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A VIDA LUDICA DE UMA COMUNIDADE DE
CANDOMBLE NO CUBANGO: UM ESTUDO
SOBRE A CATEGORIA “BRINCADEIRA™

Maria Alice Rezende Gongalves®™

Resumo: Este artigo trata de uma pesquisa etnogrifica sobre 0 que se passa no tempo
livre dos membros de uma comunidade de candomblé no Cubango — Niterdi, RJ —
privilegiando o periodo dedicado s atividades ludicas realizadas neste terreiro. Cons-
tata que: primeiro, a notagdo de tempo que prevalece neste contexto é diferente da
dominante em nossa sociedade, e tem sido descrita como “orientagdo por tarefas”,
Segundo, nas comunidades em que a “orientagdo por tarefa” aparece, nota-se pouca
distingdo entre trabalho e vida. Terceiro, a “brincadeira” € uma categoria utilizada por
este grupo para classificar as atividades de entretenimento. E, finalmente, trata das
festas como eventos extraordindrios, que marcam a passagem do tempo separando-as
em dois grupos: *‘festas da casa™ e “‘festa da rua”.
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Este artigo trata de uma etnografia que objetivou investigar o que se passa
no tempo livre dos integrantes de uma comunidade de candomblé localizada no
bairro do Cubango, no municipio de Niteroi, RJ. Pretendemos nos deter nas diver-
sas atividades ludicas desenvolvidas pelos integrantes desta comunidade durante o
tempo em que nela permanecem.

Os terreiros de candomblé tém sua organizagao sociopolitica bem como seu
mundo de representagdes. Mapeamos as atividades que ocupam o tempo livre, a
partir dai, descrevemos o cotidiano do terreiro estudado, privilegiando as ativida-
des que compdem sua vida lidica, isto €, as festas do terreiro — “festas da casa” e a
festa do Carnaval — ““festa da rua”. Neste segundo caso observamos uma estreita
relagdo entre o terreiro e a escola de samba do bairro.

Durante o trabalho de campo nos certificamos de que o “Mundo do Can-
domble” € constituido por um sistema de representagdes e praticas sociais particu-
lares, que trazem implicitas caracteristicas justapostas de dois mundos: o dos ter-
reiros e o da sociedade abrangente. No terreiro estudado, as atividades que com-
poem a vida lidica que pretendemos estudar, incluem-se numa categoria propria
deste mundo: a “brincadeira”. Através da interpretagdo das falas, dos gostos, do
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estilo de vida destes, pretendemos chegar a compreensdo do significado da “brin-
cadeira” na vida desta comunidade, ja que seus integrantes participam concomi-
tantemente destes dois mundos e seus respectivos bens simbolicos sdo permanen-
temente adaptados e reinterpretados, segundo as normas e regras das realidades
sociais em que se acham inclusos.

Procuramos, entdo, responder as seguintes questoes:

— no mapeamento do tempo livre, qual seria o espago ocupado pelo candom-
ble?

— qual o significado da “brincadeira” na vida da comunidade?

— quais seriam as principais atividades ludicas do terreiro?

— como determinadas praticas sociais sdo adaptadas e reinterpretadas segundo as
regras, normas e procedimentos do terreiro?

— que tipo de relag@o o terreiro mantém com a escola?

E consenso, na literatura especializada, que o candomblé ndo € folclore,
nem apenas religido ou ideologia. Trata-se de uma comunidade com vida prépria,
onde seus integrantes, além de celebrarem sua crenga, desenvolvem outras ativida-
des que podem ser vistas como profanas. A partir dai, formulamos a seguinte hipo-
tese: levando-se em conta que os terreiros de candomblé tém sua organizagao so-
cial, bem como seu mundo de representagdes, que se diferenciam dos referenciais
da sociedade abrangente, a “brincadeira” poderia, entdo, ser estendida como uma
categoria nativa deste universo, nao podendo ser confundida com o que a socieda-
de global nomeia de *lazer”.

Dois pressupostos tedricos ficaram subjacentes a execugdo deste estu-
do.

1. Entendemos que a cultura é um sistema de simbolos e significados (Geertz,
1978) e

2. que o significado de um simbolo se desenvolve conforme trés dimensdes prin-
cipais: a) exegética, b) operatdria e ¢) posicional.

a) A dimensdo exegética corresponde ao corpo de explicagoes fornecidas pelos
informantes sobre seus simbolos;

b) na dimensdo operatéria o,sentido do simbolo corresponde a sua utilizagao;

¢) na dimensio posicional o sentido do simbolo ¢ visto sobre o dngulo de suas
semelhangas com outros simbolos de um conjunto simbdlico ou forma simbo-
lica; o simbolo € considerado como um elemento cuja significagio depende em
grande parte da posig¢do que ele ocupa dentro da estrutura do conjunto (Turner,
1971:76-77).
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() TRABALHO DE CAMPO

Na companhia de um auxiliar de pesquisa"* foram realizadas sistematicas
visitas ao terreiro e a escola. As entrevistas concentraram-se no verao, aprovei-
tando as férias escolares. O recesso do terreiro ndo nos prejudicou, pois realiza-
mos entrevistas com membros do terreiro e da escola em horarios e locais diver-
SOS.

Nosso principal ponto de contato com o terreiro foi sempre a mae-de-santo,
que reside no mesmo terreno onde se localiza o terreiro, Faziamos visitas semanais
4 sua casa onde ela sempre nos comunicava as proximas atividades marcadas. A
maneira que encontramos de participar das atividades que vinhamos sendo convi-
dados foi a de contribuir nas despesas com bebidas e comidas como fazem todos
os filhos-de-santo.

Como a pesquisa se centrou no terreiro, a maioria das entrevistas foram
realizadas com seus membros, tendo sempre o aval da mée-de-santo que indicava
os filhos-de-santo que podiam, segundo seus critérios, fornecer entrevistas mais
ricas, isto €, aqueles que tinham fluéncia verbal, problemas de saide graves quan-
do chegaram ao terreiro, freqiiéncia constante, participagdo na escola etc. Feliz-
mente, as nossas escolhas ndo foram desaprovadas por ela, e conseguimos aprovei-
tar as suas indicagoes de entrevistados.

As entrevistas foram realizadas: no terreiro, na escola, em locais de tra-
balho, na residéncia dos entrevistados e em nossa residéncia, isto ¢, de acordo com
as possibilidades do entrevistado.

Com a aprovagio da mae-de-santo as questdes formuladas na entrevista ¢ a
indicagdo dos filhos-de-santo a serem entrevistados, todos se sentiam a vontade
para falar. Procuravamos deixar claro que as informagdes que pudessem ser consi-
deradas “segredo”, eles poderiam deixar de fornecé-las, porém esta situagéo ndo
ocorreu. Alguns deles apenas diziam “vou perguntar 4 mée se posso falar”, quando
a mée-de-santo mostrava conhecer o conteiido das entrevistas estes falavam livre-
mente.

Quanto aos motivos de nossa presenga no terreiro, todos sabiam que se
tratava de uma pesquisa, porém nio sabiam precisar exatamente sobre o qué. Sabi-
am que era sobre candomblé e que nosso interesse concentrava-se nas rodas de
samba, na relagio do terreiro com a escola, nas alas da escola... Sempre que 14
chegavamos eles tinham noticias a nos dar sobre a escola, e sabiam que havia um
responsavel pela pesquisa e um auxiliar.

Fomos, durante todo o periodo da pesquisa de campo, confundidos com
“jornalistas™ ou “reporteres” sempre interrogados sobre quando as entrevistas iri-
am ser publicadas, e em que jornal. Quando eram informados de que se tratava de
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uma pesquisa para um curso de pés-graduagdo da UFRJ, eles mostravam um certo
estranhamento, desconhecimento da matéria e uma certa decepgéo, pois a possibi-
lidade de notoriedade, através da publicagdo das entrevistas em jornais, estava des-
cartada. Mesmo assim, mostravam-se disponiveis para entrevistas e vaidosos por
serem escolhidos. Alguns se ofereciam para dar entrevistas sobre outros assuntos:
“se vocé quiser que eu fale da policia eu posso falar, eu sou trabalhador”. Este
freqiientador do terreiro era marido de uma filha-de-santo e estava preocupado, na
época, com a repressao a marginalidade feita pela policia. A época, freqiientemen-
te, trabalhadores vinham sendo confundidos com marginais. Fomos apresentados,
pela méie-de-santo, a outros pais e mies-de-santo que visitavam o terreiro para que
nos os entrevistdssemos. Um deles nos narrou sua experiéncia com uma outra pes-
quisa que ele sabia ter originado um “livro”. A mae-de-santo tinha prazer em nos
apresentar a outros pais e maes-de-santo para que eles soubessem da pesquisa que
estavamos desenvolvendo em seu terreiro, deixando transparecer que nosso inte-
resse era apenas em sua Casa de Santo.

As fotos das festas e do terreiro foram tiradas com a permissdo da mie-de-
santo. O fato de termos levado maquina fotografica para algumas festas nio cau-
sou inibig¢do ou constrangimento aos participantes. Fomos permanentemente con-
vidados a fotografar pessoas que queriam uma foto ¢ convidados a nos tornar “fo-
tografos oficiais” do terreiro, isto €, voltar a fotografar festas que estavam por vir,
sendo que algumas sO aconteceriam um ou dois anos depois. E quanto as fotos das
escola, também foram tiradas com a permissio da diretoria.

Os entrevistados e todos que de alguma forma participaram do periodo de
pesquisa de campo mostraram grande interesse em tomar conhecimento do final da
pesquisa e nos comprometemos em deixar copia do relatério final na escola e no
terreiro.

Realizar a pesquisa de campo para a dissertagdo nos impos tarefas nem
sempre faceis, como subir o Morro do Serrdo no alto verio, realizar entrevistas
nem sempre em locais de facil acesso, “virar” noites em festas de santo... Contudo,
a forma como fomos gentilmente recebidos em todas as situagdes e os convites que
foram feitos (como participar da “Ala dos Orix4s” no Carnaval do ano seguinte e
de outras atividades do terreiro, que ndo eram propriamente objeto da pesquisa),
nos recompensou o esforgo despendido.

PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS

Tendo em vista a natureza do estudo e seus objetivos, desenvolvemos um
estudo de caso. Uma etnografia de um fendmeno cotidiano e familiar de nossa
sociedade e que talvez venha contribuir para a produgio de uma “etnografia de nos
mesmos” (Durham, 1986), isto €, para elucidar determinadas praticas da cultura de
nosso povo. Fizemos uso dos métodos qualitativos tradicionais de investigagdo: a
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observagdo participante, histéria de vida, entrevistas abertas e a amostragem foi do
tipo aleatéria simples.

Devido a necessidade dos discursos dos informantes serem preservados in-
tegralmente, fizemos uso do recurso de gravar as entrevistas realizadas com os
membros da Casa de Santo e com os da escola.

Em busca de dados que fundamentassem este estudo, além das entrevistas e
das ja citadas técnicas de pesquisa consultamos registros existentes em jornais,
visitamos instituigées que de alguma forma interferem no cotidiano do terreiro e
da escola, dando preferéncia aquelas que puderam nos auxiliar a elucidar as ques-
toes que pretendiamos investigar.

O modelo analitico utilizado, parte da perspectiva de trabalhar o discurso
dos membros da comunidade, a respeito do seu dia-a-dia, de sua experiéncia coti-
diana. Entendemos que através da entrevista, o informante tem possibilidade de
distanciar do cotidiano, nos permitindo ordenar fragmentos desconexos e dispersos,
fruto de sua experiéncia cotidiana que ficaram sem explicagdes e sem conexdo.

Acreditamos que a analise das formulagdes do sujeito passa pela compreen-
sdo das categorias niio conscientes, através das quais ele organiza seu universo.
Trata-se, pois, de conhecer e analisar estas categorias, que expressam a concepgao
deste grupo social sobre 0 mundo em que vive.,

() BAIRRO, © TERREIRO E A ESCOLA

O bairro do Cubango esta localizado na zona norte de Niteroi e prolonga-se
em um vale entre Santa Rosa e o Fonseca, sendo o seu eixo as ruas Noronha Torrezio
e Desembargador Lima Castro, caracterizando-se por ser um bairro residencial
popular. Até o inicio deste século, este bairro se caracterizava por possuir extensas
chacaras e grandes hortas que abasteciam a populagido. O trafego de bondes mu-
dou as feigdes do bairro, os terrenos foram desmembrados, atraindo assim popula-
¢Oes para o local.

Na area urbanizada do bairro do Cubango, podemos encontrar um pequeno
comércio composto de bares, armazéns, postos de gasolina etc.; um servigo de
transportes que o mantém interligado com outros bairros, com o centro de Niteroi
e com o municipio do Rio de Janeiro; muitas residéncias de apenas um pavimento
e poucos prédios.

A drea periférica é composta de varios morros: Mangueirinha, Abacaxi,
Serrdo, Sio Luiz, Rala Coco, do Céu, Quemquém, Bumba, Coruja, Jonathas Botelho
etc., onde encontramos, ainda, muita vegetagiio; casas de alvenaria em sua maioria
e, ao contrario das favelas cariocas, ndo apresentam, ainda, uma superpopulagio.

Os morros existentes no Cubango tém sido batizados e rebatizados com
diferentes nomes devido ao aumento da populagdo. Muitas vezes um morro antigo,
mesmo conservando seu nome, subdivide-se e estas subdivisdes sido batizadas com
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outros nomes, podendo receber, por exemplo, o nome da rua principal, como € o
caso do “Jonathas Botelho”.

O Cubango possui uma escola de samba, o Grémio Recreativo escola de
Samba Académicos do Cubango, cuja sede esta localizada na principal rua de acesso
ao bairro, e alguns terreiros de candomblé. Esta pesquisa foi desenvolvida em um
terreiro de candomblé “Ketu” — *“Casa de Oxossi” — localizado em um dos morros
do bairro.

O ex-presidente e fundador da escola de samba, que nasceu no morro do
Abacaxi e mora no bairro ha mais de 50 anos, assim o descreve:

“... bairro carente, cercado por morros, o povo ¢ alegre ¢ festeiro, gosta de misica e
danga, embora tenhamos muitas necessidades. Eu acho que o Cubango tem uma im-
portancia por ser ponto geografico importante para Niteroi, mas o governo nio da
importdncia ao bairro, (...) As pessoas mais antigas contam que aqui tinha muitos
escravos. Este Mormo Abacaxi, por exemplo, tem este nome de Morro do Abacaxi
porque este morro, segundo os mais idosos, era uma plantagdo de abacaxi, e o Morro
do Serrfio era de uma familia de nome Serrdio, entdo o morro recebeu este nome, Uma
peculiaridade que eu acho aqui é este nome Cubango, pelo pouco que nés sabemos
acho que aqui viveram escravos que eram de urna pequena cidade, de uma provincia
de nome Cubango, na Africa. Na Africa tem um rio chamado Cubango, em Angola
(...). Eu viuma vez num mapa que tem um rio Cubango em alguns livros. Eu tenho até
um livro africano que veio de Angola, ele trds uma figura, assim tipo de um monstro
e estd escrito embaixo o nome Cubango. O livro ndo fala mais nada a ndo ser aquilo.
Inclusive eu tinha vontade de conseguir saber alguma coisa sobre esta provincia, tal-
vez tenha alguma ligagdo com o bairro, aqui teve muitos escravos (...). Até a uns oito
anos atras tinham umas casas velhas ali, tinham grilhdes, tinham senzalas™.

() TERREIRO "“CASA DE OXOSSI”

O terreiro de candomblé — “Casa de Oxossi” — localiza-se no Morro do
Serrdo, seu acesso se da por uma transversal a rua Noronha Torrezdo estando, as-
sim, a poucos metros da escola de Samba. Esta casa de santo é classificada, pelos
seus integrantes, como “Alaketu”, O terreiro representa o espago onde se encontra
recriada a heranga sociocultural legada pelas populagdes africanas, que vieram
para o Brasil na condigdo de escravos e o “modelo nagd”, também chamado de
“Alaketu” ou “Ketu”, € considerado, na classificagdo dos cultos afro-brasileiros, o
grupo que mais se aproxima das origens africanas. Nos cultos afro-brasileiros,
Oxossi € o rei da mata, deus da caga, protetor de todos aqueles que tiram seu sus-
tento da floresta, ¢ um deus do elemento preto e sua cor é o azul claro. Elbein dos
Santos (1986) assim o descreve:

“Trata-se de um orixd muito importante na Bahia, particularmente nos trés terreiros
Kem. Com efeito, Oxossi & considerado como um dos Orix4s reais e por isso é chama-
do de Alaketu, titulo oficial do rei de Ketu. Seu culto foi introduzido na Bahia por
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uma das fundadoras do axé do primeiro *terreiro’ plblico na Barroquinha, e Oxossi é
considerado fundador dos trés ‘terreiros’ que derivavam dele. Isto é importante por-
que Oxossi ¢ considerado Axexé, origem das origens, dos descendentes de Ketu no
Brasil™ (p. 94).

O Candomblé preserva um sistema de classificagdo que evoca principios
étnicos tais como: Candomblé de Angola, Candomblé Nagd, Candomblé Ketu etc.
Os diferentes grupos usam estes termos para identificar o individuo que dele parti-
cipa e a si mesmo, podendo ser representado e auto-representado como grupo étni-
co (Cunha: 1986).

O conceito de familia biologica cede lugar ao de familia-de-santo. O pro-
cesso inicidtico € o determinante dos vinculos de parentesco mitico entre os mem-
bros que compdem o grupo. A mie(ou pai)-de-santo ¢ a autoridade maxima, a
chefe da familia-de-santo: estdo subordinados a ela os iniciados como filhos-de-
santo e os portadores de posigdes executivas e honorarias no terreiro. Os diferentes
cargos ocupados existentes € que sdo tao importantes na estratificagao dos can-
domblés sao regidos pelo principio de senioridade.

Entrevistamos, na Casa de Oxossi, doze integrantes dessa comunidade de
diferentes niveis socioecondmicos e que ocupavam posigdes hierarquicas diferen-
ciadas neste terreiro.

A faixa etdria varia de 16 a 61 anos, porém a maior concentragdo esta entre
25 e 40 anos, aproximadamente 65% dos entrevistados. A maioria reside no bairro
do Cubango ou no bairro vizinho, o Fonseca. Somente dois dos entrevistados resi-
dem em bairros de outros municipios do Estado do Rio de Janeiro: Grajai e Pavuna.
Dos doze entrevistados, sete sdo casados ou vivem com companheiro (a). A mai-
oria possui primeiro grau incompleto, o que faz com que eles ocupem fungdes
nido-especializadas ou semi-especializadas no mercado de trabalho, com excegido
de dois com segundo grau completo e dois com terceiro grau incompleto.

A grande maioria dos freqiientadores do terreiro sdo negros € mestigos.
Uma pequena maioria dos entrevistados, isto €, 25%, se auto-identifica como bran-
cos. Os ndo-brancos fazem uso de vérias designagdes para se auto-identificarem,
tais como: preto, mulato, escuro, negro e pardo.

Os filhos-de-santo podem ser homens ou mulheres. Notamos, porém, a pre-
domindncia do nimero de mulheres sobre o de homens. Varios autores tém dado
explicagoes diversas para o fato. Costa Lima (1977:57), em seu estudo sobre can-
domblés baianos, observa que “as solicitagdes econdémicas do processo de urbani-
zagao e industrializagio da regido se reflete cada vez mais na impossibilidade de os
homens poderem submeter-se — como as mulheres — a ritos complexos e demora-
dos de iniciagdo religiosa. E os que o fazem, sao fortemente motivados para tanto,
e para eles existe disponivel todo um esquema de solidariedade no grupo para se
obter o dinheiro para os custos — cada dia maiores — da iniciagdo e para ajuda
indenizadora do tempo do impedimento prescrito”,



46 GONCALVES, M. A. R. A vicla luclica cle uma comunidacdle de candomblé

Ledo Teixeira (1986:194) acrescentou a discussdo, sobre o mundo do
candomblé como um espago privilegiadamente feminino, a seguinte conclu-
sdo: “apesar de possuirem uma politica sexual prépria ndo conseguem escapar
de um machismo caracteristico das relagdes entre sexos em geral...”. O mundo
do candomblé “deve ser pensado como um territério masculino, principalmen-
te em termos de poder. Deve ser pensado, também, que neste espago, a sexua-
lidade ou o exercicio das entidades sexuais se constitui num caminho para o
poder”.

Na Casa de Oxossi, a disponibilidade de freqiiéncia ao terreiro ¢ maior en-
tre aqueles filhos-de-santo que ndo trabalham ou que ocupam atividades “femini-
nas” e pouco qualificadas no mercado de trabalho. As filhas-de-santo que sdo do-
nas de casa, empregadas domésticas, diaristas, autbnomas estdo neste caso. Os que
possuem um horério de trabalho menos flexivel tais como: estilista, comerciaria,
industriaria, auxiliar de servigos gerais, fizeram sua iniciagdo no candomble du-
rante seu periodo de férias e/ou em periodos de licenga médica. Tal como Costa
Lima (1977), notamos que existe também a solidariedade do grupo no que diz
respeito aos gastos com a iniciagdo, 0 apoio e a participagdo da familia biol6gica.
Os ogis e filhos-de-santo usualmente freqlientam outros terreiros quando a mae-
de-santo ¢ convidada, poucos dos entrevistados sdo aqueles que os freqiientam por
conta prépria.

Sobre a iniciagdo, a mie-de-santo nos disse, o que foi confirmado nas
entrevistas, que quase todas as causas de iniciagdo se dido por problemas de
saude e que o candomblé exige de seus iniciados uma série de sacrificios oriun-
dos dos deveres e obrigagbes para com o santo, a busca de cura ¢ uma razio
forte que justifica a iniciagdo destas pessoas. Costa Lima (1977:51) observa
que a filiagdo nos grupos de candomblé é, a rigor, voluntaria, mas nem por isso
deixa de obedecer aos padrdes mais ou menos institucionalizados das formas
de apelo que determinam a decisdo das pessoas ingressarem, formalmente, num
terreiro de candomblé, atraves dos ritos de iniciagdo. Essas formas de apelo
sdo, geralmente, interpretagdes de sinais que emergem dos sistemas simbdli-
cos culturalmente postulados. E acrescenta ser uma das fungdes principais dos
grupos de candomblé — dar a seus participantes um sentido para a vida e um
sentimento de seguranga e protegdo contra os sofrimentos de um mundo incer-
to.

Os sinais de aviso dos orixas podem aparecer através de outros problemas
tais como: desajustamentos conjugais, desemprego, dificuldade socioecondmica,
interpretagdes erroneas quanto a identificagdo do orixa etc.

Em nossas entrevistas ¢ comum a passagem anterior do filho-de-santo por
terreiro de umbanda, Nestes casos, eles também receberam sinais que o conduzi-
ram a iniciagdo no Candomblé. A procura inicial por terreiros de tradigdo menos
rigida tem como uma das razdes o fato deles exigirem menos dedicacio do que o
candomblé, por possuirem ritos mais permissiveis e tolerantes.
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A escola — 0 G.R.E.S. Acapimicos po CUBANGO

O Grémio Recreativo escola de Samba Académicos do Cubango foi funda-
do em 17 de dezembro de 1959. Suas cores sdo verde e branco. Possui melhor
localizagdo que o terreiro, pois sua quadra fica na 4rea urbanizada, o que facilita
acesso a ela por um dos eixos do bairro, a rua Noronha Torrezdo. O G.R.E.S. Aca-
démicos do Cubango, como a maioria das escolas de samba cariocas, foi formado
a partir de um pequeno grupo de pessoas, ligadas por lagos de parentesco e amiza-
de, oriundos dos morros do bairro.

Notamos que a escola vem passando por uma fase de transi¢do, paulatina-
mente, afastando-se de sua estrutura antiga, intimista, de pequeno grupo e ruma
para organizar-se como as grandes agremiagdes carnavalescas, A sua transferéncia
para o Carnaval do Rio, o afastamento de alguns fundadores e a presenga de agen-
tes estranhos a vida da escola sdo indicios desse processo de transigdo.,

() TERREIRO E A ESCOLA

Tomamos as categorias casa (privado) e rua (pablico), utilizadas pelos se-
guintes autores: Da Matta (1983, 1986 ¢ 1987), Leopoldi (1978) e Magnani (1984),
pois elas sdo perfeitamente aplicaveis ao terreiro ¢ a escola em questdo. Tanto o
Candomblé quanto a escola de Samba conservam seu sentido comunitario, sdo
pontos de encontro, locais de trabalho e lazer com os seus respectivos mundos de
representagoes.

Para a comunidade do terreiro e da escola, o terreiro e a quadra representam
0 que Magnani (1984) chamou de “pedago”. Para ele, os moradores da periferia
inventam “o espago” e criam o “pedago” que se diferenciam da realidade continua
e indiferenciada dos bairros € da privacidade da casa.

O “pedago” é o espago intermediario entre o privado (a casa) e o piblico (a
rua), onde se estabelecem lagos de convivéncia e solidariedade que lhes permitem
recriar uma identidade propria.

Leopoldi, ao se referir a escola de samba por ele estudada, observa, tal como
Magnani ao se referir ao “pedago”, que a linha divisoria entre o pliblico e o privado
nio emerge com nitidez no dominio social da escola de Samba. Em lugar de segrega-
los, parece, antes, expressar a comunhdo deles.

Tanto o terreiro como a escola inserem seus membros em novas relagoes
que diferem das estabelecidas na sociedade global. Tratam-se de duas ordens com
referéncias culturais e status diferentes. Sao dois sistemas que coexistem e interagem
simultaneamente, pois seus membros integram os diferentes estratos sociais de
uma sociedade de classes. Observamos, também, que a sociedade abrangente pos-
sui um sistema global e coerente de explicagdes que integram as manifestagies de
origem africana e as utiliza na construgdo de uma identidade nacional, mascaran-
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do, com isso, as diferengas raciais e sociais, produzindo uma ideologia da indivisdo
e da unido nacional.

A NOCAO DE TEMPO

O tempo ¢ um conceito-chave para o entendimento do ritmo de vida, do
pensamento e das agdes existentes no terreiro e na sociedade global. Como diz
Leach (1971), “na realidade nés criamos o tempo, ao criar intervalos na vida so-
cial”. Ao concebermos a existéncia de uma relatividade cultural do tempo, parti-
mos do principio de que a sociedade global e o terreiro elaboram sentidos diversos
para esta categoria de pensamento, isto ¢ supomos que na sociedade abrangente
prevalece a nogio de tempo linear e historico e nos terreiros o tempo consiste numa
relagdo entre varias atividades. Estamos diante de modelos diferentes de tempora-
lidade.

Para Dumazedier (1980), Parker (1978), Thompson (1967), entre outros, as
diferentes notagdes do tempo relacionam-se a distintas relagdes de trabalho. Nas
sociedades pré-industriais, o trabalho constituia parte essencial da vida cotidiana.
"Trabalho se inscreveria nos ciclos naturais das estagdes e dos dias, seu ritmo natu-
ral confunde-se com o ritmo solar do amanhecer ao anoitecer, cortado de quando
em quando por pausas para repouso, contos, jogos, ceriménias...” (Dumazedier,
1980:49).

A notagdo do tempo que aparece neste contexto tem sido descrita como
orientagio por tarefa (task orientation). Thompson (1967) observa que, nas comu-
nidades orientadas por task orientation, o trabalho é mais humanamente compre-
ensivel do que o trabalho cronometrado. E, nelas, nota-se pouca separagdo entre
“trabalho™ e “vida”. O trabalho e o tempo livre sdo inextrincavelmente confundi-
dos. O tempo livre e o trabalho formam, assim, um continuo.

Evans-Pritchard (1978), em Os Nuer nos fornece exemplo de um povo afri-
cano onde a percepgio do tempo baseia-se na execugio de tarefas. O relogio diario
¢ o gado, o circulo de tarefas pastorais, e a hora do dia e a passagem do tempo
durante o dia, sdo para os Nuer, fundamentalmente, a sucessio dessas tarefas e
suas relagdes misticas (...), os Nuer ndo possuem uma expressdo equivalente ao
“tempo” de nossa lingua e, portanto, ndo podem, como nés podemos, falar de tem-
po como se fosse algo de concreto, que passa, pode ser perdido, pode ser economi-
zado e assim por diante. Nio creio que eles jamais tenham a mesma sensagao de
lutar contra o tempo ou de terem de coordenar as atividades com uma passagem
abstrata do tempo, porque seus pontos de referéncia sdo, principalmente, as pro-
prias atividades, que, em geral, tém o carater de lazer. Os acontecimentos seguem
uma ordem l6gica, mas ndo sdo controlados por um sistema abstrato, ndo havendo
pontos de referéncia autbnomos aos quais as atividades devem se conformar com
precisdo. Os Nuer tém sorte (Evans-Pritchard, 1978:114-116).
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Com o advento da sociedade industrial surge uma nova concepgio de tra-
balho e de tempo incompativeis com as sociedades norteadas por outras relagdes
de produgdo, onde o trabalho constituia parte essencial da vida cotidiana e o tempo
era marcado segundo o ritmo das tarefas didrias necessarias e das estagdes do ano.

Nestas sociedades ndo havia uma distingdo nitida entre o trabalho e o tempo
fora do trabalho. Neste aspecto queremos nos deter, pois o consideramos impor-
tante para a compreensdo da concepgio do tempo nos terreiros de candomblé, pa-
rece-nos que neles predomina a “orientagao por tarefas”, apesar da constante inter-
feréncia dos referenciais da sociedade abrangente, isto é, seus integrantes forgosa-
mente tém de coadunar-se a uma série de hordrios (do trabalho, de circulagdo de
transporte de massa...).

Nas sociedades capitalistas, o tempo ¢ percebido como alguma coisa con-
creta e medida através de um sistema abstrato e autbnomo, isto é, com o relogio,
estabelecem rigida separagdo entre o tempo que ¢ vendido (trabalho) e o tempo que
permanece sob o controle do vendedor (tempo livre). E, além de separar, aprendem
a valorizar o primeiro em detrimento do segundo.

A sociedade industrial inventa um momento proprio para as atividades de
entretenimento. O trabalho operdrio passa a ser executado em lugares especificos
(fabricas e escritérios), a estar subordinado a horarios rigidos e nem sempre sob
condigdes satisfatorias de trabalho. O lazer passa a existir enquanto parte separada
da vida, é conquistado devido aos largos periodos de trabalho, passando a ser rei-
vindicagio do trabalhador feita ao empregador juntamente com dias de folga,
férias regulares etc.

O tempo do trabalhador dividir-se-a em tempo dedicado ao trabalho e ao
tempo livre (que se desdobrard em tempo dedicado a atividades religiosas, politi-
cas, familiares, de manutengio, de lazer...). Os socidlogos do lazer interpretam o
fendmeno segundo duas versdes: uns acreditam que o lazer existiu em todas as
¢pocas, em todas as civilizagdes, e outros véem o lazer como tendo tragos especi-
ficos caracteristicos da civiliza¢do nascida da revolugdo industrial, como ja pode
ser observado. Ficaremos com esta segunda versio, Nela, o lazer supoe o trabalho,
mas nio se reduz ao tempo livre do trabalho, a fungédo de distragdo ou de compen-
sacdo do trabalho. O lazer € definivel tendo por referéncia a totalidade da vida
social, “Existe uma estreita relagio entre as formas gerais de produgdo, a organiza-
¢ao da economia, os modos de redistribui¢do dos rendimentos e a forma, a duragio
e a qualidade dos lazeres” (Birou 1978:225).

O tempo para “lazer” surge, portanto, com a industrializagdo. O trabalho
industrial compartimentalizou o tempo do trabalhador, inventou um tempo especi-
al para os lazeres a serem realizados no tempo livre. O lazer, ao contrario do tra-
balho, depende da livre escolha dos individuos, ainda que existam determinantes
sociais que influenciam sobre esta livre escolha.

Mesmo nas sociedades capitalistas, a defini¢do do que € lazer ndo € precisa;
nao temos uma produgdo significativa nesta area. Talvez este fato se explique pelo
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desprestigio que o espago do tempo livre possui nestas sociedades, tendo reflexos
na produgao das Ciéncias Sociais, onde ha forte preferéncia pelo que se passa no
universo do trabalho.

O lazer e o trabalho se confundem apenas para uma minoria que deve ser
seguramente inferior a um por cento da populagdo economicamente ativa (Camargo,
1986:15). Poucas sdo as atividades produtivas que mantém a indissociabilidade
entre o trabalho e o lazer. Segundo Parker (1978), o trabalho do artista, do artesdo,
conserva uma integragio entre trabalho e lazer, ndo existindo um corte entre o
trabalho ¢ a atividade ludica. Porém, para a grande maioria da populagdo, estas
atividades sdo inconcilidveis. Partiremos, entdo, do ponto que nem todas as socie-
dades humanas tém feito a mesma distingdo entre lazer e trabalho que o mundo
industrial faz.

A percepgao do tempo baseada nas execugdes de tarefas é um outro sistema
de marcar os intervalos. Ndo existe algo que fixe de fora os intervalos de tempo,
seu ritmo acompanha o das tarefas a serem feitas. Quando numa comunidade pre-
valece a “orientagdo por tarefas”, nota-se pouca separagiio entre o trabalho e o
tempo livre.

No terreiro sdo as pessoas que definem, em situagdes concretas, o dominio
do sagrado e os pontos de referéncia para se pontear o tempo, sdo, principalmente,
as proprias atividades que, em geral, tém um carater lidico.

Como as diferentes notagdes do tempo se relacionam a distintas relagdes de
trabalho, o conceito de lazer esta relacionado as relagdes capitalistas de produgio e
parece-nos inaplicavel aos terreiros de candomblé por diversas razdes. Primeiro, a
no¢do de trabalho esté ligada ao cumprimento de obrigagdes sagradas. Segundo, as
atividades dos terreiros sdo reguladas, em sua maioria, por obrigagdes rituais im-
postas pela natureza e conseqiientemente obedecem a “orientagido por tarefas”,
onde observamos pouca separagio entre trabalho e vida.

A comunidade, entio, convive com duas formas de marcar o tempo. Nas
atividades do terreiro prevalece a “orientagio por tarefas” e nas atividades que
ligam a comunidade a sociedade abrangente prevalece a orientagdo pelo relégio,
por exemplo, uma festa, geralmente, ndo tem hora fixa para iniciar, o cumprimento
das tarefas é que marcam o seu inicio. Concomitantemente, as atividades profissio-
nais do individuo, (geralmente de horario integral) definiram o tempo que ele dis-
poe para se dedicar as atividades do terreiro. Estas sio percebidas da seguinte for-
ma pelos nossos informantes:

“Nio hi hordrio marcado pras tarefas. O candomblé deve comegar ds onze e pouco,
meia-noite, mas sempre atrasa um pouquinho. As coisas 1ém que estar prontas até a
hora de comegar.

Nio € que tenha que ter hora certa pras coisas. A gente tem que estar com tudo pronto
na hora de comegar. Hora certinha, certinha, nio sai ndo. Tem coisa que sai atrasada,
adiantado ndo sai ndo. E que os filhos-de-santo tém suas casas, fazem tudo correndo,
chegam aqui a gente corre de um lado pro outro, ndo d4 pra marcar hora certa. 56
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pode comegar com tudo pronto. A Wltima a entrar no barracio sou eu que fico na
cozinha. A cozinha ¢ a primeira que abre ¢ a ultima que fecha...

Bom, a gente tem muito é hora pra comegar, pra acabar, ndo. Ndo tem, assim, uma
regra. As vezes mie diz que quer comegar o candomblé onze horas. Mas é muito
dificil. O desencadear das coisas impede. 84 pode comegar quando tiver tudo pronto.
As comidas de santo tém que estar prontas e frias. O barracio limpo e arrumado, o
padé pronto pra ser despachado (em Ketu o padé se despacha antes). As filhas-de-
santo de banho tomado ¢ arrumadas.

Néo € uma coisa de hora marcada, porque as vezes, uma comida demora mais pra
fazer. O deburu (pipoca) as vezes ndo abre, queima, € tem que fazer de novo. Ai
atrasa”,

Um informante assim nos fala das obrigagdes que sdo feitas semanalmente
para o santo, do jogo de buzios, das festas publicas, das visitas semanais dos iads
ao terreiro, das matangas e da coleta de ervas. Vejamos como o cumprimento da
maioria das tarefas subordina-se aos ciclos naturais (noite/dia, frio/quente, manha/
tarde):

*Nio, ndo um hordrio certo. As coisas tém que ser feitas independente do horario. De
preferéncia, essas coisas devem ser feitas de madrugada, que € a hora que os orixds
comem,. Podem ser feitas durante o dia, mas de preferéncia & noite...

... existe pais-de-santo (ndo sei se por problemas de trabalho deles) que dizem que o
jogo de bhzios pode ser feito a qualquer hora do dia. J4 na minha casa e em outras
casas de Ketu, o jogo de bazios ¢ feito a luz do sol, porque no escuro ninguém enxer-
ga. Quando um orix4 estd comendo de madrugada, nem noite, nem dia, a luz estd se
pondo e o sol estd nascendo, existe um jogo de bilzios para o orixd responder. Nio é
para falar de sua vida nem para saber qual é o seu orix4. E uma coisa diferente. E para
saber o0 que aquele orixa que estd comendo quer.

As festas ndo sdo obrigatoriamente de madrugada. As festas pablicas sdo 4 noite por-
que estd taxado no candomblé comegar as 23 horas. Muita gente toca de manh4, toca
de tarde. A festa termina quando o orixd vai embora...

Eu trabalho das 7 4s 17h30. Quando eu tenho que ir na sexta-feira, vou 4 noite. As que
vdo na segunda-feira também. Tem o problema das mulheres que trabalham em casa.
Essas podem ir de manha pra casa.

O hordrio rigido que existe € com relagdo 4 matanga. Na minha casa, orixd ndo come
com sol quente. Na minha casa, orixd come de madrugada a partir de uma hora da
madrugada. As matangas 4 em casa pelo motivo de trabalho das pessoas, ela é feita
de sexta para sdbado, 4 uma hora da manha. Em outros casos, a gente faz até is seis
horas da tarde, mas ndo tem mais sol.

Tem ervas que s seis horas da manhd vao servir para uma coisa, meio-dia para outra,
seis horas para outra. A utilizagdo dela muda. De acordo com a fungéo a pessoa vai
entrar na mata as trés horas da manha — ha todo um preceito para entrar na mata, nio
se vai sozinho — se oferece obrigagdo para o dono da mata — Ossaé...

A pessoa percebe pelo calor da mata a hora que tem de parar de catar as ervas. A gente
trabalha, muito com a energia, com os outros. O astro Sol, que é um astro forte, ele
ilumina aquela folha, ela vai esquentar.

As folhas tém ligagio com as coisas da natureza. Tem folhas que sé servem para
orixas quentes, outras para orixas calmos. A mesma folha pode ter vérias utilizagdes.
Ndbs 56 vivemos em fungio da natureza”,
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Sobre a iniciagdo de um filho-de-santo, ele nos disse:

“Tem muito a ver a lua, ha obrigagdes que s0 podem ser feitas em determinada lua,
orixds que s6 podem ser recolhidos de determinada lua. Existem qualidades de orixds
que requerem determinadas obrigagdes no tempo, o iad fica no tempo. Eu fui um iaé
que foi feito no tempo, porque tinha Oxumaré e ele ¢ um santo que pede tudo para ele
no tempo, é um santo que ndo tem casa, todo barco teve que pagar um tempo a Oxumaré,
Nés sd tinhamos uma partizinha assim no roncé (...) Os nossos banhos eram tomados
no tempo, devido o problema de Oxumaré.

O periodo de duragdo do barco € de 21 dias, tem casos que passa um pouquinho, 21
dias a partir do dia que comegou a obrigagio (o primeiro ebo). Sdo quase trinta dias,
Tem muita coisa pra fazer nesse tempo. As obrigagdes sdo feitas em dias marcados.
Tal ebé neste dia, tal no outro etc., até chegar o dia da matanga final (o oré forte). Ha
determinadas coisas que ndo podem ser feitas em tal lua ou em tal dia e s6 no dia
seguinte pode fazer ai conta mais dias. No meu caso foram 23 dias.

21 dias ¢ a contagem do orixa. Quando vocé esta fazendo uma contagem de 21, vocé
estd... englobando os obords, os iabds e os metds. Vocé estd englobando todos os
orixds em trés semanas (trés luas), uma para cada grupo. Tem nagio, jeje, por exem-
plo, para fazer um orixd Bessém (Oxumaré no Ketu), ela leva trés meses com esses
orixd recolhido™.

Notamos que ndo ha um periodo rigido para o cumprimento das obrigagdes
relativas 4 iniciagdo, pois o cumprimento de determinadas tarefas requerem esta-
dos da natureza especificos.

AS FESTAS — QUEBRA DA ROTINA DIARIA

Sabemos que o fluxo de tempo é fabricado pelo homem. Como acontece em
todas as sociedades, os terreiros de candomblé alteram suas vidas entre atividades
ordindrias e extraordinérias. A passagem do tempo s6 se torna perceptivel quando
acontece algum evento especial — as atividades extraordindrias — que rompem com
a rotina didria estabelecendo uma marca. Para Da Matta (1986): “Todas as socie-
dades altermam suas vidas entre rotinas e ritos, trabalho e festa, corpo e almas,
coisas dos homens e assunto dos deuses, periodos ordinarios — onde a vida trans-
corre sem problemas — e as festas, os rituais, as comemoragdes, os milagres e as
ocasides extraordindrias, onde tudo pode ser iluminado e visto por novo prisma,
posigdo, perspectiva, angulo...” (p. 67).

Acrescenta ainda que “o rotineiro € sempre equacionado ao trabalho ou a
tudo aquilo que remete a obrigagdes e castigos”. Esta pesquisa deteve-se no extra-
ordinario que, como o préprio nome indica, evoca tudo que ¢ fora do comum e,
exatamente por isso pode ser inventado e criado por meio de artificios e mecanis-
mos. Os dois fazem parte de uma totalidade. Ou melhor: tanto a festa quanto a
rotina sio modos que a sociedade tem de exprimir-se, de atualizar-se concretamen-
te, deixando ver a sua “alma” ou seu “cora¢io” (idem: p. 68). As festas, “momen-
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tos especiais que o proprio grupo planeja, constrdi, inventa e espera” (idem: p. 71),
sao eventos que marcam a passagem do tempo, que fogem ao cotidiano. Da Matta
(1986) distingue dois tipos de festas: as “festas da ordem” onde o que se celebra é
a propria ordem social, das festas que promovem a “desordem” ou a orgia, onde as
regras do mundo didrio estdo temporariamente de cabega para baixo. Para o mes-
mo autor, nas festas da ordem o que se pretende é celebrar o mundo tal como ele é
no cotidiano. E nas festas que promovem a “desordem”, “a possibilidade utbpica
de mudar de lugar, da troca de posi¢do na estrutura social” (idem: 1983).

Destas festas participam pessoas ligadas direta ou indiretamente ao terreiro,
isto €, os membros da familia de santo, os membros da familia de sangue dos
integrantes da comunidade e convidados de diferentes procedéncias.

No terreiro Casa de Oxossi encontramos, em geral, quatro tipos de festas
que estdo sujeitas a regras e procedimentos diferenciados. Podemos classifica-
las em dois grupos: as “festas da casa” e a “festa da rua”. Um de nossos infor-
mantes faz a seguinte distingdo: “a festa de Camnaval € uma festa de rua, do povo,
e a festa de terreiro é uma festa de casa, uma coisa fechada, para pessoas convi-
dadas assistirem”.

Consideramos *“festa de casa” aquelas que, conforme o informante, aconte-
cem no espago do terreiro, sdo as festas da ordem, nelas o que se esta celebrando é
a propria ordem social. E “festa da rua”, aquela que pretende virar o mundo de
cabega para baixo, que permite e estimula o excesso e que permite uma conexio
entre 0 mundo do terreiro e o mundo da escola de Samba — o Carnaval.

As “festas da ordem™ sdo realizadas no terreiro e subdividem-se em: pri-
meiro, aquelas que se referem a biografia das pessoas e cujas datas, portanto, mu-
dam de caso para caso, tais como casamento, aniversario etc.; segundo, as festas do
calendario coletivo da sociedade global, como Natal, Pascoa etc., estas se caracte-
rizam pela sua comemoragio eventual, isto é, ndo obrigatéria, e dizem respeito a
datas que sdo usualmente comemoradas pela sociedade global que foram incorpo-
radas 4 vida do terreiro. Tanto as primeiras quanto as segundas serdo tratadas, neste
trabalho, como “ritos de reforgo”, pois marcam um instante privilegiado, “o indivi-
dual no coletivo”, isto €, nelas as diferengas individuais sdo mantidas e reforgadas
no grupo. E em terceiro, as festas religiosas que obedecem a um calendério mais ou
menos fixo que se repete anualmente. Podemos considera-las “ritos de neutraliza-
¢ao”, pois nelas “‘a ordem é paradoxalmente salientada e ao mesmo tempo negada.
O patrocinio ou patronagem dos “santos’ cria essas regides neutras” (Da Matta,
1983). Estio acentuadas relagoes de reforgo de uma ordem pré-estabelecida (orixas/
homens, objetos sagrados/objetos profanos, roda dos homens/roda dos orixas, lo-
cal das rodas/local do publico etc.). Ocorre também um conjunto de situagdes onde
as relagdes sdo invertidas. Os orixas descem a terra, os homens incorporam os
orixds, no transe mistico processa-se a inversio através da possessio. “Estes dois
momentos estdo gramaticalmente relacionados: a inversdo vem depois do reforgo”
(idem: 1983).
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Entre as festas da desordem, que contam com a participagido dos membros
do terreiro, encontramos o Carnaval, que Da Matta, em Carnavais, malandros e
herdis chamou de “rito de inversdo”, pois permite uma inversao da rotina da vida
didria e a conseqiiente entrada na communitas. Para o referido autor, as communi-
tas opdem-se a estrutura ¢ definem um tipo de comportamento inverso.

A BRINCADEIRA

Segundo Ferreira (1986), brincadeira significa ato ou efeito de brincar, brinco.
Da Matta (1983) nos lembra que a palavra brincar vem de brinco, do latim vinculu:
elo, relagdo; brincar significa literalmente “colocar brincos”, isto €, unir-se, sus-
pender-se as fronteiras que individualizam e compartimentalizam grupos, catego-
rias e pessoas.

Nos terreiros de Candomblé desenvolvem-se varias atividades que extrapo-
lam o carater religioso. Por exemplo, terminada uma reunido ou festa sagrada po-
dera formar-se, ocasionalmente, uma roda de samba. A este tipo de atividade, os
membros da comunidade chamam de “brincadeira”.

A brincadeira, nos terreiros, € o momento de entretenimento, de diverti-
mento do povo do santo, ndo possui organizagdo padronizada nitida, objetiva rom-
per com a seriedade das atividades religiosas, constituindo-se num momento de
alivio das tensdes, oriundas do cotidiano e das obrigagdes religiosas deste grupo.
Para a comunidade do terreiro a brincadeira ¢ entendida e explicada da seguinte
forma:

“E quando vocé foge completamente da regra da coisa. As vezes, a gente td 14 limpan-
do um bicho e ai a menina de Nand chega e diz: *Ah peguei a Xuxa?' (como uma falsa
incorporagio), Nesse minuto, passa a ser brincadeira... deixa de ser a coisa séria. Al
ela bota a mdo na cabega, se balanga toda e diz: ‘A Xuxa foi embora’. A é distragio,
Uma irmd de santo, do Omulu, tem umas coisas engragadas. Bota a mio na cintura,
assobia e diz; Vai? (imitando prostituta). As vezes, pra vocés, ndo tem significado
nenhum, mas a gente morre de rir, € muito engragado, Ela fala do falecido pai dela que
dizia pra mde: Vem cd, nega. A mde retrucava ‘Sai pra 14", Ele insistia: *T6 querendo’.
Enquanto isso o bicho continua sendo limpo, ndo se para, a comida continua sendo
feita.

Eu nuca tive desentendimento com nenhuma irma-de-santo. Nunca tive com minha
mde-de-santo nem com minha mie criadeira, que, pra mim, sdo as pessoas mais
importantes, com quem eu quero manter sempre o melhor relacionamento possivel
e nesses doze anos eu tenho conseguido, As vezes, 1ém pessoas que dizem ah, o
santo tal ¢ o meu 6 (tem aversdo), mas é o santo, ndo a pessoa, a gente sabe distin-
guir.

Brincadeira é tudo que vocé gosta, se distrai. Eu posso estar falando contigo, vocé
rindo, isso é uma brincadeira. Falar um gracejozinho, ji é uma brincadeira.

E pra tirar toda aquela carga, aquela tensdo de ficar ali naquela casa todo fim de
semana, sem ouvir rddio, sem ter barulho nenhum. Se vocé nio brincar, vocé nio
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agiienta aquilo. A brincadeira € pra soltar as pessoas, deixar as pessoas mais 4 vonta-
de. E igual a uma casa. E uma mie com os filhos... Os irmdos brincam, brigam, tudo
acontece numa casa de Candomblé. Brincadeiras, brigas, de repente uma agride a
outra, depois fazem as pazes. E uma familia”.

Sobre a brincadeira apds a roda de santo, Barros (et alli, 1985) observa que:
a “brincadeira”, ndo sendo parte implicita do complexo religioso, desenvolve um
ritual préprio, se entendermos o ritualizar da mesma forma que o simbolizar, com
locus de deslocamento, isto €, como um espago para o qual estdo desviados os
objetos simbdlicos de dois territorios, o sagrado e o profano, constituindo-se, as-
sim, uma zona intermediaria. Neste momento/espago, as regras, rotinas e procedi-
mentos sio modificados, dando lugar a certas regras proprias que podem ser pen-
sadas como uma inversdo (p. 10).

Nota-se que, diferente da sociedade global onde o lazer supde o trabalho,
no terreiro a idéia de “trabalho” esta ligada ao cumprimento das obrigagoes reli-
giosas, ao que ¢ sério e “brincadeira” compreenderia as atividades que fogem a
rotina do dia-a-dia.

Para a comunidade “a brincadeira” refere-se tanto ds atividades apos a
roda de santo (roda de samba e roda de caboclo), as festas de aniversario, casa-
mento, natalinas etc., quanto aos pequenos intervalos feitos durante o cumpri-
mento das atividades sagradas. A brincadeira nao pressupoe o trabalho. Ambos
formam um continuo. Observamos que muitas vezes a brincadeira invade o espa-
¢o de trabalho e vice-versa, talvez pelo fato de haver pouca distingdo entre traba-
lho e vida.

Quando eles estao limpando o bicho, eles ndo brincam, tem que fazer a
reza:

“No saldo eu posso fazer uma brincadeira, no quintal eu posso brincar contigo, mas
nido posso brincar dentro de um quarto de santo ou dentro do roncd. Sdo quartos
sagrados.

Eu acho que é sério quando eu estou na roda, L4, eu gosto de ficar concentrada,
dangando, tem que ficar sério,

Quando termina a roda, a gente fica batendo papo, tomando uma cervejinha. A gente
fica dangando um pagode do lado de fora. No barracio, depois da festa, pode ter
samba de Caboclo, E normal ter samba de Caboclo depois do toque,

Sério & quando € dia de toque. Quando estdo todos vestidos no barracdo dangando.
Brincadeira é quando acaba o toque. Ninguém gosta de dormir muito cedo de manha.
Brincadeira serve para animar. Depois de um Candomblé exaustivo, depois que servir
os convidados, depois tem que limpar o barracdo, antes disso vocé brinca. Danga
aquele samba de Caboclo, gostoso que reanima o corpo™,

As festas religiosas sdo realizadas durante a noite de sabado para domingo e
duram até o dia amanhecer. Na manha de domingo acontece o samba de Caboclo e/
ou roda de samba e € servida a comida, que ¢ compartilhada por todos os presentes.
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Os filhos-de-santo entrevistados nos relataram:

“Pagode s6 acontece depois da festa, nio € bem pagode que a gente chama. E samba
de Caboclo. Ai, as vezes, a gente emenda ¢ vira samba de roda.

S6 se brinca depois que acaba o toque. Al a gente bota a roda de samba. Nio é samba
de rua. E samba de Candomblé mesmo.

Depois das festas, rola uma comida, uma bebida, depois tem um pagode. As pessoas
ja acabaram as obrigagdes e ai elas vio pro pagode e cantam tudo. O que vier na
cabeca, eles cantam™,

CONSIDERACOES FINAIS

As Ciéncias Sociais tém privilegiado os estudos que se realizam no dmbito
da esfera da produgao. Parece-nos que este enfoque tem reforgado o estereétipo do
homem, programado apenas para o trabalho e incapacitado para atividades volunta-
rias, prazerosas, lidicas e desinteressadas. Este estudo centrou-se em um espago, até
entdo desprestigiado, nas Ciéncias Sociais — o tempo livre. Investigamos o que se
passa no tempo livre do trabalhador, privilegiando o periodo dedicado as atividades
religiosas, ou seja, o periodo dedicado as atividades de um terreiro de Candomble.

Consideramos que duas associagdes assumem grande importincia para o
entendimento da vida ladica desta comunidade: o Terreiro Casa de Oxossi e a Es-
cola de Samba G.R.E.S. Académicos do Cubango.

Notamos que tanto a escola quanto o terreiro desempenham papel relevante
na vida dos integrantes desta comunidade. O binémio casa(privado)/rua(ptblico)
pareceu-nos perfeitamente aplicdvel ao entendimento da questdo. As duas associ-
agdes conservam um sentido comunitario, sdo ponto de encontro, espago interme-
diario entre o privado (casa) e o publico (rua), onde seus integrantes estabelecem
lagos de convivéncia e de solidariedade que lhes permitem a construgdo de uma
identidade propria. Ambas se diferenciam da realidade continua e indiferenciada
do bairro e da privacidade da casa. Constituem-se numa linha divisoria entre o
publico e o privado expressando, portanto, uma comunhdo entre estes dois domi-
nios. Para que pudéssemos compreender a dindmica do terreiro, partimos dos se-
guintes pressupostos:

1. coexistem ordens socioculturais no pais com referenciais culturais e status di-
ferentes;

2. quase todas as culturas tém uma certa maneira de conceber o tempo, de estabe-
lecer seus intervalos e de marcar os periodos criados;

3. as diferentes notagdes do tempo relacionam-se a distintas relagdes de trabalho.

Sendo assim, o tempo constitui-se num conceito-chave para o entendimen-
to da vida no terreiro.
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Os terreiros de Candomblé sdo comunidades com vida propria, nas quais
seus integrantes, além das atividades sagradas, desenvolvem outras que podem ser
vistas como de dominio profano, isto é, trabalham, divertem-se, Nelas, o trabalho
se insere nos ciclos naturais dos dias, isto é, dependem em boa parte do ritmo
“natural”, o tempo (o frio, o calor, o dia ou a noite). Cortado, de quando em quan-
do, por pausas para repouso, cerimonias, festas, o que ndo se pode chamar de lazer,
porque tais atividades ndo apresentam as propriedades do lazer modemno.

A auséncia de algo que fixe de fora os intervalos de tempo ndo interfere
no ritmo das atividades e nem provoca uma desordem no cotidiano dos terreiros.
Cada membro sabe exatamente o qué, como, e quando fazer, pois o principio de
senioridade e a divisdo social do trabalho orientam a divisdo de tarefas, Parece-
nos que predomina nestas comunidades uma notagio de tempo, baseada na orien-
tagdo por tarefas, apesar da necessidade de coadunar-se a uma série de “horarios
de relogio™: das atividades profissionais de seus integrantes, dos meios de trans-
porte de massa, do comércio... Notamos, porém, pouca separagio entre “trabalho”
e “vida”.

Estamos lidando com notagdes de tempo diferentes. A sociedade industrial,
em lugar de adotar um tempo natural, mais integral, predomina um tempo artifi-
cial, alienado da produgdo, que nio integra o trabalho a vida do trabalhador. O
trabalho profissional est4 desligado de outras atividades, tem um limite arbitrario e
nio ¢ regulado pela natureza. Possui uma logica propria e separa nitidamente o
trabalho do tempo livre. O lazer, que € realizavel em parte deste tempo livre, possui
também uma logica que supde o trabalho.

Para que se possa identificar as atividades de entretenimento, de diverti-
mento, os terreiros utilizam uma categoria propria deste universo simbdlico — a
brincadeira, que objetiva romper com a seriedade das atividades religiosas, consti-
tuindo-se num momento de alivio de tensdes, oriundas do cotidiano e das obriga-
¢Oes religiosas deste grupo.

Brincadeira refere-se, tanto a determinadas festas realizadas no terreiro e
fora dele, quanto aos pequenos intervalos feitos durante o cumprimento das ativi-
dades sagradas. Observamos que, muitas vezes, ela invade o espago do sagrado e
vice-versa. Notamos que a logica predominante em cada atividade € que ira defi-
nir, entdo, tratar-se de uma brincadeira ou nio. Por exemplo, uma roda de caboclo
podera acontecer no término de uma “roda de santo”. Ela podera assumir um sen-
tido “sério” se houver incorporagdes ou ser apenas uma brincadeira, neste caso
seus integrantes apenas dangariio e cantardo, objetivando simplesmente o diverti-
mento. Acreditamos que isto ocorra pelo fato de haver, nos terreiros, pouca distin-
¢ao entre trabalho e vida.

Notamos que a brincadeira:

- esta nitidamente ligada a notagdo de tempo baseada na execugiio de tarefas;
— constitui-se num momento de sublimagio da vida cotidiana.
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Como ja foi dito, no terreiro Casa de Oxossi encontramos varios tipos de
festas que foram classificadas como “festas da casa” e “festa da rua” estando sujei-
tas a regras e procedimentos diferenciados. O bindmio casa/rua nos auxiliou no
entendimento e no agrupamento destas festas.

E através do Carnaval, que caracteriza-se por celebrar a inversio da ordem,
por promover a igualdade e a supressido de fronteiras que os integrantes do terreiro
interagem com o espago da rua. Notamos que esta festa profana serve de elo entre
a escola e o terreiro, reinventando, com isto, os lagos que tradicionalmente ligaram
o Candomblé ao Samba.

Dos aspectos que concretamente reforgam a relagiio entre estas duas associ-
agoes (terreiro e escola) temos:

— aexisténcia de duas alas (Alas das Baianas e Ala dos Orixas) que contam com
a participagio de integrantes do terreiro e tém como chefe, membros da lide-
ranga do terreiro (mde-de-santo e mie pequena);

— a participagdo de membros do terreiro na administrag¢io e nas diferentes ativi-
dades da escola (festas, excursdes, bailes, shows, desfile...);

— o Padé, rito liminar que marca a passagem do espago privado (terreiro) para o
espago publico;

— o despacho para Exu, feito pela méie-de-santo, para que a escola tenha bom
desempenho;

— a grande aceitagdo de enredos que tém como tema as religioes afro-brasileiras;

— o assessoramento da mie-de-santo nos enredos sobre religides afro-brasilei-
ras.

Com o Camaval instaura-se a “desordem”, nele reina o Exu-Diabo que re-
presenta um perigo sempre latente de oposi¢do a ordem, a saida da casa (dominio
da ordem) e a entrada na rua (dominio da desordem) ¢ mediada por Exu. Através
de obrigagdes rituais tanto os filhos-de-santo como a escola de samba se preparam
para o Carnaval, isto ¢, pedem a Exu protegio para que tudo corra bem. Os filhos-
de-santo poderdo, entdo, transitar livremente pelo espago da rua, sem serem conta-
minados pelas forgas malignas dominantes neste espago. Parece-nos que a identifi-
cagio de Exu com o Diabo ultrapassa os dominios do terreiro, passando a ser in-
corporadas pela sociedade abrangente, ja que o despacho para Exu— o Padé —, tem
sido quase que obrigatério antes da saida da escola.

No terreiro Casa de Oxossi:

“Sempre tem brincadeira, (...) Eles brincam, dangam, cantam, falam umas gragas um
com outro. Ja pensou vocé ficar doze horas trabalhando de cara fechada um pro ou-
ro? Vocé ndo consegue. Vocé tem que espairecer. Mas isso tudo é feito com muito
respeito, tudo tem sua hora. La no roncd, nio. (...) Porque a brincadeira no Candom-
blé é uma brincadeira de respeito”,
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Abstract: This article is about a research that investiges the spare time activities of
the members of a candomblé community in Niter6i/RJ highlighting the period dedicated
to the ludicrous activities which take place in this “terreiro”, First, it has been found
out that the notation of time which arises in such a context is different from the one
dominanting in our society and has been described as “task orientation”. Second, in
communities in wich “task orientation” is common appear to show least demarcation
between work and life. Third, “brincadeira” is used category for this group to classify
the entertainement activities. Finally, this research classifies the parties as extraordinary
events wich distinguish the passage of the time serapating them in two groups: the
“houses parties” and the “street paty™.

Keywords: Candomblé; childhood playings; parties.



