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INTRODUCAO

CONSIDERADO instrumento indispensivel para a econo-
mia de uma grande propriedade agricola, o negro afri-
cano, enquanto escravo, so interessou ao brasileiro branco
como mao-de-obra. Todavia, no fim do século XIX, extin-
guia-se o trabalho servil. Urgia, ?Ois’ integrar o negro
na comunidade nacional e, para tal, era preciso primeiro
conhecé-lo. Os primeiros estudos sébre as sobrevivéncias
religiosas africanas, datados de 1896, sairam sob a forma
de artigos na Revista Brasileira; eram da pena de um
jovem médico baiano, Nina Rodrigues, A partir dessa
época € até sua morte, em 1906, dedicou-se inteiramente
o grande pesquisador & descrigdo e andlise de tais sobre-
vivéncias, publicando também em francés L’Animisme
Fétichiste des Négres Bahians (1900). Depois de sua
morte, Homero Pires recolheu os diversos artigos dis-
persos em numerosas publicagbes, formando um volume
sob o titulo de Os Africanos no Brasil. Ambos os livros
se ressentem, sem duvida, da época em que foram escri-
tos e preconceitos raciais deformam-lhes as melhores
péginas. Nina Rodrigues acreditava na inferioridade do
negro e_em sua incapacidade para se integrar na civili-
zagdo ocidental. Como médico legista e psiquiatra, ndo
viu mais que simples manifestagdes de histeria nos tran-
ses misticos e nas crises de possessio que caracterizam
o culto pablico dos africanos brasileiros. Por outro lado,
sua propria interpretagdo etnografica da religido é cons-
truida segundo os quadros de referdncia da ciéncia de
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seu tempo: no fim do século XIX, o positivismo se
implantara no Brasil, onde, como se sabe, desempenha-
ria um papel politico de primeira plana; daf o titulo do
primeiro de seus livros — “‘o animismo fetichista”. Ape-
sar de todas estas falhas, as obras de Nina Rodrigues,
ainda agora, néio deixam de ser talvez as melhores publi-
cadas sObre o assunto, primeiro porque seus informan-
tes pertenciam ao candomblé mais tradicional, mais pura-
mente africano de sua época, o candomblé do Gantois;
depois, porque suas descrigdes do culto, das hierarquias
sacerdotais, das representagdes coletivas do 1grupo negro,
sdo fiéis e sempre validas. Sdo sem divida livros incom-
pletos mas, naquilo que descrevem, livros seguros.

Um pouco mais tarde, de 1916 a 1922, Manuel Que-
rino, homem de cbr, escreveu também certo niimero de
estudos sébre o negro da Bahia. Seu ponto de vista
era inteiramente oposto ao de Nina Rodrigues, cujos
trabalhos, além do mais, néo parece ter conhecido. Que-
ria antes de tudo mostrar a importincia da contribuigio
africana 2 civilizagio do Brasil e exaltar o valor desta
contribuigio. Acusam-no s vézes de completa falta de
cultura etnolégica. Mas a tez lhe permitia conhecer o
que os negros escondiam de Nina Rodrigues; seu amor
pelos irmios de cér fornecia-lhe, por outro lado, possi-
bilidade de compreender melhor certos aspectos de um
culto em que os brancos procuravam antes de mais nada
o que havia de pitoresco, buscando sensagbes exéticas;
eis porque sua contribuicfio, parece-me, nio deve ser
negligenciada. Em todo o caso, é superior 4 do P.©
Etienne InAcio Brazil, no trabalho “Le Fétichisme des
Negres du Brésil’, publicado primeiramente em fran-
cés, na revista Anthropos, em 1908, e em portugués um
ano depois. O P.? Brazil nada acrescenta de novo as
publicagdes de Nina Rodrigues, ?ue segue muito de per-
to, 2 parte alguns erros de grafia; nio parece ter tido
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contatos muito intimos com os fiéis dos candomblés, pois
de outra forma ndo teria transformado a religiio déles
numa espécie de idolatria. Para fazer trabalho etnogra-
fico, ndo basta descrever os ritos ou citar os nomes das
divindades; é preciso também compreender o significado
dos mitos ou cE)s ritos. Qualquer &rro de psicologia pode
corromper gravemente o valor dos fatos descritos, e foi
o que aconteceu ao P.€ Brazil.

Dai a importincia da obra de Arthur Ramos. Este
ltimo considerou-se continuador de Nina Rodrigues e,
a partir de 1932, comegou a publicar uma série de arti-
gos e de livros s6bre as sobrevivéncias africanas no Bra-
sil. Se nos detivermos apenas no material recolhido, nio
trazem éles talvez muitos elementos novos sdbre os can-
domblés da Bahia, em comparagio com os que j4 tinham
sido divulgados. Seu mérito estd antes de mais nada
no método. Arthur Ramos desprendeu-se de todo e qual-
quer preconceito, quer de raga, quer de religido. Ensi-
nou aos africanistas brasileifos o valor da objetividade
cientifica. Também trouxe sem davida uma interpreta-
¢ao, efetuada através de teorias psicanaliticas; mas teve
o grande cuidado de separar radicalmente a descrigio
dos fatos da interpretagio que déles d4 em seguida, &
parte. Conseguiu também despertar em muitos jovens
o interésse por tais pesquisas e, pelo menos durante o
periodo que vai de 1933 a 1940, pés em moda o estudo
das sobrevivéncias africanas na civilizagfio brasileira; mos-
trou a necessidade de nio separé-lo nem das descober-
tas feitas pelos etnégrafos, tanto na Africa quanto nou-
tras partes da América, nem das teorias gerais da antro-
pologia cultural norte-americana. Seus discipulos, 4 fren-
te dos quais colocamos Edison Carneiro, foram levados
a continuar o trabalho, efetuando novas pesquisas de
campo, e trouxeram mais dados que completam a imagem
da vida nos candomblés.
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Entretanto, Melville J. Herskovits, executando o pla-
no de sua pesquisa geral sébre os africanos do Novo
Mundo, chegava ao Brasil em 1942, fixando-se na Bahia.
Embora nao tenha publicado ainda sendo parte do mate-
rial entdo recolhido, tal viagem foi de importincia capi-
tal para o problema que nos ocupa. Com efeito, reco-
locava éle a vida religiosa no conjunto da vida social
ou da vida cotidiana c%o negro brasileiro. E a interpre-
tava a um tempo através de sua teoria da aculturagdo,
e de uma concepgdo funcionalista da cultura. A reno-
vacgio da concepgdo africanista que trazia fixou-se na
obra de Octavio da Costa Eduardo, que estudou os negros
do Maranhio, e na do Dr. René Ribeiro, cujo trabalho
¢ sbbre os Xangé do Recifel.

Nédo negamos o interésse de todos éstes ‘estudos.
Nossa tese principal® foi consagrada ao problema das
transformagdes, das interpretagdes e das metamorfoses

(1) J& citamos as publicacSes feitas em francés por NmNa RODRIGUES
e pelo Pe. Brazin. Também nesta lingua, acrescentemos as obras prece-
dentes a do cineasta CrLouzor, Le Cheval des Dieux (Paris, 1951), e o
dlbum Dieuxr d’Afrique (Paris, 1954), de PrERre VERGER, composto de
fotografias comentadas. Embora o livio de Clouzot ndo seja o de um
etnégrafo, ndo contém erros muito grandes; gode até ser util, fazendo-nos
assistir & vida de alguns candomblés e, sob éste ponto de vista, océpa em
nossa literatura lugar anélogo ao livie de Rurm Lanoes, The City of
Women (New York, 1947). Infelizmente, Clouzot nada compreendeu da
mentalidade do negro baiano e apresenta uma nogio engracada de *‘segrédo”,
que o faz desviar para falsas pistas, impedindo-o de ver o que hi de mais
importante no culto. A leitura do livro revela todo o mal que a litera-
tura, e uma literatura sidica, pode trazer A pesquisa cientifica; Pierre
Verger, a0 contririo, é o homem que melhor conhece atualmente os can-
domblés, pois ndo s6 é membro como ocupa néles posicio oficinl; sem
divida, por isso mesmo estd, por sua vez, ligado pela lei do segrédo e
nunca poderi contar tudo o que sabe; mas esperamos muito de seus conhe-
cimentos, e particularmente a obra que esti agora preparando. A publi-
caglo, que acreditamos préxima, nio nos féz abandonar nosso trabalho,
pois o livro de Pierre Verger se dirige a outro aspecto diferente do que
estudamos nestas pdginas: a comparagiio entre a rica e a Bahia, a fim
de ressaltar a fidelidade africana do negro baiano. Queremos aqui agra-
decer-lhe o auxilio amistoso que nunca deiXou de trazer ao nosso préprio
trabalho,

(2) A teso principal do A., que defendeu na Universidade de Paris
para obter o grau de “doctorat d’Etat”’, foi consagrada ao estudo das
interpenetracies de civilizagies e¢ a segunda tese, a “pequena tese”, & esta
ora traduzide, sébre o ceandomblé baiano de rito nagb. (Nota da trad.).
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resultantes do contato entre civilizagdes. Embora tenham
os tragos das “culturas” africanas sofrido modificacges,
ndo deixa em verdade o candomblé de constituir um
sistema harmonioso e coerente de representagdes coleti-
vas e de gestos rituais. Pode a religido africana subsis-
tir porque responde a certas fungdes ou a certas necessi-
dades; isso nao impede que o candomblé tenha sua estru-
tura e que esta estrutura mereca estudo paciente e espe-
cial. Assim pois, neste trabalho, nio nos preocupa a
busca da origem africana déste ou daquele trago, nem
o possivel sincretismo déles com os da civilizagdo luso-
brasileira; indicamos ao leitor, quanto a ésse ponto, nossa
tese principal. Estudaremos_o_candomblé como reali-
dade_auténoma, sem referéncia & histéria ou ao_trans-
plante de_culturas de uma para outra parte do mundc®.
Ndo nos preocuparemos também com o enquadramento
das descrigbes em sistemas de conceitos tomados A etno-
grafia tradicional ou & antropologia cultural. Nio por-
que os desdenhemos, mas porque nos parece mais util
abrir horizontes do que caminhar por sendas ji percor-
ridas.

Foi em 1944 que pela primeira vez tomamos contato
com os candomblés, e na reportagem entdo produzida,
diziamos: “A filosofia do candomblé ndo é uma filosofia
barbara, e sim um pensamento sutil que ainda nio foi
decifrado” (Imagens do Nordeste mistico, pig. 134). Foi
ao estudo déste “pensamento sutil” que nos dedicamos
neste trabalho. E sempre dificil abandonar preconceitos
e etnocentrismos, O préprio negro brasileiro, ao estudar

(3) Compare-se esta tentativa com os trabalhos eruditos de G. Dumt-
ziL, que defendeu ponto de vista anélogo ao que aqui adotamos com relagio
i etnografia afro-brasileira; os trabalhos déle se referem 3 histéria, ou mais
exatamente, 3 passagem da histéria para a proto-histéria, “de que vemos
muito bem a saida iluminada, voltada para nés mas de que ndo vemos
a_entrada obscura”. Poderiamos perfeitamente endossar os mesmos t&rmos.
(Les Dieux des Indo-Européens, Paris, pag. 80.



12 — O CANDOMBLE DA BAHIA

as religides africanas de’seu pais, aceita o ponto de vista
do branco sébre a superioridade da civilizagio ocidental.
Tende-se inconscientemente a admitir que o candomblé
nio pode fundamentar ou postular uma filosofia do uni-
verso e uma concepgdo do homem, diferentes sem davida
das nossas, mas tdo ricas e complexas quanto estas, a
pretexto™de que os fiéis de tais religides pertencem em
geral as camadas mais baixas da populagio — empre-

adas, lavadeiras, proletdrios. Os funcionalistas — um

éné Kibeiro no Brasil, um Louis Mars no Haiti, — j4
prestaram grande servigo contra os que difamam os cul-
tos ditos “populares”, demonstrando sua utilidade para
a saude mental e para a adaptagio dos homens na socie-
dade a que pertencem. Mas é preciso mostrar ainda que
tais cultos nfio sdo um tecido de superstigdes que, pelo
contrério, subentendem uma cosmologia, uma psicologia
e uma teodicéia; enfim, que o pensamento africano é
um pensamento culto.

Quando, em 1944, fomos pela primeira vez 4 Bahia,
nada sabiamos dos trabalhos de Marcel Griaule. Foi
somente apds a guerra que déles tomamos conhecimento.
Constituiram para nés um encorajamento precioso, pois
confirmavam nossa convicgio primeira. Infelizmente, ndo
pudemos avangar tanto quanto éle no estudo do pensa-
mento africano; o mundo dos candomblés é um mundo
secreto, no qual s6 se entra pouco a pouco, e a tenta-
tiva que agora oferecemos aos futuros pesquisadores é
antes um esbdgo do que uma sintese definitiva. Reco-
nhecemo-lo de bom grado. Mas tornava-se necessario
reagir imediatamente contra um preconceito pejorativo
?ue ameagava desnaturar a descrigdo dos fatos etnogra-
icos; que impedia, na realidade, a compreensdao do ver-
dadeiro significado das ceriménias e dos gestos, apresen-
tando-os antes como uma espécie de caricatura e de
degradagfo,
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Encontramos nesta tentativa dois obstdculos princi-
pais. O primeiro provém dos informantes. A lei do
segrédo existe. Mas os chefes do culto, que muitas vézes
tiveram de sofrer. gerseguig(‘ies policiais, hesitam s6bre
os limites do segré 0. Compreendemos muito bem que
recusem desvendar certas seqiiéncias do ritual de ini-
ciagio, que recusem a penetragio em sociedades secre-
tas como a dos Eguns. Compreendemos menos que ocul-
tem o mundo dos mitos. Muitos fogem a divulga-los
porque tém sido de tal modo enganados que temem ver
se voltar contra éles mesmos uma palavra por demais
confiante que deixaram escapar. H4 todavia um meio
de ultrapassar éste primeiro obsticulo. A religidio do
candomblé, embora africana, nfio é religiio s6 de negros.
Penetram no culto nfio sdmente mulatos, mas também
brancos e até estrangeiros. E preciso dissociar comple-
tamente religiio e cOr da pele. E possivel ser africano,
sem ser negro. A penetragio no mundo dos candomblés
se opera por meio de uma série de iniciagbes progressi-
vas, de cerimdnias especializadas, abertas aqueles que
sdo chamados pelos deuses, qualquer que seja sua ori-
gem étnica, e é 4 medida que se vai penetrando no
interior do santuario que os mistérios vio sendo apreen-
didos. Sao principalmente os sacerdotes que tém a nogio
do valor do tempo; é o tempo que amadurece o conhe-
cimento das coisas; o ocidental tudo quer saber desde
o primeiro instante, eis porque, no fundo, nada compre-
ende. Como dizia um dos meus informantes: “Téda a
semana, todo o més, ensinarei ao senhor algo de novo,
pouco a dpouco..." Assim devagarinho, a poder de pa-
ciéncia, de amizade reciproca, a filosofia africana vai se
desvendando, por etapas. Se ainda néo se tornou conhe-
cida, ou se ¢ insuficientemente conhecida, foi porque
téda a atencgio se tem voltado quase unicamente para o
culto pablico; foi porque o preconceito inconsciente da
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inferioridade mental do negro desviou os pesquisadores
do mundo mental e da epistemologia afro-americana.

Mas o segundo obsticulo é a tendéncia para rein-
terpretar através da mentalidade ocidental os dados reco-
lhidos. O P.¢ Tempels nio conseguiu eviti-lo estudando
a Africa; sentiu realmente que os Bantos possufam uma
filosofia, mas em lugar de apresentd-la em sua origina-
lidade, repensou-a nos quadros do tomismo. Devemos
sempre nos manter de sobreaviso. E de ordem metodo-
légica o mérito da obra de Lévy-Bruhl: ensinou-nos jus-
tamente esta vigilincia. Até agora, a unica tentativa que
se aproxima da nossa é o artigo que o P.¢ Frikel escre-
veu, numa revista franciscana, a respeito das concepgdes
que os negros formulam sébre a imortalidade e o des-
tino das almas dos mortos. Infelizmente, o artigo chega
a conclusdes erréneas porque o autor compreendeu mal
uma palavra de seu informante, Manoel. Este, falando
a respeito da adivinhagio de Ifa, que se faz com 21
buzios, designou o processo com o nome de Okd lelogun
(Okd designa em yoruba o algarismo 21) e Frikel com-
preendeu Oba Mélégun (Oba significando Rei e Egum,
mortos); com éste ponto de partida, teceu téda uma filo-
sofia sobre Ifa, dando-o como Rei dos Mortos, o que
nio tem nada absolutamente que ver com o pensamento
auténtico dos africanos e que, ao contrario, o reinterpreta
através de uma filosofia do Ocidente, o panteismo?. Sem-
pre nos pareceu preferivel ndo oferecer sendo conclusées
modestas, mas verificadas, em lugar de tentativas mais
ambiciosas e sem fundamento seguro.

(4) Conversagio de Manoel com P. Verger. Em carta posterior,
P. Verger me dizia a propésito da mesma frase: “‘Creio que a frase ditada
a Frikel Ifa oba ni legum é uma deformagio de Ifa Agbonivegum, citada
por Mavrorr, pig. 2I, n.° 2" (carta de 24 de outubro de 1955). Se
esta interpretacio f6r exata, nossa critica continuar4 vilida, pois o sentido
da frase seria entfo: ‘“Tu nos deste o conbecimento” e nZo “Ifa & o rei
dos Egum®.,



INTRODUGAO — 15

Resta-nos dizer algo a respeito da ortografia que
achamos melhor adotar para os nomes africanos. Se nossa
tarefa fosse a do etnégrafo que procura descobrir as fon-
tes exatas de todos os africanismos da Bahia, acredita-
mos seria indispensavel utilizar as regras formuladas pelo
Instituto Internacional de Linguas e Civilizagdes Afri-
canas, a fim de possibilitar comparagio mais segura.
Mas como tomamos o candomblé como realidade autbd-
noma, que pode certamente compreender elementos de
diversas origens, mas que nido obstante forma um con-
junto coerente que pode ser estudado em si mesmo, e
como esta realidade é uma realidade brasileira, achamos
melhor seguir, como mais adaptado ao nosso objetivo, a
ortografia fonética dos autores nacionais.






CAPITULO 1

APRESENTACAO DO CANDOMBLE

Ao longo de todo o litoral atlantico, desde as flo-
restas da Amazoénia até a prépria fronteira do Uruguai,
é possivel descobrir, no Brasi{), sobrevivéncias religiosas
africanas. Mas a Bahia, com seus candomblés' em que,
nas noites mornas dos trépicos, as filhas de santo dan-
¢am ao martelar surdo dos tambores, permanece a cidade
santa por exceléncia. Os candomblés pertencem a “na-
gdes” diversas e perpetuam, portanto, tradi¢des diferen-
tes: Angola, Congo, Gége (isto é, Ewe), Nagd (térmo
com que os franceses designavam todos os negros de
fala yoruba, da Costa dos Escravos), Quéto (ou Ketu),
ligxa (ou Ijesha). E possivel distinguir estas ‘‘nagdes”
umas das outras pela maneira de tocar o tambor (seja
com a mio, seja com varetas), pela musica, pelo idioma
dos canticos, pelas vestes litirgicas, algumas vézes pelos
nomes das divindades, e enfim por certos tragos do ritual.
Todavia, a influéncia dos Yoruba domina sem contes-
tacdo o conjunto das seitas africanas, impondo seus deu-
ses, a estrutura de suas ceriménias e sua metafisica, a
Dahomeanos, a Bantos?. E porém evidente que os can-

(1) Onomatopéia: “Térmo que primitivamente significava danca e ins-
trumento de musica e, por extensdo, passou a designar a prépria ceriménia
religiosa dos negros™ (A. Ramos, Introdugdo @ Antropologia Brasileira, pég.
359). No Uruguai e na Argentina, 0 térmo candomblé subsisiu com o
significado mais geral de *“danga de negros”.

(2) Sobre as razdes desta dominfincia da religiio yoruba, que foi
posta em destaque pela pfimeira vez por Nma Robrigues, ver A. Ramos,
0. c., pigs. 352-4, e Luiz ViaNnNa FiLHO, O Negro na Bahia, pags. 133-148.
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domblés Nagd, Quéto e Ijéxa sdo os mais puros de todos,
e s éles serdo estudados aqui.

Por outro lado, “nagdes” yoruba séo encontradas nou-
tras regioes do Brasil: em S. Luis do Maranhio, no Re-
cife, no Rio Grande do Sul. O grupo de S. Luis, assaz
isolado, sofreu a influéncia da Casa das Minas, daho-
meana, que é o grupo dominante da cidade?. Deixamo-lo,
por essa razdo, inteiramente de lado. No entanto, na
medida em que as informagdes do Recife ou do Rio
Grande do Sul completam ou confirmam as observagdes
da Bahia, apelaremos algumas vézes para dados tomados
aos Xangd do Recife ou as “nagdes” Nagd e Oyo (esta
designada pelo préprio nome da cidade Yoruba) de Porto
Alegret. No Rio de Janeiro, as “nagdes” se fundiram
umas nas outras, deixando-se também penetrar profun-
damente por influéncias exteriores, amerindias, catélicas,
espiritas, dando nascimento a uma religiio essencialmente
sinciética, a macumba. Porém, h4 alguns anos atris, no
comégo do século XX, existia ali ainda uma religido
nagd auténoma, da qual temos algumas descrigGes, infe-
lizmente assaz sumarias®. Tais documentos sé apresen-
tam hoje interésse histérico; todavia, ndo os poremos de
lado. Que fique bem claro, no entanto, que éste estudo,
mesmo levan%o em consideragiio por vézes dados reco-
lhidos por nés ou por outros pesquisadores em cidades
diferentes, fica centralizado Unicamente em tdrno dos
candomblés nagd, quéto ou ijéxa da Bahia®

(3) OctAvio pa Costa Ebpuamrpo, The Negro in Northern Brazil,
pigs. 73-5, pl’;gs. 81-83.

(4) O Xangd do Recife foi estudado por GONGALVES FERNANDES,
Cavarcanti, RE RisEIRO; 0 batuque de Pgrto Alegre, por HERSKovVITS
e por nés mesmos. Ver as referéncias na bibliografia.

(5) Joio po Rio, As religiGes do Rio, phgs. 13-52, para a capital
fz%igrzai;e e, para a zona rural, MAGALHAEs CoRrr£a, O sertdo carioca, pags.

(6) Pesquisa pessoal na Bahia e no Recife (dezembro-fevereiro de
1944); em Pérto Alegre (julho de 1945); na Bahia (dezembro-fevereiro,
1949); Bahia e S. Luis do Maranhio (julho-agésto de 1951). Demos
atengio sobretudo ao estudo dos elementos que foram negligenciados pelos
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Existiram outrora candomblés em pleno centro da
cidade. Préximo & igreja da Barroquinha, erguia-se nos
fins do século XIX um santudrio africano. Na periferia
da aglomeragio urbana ainda hoje existem, no bairro
proletario da Liberdade, em meio s casas de oper4-
rios, num emaranhamento de ruelas, de muros, de patios
malcheirosos. Mas em geral se agrupam longe do cen-
tro, nos valos umbrosos, suspensos aos flancos das coli-
nas ou entre as dunas marinhas, escondidos pelas arvores,
pelos renques de bananeiras, abrigando-se sob os coquei-
ros. Ao longo do Rio Vermelho, em Mata Escura, Séao
Caetano, Cidade da Palha, Lingua de Vaca, Pedreiras,
Fazenda Grande do Retiro, Fazenda Garcia... Cercam
a cidade com uma coroa mistica, e a Gnica solugiio de
continuidade é representada pela faixa mével do oceano.
O viajante que & noite erra nesses subtrbios, onde as
habitagées vdo se espagando, como que se: debulhando
e cedendo pouco a pouco diante da florésta, ouve por
vézes subir de tras das frondes, do fundo das trevas, o
martelar surdo dos tambores sagrados, enquanto fogue-
tes riscam os céus, desenhando néles novas estrélas. Cada
foguete que sobe & o sinal de que uma divindade veio
da Africa possuir um de seus filhos na terra do exilio;
cada estréla que repentinamente cintila acima das plan-
tas em germinagfo indica a atl;uem passa que uma divin-
dade “montou em seu cavalo”, fazendo-o reviravoltear
em tdrno do poste central, mergulhando na noite do
éxtase. Pois &stes deuses s6 podem viver na medida em
que se reencarnam no corpo dos fiéis.

Eis porque o ponto central do culto pablico é a
crise de possessiao. Constitui seu momento mais dra-
matico e ndo é de espantar, em tais condigdes, que a
m anteriores: culto dos mortos, adivinhagdes; colheitas de ervas,
etc. Publicamos jA descrigbes em viriog livros e artigos. Deixamos propo-
sitadamente de lado, nas publicagies feitas, a interpretagio da metafisica

nagd, que reservamos para esta tese, deixando apenas entrever ao leitor
o cariter nfo-primitivo da religifio afro-brasileira.
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atengio dos pesquisadores se tenha concentrado, antes
de mais nada, em térno déste aspecto do candomblé.
Tanto mais que a maijor parte dos africanistas era cons-
tituida de médicos. Veremos que, na realidade, a festa
publica ndo constitui senfo pequena parte da vida do
candomblé, que a religifio africana vai colorir e contro-
lar t6da a existéncia c%e seus adeptos, que o ritual pri-
vado é mais importante do que o cerimonial piblico e
que, na medida em que o neﬁro se sente africano, per-
tence a um mundo mental diferente. Queremos descre-
ver justamente éste mundo das representagdes coletivas.
Nao esquecer, porém, que a religiio s6 conseguiu sub-
sistir através das confrarias dos “filhos” e “filhas” de
santo (as filhas muitissimo mais numerosas do que os
filhos"), e que a fungio déstes filhos e filhas é reencar-
nar, no desenrolar das grandes festas publicas, os Orixd®
seus antepassados. Comegaremos, pois, nossa apresenta-
¢do do candomblé pela descri¢io desta cerimdnia central.

Cada uma destas festas, dedicada a uma divindade
especial, embora todos os Orixd durante ela se manifes-
tem por meio de crises extdticas, apresenta tragos par-
ticulares. Contudo, podemos deixar por enquanto de
lado éstes elementos de variagio pois ndo perturbam a
unidade das seqiiéncias rituais. Enriquecem-nas somen-
te; sbbre a mesma talagar¢a, desenham o bordado dos
mitos africanos. Desde a madrugada, quando tem lugar
o inicio da festa, distinguiremos os momentos seguintes:

1. O sacrificio. — Esta parte do ritual ndo é pro-
priaménte secreta; porém, ndo se realiza em geral sendo
diante de um nimero muito pequeno de §essoas, tddas
fazendo parte da seita. Teme-se sem divida que a vista

(7) Filho de santo: cada divindade africana, como mostraremos na
tese principal, tem com efeito ligacio com um santo catélico. No entanto,
neste estudo negligenciaremos tnl aspecto do problema; eis porque emprega-
remos sempre a expressio mais africana de “filho” ou de “cavalo™ de santo.

ome dos deuses nagds, em oposi¢gio aos Voduns dos dahomea-
nos, e aos caboclos ou encantados dos mesticos de indio.
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do sangue revigore entre os ndo-iniciados os esteredtipos
correntes sébre a “barbarie” ou o ‘“carater supersticioso”
da religido africana. Uma pessoa especializada no sacri-
ficio, 0 axégun ou achégun, que tem essa fungéo na hie-
rarquia sacerdotal, é quem o realiza ou, na sua falta, o
babalorixd, sacerdote supremo. O objeto do sacrificio,
que é sempre um animal, muda conforme o deus ao qual
é oferecido: trata-se, conforme a terminologia tradicio-
nal, ora de um “animal de duas patas”, ora de um “ani-
mal de quatro patas”, isto é, galinha, pombo, bode, car-
neiro, etc. O sexo do animal sacrificado deve ser o mes-
mo da divindade que recebe o sangue derramado; e o
modo de matar varia igualmente segundo os casos: cor-
ta-se a cabega, esquartejam-se os membros, sangra-se a
carftida, d4-se um golpe na nuca. Varia também o instru-
mento de execugdo, que algumas vézes deve ser uma
“faca virgem”. Na realidade, néo se trata de um tnico
sacrificio mas de dois; pois qualquer que seja o deus
adorado, Ext deve ser o primeiro servido, por razdes
que veremos adiante. H4, pois, o primeiro sacrificio de
um “animal de duas patas” para Ex{, e em segundo
lugar, quando o permitem as finangas da casa, c?e um
“animal de quatro patas”, para a divindade cuja festa se
estd celebrando.

2. A oferenda. — O animal sacrificado passa das
méos do achégun para as da cozinheira que vai preparar
o alimento dos deuses. Moela, figado, coragiio, pés, asas,
cabega e, bem entendido, o sangue, pertencem de direito
aos deuses; mas o resto do animal ndo é atirado fora,
é cozido e parte déle serd posta em travessas ou em pra-
tinhos diante das pedras ou dos pedagos de ferro perten-
centes as divindades... Se duas galinhas sdo mortas,
forgosamente uma deve ser cozida e a outra assada®. Mas

(9) Informagfio prestada por Anténio Romfo e Brito da Silva a Luis
Saia (inédita).
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a cozinheira, que se chama iya-bassé ou abassd, e que
naturalmente nio deve nesse momento estar menstruada,
ndo se limita a preparar o animal sacrificado; cozinha
também tantos pratos quantos forem os deuses chama-
dos no decorrer da ceriménia, o amald de Xang6, o
xinxin de galinha de Oxun, o arroz sem sal de Oxalj,
etc.'® Alimenta entdo sucessivamente as diferentes pedras
sagradas. O resto do alimento serd consumido no fim
da ceriménia pelos fiéis, e até mesmo pelos simples visi-
tantes. Foram estas descendentes de a?ricanas que man-
tiveram assim através do tempo a cozinha religiosa afri-
cana, a qual, penetrando na cozinha profana, passou em
seguida dos santuarios para as salas de jantar burguesas,
constituindo uma das glérias da Bahia. Arthur Ramos
nota que ndo raro diz a negra ao oferecer tais man-
jares suculentos, em que o ardume da pimenta se casa
tdao harmonioso com a dogura do azeite de dendé: “Coma,
meu santo |”1

3. O padé de Exi. — De manhi, consuma-se o sacri-
ficio; os preparativos culinirios e a oferenda as divin-
dades ocupam a tarde; a cerimdnia publica propriamente
dita comega quando o sol se poe e se prolonga por muito
tempo noite adentro. Tem inicio obrigatériamente com
o padé¢ de Ext, do qual muitas vézes se di uma inter-
pretagio falsa, particularmente nos candomblés bantos:
Ext é o diabo; podera perturbar a cerimdnia se ndo f6r
homenageado antes dos outros deuses, como alids éle
mesmo reclamou'?. Para que nfo haja rixas, invasdes
da policia (nas épocas em que ha perseguigdes contra
os candomblés), & preciso pedir-lhe que se afaste; dai

(10) As maneiras de preparar &stes diferentes pratos sio encontradas
em MANUEL QuEnino, Costumes Africanos, pags. 180-8; SopmE ViaNa,
Caderno de Xangf, e Darwimn Branpoio, A Cozinha Bcehiana. S8bre o
cardter religioso dos pratos, ver R. BASTIDE, “A cozinha dos Deuses”,
Cultura e Alimentagdo, 11, pags. 30-1.

(11) A. Ramos, O Negro Brasileiro, pig. 63.
(12) R. BasTmoe, Imagens, pdg. 115.
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o térmo de despacho, empregado algumas vézes em lugar
de padé, despachar significando “mandar alguém ems
bora”. Exti é, na verdade, o Merciirio africano, o inter-
mediario necessrio entre 0 homem e o sobrenatural, o
intérprete que conhece ao mesmo tempo a lingua dos
mortais e a dos Orixd. E pois éle o encarregado — e
o padé pdo tem outra finalidade — de levar aos deuses
da Africa o chamado de seus filhos do Brasil.

O padé é celebrado por duas das filhas de santo
mais anti%as da seita, a dagd e a sidagd, ao som de cén-
ticos em lingua africana, cantados sob a diregiio da iya
tébéxé e so% o contrdle do babalorixd, diante de um
copo d’'dgua e de um prato contendo o alimento de Exu.
O copo e o prato serao depois levados para fora da sala
em que se desenrolard o conjunto da cerimédnia, sendo
depositado numa encruzilhada que é dos lugares prefe-
ridos de Exa'3, A festa propriamente dita pode entdo
ter comégo. Embora o padé se dirija antes de tudo a
Exd, comporta também obrigatoriamente uma oragio
para os mortos ou para os antepassados do candomblé,
alguns dentre éles sendo mesmo designados por seus
titulos sacerdotais.

4. O chamado dos deuses. — Nio ¢, todavia, Exd
o tUnico intermedi4rio entre os homens e os deuses. Os
trés tambores do candomblé também o sio: o rum, que
é o maior; o rumpi, de tamanho médio, e o ¢, que é
o menor. Nido sdo tambores comuns ou, como se diz
ali, tambores “pagios”; foram batizados na presenga de
padrinho e madrinha, foram aspergidos de 4gua benta
trazida da igreja, receberam um nome, e o cirio aceso
diante déles consumiu-se até o fim, E principalmente
“comeram” e “comem” todos os anos azeite de dendé,
mel, 4gua benta e o sangue de uma galinha (nfo se thes

(13) A melhor descricio do padé se encontta em E, CarNEIRo,
Candomblés da Bahia, pég. 35
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oferece nunca “animais de quatro patas”), cuja cabega
foi arrancada pelo babalorixd em cima do corpo do ins-
trumento inclinado. Em seguida, “a cabega, os intestinos,
as asas e as patas sdo cozidas no azeite de dendé, com
camardes e cebolas, mas sem sal”, e &te prato é depo-
sitado, juntamente com outros alimentos, diante dos tam-
bores, onde ficardo um dia inteiro para que tenham tempo
suficiente para “comer”’*. Compreende-se por que razio
os instrumentos apresentam algo de divino, que impede
sejam vendidos ou emprestados sem cerimdnias especiais
de dessacralizagdo ou de consagragio, interessando-nos
saber_que sdmente por meio daimus’ icalfazem baixar os
.deuses na came dos fiéis. Eis porque, uma vez termi-
nado o padé de Exy, a cerimfnia prossegue com o toque
musical dos tambores que, sozinhos, sem acompanhamen-
to de cinticos nem de dangas, falam aos Orixd e pedem-
lhes que venham da Africa para o Brasil. Em geral, os
etnégrafos nio t&m prestado muita atengio a éste dis-
logo preliminar dos tambores e das divindades®. Creio
que seu estudo revelaria a existéncia, na Bahia, de fend-
menos andlogos aos que Fernando Ortiz tdo bem ana-
lisou para Cuba, onde, como se sabe, a religido é igual,
isto é, yoruba?®,

Mas ndo sio apenas os trés tambores que tém o
poder de evocar a vinda dos Orixd; os agidavi também,
isto é, as varetas com as quais sdo batidos e que, antes
de serem utilizados, dormiram “junto dos deuses”, no
santudrio, para se impregnarem de for¢a sagrada; ou, mais
exatamente sem divida, para entrarem em correspon-
déncia com os Orixd'". O agégé (corruptela de akékd,
que quer dizer tempo, hora, em lingua yoruba), sino

(14) M. ]. Hesmsxovrrs, “Tamb e tamborilei no culto afro-

brasileiro”, Boletin Latino-americano de Mdsica, V1, phgs. 105-108.
(15) Que eu saiba, o tnico que a isso aludiu foi P. VERGER, o. ¢,

(105 F. Onmiz, La Africania de la Mtsica Folklérica de Cuba, phgs.
254-65 pégs. 372-402.
(175) HERsKOVITS, 0.C., pég. 104.
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simples ou duplo, :gfumas vézes mero pedago de metal
batido por outro pedago de metal, desempenha também
papel importante no candomblé. Quando as possessdes
estdo custando para se produzir, sacerdote ou sacerdo-
tisas agitam o gja junto ao ouvido das filhas de santo
que dangam e nio € raro glue, importunada por ésse
ruido agudo e alucinante, a divindade se decida a mon-
tar em seu cavalo. Infelizmente, nio sabemos se éste
tltimo instrumento de musica sofre uma preparagéo reli-
giosa aniloga & dos tambores ou dos simples agidavi'®.

5. As dangas preliminares. — Em seguida sdo cha-
mados os deuses, numa certa ordem que varia de can-
domblé para candomblé, mas que, por ocasiio das festas
piblicas, é muitas vézes a mesma em santuirios deter-
minados. Esta ordem é conhecida como xiré: comega
obrigatdriamente por Exi, para terminar por Oxalf, que
¢ o Senhor do éZu_e o mais elevado dos_Qixd. Mas,

nhor £

(18) Nfo nos compete descrever aqui os diversos instrumentos de
ica dos domblés, sua fabricagio e  composigiio. Esta descrigdo se
liga a outro género de estudos, diferente do que nos propomos nestas
paginas. QO leltor que se interesse, poderd consultar, além do artigo ja
citado de Hersxovits, os livios de A, Ramos, E. CARNEIRO, e principal-
mente as publicacies da Discoteca Publica Municipal de S. Paulo, orga-
nizadas por ONEYDA ALVARENGA (ver bibliografia). Por outro lado, mnio
podemos deixar de citar aqui um mito que, embora divulgado nos can-
domblés de rito Angola (banto), seria, segundo o informante Vavd Pau
Brasil, de origem Kétu, e portanto Yoruba.

Um dia, Xangd, Yansan, Olokun, Oloba, Iloua e Odi estavam todos
reunidos e Xangd pediu que se fizesse um ebo para sc contrapor 4 agfo
migica de Oliyd. Quando iam fazer o ebo, encontraram no caminho um
objeto estranho, e voltaram a consultar Oye Bucia, a feiticeira do lugar,
ue langou o opele. O ordculo respondeu que um novo Orixd acabava
e nascer e, cfetivamente, no meio de um ?ogaréu aparccen um homem
que tinha cada parte do corpo de uma cor diferente, Era Sob8adam, que
trazia os tambores e outros instrumentos de musica africana, Algum lempo
depois, Bucia propds uma grande festa no pais dos Ewe, para celebrar
o nascimento de Sobdadam. Compareceram todos os Orixd, mas Sobdadam
morre, tocando sens tambores: tinha realmente se tornado um Ornixd (R.
GuiMARAES, “A @divinizagio da muisica negro-brasileira’, Seica, I, 4, 1939).
R. Guimardes conclui que a misica tem cariter mégico. Seria melbor
dizer, tendo em vista o infcio do mito, que tem cariter de contramagia;
e que é a contramagia seniio j um apélo na dire¢do do mundo
religioso? O mito justifica assim o cardter de intermediirios entre os
membros da orquestra de um lado, e os Orifd, de outro.
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com excegdo do primeiro e do dltimo térmo do xiré,
reina a maior variedade na ordem dos térmos interme-
diérios; quando muito poder-se-ia dizer que, nas mani-
festagGes, muitas vézes se comega pelas divindades mais
jovens ou mais violentas, como Ogun, para ir progressi-
vamente para as mais velhas ou as mais calmas!®. Cada
divindade recebe um minimo de trés cinticos; e ainda
me lembro do protesto dos fiéis, uma noite em que nio
sei por que razio um dos seus deuses sé recebeu dois,
em lugar dos trés canticos regulamentares. O niémero
de trés ndo é, porém, sendo um minimo; pode-se can-
tar quantidade maior de cnticos. Nos candomblés ban-
tos, as palavras sdo geralmente portuguésas, mas nos can-
domblés yoruba ou dahomeanos, os cinticos sdo “na lin-
gua”, isto é, em africano, o idioma variando natural-
mente de acérdo com a origem étnica da “nagio”: egba,
fon, etc?. Para empregar um térmo wagneriano, cons-
tituem, juntamente com os ritmos sonoros dos tambores
que os acompanham, outros tantos leit-motiv destinados
a atrair os Orixd. Qs cinticos, todavia, nio sdo apenas
cantados, s@o também “dangados”, pois constituem a evo-
cagio de certos episédios da histéria dos deuses, sio
fragmentos de mitos, e o mito deve ser representado ao
mesmo tempo que falado para adquirir todo o poder
evocador. O gesto juntando-se & palavra, a fér¢a da imi-
tagio mimética auxiliando o encantamento da palavra, os
Orixd ndo tardam a montar em seus cavalos 3 medida
que vio sendo chamados. ‘Pode acontecer, porém, que
a cerimdnia prossiga durante muito tempo sem que haja
possessdes. Neste caso, os tambores fazem soar o toque
‘ adarrum, que nio é acompanhado de cénticos, pois tra-
Jta-se de chamar desta vez, nio apenas uma, mas tédas

(19) Observagio aniloga foi feita em Recife, por René Ribeiro.

(20) Naturalmente, as palavras muitas vézes se apresentam modifi-
cadas & forca de serem pronunciadas por gentc que delas ndo compreendia
mais o sentido, 0 que torna diffcil — mas pfio impossivel — a interpretagdo
da maioria désses cinticos.
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as divindades ao mesmo tempo?!; seu ritmo cada vez
mais ripido, cada vez mais implorante, acaba por abrir
os musculos, as visceras, as cabegas A penetragio do deus
que se esperou durante tanto tempo. e
Produzida a crise de possessao as!ekedq, encarre-
adas de velar sBbre fillios e filhas dé-santo, retiram-
es 0 casaco se se trata de um homem, ou, em se tra-
tando de mulher, o xale que a poderia estrangular no
caso de convulsdes, e antes de mais nada, os sapatos.
O gesto é altamente simbélico: trata-se de despojar o
individuo de sua personalidade brasileira para que re-
torne A condicéio de africano. Os sapatos tiveram impor-
tincia capital na vida do negro americano. Foram o sinal
de sua libertagdo; quando um escravo era alforriado, seu
primeiro cuidado era comprar um par de sapatos para
se igualar ao branco, embora muitas vézes nio os cal-
¢ass€, pois seus pés habituados a andar nus ndo os supor-
tavam, Trazia-os, porém, suspensos ao pescogo pelo
amarritho, ou levava-os na m#io; em casa, c¢olocava-os
bem 4 vista s6bre um mével, em lugar de honra?2. Quan-
do 0 Orixd baixa, o negro é recolocado na condigao de
africano, de participante da vida tribal de seus pais;
entdo pisard com seus pés nus a terra, que é também
uma deusa. A violéncia da crise varia segundo as cir-
cunstincias, o temperamento do individuo, a natureza do
deus que o possui. No caso de certas faltas, pode mes-
mo tomar a forma de castigo®. Se é muito violenta, o
sacerdote ou sacerdotisa que dirige o culto, babalorixd

(21) Embora o ritmo adarrum ndo seja panhado de b
clntico, teria também, segundo Cecilio Sommer, palavras que lhe pertencem:
é a curin curia curiadd

é a curia curiembé.

Mas quando, no candomblé de S. Gongalo, & cantado o adarrum, nfio
tem a mesma fungio do ch do das divindad E sb te um cantico
de abertura da festa. Devemos notar que nfio fizemos pessoalmente esta
observaglio em nossas visitas a S. Gongalo. (C. Sommer, “Misica ¢ danca
no Candomhlé”, Santo Anténio, XX, pags. 24-30.)

(22) L. A. Garrre, Visions du Brésil (Rio-Paris, Alves, 1912),

g. 203.
(23) R. Rieemo, Cultos Afro-brosileiros do Recife, pag. 116.

Pé,
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ou ialorixd, coloca a m#o na nuca do cavalo para acal-
mé-lo, ou assopra-lhe no ouvido. As ekedy entfio auxiliam
o individuo, que titubeia sob o abrago divino, a sair do
salio de danga para ir ou para o pegi, onde estio as
pedras dos Orixd, ou para um quarto vizinho; se caiu
ao chio, carregam-no como um corpo morto, ainda agi-
tado por movimentos convulsivos. O éxtase tomara ali
forma mais calma, sem todavia desaparecer, terminando
somente com os ltimos cAnticos. O fiel é revestido com
as roupas liturgicas de sua divindade®?, colocam-lhe nas
maos os objetos simbélicos da nova posi¢io, — espada
de Ogum, arco de Oxossi, xaxara (membro viril) de
Omold, abébé (leque) de Oxun, paxoro (vara de ferro)
de Oxala®. ..

Cada integrante da confraria sé6 pode receber o deus
ao qual est4 ligado pelos ritos de iniciagfio. Certo nime-
ro de casos excepcionais podem todavia suceder, e déles
diremos algumas palavras. HA alguns Orixd que nio
“baixam”, como por exemplo Xang6 Dada em Porto Ale-
gre, ou Orunmila, na Bahia; nesse caso, a pessoa que lhe
foi consagrada recebe uma divindade da mesma familia;
é esta a ocasifio Gnica em que é permitida a possessdo
por divindade diferente daquela a que se pertence de
direito. Pode também acontecer que um Orixd turbu-
lento ou ciumento monte cavalo que néo é o seu, embora
0 caso seja muito raro (nunca assisti a nenhum). O sacer-
dote deve entio despachd-lo imediatamente, manda-lo
embora. Exfi nio _se encarna nunca, embora por vézes
tenha filhos; conhecemos pelo menos uma filha de Exd
e citaram-nos nomes de outros; mas a possessio de Exi
se diferencia da dos outros Orixd pelo seu frenesi, seu
cardter patolégico, anormal, sua violéncia destruidora —
Lrac §1€0, anc ud .

(24) Em Dieux d’Afrique, de P. VERcEn, hi fotografias que permi-
:exixl ';!Jstmguu- os diferentes trajes: ver as fotografias 13, 55, 93, 104, 114

(25) Orixds, desenhos de Carybé, com comentérios de P. VERGER.
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se quisermos uma comparagio, é um pouco a diferenga
que fazem os catdlicos entre o éxtase divino e a posses-
sio demonfaca. Se Exti ataca um membro do candom-
blé, é preciso, pois, despachd-lo também, afugents-lo
imediatamente. Mas, com excecio déstes casos aberran-
tes que, afirmamos outra vez, sio extremamente raros,
a fungio desta parte do ritual que descrevemos tem real-
mente por objetivo a possessio dos homens pelos seus
deuses.

Por outro lado, nem todos os iniciados sdo possuidos.
Nio falamos das mulheres menstruadas, que nio devem
nem mesmo assistir 4 festa pois as divindades tém horror
ao sangue catamenial; se uma delas ousa desobedecer,
imediatamente os tambores o reconhecem, pois sua sim-
ples presenga perturba o toque musical. Porém as que
estdo gravidas ou de luto, mesmo presentes, nunca séo
“montadas” pelo seu Orixd. Numerosos membros de
outros terreiros ou de outras seitas comparecem como
visitantes ou como curiosos As cerimdnias tradicionais dos
grandes candomblés. Ndo é de bom-tom e é mesmo
muito mal visto para os de fora cairem entdo em transe.
O éxtase s6 é permitido no enquadramento do santuério
onde foi feita a iniciagio. Acontece no entanto as filhas
de santo em visita, sentirem o apélo insistente da divin-
dade desabrochar-lhes no intimo; bebem entio grandes
copos de 4gua gelada, que tém o poder de impedir que
se produza a possessdo?®. Um dltimo caso pode final-
mente se dar: o de pessoa ndo iniciada, que veio assis-
tir & dangas somente pelo prazer do espeticulo, e que
bruscamente se vé présa também da crise de possessio.
Diz-se neste caso que a pessoa foi atacada por um santo
bruto, o que signitica simplesmente que a crise ndo foi
controlada, orientada pela coletividade. E entio condu-
zida para o interior do santurio, a fim de ser iniciada

(26) D. PiemsoN, Brancos e Prétos na Bahia, pag. 350.
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e de se tornar uma filha de santo. Com efeito, a inicia-
¢do ndo tem outro objetivo sendo socializar a crise para-
que dai por diante se processe segundo os padrdes afri-
canos.

6. A danga dos deuses. — Depois de um intervalo,
durante o qual 4s vézes é servido um lanche aos con-
vidados importantes, filhas e filhos de santo retornam
ao salao de dan¢a. Mas nio sdo mais, nesse momecento,
apenas filhos e filhas de santo, sao os préprios deuses
encarnados que vém se misturar um momento aos adep-
tos brasileiros. O ritmo da ceriménia niio se modifica;
tém lugar as mesmas evocagées dos Orixd em ordgm
determinada, sempre com o mesmo minimo de trés cin-
ticos regulamentares, com os mesmos leit-motiv wagne-
rianos, diante de um piblico cheio de fervor e respeito.
Os gestos, porém, adquirem maior beleza, os passos de
danga alcancam estranha poesia. Nao sio mais costu-
reirinhas, cozinheiras, lavadeiras que rodopiam ao som
dos tambores nas noites baianas; eis Omoli recoberto de
palha, Xangé vestido de vermelho e branco, Yemaniji

enteando seus cabelos de algas. Os rostos se metamor-
osearam em mascaras, perderam as rugas do trabalho
cotidiano, desaparecidos os estigmas dessa vida de todos
os dias, feita de preocupagdes e de miséria; Ogun guer-
reiro brilha no fogo da célera, Oxun é féda feita de
volipia carnal. Por um momento, confundiram-se Africa
e Brasil; aboliu-se o oceano, apagou-se o tempo da escra-
viddo. Eis presentes aqui os Orixd, saudando os tam-
bores??, fazendo ika ou dobale diante dos sacerdotes
supremos®8, dangando, algumas vézes revelando o futuro

(27) A saudagiio do tambor se faz tocando alterpativamente sua
parte superior ¢ a terra-mie. E também, cada vez que o nome de uma
divindade ¢ pr iado, os fiéis tocam a terra com a ponta dos dedos,
em forma de saudagio ao deus.

(28) Faz-se ika se o deus é masculino; dobale se o deus & feminino.
Ambos consistem em se atirar de barmriga no chio diante do sacerdote, mas
quando se trata do dobale, vir-se o corpo de um lade para outro.
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ou dando conselhos?®. Nio existem mais fronteiras entre
natural e sobrenatural; o &xtase realizou a comunhio
desejada.

7. Ritos de saida e de comunhfo. — O éxtase s
chega, ao fim quando forem cantados os cdnticos de unld,
cujo objetivo é justamente mandar embora os Orixd.
Estes sfio entoados na ordem inversa das invocagdes, co-
megando pelas divindades chamadas em dGltimo lugar
para terminar por ‘aquelas que vieram primeiro; 4 me-
dida que a litania de nomes vai se desenrolando, as pil-
pebras fechadas vio se abrindo, o rosto perde a méiscara
da divindade, a personalidade normal reaparece. O ulti-
mo cintico tem lugar no pegi, como se o desejo fosse
de que a forga mistica, gue tinha rompido as amarras,
regresse as pedras banhadas de sangue, aos pedagos de
ferro que estio “comendo” a oferenda alimentar. E éste
dltimo cfntico, ao contririo dos precedentes, segue a
ordem do xiré:

atdu ectd Ogum vai un 16
é di bom jeft
Exi vai unlé Oxum

é di bom jed Emanji

atiu ecab Xangd

é di bom jeb Orixal4so

Todavia, antes que todos se separem, um repasto
de comunhfo permitird unir divindades, membros da
confraria e aquéles dos esgectadores que ainda perma-
neceram no recinto. As filhas de santo trazem, em pra-
tos da c6r de seus Orixd, um pouco do alimento, parte

(29) Quando em geral os deuses querem revelar gualquer coisa aos
fidis, fazem-no por meio de possessSes particulares, fora das cerimdnias
pliblicas,

(30) Disco F. M. 12-B, n.° 6, da Discoteca Municipal de S. Paulo
(Cf. ONEYDA ALVARENGA, Xang6, pigs. 148-149).
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do qual féra colocado no pegi: branco para Oxala, azul
para Yemanj4, violeta para Nanan. .. Sentam-se em tdrno
de uma toalha posta no %réprio chdo, sobre a qual depo-
sitaram o alimento sagrado. Cada qual toma um bocado
do prato de seu deus, com as duas mios em forma de
concha, e engole-o com um movimento da béca que vai
do punho 2 ponta dos dedos. Depois, oferece um boca-
do go prato aos filhos dos outros Orixd, de modo a cimen-
tar a solidariedade do grupo por meio da partilha de
alimentos. O resto, sdbre félhas de bananeira, é ofere-
cido aos espectadores que estio de ld)ff em tdmo das
filhas de santo sentadas no chdo, — os diferentes alimen-
tos dos miiltiplos Orixd fraternalmente misturados nesta
espécie de bandeja vegetal; é obrigatério comer com a
mio. Nio se deve confundir &ste repasto, que é uma co-
munhio, com a colagdo algumas vézes servida aos convi-
dados importantes entre a danga de chamada e a danga
dos deuses. Trata-se aqui de algo muito diferente, de
uma triplice solidariedade a realizar, antes do regresso
ao mundo profano: primeiro, entre o divino e o humano;
deg;)is, entre os membros da confraria que pertencem
a divindades diferentes, e is vézes rivais; finalmente,
também, entre a confraria e os nfo-iniciados, para que
um pouco da Africa, que se perdeu e tornou a encon-
trar, nestes penetre igualmente.

O grupo dos fiéis ultrapassa a confraria dos filhos

e filhas de santo. A entrada num candomblé se faz pro-

gressivamente e hi graus de incorporagfio, o mais baixo
os quais é o simbolizado pela lavagem do colar.

a) Cada membro da seita tem um colar que lhe é
préprio, cujas contas sdo da cér da divindade A que per-
tence: brancas para Oxal4, alternadamente brancas e ver-
melhas para Xangd, verdes para Oxossi, amarelas para
Oxun... Mas o colar nio tem valor por si mesmo, deve
sofrer préviamente determinada preparagio, deve ser
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“lavado”. O individuo que deseje, pois, participar da
vida de um candomblé, deve comegar por consultar o
babalaé ou adivinho, que interrogar4 por éle o colar de
Ifa ou os bizios, a fim de descobrir o nome do Orix4
que ¢ o “dono de sua cabega”. Basta, em seguida, fabri-
car o colar correspondente ao seu Orix4, ou mesmo com-
ri-lo simplesmente no mercado municipal, levando-o ao
}b)abalorixd ou A ialorixd do terreiro ao qual quer per-
tencer, e que o lavardo. Manuel Querino(}omece descri-
¢io da ceriménia: imersdo do colar em bacia cheia
d’4gua, trituragio de f6lhas ligadas & divindade em ques-
tdo (como veremos, cada deus tem, com efeito, suas
félhas especiais), lavagem das contas com “sabdo da
Costa”, isto é, da costa africana (sabao negro e mole),
transmissdo do colar A pessoa que deve usé-lo, com as
respectivas recomendagdes sObre as futuras obrigagdes,
e finalmente festa intima com cénticos e refeigio®!, A
descrigdo, porém, é incompleta e deixa mesmo escapar
o essencial. Para que o colar tenha valor, é greciso: 1)
que tenha ficado uma noite inteira sdbre a pedra do deus
a que pertence € que o sangue de uma ave morta em
sacrificio, juntamente com as ervas apropriadas, tenha
lavado ao mesmo tempo pedra e colar. Mas niio basta
ainda: é preciso mais que 2) a esta primeira participa-
¢do se junte uma segunda, entre pedra, colar e cabega
do individuo que celebra o ritual. Digo “cabega” e nio
“individuo” porque a cabega é considerada a moradia
do Orixd. Lavar-se-4 entio a cabega, e muitas vézes
também o cor;l)o inteiro, com a 4gua e as ervas que ser-
viram para a lavagem de colar e pedra. Assim entram
em contato os membros do trinémio, deus, homem e
colar, permitindo a passagem da corrente mistica entre
o primeiro e o altimo, por intermédio do segundo. Eis

. _(31) ManueL QUERINO, o0.G., péﬁ 82-3. Para o Recife, uma des-
crigho mais longa ¢ encontrada em R. RiBERO, 0.c., pigs. 71-72.




34 — O CANDOMBLE DA BAHIA

porque o colar sé tem valor para o proprietirio. Se éste
o perde e outra pessoa o usa, ndo terd nenhum poder
para esta, pois nio foi pdsto em articipagdo, nem direta,
nem indireta, com a cabega dela?®2.

Vé-se, pois, que a cerimbnia da lavagem nada tem
de dramético nem de pitoresco. Atengdo, porém. E de
importdncia capital para o individuo que a ela se sub-
mete, pois daf por diante fica ligado a um mundo dife-
rente. Ndo gozard mais da liberdade que antes possufa,
estd préso a tdda uma cadeia de obrigacbes negativas
ou positivas, de encargos e de deveres. Nio poder4 mais
comer certos alimentos, os que sio e¢ho (tabu) para seu
‘déus; niio poder4 ter relagdes sexufils o dia da semana
dedicado a divindade; finalmente, compromete-se taci-
tamente a participar do ciclo de despesas do candomblé.
Uma primeira ruptura se produziu, o homem se desta-
cou da civilizagio profana, brasileira, para se integrar na
civilizagdo africana. Os Orixd detém agora pdder sébre
éle; se violar os tabus, se ndo desempenhar suas novas
obrigagdes, o deus que em parte ji reina na sua cabega
pode puni-lo por meio de uma série de infelicidades,
doengas, desgragas familiares, que irdo se acumulando se
ndo fizer caso dos primeiros avisos.

O colar, com o decorrer do tempo, Ipode perder sua
forga e neste caso urge proceder a nova lavagem. Porém,
para tal, ndo ha datas marcadas, pois a decadéncia da
virtude das contas varia de acordo com as circunstincias.

b) O bori. — Esta cerimfnia foi descrita, mais ou
menos minuciosamente, por Manuel Querino e por P.
Verger na Bahia, por René Ribeiro no Recife; sdo encon-
trados também alguns detalhes na reportagem de Clou-
zot; isto tudo nos permite nio perder tempo com a des-

(32) R. Bastive, Estudos Afro-Brasileiros, III, cpégs. 61-73 (cf. R.
BasTiDE, ““Contribution a4 I'étude de la participation”, Cahiers Internationgux
de Sociologie, X1V, pégs. 130-140.
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crigdo do ritual e ir imediatamente ao que ¢ mais impor-
tante®.

O nome populai que designa esta cerim6nia mostra
bem tanto a fungéo quanto o que tem de essencial: “dar
de comer & cabega”. A pessoa que a faz realizar senta-
se numa esteira recoberta de pano branco, com o torso
nu e uma simples toalha nos ombros. O sacerdote, igual-
mente vestido de branco para a circunstincia, consulta
primeiramente os oubis para conhecer a vontade dos deu-
ses. Se éstes aceitaram a cerimdnia, comegara por reci-
tar, “em lingua”, as férmulas consagradas, pedindo a
béngao dos Orixd e das almas dos antepassados; tritura
entre os dentes uma noz de oubi e por trés vézes cospe
o conteddo no rosto do paciente. Enquanto os assisten-
tes entoam canticos apropriados, diversos alimentos sdo
preparados: parte serd oferecida ao Orixd “dono da ca-
bega”, outra aos mortos, outra sera disposta sébre a cabe-
¢a de quem faz realizar o bori, ¢ a ltima enfim serd
cozida para a refei¢do final. E, o que é ainda mais im-
portante, sacrifica-se um galo; seu sangue rega, além da
pedra do santo, a cabega, o peito, os pés e as méos do
fiel. O animal foi morto arrancando-lhe violentamente a
cabega; o pescogo, ainda sacudido por movimentos espas-
médicos e do qual o sangue jorra, é aproximado da bdca
do Eaciente que por trés vezes, estirando a lingua, o
lambe. A cerimdnia termina por nova consulta aos oubi,
a fim de saber se os deuses estio satisfeitos e aceitam
o ritual celebrado, sendo entio consumida a parte das
oferendas que foi cozida. O paciente, com o rosto, as
méos ¢ os pés ainda sujos do san%ue do sacrificio, que
lhe coagulou sbbre a pele, deve ficar a noite téda no

(33) M. Quemmno, o.c., pégs. 63-7; R. RIBEIRO, 0.c., pigs. 68-71;
Crouzot, Le Cheval des Dieux, pags 219-20; ¢ PIERRE VERGER, ‘‘Premiére
cérémonie d’initiation au culte des Orishas Nago a4 Bahia, Brésil”, Revista
do Museu Paulista, 1X, pdgs. 269-291.
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terreiro, conservando na cabega pequena parte dos ali-
mentos para que o Orixd tenha tempo de comé-los.

O bori (contragdo de obori) pode corresponder a
diversos fins. “Tem por objetivo... obter saude”, diz
Manuel Querino®. E René Ribeiro, depois de ter defi-
nido o ori como sendo o proprio espirito do homem,
acrescenta: “Sua fragilidade é motivo da maior preocupa-
¢lo, ritos como o ir comida & cabega... tornando-se
periodicamente necessarios para que o individuo néo se
ressinta das possessoes repetidas, como ainda possa ofe-
recer a necessaria resisténcia a agdo de influéncias ma-
gicas ou de entidades malévolas™5, Estes dois textos
se completam, pois a doenga a que Manuel Querino alude
_ ndo é sendo um sinal do enfraquecimento do ori, o resul-

tado de “influéncias magicas ou de entidades malévolas”.
No entanto, éste mesmo autor, falando mais adiante do
rito de iniciago, faz observagfio importante para nos:
“H4 pessoas que, apesar de pertencerem i seita, todavia
nio se querem prestar a dangar e a cantar de puablico
(sic), na ocasifio em que o santo chega inesperadamente.
Nesse caso, evita-se a manifestagio, ndo completando o
trabalho; restringe-se a cerimbnia com a supressiao da
rapagem da cabega, e ndo se espargindo sbbre ela o
effun3. Isto é, no fundo a iniciagio déstes adeptos se
limita ao bori e & educagio religiosa. A oferta alimentar
4 cabega, na medida em que efetivamente fortifica o
ori, pode ter virtude profilatica ou curativa. Por outro
lado, na medida em que, por intermédio do sangue, liga
a pedra do Orixd e o individuo, — do mesmo modo que,
por intermédio do alimento sagrado, se realiza uma liga-
¢do entre o deus, os mortos, os membros presentes do
candomblé e a pessoa que pde em pratica o bori, —
promove, de maneira mais forte ainda do que a simples

(34) ManNvEL QuERINO, 0.c., pAg. 63.

(35) R. Risemo, o.c., pig. 131.
(36) M. QuemrwNo, 0. c¢., pag. 75.
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lavagem das contas, a incorporagdo do fiel & civilizagdo
africana. Constitui, em suma, a incorporagio daqueles
?ue serdo servidores da seita, sem jamais manifestarem
endmenos de possessdod”.

A lavagem das contas pode se reduzir ao simples
banho de ervas sagradas, sem efus3o de sangue, enquanto
o bori requer o sacrificio de um “animal de duas patas™;
a ligagio entre a pedra divina e o individuo &, por con-
seguinte, neste caso, infinitamente mais estreita. Mas o
sangue de um “animal de duas patas” tem menos férga
do que o de um “animal de quatro patas”, e por isso
esta participacio é menos adiantada do que aquela que
se estabelece com o rito de iniciagdo. No bori, o sangue
que corre sbbre a pedra, sdbre o colar (se for feita a
lavagem das contas ao mesmo tempo que a_ceriménia
de “dar comida a cabega”, como na descri¢io de Verger)
¢é o mesmo lambido no pescogo da ave sacrificada, e a
participagio se opera, pois, simultineamente. A lavagem
das contas, ao contrario, pode se fazer sem a participa-
¢do daquele que as usard (o qual ndo merece conhecer
ainda os “segredos” da seita), efetuando-se a lavagem
da cabega ou do corpo um ou mais dias depois. Ora,
éste afastamento no tempo, na medida em que se realiza,
manifesta ligagio menor entre a pessoa e a realidade
sobrenatural. Assim também, o individuo que d4 comida
4 cabega nada mais faz do que lamber o sangue pondo
a lingua de fora; mas a inicianda, como veremos, enfia
o pescogo do galo no fundo da béca para engolir o san-

e do “animal de duas patas”, e, quanto ao sangue do
‘animal de quatro patas”, recebe-o por um pequeno ori-
ficio praticado no alto do crinio. O bori, ent2o, ocupa

{(37) O que nio quer dizer que as iniciadas nfio devem, de tempos
em tempos, dar comida A cabeca.” Ao contririo, as possessdes repetidas

em lhes enfraquecer o ori, de onde a necessidade déste ritual (como
diz claramente o trecho citado de R. RmsEmo). Trata-se, pois, de uma
espécie de medida contra a possibilidade de loucura, contra a passagem
do éxtase normal & simples crise patolégica.



38 — O CANDOMBLE DA BAHIA

realmente posigio intermedidria no sistema que entre-
laga homens e divindades, colocado entre a lavagem das
contas, de um lado, e do outro, a iniciagdo propriamente
dita.

Uma vez que se trata da religido afro-brasileira, tdo
rica em rituais complexos, nio se deve esquecer que o
bori compreenderd ou ndo determinados elementos se-
gundo o fim para o qual tende: seja fortificar Unica-
mente o espirito,' seja ao mesmo tempo colocar a pessoa
em associacdo mais estreita com o mundo dos candom-
blés. De qualquer modo, porém, o social nada mais faz
do que inscrever, no dominio das relagdes interpessoais,
as leis da vida mistica. Os graus de participagdo ao gru-
po nada mais fazem do que seguir os da participagio do
homem ao seu Orixd. As variagbes da solidariedade
social ndo sio enfim mais do que o reflexo e a conse-
quiéncia das variagdes da solidariedade estabelecida entre
a pessoa e o mundo dos deuses. Eis porque a posicdo
do fiel na seita muda de acérdo com a férca do vinculo
que o une a ela; o que, entre paréntesis, explica porque
a unido do sangue de um “animal de duas patas”, sendo
mais vigorosa, exige que o espirito do individuo seja for-
talecido primeiramente, para depois poder suporta-la im-

unemente (e dai os dois aspectos complementares do
ori). Por fim, a coeréncia da sociedade religiosa, das
formas e dos processos de relagio entre os membros
dela, a participagdo.maior ou menor déstes membros ao
tesouro de representacoes coletivas, os ti}i>os de cooFera-
gio, dependem, em ultima anélise, das ligagdes religio-
sas preestabelecidas entre os candidatos & vida do can-
domblé e as divindades. Néo é a morfologia social que
domina e explica a‘religido, como queria Durkheim, mas
ao contrdrio é o aspecto mistico que domina o social.

c) A iniciagdo. — A lavagem das contas e o bori
sdo parte obrigatéria da iniciagdo, pois a participagdo
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mais intima A vida do candomblé exige forgosamente,
;d)rimeiro, a passagem pelos graus intermedidrios. Além
isso, a filha de santo iniciada deveri trazer sempre
consigo seu colar; é preciso, portanto, prepara-lo. Por
outro lado, os ritos de iniciagao sio extremamente dra-
méticos e ndo deixam de apresentar perigos para os indi-
viduos que a éles se entregam, por suscitarem férgas
misteriosas e poderosas; de onde a necessidade de for-
tificar a cabeca, a fim de que possa impunemente supor-
tar o desencadeamento destas férgas; como rito profi-
latico e ndo simplesmente como incorporagéo, o bori é
também necessirio. Mas se a lavagem das contas e o
“dar comida & cabega” fazem parte da seqiiéncia ceri-
monial da iniciagio, naturalmente esta ¢é infinitamente
mais rica, mais complexa, uma vez que, por meio dela,
a incorporagiio ao candomblé se torna ainda mais estreita.

Clouzot parece pensar que a iniciagdo tem por fim
dar origem ao éxtase. Nb entanto, escreve éle, se a pos-
sessio niio é efetivamente sendo uma crise histérica, por
que existiria na Bahia, e somente na Bahia, tal propor-
¢do de doentes? O ponto central da iniciagio consis-
tiria, pois, em administrar ervas especiais que agem como
drogas sdbre as candidatas, reduzindo-as a um estado de
atordoamento, mantendo-as entio sob uma espécie de
dominagdo hipnética e estabelecendo-lhes no espirito,
quando estiio nesse estado de desagregagio mental, uma
associagio entre o desencadear de certas mfsicas e o
transe; associagdo que é tanto mais forte quanto é obra
de sugestdo, e a sugestio continua a operar quando o
individuo retorna do estado hipnético ao estado de vigf-
lia. Sua concluséo é no entanto mais flexivel, pois leva
em consideragio ainda o fato de certas candidatas serem
possuidas por um “santo bruto” antes de terem sofrido
as provas iniciatérias: “Creio que as provas a que sio
submetidas as {aos constituem tratamento para certas
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neuroses, mas tratamento especial pois, eliminando cri-
ses agudas, mantém essas mesmas neuroses fixando suas
manifestagdes em certas formas. Por exemplo: a epilép-
tica que entrou na camarinha acompanhando as filhas
de santo, Suas crises se espagaram imediatamente, desa-
parecendo no fim de 15 dias... Em lugar de se aban-
donar ‘as convulsdes, aliviava-se (ou punha fim a inibi-
¢do) entrando em estado de santidade”8. Clouzot j
aqui reconhece que a iniciagdo, em vez de procurar des-
truir o individuo para torné-lo sugestionavel, e assim
sujeito as crises de possessdo, tem muito mais por obje-
tivo controlar estas crises. No entanto, encara ainda o
contrble através da medicina psiquidtrica. Dever-se-4
encarar necessariamente as centenas de filhas e filhos de
santo que vivem na Bahia como outros tantos epilépticos,
histéricos, parandicos, numa palavra, neur6ticos, — embo-
ra nosso autor parega de inicio rejeitar esta hipétese ?
Ndo negamos que a explicaggo de Clouzot seja valida
para alguns casos®®. Mas o transe de possessio tem caré-
ter antes sociolégico do que patolégico; Herskovits obser-
va com muita razdo, ndo devemos esquecer que éste
transe é fendmeno “normal” para certas civilizagbes como
as da Africa Negra, imposto pelo meio e constituindo
uma espécie de adaptagdo social a certos ideais cole-
tivos?®. K preciso estudar o cerimonial da iniciagdo sem
nenhum etnocentrismo, sem escolher entre os elementos
constitutivos aquéles c%ue nos parecem o0s mais impor-
tantes ou os mais explicativos, mas também, por outro

(38) Crouzor, o.c., pig. 233.

(39) Para fatos andlogos encontrados na Africa, ver Dr. CHamLrs
Pioux, “Etude médico-psychologique d’un dépressif a théme d’envoite-
ment”, Psyché, 101 (1955), pags. 1-14, e sua conferéncia na Sociedade
dos Africanistas (dezembro de 1953).

€40) M. J. Hermskovits, Pesquisas etnolégicas na Bahia, pags. 24-5.
Consagramos um estudo completo a explicacio sociolégica da possessio:
“Cavalos de Santos”, Estudos Afro-Brasileiros, 111, pags. 29-60.
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lado, sem negligenciar nenhum dos aspectos da questdo®!:
o contrble da vida mistica, a associagio do individuo com
seu Orixd, a incorporagdo de um novo membro na con-
fraria religiosa, a morte e a ressurreigio do candidato*?.

Todos os que descreveram a iniciagio na Bahia, déo
como inicio da cerimdnia a entrada do candidato ou can-
didata no santudrio em que vai daf por diante viver
muitos meses, de trés a doze conforme o candomblé.
Somente Verger, referindo-se 4 Africa, introduz na se-
qiiéncia o cerimonial da morte ¢ da ressurreigio do indi-
viduo. Quando alguém é possuido por um “santo bruto”
e desaba finalmente no chéo, deve ser transportado para
o atposento em que o babalorixd vai “matar o santo”, isto
é, fazer o paciente retornar ao estado normal. A queda
ao solo corresponde & morte da personalidade antiga e
o rito de “matar o santo”, A ressurreigio; o ser que re-
nasce ndo é mais, naturalmente, a personalidade antiga
e sim um novo “eu” dai por diante divinizado. Todavia,
embora a vontade do Orix4 de montar éste ou aquéle
individuo, transformando-o em seu cavalo, se manifeste
muitas vézes desta maneira patética (j4 demos atris
alguns exemplos), pode-se na Bahia vir a ser filho ou
filha de santo sem passar pelo estado preliminar de
“santo bruto”. Quando, por exemplo, descobrimos uma
pedra de forma estranha, podemos reconhecer nela o
apélo ainda misterioso de uma divindade; é o caso de

(41) Cf. Crouzor: “Tinbam nos falado do efun como de um dos
momentos mais importantes da iniciagdo, e afinal se resumia numa lon&a,
longufssima sessio de pintura com giz de cdr dissolvido n’agua” (pag. 213).
E MaNvEL QuERrINO: “Faz-se-lhe o Effin... E esta operagio que produz
o fenfmeno da entrada do santo no corpo da professanda”. (pég. 70, o.c.)
Clouzot s6 se interessa pelos elementos draméticos; mas se nossa interpre-
tagiio sociolégica for exata, sio ao contrério os elementos simbélicos os
mais importantes. Para nés, o efun individualiza a possessiio.

(42) Sobre o ritual de iniciaclo, ver: NINA RODRIGUES, Animismo s
pags. 75-85; A. Ramos, O Negro..., pags. 66-8; M. QuERriNo, 0.c., pags.
67-75; DonarLDp PIERSON, o. c¢., pigs. 350-1; R. BastiDE, Imagens...,
pags. 50-62; E. Carnemo, Candomblé..., pags. 74-77; Crouzor, 0. ¢,
pags. 167-231; VERGER, o. c., pigs. 116-72. Para o Recife, R. RiBEIRO,
o. c., pag. 67.
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Olympia, cuja histéria nos conta Nina Rodrigues. A
doenga pode igualmente ser um sinal; conhecemos certo
tilho de Omolu que se iniciou depois de ter apanhado
variola. Algumas filhas de santo sio, por sua vez, desde
cedo designadas pelos pais para fazerem parte da con-
fraria, sem que tenham manifestado em seu comporta-
mento qualquer Eropenséo a cair em transe. Nestes casos,
morte e ressurreicio sé terdo lugar depois da entrada
no santuario, e entdo sob a forma de uma verificacio,
de uma espécie de teste para saber se o Orixd estd
realmente de acdrdo com a continuagio do cerimonial.

Tanto na lavagem das contas quanto no bori, por
meio do banho de ervas ou pelo sangue, era a cabega
colocada em comunica¢io com a pedra da divindade,
mas esta era uma pedra do pegi, uma pedra ja “feita”.
Na iniciagio, ao contrario, é preciso preparar nova pedra
que serd a pedra particular da iniciada, aquela de que
terd de cuidar durante o resto da vida e a qual di de
comer. Dai a frase de Nina Rodrigues: “A feitura do
santo compreende duas operagdes distintas, mas que se
completam, a preparagio de fetiche e a iniciagao ou
consagragdo do seu possuidor’#3, Realmente, se, para
facilitar a descri¢do, podemos separar os dois rituais,
ambos sao, todavia, mais do que complementares, liga-
dos que estdo de modo inextricavel. Isto porque, como
dissemos, a incorporagio do individuo a vida do can-
domblé é consequéncia da sua ligagio com um Orixd,
e porque a forga do Orixd estd em sua pedra. O que se
pode afirmar é que esta preparagio e, segundo a expres-
sdo de Nina Rogrigues, esta colocagdo do “fetiche” e da
cabega em participagiio, tém lugar no préprio comégo do
cerimonial de iniciagdo, no decorrer das primeiras etapas.

Comeca-se, naturalmente, — e esta é a funcio de
babalad, — pela consulta aos bizios divinatérios, para

(43) Nmwa RopmriGuEs, o. c¢., pag. 75.
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saber qual o santo que reclama como sua a candidata,
Uma vez conhecido o nome do Orixd, entdo tem lugar
a entrada no santudrio. Vai entdo a candidata, nas tre-
vas em geral luminosas das noites troEicais, tomar banho
na fonte sagrada; poe de lado as velhas vestes antes de
entrar n’'dgua, envergando novas roupas & saida. Assim
fica simbolizada, pelo banho lustral e pela mudanga de
trajes, a passagem da vida profana 2 vida mistica. Re-
gressando ao santudrio, é solenemente recebida pelos
diénitérios da seita, que a fazem sentar num banco ou
cadeira que nunca tenha servido, — constituindo isto, de
certo modo, um rito de entronizagio.

Prepara-se a pedra. “A preparagio ou lavagem do
fetiche é coisa bem complicada em que o pai de terreiro
gﬁe tdda a sua ciéncia, toda a sua pericia™*: a pedra

o raio de Xango, por exemplo, deve ser colocada num
banho de azeite de dendé, de ervas sagradas; a de
Yemanj4, em mel, farinha de milho, etc. Em seguida,
esta pedra serd colocada em contato com o individuo e
com o colar que éle usard. Antes de mergulhar mais
profundamente no dédalo do ritual, celebra-se um bori
para fortificar a cabega, tornando-a capaz de suportar
sem perigo as crises repetidas e prolongadas que véo se
suceder. Além disso, se necessario, outras “dar de comida
a cabega” terdio lugar em seguida. O bori, além de tor-
nar a pessoa apta a continuar sem perigo a iniciag@o,

(44) Ioesm. Damos, a tftulo indicativo, o0 modo pelo qual um Exi
se fixa na dpedra, segundo informagdes pessoais obtidas em Pérto Alegre:
“A pedra de Exi deve ser lavada com ervas para que o Deus nela se
fixe.  Depois disso, nunca mais deverd receber Agua. As ervas sfo: alevante,
félha da fortuna, arieré, carurt, félha de figucira, manjerico, félha de
plétano. Sio tdas colocadas numa bacia com um pouco d’dgua para des-
tilar o suco, filtra-se depois, e & entio que se lava a eta (pedra) de
Exi. As ervas que restam depois da filtragem chamam-se macé. Lava-se
a eta com 0 suco dessas ervas O macé que sobra é pdsto numa aguida
(prato) e sébre éle se coloca Exii, isto é a pedra. Poe-se sete bfizios e
sete moedas na oguids onde Exii esth préso para sempre. P3e-se dinheiro
para que, tdda a sua vida, tenha éle¢ sempre dinheiro. 'Deve_hcar rijo
?unndo seca, apbs as festas; para que ndo traga maleficio, deita-se 6leo
resco de dendé sbbre &le” (ialon‘:g de um terreiro Oio).
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liga também mais estreitamente, como ji4 mostramos, a
pedra, o santo, o candidato e o grupo social que cons-
titui o candomblé. E preciso acrescentar que esta pedra
ndo serd esquecida no decorrer dos rituais; uma parte
dos alimentos, dos animais sacrificados, do sangue der-
ramado, lhe ser4 oferecida, de modo que a fabricagéo
da pedra, ou como se diz a “fixagao” de Orixd na pedra,
seFue passo a passo t0das as etapas da “fixagdo” para-
lela do Orixd na cabega do iniciaSO. A respeito de ceri-
moénias proibidas aos olhos profanos, tudo o que se pode
afirmar é que os dois movimentos sdo simultineos, a
pedra entrando no pegi ao mesmo tempo que o indivi-
duo entra na seita; as duas incorporagGes coexistem e
traduzem a mesma participagio, do objeto e de seu pos-
suidor, com uma realidade sobrenatural idéntica.

O babalaé pode is vézes se enganar ao consultar
a sorte; a verdade é que tal sb acontece raramente.
Conheci apenas um caso controvertido, o de uma filha
de ExG; era, porém, a filha que se sentia descontente
com seu “Santo”, e pretendia ser filha de Ogun; o baba-
lorixd que a tinha feito ndo cessava, ao contririo, de
afirmar que S... era mesmo filha de Ext. Em todo o
caso, logo da Erimeira vez, ndo se pode nunca ter cer-
teza de que o babalad nio se enganou. Trata-se de érro
muito grave, pois o verdadeiro Orixd a que pertence o
cavalo niio deixaria efetivamente de manifestar seu des-
contentamento, vendo os sacrificios, os alimentos, irem
a outro que néo a &le; para se vingar, lancaria doengas,
azares, contra o cavalo em questdo: justamente porque
S... se sentia doente é que acreditava que tinha sido
“malfeito”#5. Para evitar éstes casos de reconhecimento

(45) O babalorixd, por sua vez, explicava as doengas pelo cariter
“mau” da personalidade de Ex\, que nos candomblés bantos é identificado
com o diabo. §..., no entanto, devia morrer das conse(llﬁéncias dessas
doengas e num outro trabalho descrevemos a ceriménia celebrada para a
expulsio de sua alma (R. BasTmor, “O ritual de Axéxé”, Estudos Afro-
Brasileiros, III, pigs., 75-104,
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errado, que obrigariam o individuo a praticar duas ope-
ragdes caras e dificeis, a de “tirar o santo” da cabega
e em seguida colocar outro, realiza-se, nos primeiros esta-
ios da iniciagio, tbda uma série de ritos de “confirma-
¢io”. Foi Edison Carneiro quem primeiro chamou a
atencio dos estudiosos sdbre esta parte da iniciagdo®s,
mas na realidade parece que certas seqiiéncias do ritual,
que tinham sido descritas antes déle, ndo constitujam
mais do que testes de verificagdo, dos quais os autores
ignoravam a verdadeira fungdo. Com efeito, faz-se dan-
¢ar as candidatas ao som dos tambores sagrados e, ao
surgir o leit-motiv de seu Orixd, o cavalo deve imedia-
tamente cair em transe. Se o transe ndo se produz,
recomeca-se 0 cintico sete, catorze e até vinte e uma
vézes ao todo; e somente se a candidata ndo recebeu
seu santo até o vigésimo-primeiro céntico é que se pode
deduzir que algum érro foi cometido. Trata-se, bem
entendido, de rito preliminar, pois se o santo ja tivesse
sido colocado na cabega, nada mais haveria a fazer. Por-
tanto, ndo se deve confundir tal verificagdo com a prova
do fogo, que é verdadeiramente uma prova final e que
consiste em passar as maos nas chamas ou engolir um
carvio ardente; é&ste rito ndo parece obrigatério, mas é
freqiientemente praticado ( podendo, além disso, ter lugar
tanto nas cerimonias publicas quanto na iniciagfo), tem
por objetivo verificar a veracidade do transe, desmasca-
rando os casos possiveis de simulagio. De fato, é com-
preensivel a utilidade de uma verificagdo do estado de
completa inconsciéncia das filhas de santo antes das ceri-
monias derradeiras, uma vez que nido devem saber o
que com elas foi feito no decorrer da iniciagdo, tudo
esquecendo ao regressarem a vida profana. Porém o que
se pretende entio, como se vé, é verificar a autenticidade

(46) E, CAmNEmRO, 0. ¢, pig. 75.
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de um estado psiquico, e néio a personalidade ou a iden-
tidade de um verdadeiro deus.

A fixagio do Orixd na cabeca da filha ndo se faz
senfo lentamente, etapa por etapa, desde a entrada no
santudrio até o tenebroso mergulho que lhe marca o
fim. O cardter progressivo destas etapas se manifesta
por um conjunto de simbolos: os cabelos sdo primeiro
cortados com uma tesoura, degois rapados; o crénio é
grimeiro regado com o sangue de animais de duas patas,

epois de quatro patas; a carne é primeiro tatuada,
depois, sdo abertas incisdes, etc. Durante tddas estas
etapas, a candidata vive num aposento pequeno, cama-
rinha em portugués, aliaché em africano, sob os cuida-
dos da segunda sacerdotisa, a “m&e pequena”’. Nio tem
o direito de falar aos visitantes de candomblé, s6 pode
se comunicar com éles batendo uma das m@os contra
a outra, o que se chama pad. Algumas vézes traz no
tornozelo, como sinal de submissdo, uma pulseira de
guizos, o xadré.

Cada uma das etapas se inicia por um sacrificio a
Ext, — intermedidrio obrigatério entre os homens e os
Orixd, — e outro aos Eguns, isto é, nfo a todos os mor-
tos em geral, mas somente aos antepassados da candi-
data. No decorrer da-primeira cerimdnia, os cabelos séo
cortados apenas com uma tesoura para facilitar a des-
cida do deus; a cabega é regada com o sangue de aves,
e préviamente ji o féra também com uma infuséio das
ervas do santo; a filha, entdo, cai em estado de transe.
No decorrer desta primeira cerimdnia, que se segue ime-
diatamente ao banho, & mudanga de trajes, e & entroni-
zagéo de que ji falamos, é que se faz ao mesmo tempo,
em geral, a lavagem das contas, o bori, tudo de mistura
com esta primeira fixagio da divindade. Fixagdo, como
vemos, ainda leve pois até éste momento ndo foi ainda
verificada a afirmagéo do babalag.
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Muitos meses passardo entre esta primeira fixagio e
a Gltima, no decorrer dos quais terdo lugar os “ritos de
passagem’’, para empregar a expressio de Van Gennep,
assim como os da confirmagio, ja citados. E no decor-
rer déste periodo intermediério que se faz a educacio
da espdsa do Orixd, como a candidata passa entdo a ser
chamada: yad ou yaud. E verdade que esta, em geral,
conhece os cénticos e as dangas, pois desde a mais tenra
infdncia viveu 4 sombra dos candomblés; assistiu j4 as
festas, j4 conhece muita coisa; mas é preciso que se aper-
feicoe nesse conhecimento, passando por assim dizer da
experiéncia empirica ao conﬁecimento organizado. Deve
aprender térmos nagd, ouvir os mitos explicativos, fami-
liarizar-se com os deveres e obrigacbes de sua tarefa
futura. E a “escola da selva” transplantada da Africa
para a cidade da Bahia. O térmo “escola” é bastante
exato; um de meus informantes comparava a estada da
candidata na aliaché & escola primaria, dizendo que a
instrugdo prossegue pela vida tdda; se quisermos atingir
os graus mais elevados da hierarquia, é preciso passar
em seguida pela escola secundéria... Como em todos os
estados de passagem, nos quais a personalidade estd
morta sem ter sido ainda substituida por nova, o corpo
da yeub, no decorrer déste periodo, estd em tal estago
de vulnerabilidade que tdda uma série de eho se torna
necessaria; alguns déstes tabus a acompanhardo pela vida
téda, como por exemplo a interdicio de comer os ali-
mentos ¢ho de seu proprio Orixd; mas outros nao valem
sendo para o periodo intermedidrio e desaparecem depois.
Trata-se de proibigdes de ordem alimentar e principal-
mente de ordem sexual. Durante tdda a iniciagao, é pre-
ciso que se conserve “limpa de corpo”, isto ¢, sem nenhu-
ma relagio com homens. O que, entre paréntesis, destréi
certa lenda ainda viva entre os brancos que faz da aliaché
um aposento de orgias e que pretende que o babalorixd
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aproveita do estado de submissdo, de inconsciéncia des-
tas mulheres, para delas abusar. Se algumas vézes casos
déste género se praduzem, o que é possivel, em todo o
€aso nao se passam sendo em terreiros em franca decom-
yosigfao, mas nido nos tradicionais. Com efeito, o baba-
orixd temeria muito atrair a célera divina com a vio-
lagdo de um eho, e a punigdo de seu gesto seria de fato
automética.

Os dias se sucedem: com o fim de evitar qualquer
encontro desagradavel, vai a yaud, acompanhada da “mae
pequena”, tomar seu banho na fonte sagrada enquanto
a noite ainda néo se dissipou completamente. Totalmente
despida, é friccionada com “sabdo da Costa”. Depois
regressa ao santuério, onde aprende os segredos do can-
domblé. Todavia, o térmo de segrédo niio 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 na confecgéio das vestes liturgicas que
envergard no momento da cerimdnia de saida, ou dos
trajes que usara, mais tarde, durante as grandes festas
publicas, o que tudo fica guardado no terreiro. De vez
em quando uma cerimdnia, como por exemplo a da con-
firmagdo do nome do Orixd dono de sua cabega, corta
a monotonia de seus dias.

Tdda esta parte da iniciagiio, assim como aquela que
imediatamente a segue, estd colocada sob o signo de
Oxald. Trata-se de um rito de criagio: uma nova perso-
nalidade estd em vias de ser modelada. Oxala é justa-
mente o deus da criagio. Foi é&le o encarregado pela
divindade suprema, Olorum, de fabricar a terra e o mar;
ndo pdde, na verdade, se desimcumbir inteiramente da
missao por ter bebido vinho de palma em demasia no
decorrer da viagem; isto ndo impede, porém, que com
o auxilio de Odudua, seja realmente um dos criadores
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do mundo. Em todo o caso, foi quem criou sozinho o
homem que o habita, quem modgou o primeiro casal,
Okikischi e Iffé*. Vai, pois, presidir tdda a parte da
iniciagio que se segue aos ritos preliminares de entrada
no candomblé, e éste patrocinio de Oxal4 é simbolizado
Eelo uso de vestimentas brancas por parte da yaud, o
ranco sendo a cbr de Oxala.

Terminada a aprendizagem, confirmado o Orix4,
resta “fixar” o santo mais fortemente ¢ de maneira defi-
nitiva, & cabeg¢a. Comega-se, como na primeira parte,
por oferecer sacrificios a Exti e aos Eguns. Raspa-se
inteiramente 0 cranio da candidata com uma faca virgem;
seja para que o santo possa penetrar por qualquer ori-
ficio, como afirmam alguns habitantes da Bahia, seja
para levar a candidata ao estado de criancinha que vai
nascer para uma vida nova, o que me parece mais veros-
simil, — o certo é que freqiientemente a depilagio se
estende aos pélos das axilas, do pubis, de tédas as par-
tes do corpo, é completa. O que confirma esta Gltima
suposicdo é que as filhas que vi na camarinha, deitadas
por terra e recobertas por um grande véu branco, nesse
momento preciso da iniciagdo, se pareciam estranha-
mente com larvas que esperam o momento de se meta-
morfosear em borboletas. Depois da depilagdo, tem
lugar a lavagem da cabeca com uma infusido de ervas;
outras ervas sio igualmente enfiadas na bdca, para serem
engolidas. Tal lavagem tem grande importincia, pois é
0 que determina a possessdo; por isso o segrédo de sua
composi¢io é ciosamente guardado. Manuel Querino
afirma que a maconha (ou liamba) faz parte da prepa-
ragio; é possivel; também muitas vézes vi suco de jurema
em poder de sacerdotes (é verdade que todos de tipo

(47) Fropentus, Mithologie de UAtlantique, trad. francesa (1949),
phgs. 162-3 e principalmente HERMANN BAUMANN, Erschopfung und
Urzeit des Menschen in Mythus des Afrikanischen Volker (Berlim, 1936),
pag- 132,
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banto). Ambas as_plantas tém_efeitos téxicos e agem
sébre. o sistema nervoss'®. Mas ndo basta que a yaud
seja possuida, é preciso que ela o seja pelo dono de sua
cabega. Eis porque a infusio se modifica conforme a
divindade em questio, cada qual possuindo suas félhas
especiais. No entanto, esta precaugdo apenas nio é jul-
gada suficiente. Com efum (pé branco diluido n’adgua)
sdo desenhados no crénio liso os desenhos simbdlicos da
divindade; e é esta a razio da inportincia primordial
que os sacerdotes atribuem ao efum, rito que de certo
modo individualisa a férga divina que se desencadeia.
Nina Rodrigues déle nos oferece boa descrigio: “O de-
senho pretendia representar um capacete por meio de
raios divergentes que partiam de um primeiro pequeno
circulo tragado na parte mais elevada do crinio e dai
se dirigiam para a periferia. Concéntricos a éste pri-
meiro, outros circulos de diAmetro gradualmente’ cres-
cente se sucediam a pequenas distincias até o limite da
circunferéncia horizontal maxima da cabega”#®. Acres+
centemos que o circulo superior delimita o lugar por
onde passara a divindade a fim de tomar definitivamente
possessio de seu cavalo, e que outros desenhos mais
individuais se ajuntam a éste, pelo menos nos casos de
que fui testemunha ocular, como o machado duplo de,
Xang®, o arco e flecha de Oxossi. Animais de duail}]?latasj
sdo finalmente mortos, e o sangue coagula, espalhado
no crinio, nos ombros da iniciada, colando-se entio néle
penas da ave. A yaud esta agora em tal estado de incons-
ciéncia, que se lhe pode impunemente tragar no corpo,,
com uma lamina virgem de barbear, a ou as tatuagens
da nagfio a que pertence o candomblé. As filhas dos Gége
tém no brago uma cruz e sete barras verticais — as dos

(48) M. QuErINO, 0. ¢., pig. 71 e nota do editor. Iurer_na: acacia
jurema, leguminosa, mimosacea (Martius); Maconha: Cannabis sativa indica,

(49) N. RODRIGUES, 0. c., pig. 83.
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Quetu uma cruz e trés barras verticais. E entdo que
a yaud vai sair pela primeira vez; mas nfo é ainda uma
saida putblica, sdmente as pessoas j4 iniciadas podem
assistir a ela. .

Que nos seja permitido emprestar de Nina Rodri-
gues a narrativa desta primeira saida, pois nunca tive-
mos ocasiio de observa-la: “... a orquestra, composta
de cinco tabaques (tambores pequenog) e quatro caba-
¢as..., comegava na sala onde eu me achava, a invoca-
¢io do santo. A um sinal qu ordem do regente, todos
os tabat?ues foram colocados reunidos no centro da sala
e a0 lado vieram depor um prato com obi (noz de kola)
e moedas de cobre, e uma quartinha de 4gua de santo,
tirados do santuério. O regente levantou-se, féz ligeira
genuflexdo sébre o joelho esquerdo e concentrou-se como
em oragido. Depois tomou da quartinha, langou um pou-
co d'4gua de cada lado dos tabaques, e em seguida
deitou na bdca um punhado de obi. Mastigou os obi,
e, tomando os tabaques um a um, e invertendo-os, foi
langando dentro de cada um o obi mastigado. Aos taba-
ques seguiram-se as cabagas com que empregou pro-
cesso semelhante. O regente passou entdo o prato de
obi aos outros musicos, dos quais cada qual tomou a
sua noz e pos-se a mastigi-la. Musica e canto comega-
ram entdo a invocar ou chamar o santo”®. A éste apélo
musical, a candidata recai no estado de possessio, do
3ual tinha safdo pouco antes, para permanecer em estado
e éré (de que trataremos longamente mais tarde). A
crise pode ser mais ou menos violenta. Porém, nesse
estdgio do cerimonial, é preciso que nio o seja muito.
Se demasiado dramética, é porque a lavagem da cabega
foi forte demais; nesse caso, disse-me um informante,
é preciso modificar-lhe a composigdo, ajuntando félhas
que “temperam” o poder das primeiras. Em todo o caso,

(50) Ibid., phg. 81.
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se o transe for muito forte, o babalorix4 “despacha” o
santo mergulhando a mao na 4gua fria (ja vimos que
os Orixd temem a 4gua fria), tocando com ela cabega,
seios, nuca e pés da yaud: “O ato de despachar o santo
é um momento melindroso; é mister muita vigilancia
para ndo suceder que pessoas de mé indole aproveitem
a ocasilo para dar comida ou bebida contriria ao anjo
da guarda da pessoa, sob pena de fazé-la perder a fa{a
por algum tempo, ter a cabega sem govérno e dar-se ao
abuso de bebidas alcodlicas™s?.

A_segunda saida-tem lugar nove dias depois, e obe-
dece ao mesmo ritual da primeira. A tGnica diferenca
é que o efun ¢ feito, desta vez, com p6 azul e vermelho,
em lugar de giz branco. .

A terceira_saida tem lugar no 17.° dia, depois do
grande banho de sangue, o J@didos africanos e desta
vez, como estamos chegando ao fim, ndo é mais o san-
gue de aves, mas o de “animais de quatro patas” que
serd utilizado. Os tambores tocam fora da aliaché, t(‘)((]flas
as portas estdo fechadas pois é proibido ver o que se
passa no interior. A yaud recebe no torso nu o sangue
de bodes ou carneiros, que jorra das cabecas cortadas.
Exatamente no lugar que fora anteriormente delimitado
pelo primeiro circulo do efun, faz-se-lhe no alto do cra-
nio, ¢om uma faca virgem, um pequeno crificio. Natu-
ralmente, enquanto tudo isto se passa, esta ela na mais
completa inconsciéncia; desceu para as trevas mais espés-
sas, féz-se-lhe noite total no espirito®. O corpo é em
seguida pintado com o p6é branco, desde o alto do cra-

(51) ManuverL QuUERINO, 0. c., pig. 8O0.

(52) CrouzoT, 0. c., pags. 228-30; Jost Mepriros, “A purificagdo
Kelo sangue”, O Cruzeiro (Rio de Janeiro, 15-8-1851), pags. 26, 77, 104.
s duas reportagens, efetuadas por pessoas que assisiram a cerimdnias
proibidas, que nfio podem ser vistas nem fotografadas, sdo interessantes
como documentos vivos, Mas infelizmente nada trazem de novo 2o que
jé conheciamos através das informagdes orais. Mesmo a abertura do orificio
no crinio, de que Clouzot ndo fala, mas a respeito da qual Medeiros
insiste, como se fosse algo de inédito, j4 era conhecida.
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nio até o pubis, e compreendendo também bragos e ante-
bragos, mas desta vez o efun é constituido de pequenos
Sontos redondos e brancos. A que corresponde esta mu-

anga de desenhos? Seja-me permitido formular aqui
uma suposigdo: os pontos brancos constituem, na Africa,
uma das caracteristicas de Oxun, e Oxun sendo a deusa
do amor, ndo se poderia utilizi-los para manifestar sim-
bolicamente que a fabricagdo da nova personalidade por
Oxal4 estd terminada e que o momento do parto cﬁe-
ﬁ;)u? Trata-se, todavia, de simples hipétese de traba-

o que nada até agora confirmou; é preciso também
reconhecer que se Oxun preside ao amor voluptuoso e
se as mulheres estéreis lhe pedem filhos®3, niao temos'
nenhum testemunho de que desempenhe qualquer papel
no parto propriamente dito.

A terceira saida, depois do banho de sangue e da
abertura, no alto do crénio, do caminho por onde pas-
sard daf por diante o Orix4, todas as vézes que quiser
se manifestar, chama-se “dom do nome”. Com efeito,
foi enviado A Africa o santo do individuo para buscar
o nome da nova personalidade que acaba de nascer.
Sabe-se que tdda mudanga de personalidade se traduz
obrigatoriamente por uma mudanga de nome. Todavia,
o babalab ou o babalorixd consultam também a sorte
para saber se o nome trazido do continente negro é de
fato conveniente. Deve haver identidade entre a res-
posta de Ifa e a intuigio da yaud em estado de transe.
O novo nome compreende sempre dois térmos e, nalguns
santudrios, até trés; por exemplo:

Xangd Atara Mozambi.

O primeiro térmo é o nome genérico do santo. Mas
como a divindade toma formas multiplas, é preciso saber

(53) FroBEnws, o. ¢, pig. 217,
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de que Xango se trata: é esta a fungio do segundo térmo.
O terceiro designa a regido em que vive o Xan%é em
questdo e, de maneira assaz inesperada,” no exemplo que
aqui citamos esta regido nido é sendo o... Mogambique !

A ceriménia do “dom do nome”, em africano Qrunkd
¢ publica e reveste-se sempre de grande beleza, com a
entrada ritual da nova iniciada sob um grande véu bran-
co, o_ala, que forma sdbre ela um palio triunfal, com
a multiddo reunida que atira fléres naquele corpo sem-
pre trémulo, sacudido por convulsdes divinas. A ou as.
yaud entram, o corpo curvado em é4ngulo reto, os bra-
gos pendentes para a frente, as mios quase tocando a
terra, exatamente como criangas que acabam de nascer
e que ndo tém ainda foérga para assumir a posigio ver-
tical; duas ekedy, uma & direita, outra & esquerda, sus-
tentam-lhe a marcha insegura e enxugam com um véu
branco o suor que corre dos rostos. A ou as yaudé que
acabam de ser feitas, efetuam nessa noite trés aparigdes
sucessivas, que condensam ou resumem simbolicamente
o conjunto do cerimonial de iniciagio. Na g’rin_e_iéa/a_g&,
ricdo, vém elas com roupas comuns; lembranga do pas-
sadoqﬁe"a_caba de ser abolido. Na segunda, vestem-se
de branco, recordando o momento em que novamente
foram criadas, que, como dissemos, se efetuou sob o
signo de Oxal4d. Na dltima, finalmente, cada qual tem,
o traje litGrgico de seu proprio Orixd, e constitui a afir-
magdo de que dai por diante, no interior da cabega,
encarnam ésse santo’®, E no decorrer desta dltima en-
trada na sala de danga que o babglorixd ou a “maie
pequena” toma-as uma apés outra para fazé-las rodo-
piar sobre si mesmas. Entio bruscamente o corpo se
eleva, o cavalo salta bem alto no ar e, em meio aos
_o\ké, aos aplausos, ao toque alegre dos tambores, cada

(54) Cf. P. VERGER, 0. c¢., pig. 172,
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qual langa & multidio seu novo nome de espbsa da
divindade?s.

E evidente que ndo se pode voltar bruscamente ao
mundo profano ap6s estas ntpcias misticas. No decor-
rer da iniciagdo, a personalidade antiga foi quebrada,
destruida, aniquilada, para ser substituida por outra. O
novo eu nada conhece do mundo em que deve dai por
diante viver; é preciso reaprender tudo. Por outro lado,
a personalidade nova pertence aquele que a fabricou,
balf;alorixé ou ialorixd, tornando-se pois necessirio que
se reintegre na sociedade ordiniria, que retome scu
lugar numa familia carnal. Finalmente, a iniciagiio custa
caro, dezenas de contos de réis que é preciso pagar.
Dai a ceriménia do panan, que tem lugar no domingo
seguinte 4 cerimdnia~de~dar o nome, e que corresponde
a uma tripla finalidade: reaprendizagem da vida cotidia-
na, passagem da sociedade religiosa para a sociedade
doméstica, e finalmente venda de objetos como uma con-
tribui¢do da coletividade para as despesas e custo do
ritual. A nova ceriménia que encerra o periodo de inicia-
¢do, faz-nos de certa maneira passar da tragédia para
a comédia. Embora tudo seja a sério, — a transi¢io de
um setor da realidade para outro é, efetivamente, algo
de sério que deve ser efetuado segundo tédas as nor-
mas para que seja eficaz, — permite esta as yaudé mani-

(55) Passamos, no decorrer déste dltimo pardgrafo, do singular para
o plural. B que nossa descricdo é a descricio do esquema iniciatério, sem
referéncia a mnenhum caso concreto determinado. Na pratica, raramente
é feita._uma filha de santo sozinha, devido 3s despesas importantes tra-
zidas pelo ritual. As filhas que se iniciam ao mesmo tempo estio ligadas
por uma solidariedade ainda mais estreita do que a existente entre as
outras; dé-se o nome de “barco”™ a éste pequeno grupo (um pouco como
se dissesse que “embarcaram na mesma canoa’, a maneira popular).
Oké é o nome de saudagfio para o deus da caga, Oxossi; tddas as divin-
dades tém os seus gritos especiais. Posso afirmar mesmo que, ainda nas
épocas de perseguigbes policiais e de fechamento das seitas, a iniciagao
continuou a se praticar, como pude constatar; mas entdo fazia-se is escon-
didas, nSo havia ceriménias publicas e ndc havia, sobretudo, acompanha-
mento de cantos com tambores, cujo ruido denunciaria o terreiro aos
vizinhos. .
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festar publicamente o delicioso senso de “humour” afri-
cano, que ndo foi ainda suficientemente estudado®®.
Dada esta multiplicidade funcional, pode-se distin-
guir uma série de ritos no panan. Antes mesmo de rein-
troduzir a filha d& santo no mundo, é preciso primeira-
mente fazer-lhe compreender que, mesmo saindo, ela nio
deixa de pertencer ainda ao candomblé, e que os sacer-
dotes, ndo como sacerdotes mas como representantes da
divindade, devem ser sempre respeitados e obedecidos.
E o ritual do agoite. Os diversos dignitarios do terreiro
agoitam sucessiva e simbolicamente a yaud. A éste pri-
meiro momento, sucede a reaprendizagem das atividades
cotidianas: a yaud executa gestos representativos: cozi-
nhar, lavar roupa, usar o pildo, limpar peixe, fazer com-
pras na feira, cuidar de sua “toilette”, simular o ato
‘sexual, o parto, ninar uma boneca, passear pela cidade
ao brago do marido, escovar as roupas déste ao voltar
para casa... e até mesmo fumar, ouvir radio, ir 4 missa.
A terceira parte do panan é a “compra” da filha de santo
pela familia; sem divida para manifestar o carater guer-
reiro do ritual, que é uma espécie de perseguigio ou
de razia, Herskovits descreve-a como uma espécie de
caga pelo pai, pelo marido, ou por um ogan do terreiro
denominado “escravo de Ogun”. Mas pai ou marido,
que assim tomam posse da yaud, devem resgata-la dando
ao sacerdote em chefe do candomblé uma soma com-
binada de antemdo. Esta compra pode também tomar
a forma de leilao ficticio. Ou enfim, nos santudrios Gége,
processa-se ao mesmo tempo que a venda destinada a
recolher fundos e assim foi descrita por Manuel Que-
rino: “...arma-se uma quitanda bem sortida de frutas,
carne, peixe, hortalicas, utensilios de uso doméstico,
como ferro de engomar, gamela, lenha, carvao, etc.”, a
mconhﬂ-se em HEenskovits uma descricio minuciosa e exce-

lente do panan: “The Panan, an Afrobahian religious rite of tramsition”,
Les Afro-Americains, pags. 133-40.
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que se acrescentam objetos fabricados pela yaud durante
o perfodo de reclusiio; ao comprar éstes objetos, compra-
se ao mesmo tempo a filha de santo, ou entdo, — se a
venda desta se faz A parte, — o que é obtido com a venda
déstes objetos serve para pagar uma parte das despesas
da iniciagdo®”. Naturalmente, sé6 o pai, o marido se é
casada, o noivo se deve contrair casamento pouco depois,
tém o direito de comprar a nova filha de santo; sdmente
no caso de ela ser 6rfa e muito crianga para se casar
¢ que outra pessoa pode pagar o prego e adquirir o
direito de a levar; neste dltimo caso, o comprador é
conhecido de antemido pelo babalorixd e foi aceito para
desempenhar tal papel tanto devido as qualidades morais,
quanto também devido a sua situagfio financeira.

Ha outro aspecto do panan que caracteriza muito
bem seu papel de rito de transi¢io e que me parece por
todos os modos essencial: enquanto nas outras cerimé-
nias pablicas de iniciagfo a filha de santo estava em esta-
do de transe, aqui aparece em estado de éré, que é uma
espécie de éxtase calmo e infantil; ora, o éré é consi-
derado como forma intermediéria entre a possessio pelo
Orixd e o estado normal. E que o santo esti abandonan-
do progressivamente seu cavalo. Terminada a ceriménia,
a filha de santo também, terd readquirido plena consci-
éncia, mas dormird ainda uma noite no candomblé. E

(57) Antigamente, a yaud saia junto com os dignitirios ou com as
companheiras do candomblé, todos com seus atributos sacramentais, para
visitar os diversos fidis da seita, assim como os parentes, recolhendo fum-
dos que auxiliassem a famflia a pagar as despesas feitas (M. QUERINO,
0. ¢, phgs. 72-3), Parece que &ste costume desapareceu hoje. Herskovits
nlo o menciona em sua descricio da cerimdnia da ‘“‘venda’”, pois nesta
s6 se refere ao rito nniﬁ; dela demos curta descrigio em nossas Imagens.. .,
fégs. 61-2: “Quanto quitanda, esta conmsiste em esteiras, fratos, objetos
abricados no siléncio e calma da camarinha, que néio podem ser vendidos,
mas apenas trocados. Mas — porque hi sempre um mas — 2 quitandeira
nio tem licenga para vender; a cerimfnia se torna caricata: um homem
gue banca a policia do mercado aproxima-se gam impedir a preteasa venda.
;. recebido com grandes golpes de pau...” “humour” africano se retine
aqui com a comicidade ge um teatrinho de fantoches.
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em seguida a conduzem, em grande pompa, 4 casa
daquele que a comprou.®®

Durante um ano, porém, permanece ela como um
ser “marginal”, pertencendo ao mesmo tempo a quem
a comprou, isto é, & sua familia legal, e ao sacerdote que
a féz. A submissdo ao babalorixd fica simbolicamente
marcada pelo uso de um colar especial, o kélé,. vulgar-
mente designado pelo nome de “gravata do Orixd”. Um
ano depois ou, nos terreiros mais tolerantes, trés meses
apenas depois, vai ela depositd-lo aos pés da pedra de
seu santo, durante uma ceriménia que pode ser publica.
Isto ndo quer dizer que deixe de obedecer aos sacerdo-
tes do candomblé; mas a obediéncia se restringe unica-
mente ao dominio das obrigagGes religiosas, a filha de
santo estd dai por diante inteiramente “livre” na vida
“civil”. Com efeito, vimos atrds que, durante sua estada
no aliaché, a yaudé nio era mais dona de si mesma, o
xadré sonoro de seu tornozelo constituindo sinal de inteira
sujeigdo, fisica e espiritual, aquele (cilue a fabricava. A
sujei¢do é forte demais para poder desaparecer de uma
s6 vez; eis porque, assim como o transe vai se tornando
éré antes da volta ao estado normal, a posse da filha
de santo pelo seu novo criador se desfaz pouco a pouco.
O abandono do kélé nada mais constitui do que a tltima
etapa desta libertagio progressiva.

Todo candomblé tem uma reserva de filhas e filhos
de santo que podem um dia ser iniciados, ou que podem
desempenhar fungBes importantes na seita, sem por isso
receber as divindades; sdo os abid. Os abid praticaram
os ritos de lavagern das contas e o-bori, fazem parte do
candomblé. Nbés os consideramos, pois, como formando
a parte inferior da hierarquia sacerdotal.

(58) M. QuemwNo, o. c., pig. 73, escreve que a filha de santo pode
“comprar-se a si mesma, para ndo ficar dependente’”. TPessoalmente, nfio
soubemos de nenhum caso de autocompra. Nos Xangds de Recife, o
panan nio existe (ver R. RIBEIRO, 0. ¢/, pig. 68).
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Uma vez praticada a ceriménia de iniciagéo, o indi-
viduo se torna yaud ou espbsa da divindade. Trata-se,
naturalmente, de um grau superior ao do abid, mas nio
do mais elevado. No decorrer de sua vida, esta yaué
passara efetivamente por téda uma série de metamorfo-
ses, cada qual marcaga por um conhecimento mais am-
plo dos “segredos” da seita. Se fizer parte de uma seita
8ége (dahomeana), sete_anos depois tornar-se-4 vodunsi,
promogfio que se tornara publica pelouso do colar &pe-
cial, o rungéfé, composto de pérolas vermelhas e de con-
tas décoral. ‘Ol entdo serd ebdmin, se fizer parte de
uma nagio nagd..

Somente depois de se tornar ebémin é que a filha
de santo pode ser escolhida para desempenhar no san-
tudrio uma fungiio especializada, além da de receber o
santo, a qual lhe d4 autoridade superior & das simples
yaud. Pode por exemplo se tornar dagg, ou se é de grau
mais recente, sidaga,, especializaﬁas na celebragio do
padé de Ext; pode auxiliar os sacerdotes durante o ser-
vigo religioso, como iyd méré; t‘POde caber-lhe a cozinha,
devendo preparar 63 alimentos especiais das diversas
divindades, tornando-se assim .iyd-bassé; se tem boa voz
e boa meméria, serd uma_ind tébéxé, encarregada, nas
festas publicas e privadas, de tomar a iniciativa dos cin-
ticos, escolhendo-os e langando-os aos misicos e aos dan-
garinos. A iyalaxé me parece ter importancia ainda maior,
pois é ela, como o nome indica, que toma conta do axé,
isto é, das pedras sagradas do pegi, dos alimentos ofere-
cidos a estas (alimentos que sé sdo mudados cada sema-
na), da limpeza do santuirio. Nesse trabalho, pode sem
divida se tazer ajudar e servir pelas yaud, mas téda a
responsabilidade & sua. E também, se a ialorixd ou o
babalorixd nio habitam o candomblé, é ela que vai morar
néle, como uma espécie de administradora. Mas acima
de todas estas fungbes estd a da “mde pequena’, ou



60 — O CANDOMBLE DA BAHIA

segunda sacerdotisa, chamada em lingua africana iyd,
ké%c_é_ré_ ou jibonam, a qual substitui a mée de santo em
caso de impedimento e muitas vézes, mas nio obriga-
toriamente, toma-lhe o lugar quando morre. Se o can-
domblé fér dirigido por um homem em lugar de uma
mulher, por um “pai” em lugar de “mie”, seu papel
¢ ainda mais importante; é a iyd kékéré que se ocupa
das candidatas A iniciagdo, que as acompanha ao banﬁo
matinal, lava-as com sabdo africano, corta-lhes o cabelo
A tesoura, depila-lhes o corpo, traga o efun, etc.5.
Como se vé, nido falei sendo das filhas de santo; sédo
muito mais numerosas do que os homens; todavia, exis-
tem também alguns “filhos de santo”. Estes sdo em geral
criangas que se encontravam no ventre materno no mo-
mento em que a mulher se iniciou, considerando-se entio
que o filho, por “participagio” ao corpo da genitora, é
iniciado. Em todo o caso, do mesmo modo que o pdsto
de “mie pequena” fica mais importante quando o ter-
reiro é dirigido por um homem, nos que sio dirigidos
por mUIhel'%’lé. necessidade de um homem para a'u§é-1a,
e éste é o encarregado do altar, ou Egg'igd. Todavia, o
papel pode ser desempenhado por alguém que nio tenha
passado pelos ritos de iniciagdo, que seja simples_ogan.
Ha duas espécies de ogan. Alguns sdo escolhidos
devido apenas A situagfio social e financeira, servindo de
rotetores a seita com relagiio as autoridades constitui-
as; defendem-na“contra as possiveis arbitrariedades da
policia; auxiliam-na em caso de necessidade, langando
mio de seus préprios recursos. Outros, porém, conser-
vando algo da origem sacerdotal do térmo, ougangas
(ou sacerdotes, no Gabon), formam uma espécie de sa-
cerdécio secundédrio. H4 por exemplo o pegi-gd, de que
acabei de falar e que é o presidente do consetho admi-
nistrativo do candomblé, o responsivel pelo seu pegi;

(59) E. CaRNERO, 0. c., pag. 92.
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o axbgun, que é o sacrificador; o_alabé, que toca o rum
e dirige a musica®. O que define o ogan em oposigéo
aos filhos de santo ndo é o fato de deixar de possuir
um Orixd (cada um de nés tem sempre o seu), e sim
ndo poder ser possuido por éle. Todo candomblé com-
preende obrigatoriamente um conjunto de pessoas que
nio podem, de modo nenhum, cair em transe: os ogan
do lado masculino, as ekedy do lado feminino, da mesma
forma que também compreende obrigatdriamente uma
confraria de filhas de santo que entram em éxtase. As
ekedy, como vimos, estio encarregadas de auxiliar as
filhas de santo quando caem em transe, no decorrer das
cerimdnias publicas. Com efeito, como poderia o ritual
transcorrer em ordem e de acdrdo com tddas as normas
necessirias, se bruscamente uma ekedy, em lugar de
cuidar do cavalo de que é responsivel, caisse por terra
ao lado déle, sacudida por movimentos convulsivos, ou
se o alabé abandonasse por momentos a musica para
dangar no meio da multidio? Mas se nem ogan, nem
ekedy podem entrar em transe, existe mais, além da dife-
renga de sexo, uma relagdo antitética para com as yaud

(60) Sdobre os ogan, ver N. RobniGuEs, o. c., pigs. 69-71; A. Ramos,
0. c, 69-71; M. QuERINO, 0. c., pigs. 89-91; R. BasTIDE, 0. c., pigs. 75-9;
E. CAarNEmO, pigs., 69-92; D. PiERsoN, o. c., piags. 352-3. O P. E. BrRaziL
comete dupla confusdio, entre babalorixd e babalad, entre babalas e ogan,
na frase que dedica a @ste grau hierdrquico: “O ponto mais alto da
hierarquia ‘pertence aos Babalads conhecidos sob o nome de Ogans...”
(0. c., pag. 241). Em Recife, nlo parece que existam ogans, pelo menos
como protetores, mas o ax0gun, o alabé e o pegi-gd existem realmente;
as yaué sio auxiliadas pelas yaba, que ocupam o lugar das ekedy da
Bahia (R. RiEmo, o. ¢, pig. 42). Todavia, encontram-se também no
Recife, ao lado das yaba, h que d penham papéis litirgicos, por
exemplo, de trazer as toalhas gue enxugarfio o suor dos_‘‘cavalos’ em transe;
sio os ocurim (GONGALVEs FERNANDEs, Xangds do Nordeste, plgs. 47 e
81); Gongalves Fernandes descreve, porém, uma cerimbnia de entronizagio
de ogan no terreiro de Anselmo, o que prova que a0 menos certos terreiros
locais conheceriam é&sse titulo, Torna-se a encontrar o térmo de ogan
em S. Lufs do Maranhfio para designar os muisicos da orquestra (infor-
magiio pessoal); mio é encontrado, ao contrario, no ‘batuque” do Rio
Grande do Sul (M. J. Hemskovits, “The Southermmost Outpost of New
World Africanisms”, Amer. Anthrop., 45, 4 (1943), pég. 505; R. BAsTIDE,
“Le batuque de Pérto Alegre”, 20th Inter. Congress of Americanists, 1952,
pig. 202‘}. Mas ali sfo encontradas as yaba.
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que os opde um ao outro. De fato, cada ogan esta ligado
a uma filha do mesmo santo que éle, que é a “sua” filha,
a qual por conseguinte auxilia e protege, mas que, por
sua vez, lhe deve respeito e submissdo®. A ekedy, ao
contrério, é de certo modo a empregada, a serva piedosa
e paciente de sua yaud.

Manuel Querino e eu mesmo ja descrevemos deta-
lhadamente o modo pelo qual o ogan é incorporado a
seita. Note-se que nio é o sacerdote que o escolhe e sim
a divindade, no decorrer de uma ceriménia publica, por
intermédio da yalorixd ou de uma filha de santo em
estado de transe. O futuro ogan é entio festejado pelo
publico, carregado em triunfo; mas pode ainda recusar,
se teme néo estar a altura de seu futuro pdsto. Aceitando,
deve ficar trés dias no candomblé para receber iniciagdo
especial (antigamente, permanecia ali trés dias inteiros;
atualmente, permite-se-lhe descer & cidade durante o dia,
quando tem ocupagdes profissionais, mas deve passar as
trés noites no santuério). A festa de entronizagio tem
lugar mais tarde, até mesmo seis meses depois, e com-
preende obrigatoriamente a fabricagio de uma cadeira
na qual éle se sentar4 com tbda a pompa, festa cuja im-
porténcia se relaciona ao mesmo tempo com a entroni-
zagio das yaud, que também devem se sentar num banco
novo quando entram no candomblé, e com o culto dos
tronos reais ou sacerdotais encontrados na Africa.52

Acima dos ogan, existem ainda doze oba ou minis-
tros de Xangd, no candomblé de Axé de Opo Afonjd.
Tais ministros, escolhidos entre os ogan mais antigos e
mais estimados do terreiro, constituem todavia criagdo

(61) R. BastmE, 0. ¢, pig. 75. Uma das explicagdes talvez da
ligagio entre ogan e filha do mesmo santo que éle, é impedi-lo de abusar
de sua autoridade do ponto de vista sexugl. Pois quem tem o mesmo
Orixd nfio tem o direito de entrar em tais relagdes; seria cometer incesto
(fratemidade fundada na participagio divina).

(62) R. BastiDE, “A cadeira de Ogan ¢ o poste central”, Estudos
Afro-brastleiros, 1, péags., 44-50. )
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bastante recente de Martiniano do Bonfim, depois de seu
regresso da Africa onde féra se iniciar no cargo de
ba%;alad. Ele mesmo conta como efetuou a criagio
depois de lembrar téda a seqiiéncia dos reis de O{ ;
a rivalidade entre Xang6 de um lado, o Timin e Gbonk3,
de outro; de que maneira Xangd se tornara uma divin-
dade®3, prossegue:

Os dois guerreiros (Timin e Gbonka) que tinham
provocado o desaparecimento de Xangd, voltaram 4 sua
terra de origem. Os ministros de Xangd, os mangbd, insti-
tuiram entdo o culto do orixa... Algum tempo depois,
formou-se um conselho de ministros encarregado de man-
ter vivo o culto, que foi organizado com os doze minis-
tros que o tinham acompanhado & terra, seis a direita
e seis & esquerda. Os da direita eram Abiédan (descen-
dente do rei Abiodun, principe), Onikdyi, Aréssa, Onan-
x6kdn, Ob4 Tél4 e Olugban. Os da esquerda, Aré, Otun
Onikdyi, Otun Onanxékan, Eké, Kdba Nnfé e Ossi Oni-
kévi. Estes ministros, — antigos reis, principes ou gover-
nadores de territérios conquistados pela bravura de Xan-
}g}(‘), — ndo quiseram deixar se extinguir a lembranca do

er6i na memoéria das geragoes. Eis porque, no Centro

Santa Cruz do Aché de Op6 Afonja, de S. Gongalo do
Retiro, celebrou-se neste ano a festa da entronizacio
dos doze ministros de Xangd, escolhidos entre os ogans
mais velhos e mais prestigiosos do candomblést.

(63) E o ctlebre mito de Xangd, que Martiniano do Bonfim trouxe
da Africa, e que encontramos por exemplo narrado mais longamente em
FRoBENIUS, 0. ¢., pigs. 176-80.

(64) Prof. MARTINIANO Do BonNFIM, “Os ministros de Xangb”, O
Negro no Brasil, pigs. 333-6. Na realidade, os Mangbd ou sacerdotes de
Xangd sfo, na Africa, em nimerd de sé8: Ona, Otaw, Osi, Ekerin, Ekarun,
Ekefa, As informagGeés Seguinfes provém de uma carta de P. VERGER,
datada de 21 de dezembro de 1953, estando &le na Africa, respondendo
a minha pergunta sobre se encontrara os doze ministros na corte de
Alafin_de Oyo, que & o descendente vivo ae Xangd: “o nimero 12,
instituldo em Ofo Afoya, vem talvez do fato de que o nimero 12 é o
de Schango, pois em tdmo de Alafin Oyo, rel dos Yorubas, nfo hi 12
winistrog, Suybmeti a Alafin a lista de M);rtiniano, e copio aqui asg infor~
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Os. ritos_da_entronizagio constituem de certa ma-
neira ritos de iniciagio do ogan num grau mais elevado.
Sua iniciagio é, portanto, mais longa. Quanto 3s guas
fungGes, ndo sdo muito claras. Mas, de luta sem tréguas
que contra éles dirigiu a ialorixd atual, filha de Oxun,
até conseguir finalmente impor, embora com dificuldade,
suas ordens, pode-se induzir sem grande risco de érro
que a finalidade principal era, do ponto de vista espiri-
tual, velar pela importincia do culto de Xangd, — o que
justamente uma espdsa de Oxun nio podia suportar sem
méagoa, Oxun sendo para ela mais importante do que Xan-
g0. Acrescentemos que, além desta funciio espiritual que
os torna sucessores brasileiros dos mangbd ou sacerdo-
tes de Xangd, formam os oba, do ponto de vista material
e civil, o consetho administrativo do Axé de Opo Afonjd.
Um informante mos designou como “chefes de harém”;

macSes dadas por éle — comg]etadas por indicagSes encontradas na History
of the Yoruba de JomNsoN, The origin of the Yoruba, pelo chefe Samuel
Ojo, e Lwe Itan Yoruba, do mesmo:

Ministro da direita: Oba Abiodun (foi o 29.® rei dos yorubas, tendo
reinado mais ou menos em 1775 — Abiodun é o nome dado &s criangas que
nascem no dia da festa anUal: A(éle) b1 (nascer) opunN (festa do ano).

Onmikoyi, rei de Ioyi, vassalo de Alafin Oyo;

Ardssa, rei de Iréssa, vassalo de Onikoyi e portanto de Alafin;

Onanchokun, cujo titulo completo é Onan Ishokum Baba Oba, que é
0 personagem principal por ocasifo da entronizagio de um Alafin "real;
Obatela (Tela é nome reservado aocs principes);

Olughdn, rei de Ighdn, vassalo de Orikoyi e portanto de Alafin.

Ministros da esquerda: Are, titulo que significa o Srimeiro em prece-
déncia, servindo muitas vézes de diminutivo a Aré Onankaknnfo, gene-
ralissimo.

Otun Onikoyi é o brago direito (2.* pessoa de Onikoyi).

Otun Onanchokun é o brago direito (2.2 pessoa de Onanschokun);

Osi Onikoyi é o brago esquerdo (3.2 pessoa de Onikoyi);

Eké ?;

Kabanfo — Xakanfo, general do exército,

A lista que me foi dada por outro informante, .éle_ préprio ministro
de Xangb, apresenta ligeiras diferencas para o lade direito. Por exemplo,
além de Oba Abiodun, Oba Tela, hi: Adofin ou OQdofin, (um dos titulos
da sociedade nigeriana de Obgoni), Arolu (ara, titulo honoriﬁco’,, eleito,
assembléia) e Kakanfo e Are, citados por Martiniano & esquerda”. Esta
mudan¢a de lado provém certamente de que depois da época da criagio,
dois substitutos da esquerda passaram para o lugar de dois da direita, mortos.
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mas é preciso atentar para o sentido exato desta expres-
sdo; ela ndo significa de modo nenhum direito sexual
sébre as filhas gg santo. Quer dizer apenas que, assim
como um ogan tem sob suas ordens uma filha do mesmo
Orixd que éle, também_os oba tém sob sua autoridade
o conjunto de filhas_de santo que pertencem 3 mesma_
divindade déles. Entre os privilégios déste posto, pode-
mos citar o direito de agitar o axé ou cabaca de Xang;
e, depois da morte, 0 de voltar sete dias apds, em forma
de Egun, para ditar as Gltimas vontades. Cada um dos
oba da direita possui um substituto, ou segundo, que lhe
toma o lugar em caso de impedimento, sucedendo-lhe
apbs a morte.

Mas os diversos postos que acabamos de nomear
ndo esgotam de modo algum a riqueza e a complexida-
de do sacerdécio baiano. S6 falamos até agora dos pos-
tos regulares, indispenséveis ao bom funcionamento do
culto, e que por esta razio sfio encontrados mais ou
menos por téda a parte. Mas, ao lado déstes, ha outros
cargos ou titulos sacerdotais, que porém sé aparecem
nos candomblés mais puros, nos mais rigorosamente tra-
dicionais; nio podemos saber, todavia, se tém ou nio
sempre titulares. Nossa impressio é de que os postos
a que correspondem podem ficar anos sem titular, espe-
rando a boa vontade dos deuses ou o acaso da sorte.
Citamos entre outros o de Qjuoba, “6lho do rei’, que
estd ligado a Xangd e que tem também o privilégio de
agitar o xéré; um outro mais importante, wessa (prin-
cipalmente nos terreiros dirigidos por mulheres), que
saida as divindades, canta-lhes os louvores (devendo,
entdo, conhecer os oriki, que sdo os cnticos de louvor
africanos dos Orixd) e que lSreside aos sacrificios; e o
de iyanaso, que dirige o_culto especial de Xangd. A
primeira iyanaso que se conheceu na Bahia ocupava ji
o mesmo pdsto no palécio de Alafin em Oyo; reduzida
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4 escraviddo, trazida para o Brasil, aqui fundou o can-
domblé do Engenho Velho®.

Acima de todos se encontra o babalorixd, ou pai de
santo, sacerdote supremo se a seita é dirigida por homem,
— ou a ialorixd, ou mie de santo, sacerdotisa suprema
se a seita é dirigida por mulher®. O babalorixd é o
chefe do culto; tem por conseguinte téda autoridade
s6bre o conjunto dos Fiéis, indo até & possibilidade de
agoitd-los se faltam com seus deveres; é quem prepara os
objetos sagrados, quem dirige as festas pablicas ou priva-
das, quem identifica as divindades que entdo se manifes-
tam, quem controla os sacrificios e as iniciagdes, quem
consula os obi (e algumas vézes os biizios) para conhecer
a vontade dos Orixd. Se as filhas de santo brigam umas
com as outras, deve restabelecer a ordem e a boa har-
monia entre elas; se t&m aborrecimentos, d4-lhes conse-
Thos, orienta-as; dessa maneira, embora nio seja sendo
o chefe espiritual das yaué, insinua-se também em sua
vida privaga, gragas 4 autoridade moral que possui, e
dirige-lhes amigivelmente os negécios. Pode mesmo, em
certos casos, assumir o papel de curandeiro, sobretudo
quando a doenca tem origem mistica ou sobrenatural, —
quando por exemplo é conseé]iiéncia da violagio de um
tabu, ou quando é “mau-olhado” atirado por macumbeiro
ou feiticeiro; é preciso entdo, conforme o caso, proce-

(65) Extraimos de um relatério do babalorixd Manuel Victorino dos
Santos as informacBes sébre a hierarquia sacerdotal, respeitando sua grafia
dos nomes: “Ypha diz também que nas funcBes africanas existem a pri-
meira e a segunda pessoa das fungdes; a terceira pessoa é Obabalecu, e
- hi outras ssoas encarregadas de funcGes, sete ao todo, por exemplo
Oxogun, Axipia, Ronto ou Alaba Equeid, ete. ete. (O N_egro no Br[a.vl{,

pig. 345.) texto completo do relatério é mais ou incomp vel,

(66) Sobre babalorixd e ialorixd, ver N, RODMIGUEs, 0. C., DAgs.
71-3; A. RaMos, 0. ¢., pag. 61; R. BASTIDE, Imagens. .., phg. 74; PIERSON,
o. c., pigs. 343-9; E. CARNEIRO, o c., pig. 92. Cf. para o Rio antigo,
JoXo Do Rio, o. ¢, pig. 15; para Recife, diversos dados e?arsos_ em
G. FERNANDES e princi aFmente R. RiBEmMO, 0. 0., phgs. 41-2. Nio dispo-
mos, no momento, senio da descrigio de uma dnica cerimdnia de entro-
nizac#io de uma ialorixd (O Cruzeiro, 19-11-1949, R. RisEiro e P. VERGER,
“Pai_ Rosendo faz uma ialorixi”, pigs. 51-4), mas como se trata de um
terreiro que ndo é tradicional, nio podemos utilizar a documentagio dada,
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der 2 um bori para “fortificar a cabega”, ou a uma “troca_
de cabecas”, que é rito de contramagia (consistindo em
fazer a doenga passar para um animal, é{ue, esfregado
no préprio corpo do paciente, é em seguida atirado fora
como uma espécie de bode expiatério®”). Embora os
babalorixd sejam mais numerosos do que as ialorixd, na
Bahia, dominam principalmente nas seitas banto; nas
seitas que nos interessam, as yoruba, sdo ao contrério
as ialorixd que presidem a vida do candomblé. Suas
fungdes sio %énticas as dos babalorixd, mas como todavia
néo podem executar certos gestos puramente masculinos,
tém de conservar a seu lado um pegi-ga ou wéssa.

Se, por um lado, os sacerdotes ou sacerdotisas supre-
mas tém autoridade absoluta sébre os membros da con-
fraria religibsa que dirigem, por outro lado tém também
obrigagGes para com éles, tanto de assisténcia pecuniaria

uanto moral, o que, em plena cidade da Bahia, torna
os candomblés verdadeiras sociedades de socorro mituo,
de auxilio fraterno, que mantém o espirito comunitirio
africano. O térmo de convento que as vézes é dado a
tais agrupamentos convém-lhes perfeitamente. Babalori-
x4 ou ialorird sio escolhidos obrigatoriamente entre os
ebomin, ou filhos de santo que tém pelo menos sete
anos de permanéncia no candomblé, desde a iniciagio;
recebem éles também os Orix4, portanto, caem também
em transe, o que os distingue dos ogan, oba e outros
funciondrios do culto, além do pdsto que ocupam. Mas
nao se sucedem de pai a filho ou de mae a filha, no inte-
rior de uma mesma linhagem familiar; sdo ou as divin-
dades que os designam por intermédio de Ifa, ou é o
sacerdote morto, retornando sete anos depois sob a forma
de Egun, que indica seu sucessor. Durante o tempo de

(67) R. BasTipE, “Magia e Medicina nos Candomblés”, Boletim
Bibliogrdfico, XVI, pigs. 7-34. A respeito da passagem da doenca a um
“bode expiatério”, ver N. RODRIGUEs, 0. ¢, piAg. 147; QUERINO, 0. c., pags.
83-4; A, Ramos, 0. c., pigs. 208-9.
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espera, o culto fica sob a diregio da “méde pequena”.
Babalorixd e ialorixd gozam, e com razio, de grande pres-
tigio na sociedade africana, o qual vai crescendo com a
idade, o nimero de anos de servigo, o conhecimento mais
perfeito dos mitos ou dos ritos, e também as vézes com
a pureza de sua ascendéncia africana, de sua ligagdo,
através da tradicio oral, com os templos africanos de
que sairam os primeiros sacerdotes introduzidos no Brasil,
seus predecessores.

O que quer dizer que a ascensio na hierarquia
depende, em dltima instancia, da participagio mais ou
menos completa a civilizagao africana, do tesouro de
conhecimentos reunidos no decorrer dos anos, e que, para
descobrir a metafisica yoruba, é aqueles que ocupam os
graus mais elevados da seita que devemos nos dirigir.
Sdo em geral pessoas extremamente inteligentes, perspi-
cazes, de uma polidez consumada, de extraordiniria me-
méria, e que sempre nos acolheram como a um “filho”.
Mas justamente devido a tudo isto, a transferéncia de
conhecimentos obedece forgosamente 4 lei africana. Pri-
meiramente, a isso ja fizemos aluséo, a transferéncia s6
pode se fazer progressivamente e dentro dos limites do
pdsto ocupado dentro do candomblé pelo pesquisador;
cada conhecimento novo obriga forgosamente seu pos-
suidor a novos encargos ou, o que é melhor, a novos
deveres que podem ser financeiros, e chegamos assim
a uma segunda lei. A vida religiosa é dominada pela
reciprocidade e pela troca. Ha brancos que nio o com-
preendem e ql?: consideram o babalorixd e a ialorixd
como pessoas hdbeis que aproveitam da supersti¢do po-
pular gara enriquecer. N#&o negamos que o caso Pode
se produzir em certos terreiros bantos ou candomblés de
caboclo®, mas trata-se de seitas em franca desagregaciio,

(68) Chamam-se candomblés de cahoclo aquéles em que os fiéis

recebem os espiritos dos fndios, em lugar de divindades africanas. Sio
candomblés que estio fora do objetivo déste trabalho.
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repudiadas com violéncia pelos verdadeiros “africanos”.
A informagio é um dom que, como todos os outros,
necessita um contradom, sem o qual haveria uma ruptura
nas relagbes sociais e até mesmo no mundo. O contra-
dom que, nestes candomblés, ndo é quase nunca dinheiro
propriamente dito, mas um pedago de fazenda, um ani-
mal que sera oferecido em sacrificio, um colar, etc., com-
pensa a perda de substincia, se assim se pode dizer,
daquele que ofertou uma parte do “segrédo” e restabe-
lece o equilibrio perdido. Porém, se o contradom é um
animal, o pesquisador fica ligado ao Orixd, que pode
entdo puni-lo se empregar mal o conhecimento obtido,
ou que pode lhe dar a permissdao de utilizar éste conhe-
cimento (uma vez que éle, Orixd, recebeu com o sacri-
ficio o seu contradom); o contradom pode ser um colar,
um pedago de fazenda que serdo utilizados pelas yaud,
de qualquer modo o pesquisador entra assim em unido
mais estreita com a comunidade religiosa e a transmis-
sdo oral se justifica, por isso mesmo que se tornou parte
desta sociedade,/ Estamos, como se vé, muito longe das
interpretagées dos brancos, que julgam as coisas com
sua mentalidade ocidental, modelada pela lei do lucro
e da venda de tipo capitalista. A necessidade de com-
pensagio na transferéncia de conhecimentos prova, por
outro lado, que esta pesquisa, cujo fim é descobrir a
Africa no Brasil, comegou bem, pois desde seus primor-
dios, imediatamentg deparamos com um trago da men-
talidade africana“ﬂj

Somente a morte vird romper a dupla solidariedade,
de individuo com seu Orixd e com a sociedade africana.

(69) Cf. M. Mauss, Soclologie et Anthropologie (Paris, 1950), pdgs.
145-279; cf. L&vi-STRauss, Les Structures Elementaires de la Parenté,
(Paris, 1949), pigs. 66-86, para a definicio dos conceitos que aqui utili-
Zamqs, § P_.IM "rAxs,a“Uélz.monnaie archaiqqe, la cordelette de fogmlln e”’,
nnée Sociologique, 3e Série, 1949-50 (Paris, 1952), pigs. 138-142, sobre
a utilizacdo possivel do dinheiro ocidental como um contradom. Ao estudar

a cstrutura da personalidade bumana, encontraremos novamente o principio
da reciprocidade ou complementaridade, sob outro aspecto.
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E evidente que as cerimoénias sdo diferentes conforme
o grau da pessoa defunta; mas contrariamente ao que
parecem sugerir as narrativas de tipo jornalistico sobre
os enterros, a pompa ndo é simples homenagem, que
seria tanto maior quanto mais estimado e mais célebre
fésse o morto; a complexidade do ritual, a importancia
dos elementos aparentemente decorativos, a duragio das
ceriménias sdo uma imposigio do estatuto religioso.
Quanto mais profundos os lagos que prendem o indivi-
duo ao Orixa, mais dificilmente serdo quebrados depois.
Os tambores, por exemplo, ndo acompanham o entérro
de uma yaud, mas sim o de uma ialorixd, pois neste
ultimo caso é o santuario inteiro que estd de luto, ins-
trumentos musicais, objetos rituais, séres vivos. No pri-
meiro caso, a cerimodnia flinebre durard trés dias; noutro
caso, sete; é possivel também que, noutras circunstancias,
a diversidade se prenda a origem étnica do candomblé,
conforme a “nagdo” a que pertence, ijexd, quetu, gége.

Neste trabalho, nossa tarefa nfio é descrever o ceri-
monial com todos os detalhes; j4 o fizemos noutro, e
tdo minuciosamente quanto possivel’’; queremos somente
indicar o significado do ponto de vista da vida do can-
domblé e de seus membros. Quando a morte se apro-
xima do individuo, o Orixd a que pertence a cabega
foge espavorido, pois os deuses temem Iku, a selvagem
ceifadora de homens™. A impossibilidade de cair em

(70) Para a nacglio ijexa, “L’ax&xé”, Les Afro-Américains, pags. 105-
110; para as nagdes dahomeanas e sobretudo bantos, Estudos Afro-Brasi-
leiros, III, pags. 75-104. Para o entérro propriamente dito, Imagens...,
pags. 100-102, com alguns dos cAnticos entio entoados.

(71) Para Xangd pelo menos, &te médo divino é explicado por um
mito: “Xangd, rei de Tapa, .s6 ern poderoso nos limites de seu reino;
quando déle saia, perdia imediatamente todo o poder. Um dia, tendo
ultrapassado a fronteira, caiu prisioneiro de um soberano inimigo; foi
acorrentado, jogado numa fossa profunda, onde ficou sete anos, até ser
libertado. Por conseguinte, sabe o que ¢ viver debaixo da terra e teme
o buraco que estdi sendo cavado agora no cemitério; eis porque embora
sendo filha de Xangd, ndo foram cantados os cinticos de sua divindade
quando levaram D. Emilia ao longo do caminho poeirento”. Contudo,
conclusjcs andlogas ds que meu informante dava para Xangd, podem ser
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transe é, com efeito, sinal de préximo desaparecimento.
Mas a partida do Orixd nio impede que a divindade
ronde pelas vizinhangas, e no fim da vigilia fimebre,
quando o caixfio sair da casa aos ombros dos que o car-
regam, pode acontecer que uma das assistentes desabe
violentamente por terra, présa de uma crise de santo
bruto. E o “santo” da morta que, para continuar a ser
adorado e servido, escolheu para si novo cavalo. Alguns
autores afirmam que esta troca de cabega no momento
da partida do cortejo fanebre nio se produz mais hoje;
mas tal opinifio é conmtrariada por outros informantes;
digamos, pois, que é possivel mas nido obrigatério que
se dé o fato’®. Tudo depende sem duvida do estado de
espirito do Orixd, tomado de dois sentimentos contradi-
térios: de um lado, o0 mé&do da morte que o faz fugir
para o mais longe possivel; de outro lado, o desejo de
possuir novo cavalo que continue seu culto; nio se pode
saber de antemdo qual das tendéncias acabar4 por arras-
ti-lo. O defunto, porém, nio estava sdmente ligado a
divindade pelo fendmeno da possessdo, como também,
de modo certamente menos espetacular embora mais con-
tinuo e mais eficaz, através da pedra, dos objetos sagra-
dos do pegi pessoal, diversos objetos que s6 para éle
tinham valor, Em trecho anterior, insistimos suficiente-
mente sébre esta participagio alcangada através da lava-
gem e do sangue, ndo sendo necessdrio voltar a ela. Tais
objetos serdo entdo colocados no caixiio ao lado do corpo,
e € o que explica frases no género desta, de Nina Rodri-

tiradas da histéria dos outros deuses: Oxald também foi préso, jogado numa
prisio subterrinea e saBe 0 que é “viver dentro de um buraco”. Mito
anilogo se encontra em Cuba para Xangé: “Chango, que andaba arékira,
haraposo y churriento, pele6 con la muerte... Tuvo gque bajar con ella
al fondo de la Herra, y quando volvié dijo que alli no iria jamas y no
queria la compafiia de los muertos. Cuando sus omés van a morir, Chango
pide que su oth se le Neven a otra parte” (L. CADRERA, 0. ¢., pig. 244).

(72) D. PiemrsoN, entre 1935 e 1937, ainda assistitu na Bahla a
essas possessdes mortudrias: o. ¢., pags. 355-8,
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gues: “No cemitério das quintas dos Lazaros, preferido
pelas pessoas pobres, encontram-se comumente, por oca-
sido de serem revolvidas as sepulturas antigas, de envolta
com os esqueletos, indmeros fetiches e idolos africa-
nos”™. Mas o morto deixou outros objetos ainda, que
nio estdo em sua casa mas se encontram no préprio
recinto do candomblé; nao podem servir a nenhuma outra
pessoa, pois foram ligados unicamente aquele que aca-
bou de morrer; constituem de certo modo seus “perten-
ces”, sao elementos constitutivos de sua personalidade.
Far-se-4, pois, um despacho com tais elementos liturgi-
cos; depois de ter perguntado aos Orixd ou a Ifa, com o
auxilio dos buzios, o lugar onde as vestes, as insignias,
etc., devem ser abandonadas, mar, agua doce, floresta. . .,
— os filhos do terreiro se dirigem ao lugar designado
para tudo ali atirar, e em seguida regressam sem olhar
para tr4s nem uma vez. No caso do sacerdote ou da
sacerdotisa suprema, tedricamente seria o pegi .todo
inteiro que deveria ser assim “despachado”; eis talvez
o que explica a descoberta, no inicio do século XIX, de
admiraveis esculturas africanas jogadas a praia pelo mar;
na realidade, hoje, também neste caso sio apenas os
bens pessoais ou os “pertences” particulares que sdo eli-
minados, de modo idéntico aos das filhas de santo. Nina
Rodrigues afirma que se o Orixd encontra novo cavalo
no dia do entérro, éste toma os instrumentos liturgicos
do defunto, o despacho tendo lugar sdmente quando tal
nio se verifica: “Se o orichd nido encontra quem aceite
as responsabilidades de prosseguir no culto que dirigia
o morto; ou se nio acha nos presentes algum digno
dessa honra, as insignias e ornamentos, os idolos e seus
altares sdo levados, as horas mortas, em misteriosa pro-
cissdo, a uma agua corrente, a fim de que o regato, o
rio ou a maré vazante os conduzam i Africa, onde, estio

(73) N. RopRIGUEs, 0. ¢., pig. 153.
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certos os negros, infalivelmente irdo ter”’*. Nada nos per-
mite endossar esta concluséo; o despacho aparece como
parte obrigatéria de todo cerimonial finebre, tenha ou
niio o Orixd do morto uma cabega que o substitua.

Em si mesmo, néo apresenta o entérro nada de muito
interessante para nosso objetivo, embora conserve ainda
certos tragos africanos; o morto impbde aos que o carre-
gam u'a marcha hesitante, com um passo para a frente
e outro para trés, mas tal ritmo titubeante nao est4 ligado
a nenhum rito divinatério, como acontece na Africa ou
entre os negros da Guiana, onde constitui a procura
daquele que atirou a morte sdbre o defunto. Cenas de
dor podem ter lugar, pessoas pddem chorar; mas em
conjunto néo se trata de ceriménia triste, pois é sbmente
o corpo que se enterra. O ori ou espirito permanece,
e é preciso proceder em seguida A sua expulsio. Nio
tem outra finalidade o ritual do axéxé. Nio é destituido
de perigos e aquéles que a éle assistem sdo obrigados
a tomar precaugbes especiais para nio serem %ossuidos
gela alma do morto; usam, por exemplo, um bracelete

e palha em torno do pulso. Nao podem também sair
do candomblé funerdrio enquanto nao estiver terminada
a expulsdo, sob pena de levarem consigo a morte a outras
casas. Uma vez que o ori partiu para se tornar Egun,
resta fixa-lo & casa dos Eguns do terreiro, para que daf
por diante possam lhe ser prestadas as honras neces-
sarias. Mas j& aqui intervém novo sacerdécio, que ultra-
passa os limites déste ou daquele candomblé; teremos,
pois, de voltar mais tarde ao problema.

Se o morto é um babalorixdé ou uma ialorixd, o ceri-
monial funebre ainda ndo estd terminado. Pois no de-

(74) N. RobriGuEs, Os Africanos no Brasil, pig. 352. Uma das
esculturas estudadas pelo autor em questio, cofre rodeado de quatro figu-
ras, foi encontrada embrulhada num pedago de linho fino, na praia do
Bonfim (A. RaMos, “Arte Negra no Brasil”, Culture, 2, pag. 201).
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correr de sua vida, tanto um quanto outro iniciaram
grande nimero de yaud, ?ue assim ficaram a éles liga-

as. Existe, pois, uma ultima participacio a ser rom-
pida, além da (cllue liga o Orixd & cabega e que se desfez
gor si mesma durante a agonia, pela prégria vontade do

eus espavorido; além da que unia os objetos litirgicos
ao defunto; além da conexdo emntre o ori e o corpo: é
a partic(ilpagﬁo social entre o sacerdote e sua confraria.
O sacerdote impds sua méo 3 cabega das iniciadas para
ali colocar o deus; é preciso agora “tirar a méo da cabega”,
pois tendo-se ela tornado defunta e tendo os Orixd médo
da morte, talvez as yaud6 néo voltem mais a cair em transe.
Em todo o caso, devem estas pertencer a uma autori-
dade viva, néo podem permanecer filhas de um Egun!
Infelizmente ainda nos falta uma boa descri¢do desta
ceriménia, N#o temos sObre o assunto senfo as infor-
magdes muito insuficientes de Manuel Querino; seja-nos,
porém, permitindo citi-las, uma vez que nio dispomos
de outras:

“Por falecimento da mde ou pai do terreiro, uma
das primeiras cerimbnias em homenagem A memoéria do
extinto consiste em tirar a mdo da cabega. Quem assumiu
a dire¢io do candomblé designa um dia, de ordinario
depois dos sufrigios pela alma do antecessor, para reali-
zagio daquele ato. Cada pessoa feita contribui com a
quantia de cinco mil réis, e mais uma navalha nova, pom-
bos, galinhas, patos, etc.. No dia marcado renem-se
todos na casa do candomblé. Af o individuo mais idoso
toma da navalha que traz um dos presentes, e com ela
procede & depilagdo da cabeca. A medida que se vai
concluindo esta operagio sacrifica-se uma das aves e
0 san%ue é derramado na cabega depilada, sendo que
as mulheres o conservam coagulado até o dia seguinte,
quando procedem & lavagem da cabega. Este preceito
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é de rigor e tem por fim obstar a que seja vitima de
algum maleficio a pessoa que o deixar de observar?.

Certo nimero de conclusdes se desprende, todavia,
déste texto. Notamos primeiramente que o rito é neces-
sario; ndo porque a yaué que o deixe de seguir corra
o risco de um maleficio qualquer, como pensa Querino;
mas porque de outra maneira ela pertenceria a um Egun.
Esta situagdo lhe traria desgraga, pois imediata e giure-
tamente dela resultaria a morte que visaria reunir a filha
de santo em questiio a seu chefe espiritual. Verificamos
em seguida que a seqiiéncia dos ritos obedece a4 ordem
inversa da iniciagdo; a lavagem com sangue precede a
lavagem com as ervas. Um de meus informantes féz o
regaro, seguindo idéntica orientagio de pensamento, que
o desaparecimento do Orixd se processa nd ordem inversa
de sua criagdo ou fixagio no decorrer da iniciagio. Mas
é evidente que o cerimonial deve ser infinitamente mais
complexo ainda do que aquéle que o texto nos sugere,
e que as diversas espécies de participagio da yaué e
do babalorixd devem ser cortadas umas ap6s as outras,
comecando pelas mais fortes para terminar pelas mais
fracas.

A iniciagdo tem por fim fazer o individuo entrar
no candomblé. Os ritos funerarios tém por missio fazé-
lo sair, ou mais exatamente, visam outra entronizagio,
agora sob a forma de Egun. Pois, se me permitem uti-
lizar a‘expressio cristd, o candomblé é também uma
comunhio de santos, e ndo unicamente de vivog

(75) M. QUERINO, o. ¢, pig. 101. R. RipEmo, para Recife, faz
também alusdio a esta cerimfnia, mas que sé teria lugar, nesta cidade,
para as espfsas ou concubinas do sacerdote (o. ¢, pag. 132). No Rio,
a0 contrério, antigamente, esta cerimfnia também tinha lugar para tddas
as yaud, como devia se observar também por tdda a parte: “Quando as
filhas de santo morrem... existc uma obrigacdo que consiste em rapar
uma parte da cabeleira para saber se o Deus também parte, e o babaloxas
procura um colega para lhe tirar a mio do defunto” (As religiGes no Rio,
pag. 29). Como se vé, éste texto nfio muito claro reine duas cerimdnias,

a da raspagem do crinio das filhas que morrem, e a do babalorixd que.
tira a mdo do morto de sdbre as yaug-
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Quem estuda os candomblés ndo deixa de se im-
pressionar pela falta de ligacdo organica entre éles. Cada
seita ou terreiro é auténoma, sob a dependéncia de um
pai ou mie de santo que ndo reconhece nenhuma auto-
ridade superior & sua. Constituem mundos a parte, espé-
cies de ilhas africanas no meio de um oceano de civi-
lizagdo ocidental, e ndo continente ou bloco aglutinado.
E possivel que os membros de um candomblé vizinho
ou amigo venham assistir as cerimonias, por ocasido de
festas ptblicas; e neste caso presta-se-lhes homenagem;
os tambores, por exemplo, mudam de musica para tocar
os ritmos da “nacdo” do visitante; as filhas de santo
em éxtase vém abracé-lo num rito especial de polidez™s.
Mas trata-se de simples relagbes de vizinhanga, que nao
ultrapassam o plano das homenagens mituas, € que nio
impedem, subjacentes, conflitos entre babalorixds, citimes,
rivalidades entre candomblés.

E certo, também, que os candomblés tradicionais
nasceram por cissiparidade, a partir de uma célula tnica.
O mais antigo de todos é o do Engenho Velho, que deu
nascimento depois ao do Gantois, e mais tarde ao de
Opd Afonja. Mas éstes novos terreiros, uma vez for-
mados, tornam-se inteiramente independentes das célu-
las-mde de que derivaram, e com o decorrer dos anos
a rivalidade pode até suceder 4 primitiva amizade. E
verdade que todos éstes grupos se organizaram, em 1937,
numa Unido das Seitas Afro-brasileiras da Bahia, mas
trata-se de instituigdo artificial, de defesa coletiva, segun-
do o modélo dos sindicatos, e que nada tém absoluta-
mente de africano, nem em suas origens, nem em Sua
constitui¢do, deixando além disso a cada candomblé auto-
nomia total.

Esta autonomia, que de modo nenhum negamos, nao
deve encobrir, porém, outro fendmeno — a existéncia,

(76) R. BaSTIDE, “O cerimonial de polidez”, Revista do Arquivo
Municipal de S. Paulo, XCVIII, pégs. 97-100,
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fora dos candomblés propriamente ditos, embora ligados
a éles, de sacerdotes que de certa maneira recobrem o
conjunto do sistema, ou pelo menos recobrem os terrei-
ros de uma mesma “nagdo”. Vimos, com efeito, que os
ritos de entrada necessitam, como condig@o prévia, a con-
sulta ao colar de Ifa ou aos buzios. Vimos que um dos
momentos mais importantes da iniciagio é a lavagem
da cabega com o banho de ervas. E finalmente que apés
a morte, o Egun se fixa num santudrio especial, no qual
dai por diante pode ser invocado. Tudo isto escapa ao
babalorixd ou & ialorixd e é da competéncia de sacerdo-
tes especiais, babalad, colhedores de ervas, evocadores
de mortos, aos quais vérios candomblés diferentes podem
apelar. Os babalad tém sido, segundo julgamos, muito
negligenciados; neste trabalho restituimos, pois, a éles o
lugar de primeira plana que merecem. Examinando o
mundo dos candomblés unicamente através dos candom-
blés, corre-se com efeito o risco de deixar escapar o
que é para nés essencial: a estrutura da civilizagio afri-
cana. Ora, entre as estruturas mentais e as estruturas
sociol6gicas, a correspondéncia é estreita.

Os candomblés podem perfeitamente estar separa-
dos ou serem rivais. FEstdo ligados entre si por uma
mesma realidade de que participam todos, a da civi-
lizagdo africana. E éste o vinculo que nos interessa; os
babalad, os sacerdotes dos Osain, ou dos Egun, expri-
mem esta comunidade de crengas e de mentalidade por
estarem, na maior parte das vézes, sobrepostos a vérias
seitas. J4 no capitulo inicial de apresentagio, como se
pbéde notar, ndo descrevemos o candomblé como insti-
tuicdo e sim como sistema de participagdes (a institui-
¢do ndo constituindo, segundo pensamos, senio a crista-
lizagio de todo um conjunto de participagbes entre os
homens, as coisas e os Orixd), — isto é, desde o infcio
o encaramos em térmos de civilizagio e de metafisica
africanas.



CAPITULO U

O ESPACO E O TEMPO SAGRADOS

“O negro de Cuba guarda com espantosa tenaci-
dade a crenga na espiritualidade da floresta”, escreve
Lydia Cabrera, iniciando seu livro El Monte Igbo Finda;
e cita a proposito téda uma série de testemunhos carac-
teristicos da béca dos velhos negros daquela regido: “Os
Santos estio mais na floresta do que no céu”; “os San-
tos nascem na floresta e nossa religido também nasce
na floresta”; “l4 residem os Orishas, Eleggui, Oggun,
Ochosi, Oko, Ayé, Chanté, Alliguna. E os Eggun, —
os mortos, Eléko, Ikts, Ibbayés?”. Citamos éstes textos
porque provém de uma regido em que, como na Bahia,
o culto dos Orixd se conservou. Indicam com perfeita
nitidez a mesma oposigdo entre floresta selvagem e cidade
civilizada, que Varagnac descobre no folclore europen,
entre o bosque sagrado onde vivem fadas e mortos, e
os campos cultivados que se apertam em térmo da aldeiaZ®
Encontramos no Brasil oposigio aniloga e teremos de
voltar a ela quando falarmos da colheita das ervas.

Mas apesar de tudo uma diferenga radical existe
entre Cuba e a Bahia: aqui os Orix4 ndo vivem no
mato ou na floresta; vivem sempre na Africa, na terra
longinqua de onde foram arrancados os escravos para
serem trazidos & fOr¢a para as Américas, e que chamam
de It Aigé (ou i1 ad), a “terra da vida”. E de 14 que
vém, atraidos pelo sangue dos sacrificios ou pelo toque

" (13) Lypia CaBrera, El Monte Igbo Finda, Ewe Orisha, Vititifinda,
pag. 13.

(2) A. VARracNac, Civilisation traditi lle et genres de vie, 1948,
cap. VIII: Les champs et la brousse,
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dos tambores, seja para comer, seja para dangar encar-
nados no corpo amoroso de suas filhas. Cada divindade
foi sem davida “fixada”, como vimos, em pedras, em
pedagos de ferro, na cabega de seus filhos, e isso por
meio de ritos especiais;-mas a divindade ela mesma, esta
reside no pais d% seus antepassados. Encontrei até num
terreiro o mito simbédlico de uma 4rvore cujas raizes
atravessariam o oceano para unir os dois mundos; seria
ao longo de tais raizes que viriam os Orix4, ao serem
chamados. Do mesmo modo, as almas dos mortos, em-
bora “fixadas” também num santudrio contiguo ao can-
domblé, deixamn o Brasil depois do entérro para se jun-
tarem a grande legifo dos espiritos ancestrais. O suici-
dio de negros escravos néo tinha, muitas vézes, sendo
esta causa. E a hipbtese formulada por Tschudi para
explicar um fato que néo deixava de espantd-lo, o nlimero
muito maior de suicidios nas fazendas dos “senhores
bons” do que nas dos senhores cruéis®. O que para
Tschudi nfio passava de hipétese, é confirmado por
d’Assier, que nos traz, neste ponto, o testemunho oral
dos préprios escravos: “para voltar o mais depressa pos-
sivel & nossa terra’™.

Assim, a primeira oposigdo entre sagrado e profano
é a oposi¢io entre Africa e Brasil; por conseguinte, o
sagrado ndo poderd existir na Bahia como nas outras
cigades brasileiras sendo na medida em que a Africa

(3) Tscuupi, Reise Durch Siid-Amerika, I1 (Leipzig, 1866), pAgs.
76-8; talvez, diz éle, muitos désses escravos fdssem principes ou pequenos
soberanos na Africa, que se matavam com o fim de tormar a encontrar
os antepassados, unindo-se a é&les no outro mundo.

(4) D’Assier, Le Brésil contemporain (Paris, 1867), Pégs. 26-8.
D’Assier nes conta, a propésito, historieta significativa. Viérios escravos
tinham jurado se matar para voltar & Africa; mas, ne dultimo momento,
s6 um teve a coragem de se cnforcar; o feitor féz descer o cadiver, cor-
tou-lhe a cabega dizendo: ‘‘Se quiser voltar agora pars sua terra, que
me importal Mas a cabeca déle ficard aqui, e todo o filho da p... que
fizer o mesmo, terd sorte igual: voltard, mas sem cabega”. O escrave
que contava esta histéria a D’Assier acrescentava: “O senhor sabe, ninguém
pode reconhecer o caminho de sua casa quando ndo tem mais a cabeca
para guiar a gente”,
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for préviamente transportada de um para outro lade
do oceano. E a primeira consagragio de que devemos
nos ocupar (havendo em seguida outras, mas que pres-
supbem esta primeira): a africanizagio da pétria de exi-
lio, ou de preferéncia, o candomblé como um pedago
da Africa.

Vemo-nos aqui obrigados a recorrer. a outro culto
que nio o dos yoruba; mas, como logo se vera, nio
corremos risco de engano ao genecralizar para todos os
terreiros o que é verdade principalmente nas seitas de
origem dahomeana. A Casa das Minas, de S. Luis do
Maranhdo, se compde de vérias salas que rodeiam um
patio umbroso, ou melhor, um pomar (gle drvores fruti-
feras, de plantas medicinais e de flores, que se chama
gume; entre as salas, aquela em que se encontra o pegi
(ou pendomi, ou pédéne) é designada por térmo seme-
lhante, comé. As duas palavras ndo sio mais do que
corruptelas do nome do pafs de onde vieram os funda-
dores da Casa das Minas, o Dahomey; lembro-me ainda
da terna insisténcia de Mie Andresa, corrigindo-me cada
vez que eu dizia Dahomey: “Nio, meu filho, Dagomé
(ou Dagumé)”. Nunes Pereira, cuja mie era uma das
filhas de santo désse tcrreiro, escreve: “Esse Gume, como
o pégi foi “assentado”, também... Naquele chio foram
ocultos objetos trazidos da Africa, semelhantes aos que
se acham no pégi, no chio do tridngulo simbdlico’s.
Assim, tanto um quanto outro dos lugares sagrados da
casa dos voduns sido designados por um térmo idéntico
que significa o0 Dahomey. H4 nita razio para pensar-
mos que o térmo de gume ou gomé ou Dagomé nio é
também desconhecido na Bahia; o célebre e discutido
babalorixd® Joio da Goméa é designado pelo nome do

(5) Nunes PEremra, A Casa das Minas (Rio, 1947), pag. 38.

(6) Vimos, com efeito, que o babalorixd deve obrigatdriamente
passar pelas ceriménias de iniciagio. Porém, nfio deixam de existir alguns
que s3o designados pelo nome de “clandestinos”, ou de “feitos do pé
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sitio em que se localiza seu terreiro, Goméa; embora o
terreiro seja na realidade banto, o térmo Gomea indica
evidentemente a existéncia anterior € no mesmo local de
um Dagomé trazido da Africa.

Os yoruba, contudo, nio ddo o nome de suas loca-
lidades natais aos santuarios. Mas éstes ndo deixam de
ser, também, pedacos da Africa plantados em pleno cora-
¢do do Brasil. Nio da Africa profana, mas de uma Africa
.mistica. A porta de entrada é assinalada pela casa de
Ext, do mesmo modo que cada aldeia yoruba possui um
altar de Exd” no limite que a separa dos campos. Os
grandes templos disseminados em téda a extensio da
Nigéria sdo encontrados igualmente no candomblé, onde
lhes foi dado posigio equivalente A posigio geogréafica
que ocupam na Africu. Por exemplo, a casa de Oxun
estd situada o mais perto possivel da bica ou da fonte
sagrada, do mesmo modo que em Oshogbo o templo
de Oxun estd préximo do rio que traz o nome desta
divindade?®; a casa de Ozxossi se esconde na parte arbo-
rizada do santuario que figura uma floresta, pois é éle
o deus dos cagadores africanos; 4 casa de Omolu se loca-
liza obrigatoriamente fora da habitagao principal, e assim
também os templos de Buku, sua mée, ou os conventos
de Schankanna, na Nigéria, que devem estar fora do
recinto da aldeia®; a casa de Ozxald, no terreiro tradi-
cional de Op6 Afonj4, é distinta da de Xangd, porque
os templos nagd destas duas divindades se encontram
em cidades diferentes embora ligadas, Ilé ifé e Oyo;
como o de Ox6ssi, o santudrio de Ogun fica mais longe,
no meio das 4rvores, porque entre os yoruba também

para a mio”, e que s3o acusados de tercm usurpado o titulo por ambigio,
sem a passagem prévia pelos ritos anteriores; tais babalorixé sio entdo
anatematizados pelos candomblés tradicionais. Joio da Goméa & um dos
babalorixé clandestinos.

(7) G. Pannmper, La Religion en Afrique Occidentale, pag. 80.
(8) P. Vmrcem, Dieux d’Afrique, pig. 186.
(9) G. PaRmINDER, 0. c., pigs. 49 e 65.
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mio se encontra na cidade, e sim no meio dos bosques';
o de Iya (a Yemanji dos Grunci) é uma espécie de
beirada de pogo incrustada de conchas, porque o pogo
se liga & 4gua, que é o elemento de Iya.

Vé-se entdo que o candomblé é uma Africa em mi-
niatura, em que os templos se tornaram casinholas dis-
persas entre as moitas, guando as divindades pertencem
ao ar livre, ou entio comodos distintos da casa princi-
pal, se sdo divindades adoradas nas cidades. Quando o
terreiro é muito pequeno, tédas as divindades urbanas
podem se encontrar concentradas num pegi unico, mas
as outras ficam de fora. De qualquer modo, o lugar
do culto na Bahia aparece sempre como um verdadeiro
microcosmo da terra ancestral.

O microcosmo, todavia, ndo seria ainda senfio sim-
ples cenario plantado em solo brasileiro, se ceriménias
particulares néle nio fixassem a férga os Orixd. Dai uma
segunda consagragéo, que se junta & primeira para lhe
dar sentido completo. Néo h4 candomblé sem axé. Nunes
Pereira nos diz que a Casa das Minas de S. Lufs do
Maranhdo repousa em objetos trazidos da Africa; nio
sabemos se o mesmo s¢ di para os grandes candomblés
tradicionais da Bahia. E muito possivel, pois é certo

ue no decorrer das guerras que opuseram as diversas
ginastias africanas, sacerdotes ?oram feitos prisioneiros e
enviados como escravos para a América Fconhecemos,
entre outros casos, o de duas sacerdotisas de Oxossi); seria
extraordinario que tais sacerdotes ndo tivessem trazido
com éles alguns de seus objetos sagrados. Sabemos tam-
bém que quando o candomblé situado na Barroquinha
se transportou para o Engenho Velho, seus axé foram
desenterrados para serem levados para o novo santué-
rio'’; pode-se interpretar esta transferéncia como um sinal

(10) L. Fronentus, Mythologic de VAtlantide, pig. 197.
(11) E. CamNEmo, o. c¢., pig. 31.
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do valor dos antigos axé, talvez derivado de sua ori-
gem africana, embora outras hipéteses sejam também
verossimeis. Em todo o caso, e é isto que importa, o
candomblé nio se torna lugar de culto senio depois de
consagrado, € a consagragdo consiste em enterrar os axé.

E sabido que axé “designa em nagé a forea. invi-
sivel, a fbr¢a mégico-sagrada de t6da divindade, de
todo ser animado, de tédas as coisas”. B. Maupoil es-
creve que se trata do correspondente yoruba da baraka
arabe nos paises maghrebinos, do mana polinésio e mela-
nésio, da orenda dos iroqueses, do manitu dos algon-
quinos'®. No Brasil, o térmo se conservou para designar
algo de diferente, mas que tem em comum com os outros
significados o fato de se tratar de um depositirio de
forga sagrada: significa em primeiro lugar os alimentos
oferecidos as divindades, em seguida as ervas colhidas
para o banho das filhas iniciadas e também para curar
doengas; finalmente, o fundamento mistico do candom-
blé!3. Um provérbio citado por A. B. Ellis diz que “o

(12) B. Mavpomw, La gé iec @ Uanci Céte des Esclaves,
pig. 334, nota 1.

(13) ONEYDPA ALVARENGA confunde o 0xé, que é o machado duplo,
de origem cretense, utilizado por Xangd como sua _i‘nﬂgj_na real, com O
ax&; mas, feito &ste reparo, vemo-la enumerar com cuidado 65 “diversos
sentidos do térmo, através dos livros aparecidos na época sdhre o can-
domblé, e as informaches recolhidas pela missio folclérica do Departa-
mento de Cultura: “planias consagradas a orixdis, portadoras de virtudes
curativas; alimentos sacrificiais; apetrechos ou fetiches de orixis; frutos
(sementes) e suhstincias destinadas ao tratamento de fetiches” (informa-
goes da Miss3o Folclérica); “plantas e suhstincias usadas nos ritos de
iniciacBo de filhos de santo e ogans” (GONGALVEs FERNANDES); “fbpms,
eifum, pemba, etc., trazidos da Africa ou comprados na Behia para “sen-
tarem” os santos” (Missio Folclérica); “pano da Costa” (MANUEL Viro-,
RINO DOS SANTOs); “alicerces magicos da casa do candomblé” (E. Can-
NEMmO); “arigxé, hanhos ritunis, de folhas, durante a inicingho” (mEM);
“oferta de alimentos pelas filhas a seus orixds, nos dias da semana que
lhes sfio comsagrados”.

O. ALVARENGA cita, ao terminar, algumas palavras de uma carta que
eu lhe tinha enviado: “A propésito dos cinticos de axé, indico-lhe que o
térmo ¢ muito utilizado pelos negros da Bahia, com sentidos diversos.
Mas & porque, segundo penso, a nocio de axé cosfriponde, grosso modo,
4 nogdo tio cara aos antropélogos, de mana. E a fbrca sagrada, divina,
que todavia ndo pode existir fora dos objetos concretos em que se encontra,
de tal modo que a erva que cura & axé, e que o alimento dos sacrificios
& também axé” (Catdlogo Hustrado do Museu Folcldrico, pégs. 209-211).
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sangue é o axé de tudo quanto respira”'‘. Eis porque,
como vimos, é através do banho de sangue que se esta-
belecem, no mundo africano da Bahia, todas as relagGes
entre os objeto, os séres humanos e os Orixd; fazem-se
tddas as participagdes, tddas as mudangas de férga. O
terreiro construido nos suburbios da cidade pode imitar
a Africa, mas ndo passaria de caricatura si também nio
participasse do mundo sobrenatural. Dai a ceriménia de
enterrar os axé, analoga & que se passa na Africa, porém
com uma diferenga de que precisamos dizer algo.
Niéo temos, é certo, senio poucas informagdes sobre
o rito de consagragiio, que nio é rito pablico. Mas Par-
rinder pdde obter de certos sacerdotes alguns dados sébre
o modo pelo qual procedem para elaborar as coisas sagra-
das. Vemos entdo, e era de esperar, que os axé variam
de acérdo com os deuses: os ingredientes que servem
para o santuério de Sakpatal® nao sio os mesmos que
enlram npum santudrio de Xang6'®, e &stes diferem dos
gue servem para um templo de Ogun'’. O tunico ponto
e semelhanga é que, em todos os casos, se cava um
buraco no chéo e os objetos sdo postos no fundo. No
Brasil, porém, a novidade é que o candomblé nio é
templo de uma vunica divindade; como dissemos, é um
resumo de tdda a Africa mistica. Pode, sem divida, ser
votado de preferéncia a esta ou aquela divindade, que
efetivamente é a da “cabeca” de seu fundador ou fun-
dadora'®; mas apesar disso, compreende aposentos para
todo o conjunto do pantéon yoruba, sendo que, no de-
correr das festas, togos os Orixid szo chamados a com-

(14) A. B. Eivris, The Yoruba-speaking Peoples of the Slave Coast
of West Africa, pig. 68.

(15) PARRINDER, 0. c., pdgs. 86-8.

(16) Ibid., pags. 88-9.

(17) Ibid., pag. 89.

(18) No decorrer de nossa primeira estada na Bahia, dos 86 san-
tuérios recenseados (e havia outros mais), observamos: 13 casas de Omola;
7 de Oxossi; 6 de Oxald; 5 de Xangd; 5 de Ogun; 4 de Oxun, 2 de Oia;
1 de Oxunmara.
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parecer e dangar, e, além do mais, na sua confraria
entram filhos e filhas pertencendo a todos os deuses afri-
canos que “baixam”. Eis porque o axé do candomblé
deve condensar todos os axé, exatamente como o terreiro
¢ um resumo de todo o territério nagd. Geralmente, o
que sera enterrado sob o poste central ou mastro litdr-

_gico, sera entdo aﬂégua dos axé”, segundo a expressdo
de Edison Carneiro'?, isto é, “o liquido que contém um
pouco de sangue de todos os animais sacrificados”, cada
divindade tendo seus animais obrigatérios®°, assim como
também um pouco de tédas as ervas que pertencem aos
diversos Orixd®!. Feito isto, pode-se abrir o terreiro: esta
pronto a receber os fiéis ¢ a se encher de presenga
divina.

Naturalmente, cada candomblé é obrigado a se
adaptar ao sitio em que estd construido, no alto de uma
colina, no flanco de uma elevagio; e também as dimen-
sdes as vézes extensas, outras vézes mais restritas, do ter-
reno que possui. Havera, pois, variagdes em sua cons-
trugdo. Todavia, todos 0s que pertencem as nagdes
yoruba tém caracteres comuns. Em primeiro lugar, a
existéncia de pelo menos dois Exd. O primeiro se encon-
tra situado numa casinhola perto da porta de entrada,
vela sébre o candomblé, abre e fecha-lhe as portas, é
de certo modo o porteiro do local. Nao tem tempera-
mento ficil, pelo contrério é muito ciumento e até mes-
mo maldoso; por isso, para impedi-lo de sair, sua casa
¢ fechada a cadeado e todo visitante, para que sua
cblera ndo se desencadeie, deve lhe oferecer, ao entrar,
um presentinho: charuto, pedago de fumo de rblo,
alguns niqueis. O segundo esti enterrado no limiar da
casa principal ou aninha-se atrds da porta da entrada;

(19) E. CarnEmo, o. c., pigs. 116-117.

(20 R. Bastwe, Estudos Afro-Brasileiros, 1, quadro V, coluna 6
(animais sacrificados aos diversos Orixd).

(21) 1Ibid.,, quadro V, coluna 7 (plantas dos diversos Orixd).
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recebe 0 nome de “compadre”, o que indica que, ao
contrério do outro, nio € mau sujeito. Protefe a casa
e seus habitantes, naturalmente sob condi¢ao de receber
o que lhe é devido. Tal dualidade é tipicamente afri-
cana, mas, ao que parece, com modifica¢tes funcionais:
“Ndo existe conflito algum entre o Legba do portdo e
o do aposento, escreve Maupoil a respeito do Dahomey.
Este protege todo o terreiro contra qualquer desgraga,
principalmente contra maleficios. Aquéle evita que a des-
graga ali penetre; impede as influéncias estranhas, en-
quanto o Legba do aposento garante as pessoas da casa
contra si mesmas’?2,

Ultrapassado o portdo e rendida homenagem ao Exa
qlue o guarda, encontramo-nos diante de uma verdadeira
aldeia africana, perdida no meio das 4rvores, das moi-
tas, das ervas se}ljvagens, formigando de gente por oca-
sido das festas e nunca despovoado, mesmo em dias
comuns. Uma cabra, um carneiro, erram por vézes de
um lado para outro, & espera de serem sacrificados as
divindades. Deparamos imediatamente com a dualidade
dos cultos africanos, que aqui se manifesta pela oposi-
¢io das duas partes do candomblé, a_ilé-Orixd ou casa
das divindades, e a ilé-saim ou casa dos mortos. Tal
dualidade, que na Africa corresponde ao duplo culto dos
Orixd e dos antepassados, era encontrada sob as mesmas
denominagdes na capital do Brasil, em comegos do século
XIX®, ainda existe hoje no Recife, mas ai a ilé-saim
recebe o nome de “quarto de Balé"%; esta parte do san-
tuario parece ter desaparecido em Pdrto Alegre, talvez
devido ao carater mais proletirio da religido, o que im-
pede o sacerdote de comprar terreno suficientemente

(22) B. Mavron, o. c., pig. 83.
" (42:.;3) J. Raimunpo, O Negro Brasileiro, pig. 114; Joio po Rio, o. ¢,
pag. 49.

(24) R. RIBEmo, 0. c., pig. 40 e pag. 133. Pensamos que o térmo

é uma contragio do térmo igbale, que designa o lugar dos mortos
ara orum, de que ¢ encarregada a sociedade dos Eguns na Africa.
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vasto para compreender mais de uma habitagio. A casa
dos mortos esta o mais afastada possivel da dos Orixd;
efetivamente, como vimos, éstes 0ltimos temem a morte,
com exce¢do de Yansan que a venceu e que, por esta
razdo, ¢ algumas vézes chamada a deusa dos cemitérios.
A ilé-saim compreende dois aposentos: uma sala onde
estdo pendurados os retratos dos antigos membros mor-
tos, e um quarto que constitui o verdadeiro santuario e
em que se encontram, encerrados em potes, os Eguns
ali “assentados” sete anos depois de sua morte?. S6
éste ltimo é que existe no Recife, e sua porta é guar-
dada por um Exu; preside-o uma imagem de Yansan
de Balé, guardia divina das almas dos mortos?6. Um
dos caracteres destas ilé-saim é a auséncia de qualquer
abertura, 4 parte a porta de entrada, tanto se teme que
os mortos venham perturbar os vivos ou impormnar seus
vizinhos, os Orixd.

(25) Jost Lima, A festa de ILgun, p{?' 7. Crouzor, que nela
enetrou as ocultas, escreve: “Quanto aos mistérios... sfo de uma pueri-
idade desconcertante. Por exemplo: esta casa dos mortos, cujos segredos
sdo tdo terriveis, que & tdo ciosamente guardada que mesmo as filhas de
santo do terreiro nfio tém o direito de nela penetrar, Pedreira e eu con-
seguimos, na noite passada, abrir-lhe a porta tUnica com uma chave falsa
(menos ficil de conseguir do que se poderia imaginar). Muito esférgo,
remorso e médo desperdigados. ada encontramos, a nfio ser terrivel cheiro
de mdfo. A casinhola estd dividida em dois compartimentos que se comu-
nicam, No primeiro estio expostos retratos dos defuntos mais respei-
tados da seita; no segundo, o santo dos santos, hi uma colecio de
potes de barro recobertos de panos brancos, com a eterna oferenda:
acagh, azeite de dendd, pipocas”, Deve-se ler téda a scgiiéneia para
bem se aquilatar a incompreensio de Clouzot, émbora as informagbes que
presta sejam quase sempre exatas. Efetivamente, foi muito trabalho des-
perdigado. Pois tudo ficaria sabendo se simplesmente tivesse lido o livro
de José Lima. Poderia também ter pedido respeitcsamente licenca para
visitar a casa; pois ela é realmente proibida &s mulheres, mas nido aos
homens, e além do mais ndo existe fechadura na porta, portanto nio héd
necessidade de se arranjar chave alguma! Quanto ao “mistério”, sb existe
quando os sacerdotes dos Eguns fazem suas invocagBes: com efeito, uma
parte da cerim6nia ¢ proibida ao puablico, - a parte que se passa no
interior da casinhola.

(26) R. RiBEmo, 0. c., pig. 40. O quarto de Balé, que R. Ribeiro
visitou, se distingue dos da Bahia pela substituigio dos potes onde sdo
fixados os mortos por buracos no chio destinados a receber os alimentos
e o sangue dos animais sacrificados.

£ todavia provivel que, como na Bahia, em Cuba, no Haiti, etc,
haja também potes, mas &stes se encontrariam entio dentro de um buraco.
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A ilé-orixd é muito mais vasta, pois se estende sébre
a quase totalidade do terreiro, e se decompde num certo
nimero de habitagdes ou de aposentos, tendo, cada um,
fungdo bem diferenciada®”.

A ilé-orixd é antes de mais nada um templo, e como
tal guarda todos os objetos em que as divindades se
fixaram: pedras, pedagos de ferro, tambores, etc.: mas
¢ também um convento onde sdo iniciadas, onde sdo
formadas as yaué, e onde as yaud, uma vez “feitas”,
encarnam as divindades nas dangas puablicas. Finalmente,
como é necessiria uma certa quantidade de pessoal para
vigiar, cuidar, controlar templo e convento, a ilé-orixd
¢ ao mesmo tempo moradia. Podemos deixar de lado
éste Gltimo aspecto, embora certas salas da moradia nio
deixem de desempenhar seu papel na vida mistica da
ilé-orixd; a cozinha, por exemplo, onde sio preparados
os alimentos tanto dos deuses quanto dos homens, ou
ainda a sala de visitas, que muitas vézes estd cheia de
clientes, & espera de um conselho ou de uma ordem do
babalorixd ou da ialorixd. O convento compreende a
aliaché, isto é, o aposento em que se faz a iniciagfio, e
o saldo de dangas, que é naturalmente o mais espagoso
de todo o edificio. O saldo estd dividido em dois por
uma balaustrada, que delimita a localizagio de danga-
rinos e dangarinas; atrds dela se colocam os espectado-
res, os homens de um lado e as mulheres do outro; final-
mente, num canto, sbbre pequeno estrado, a musica.
Como j4 indicamos, distinguem-se no templo os Orixd
do ar livre e os outros Orixd. Os primeiros, Omola, Ogun,

A cerimbnia da fixaclio das almas nos potes foi descrita no Haiti por
L. wreN, Le Vodou Haitien, pigs. 163-81, e por A. METRAUX,
“The concept of Soul in Haitien Vodu”, Southwestern Journal of Anthro-
pology, 11, 1946, pigs. 90-2.

(27) Descrigbes detalhadas de candomblés s@io encontradas em tcdos
o3 livros citados; os mais detalhados, porém, sio os de E. CaARNEIRO, 0. C.,
pag. 21 (Engenho Velho); Piemson, o. c., ég. 361; R. BAsTiDE, Imagens. ..
pig. 72 (Opo Afonjd); NINA RODRIGUES, Animismo. .., paig. 64; A. Ramos,
O Negro Brasileiro, pag. 63 (Gantois).
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Oxossi, tém seus santuirios separados do corpo do edi-
ficio; os outros vivem num ou em varios aposentos da
casa principal; mas, esteja o quarto do Orixd no inte-
rior ou no exterior da casa, seja-lhe ou ndo dado um
nome especial (sala do trono de Xang6, sala do tanque
de Yemanj4...), todos sdo pegi; ali se encontram, em
travessas ou em pratos, as pedras “feitas”?®, com os
alimentos que lhe foram oferecidos, tudo recoberto por
toalhas bordadas?, as insignias das divindades®, e as
vézes esculturas africanas®! ou imagens de santos cato-
licos®2. As vestes litGrgicas das yaud estdo quase sem-
pre guardadas no interior de bais ou de armérios, na
parte da ilé-orixd consagrada A habitagdo. Os tambores,
nos intervalos que separam as ceriménias, permanecem
cobertos por suas ofas®.

Tais sio os elementos indispensiveis de todos os
candomblés. Mas muitos déles possuem também uma
fonte sagrada onde as filhas de santo vio tomar seus
banhos, ée onde se tira a 4gua para a lavagem das pedras,
e que se d4 a beber como um teste de “pureza do corpo”
(se a pessoa manteve relagbes sexuais na noite anterior,
a 4gua fi-la adoecer). Estas fontes tém nomes diferen-
tes, conforme a divindade que as protege: fonte de

(28) A respeito das pedras, ou ota, ver O. ALVARENGA, 0. c., pdgs.
206-9. A pedra ge Xangd é uma pedra de raid; a de Yemanji, um seixo
maritimo; a de Oxun, uma pedra lisa de fundo de rio; a de Omola é
cheia de buraquinhos, como se tivesse cicatrizes de varfola. Vi em casa
de Joana de Ogun uma pedra viva de Xangd que, segundo me disseram,
cresce de ano para ano.

(29) HA4 fotografias de algumas dessas toalhas em O. ALVARENGA,
0. ¢, pranchas 101-118, e comentdrios pdgs. 213-18.

(30) P. VERGER e CaRYBE, Orixds, pigs. 9-16.

(31) N. Rooricues, Os Africanos no Brasil, pigs. 241-534 (com
fotografias); A. Ramos, “Arte Negra no Brasil”, Cultura, 2, pags. 189-
212 (com desenhos ¢ fotogmfias); Oponrico TAvVares, *“A escultura afro-
brasileira na Bahia”, (com fotos de P. VERGER), O Cruzeiro, 14-abril-1951.
pags. 59-62 e 64.

{(32) Devido ds correspondéncias que se estabeleceram entre as divin-
dades e os santos catflicos, e que estudamos em nossa tese principal.

(33) HEeRskovrts, “Tambores e Tamborileiros...”, Boletim Latino-
Americano de Muisica, VI (1946), pig. 10S5.
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Oxun®, 4gua de Xangd, bica de Oxals... Vé-se tam-
bém muitas vézes, nas moitas emaranhadas, uma ou duas
drvores cujos galhos trazem pendurados pedagos de pano
branco chamados oja, e ao pé dos quais se encontram
éarrafas, pratos, recipientes de t6da espécie. Uma dessas
rvores, a_gameleira branca (ficus doliaria, religiosa?)
¢ identificada com o Iréco, a 4rvore sagrada dos afri-
canos, e é preparada exatamente como se prepara uma
pedra ou uma filha de santo, isto é, fixando-se dentro
dela a divindade; daf por diante torna-se objeto de
culto, ndio pode mais ser tocada por ninguém, e se lhe
cortassem os galhos, déles correria sangue®s. No Recife
mais particularmente, nalgumas festas, cinticos sdo algu-
mas vézes entoados em sua honra; mas nio tem filhos,
ndo monta nenhum cavalo. Nio se deve confundir estas
drvores sagradas com as dos terreiros bantos, que cons-
tituem as suas ilé-saim: as almas das filhas de santo
mortas vém habitar em seus ramos (de onde talvez se
desprendam para entrar no ventre de uma mulher que
passa e continuar, assim, o ciclo das reencarnagdes, como
sucede na Africa). -

O espago sagrado é, pois, o espago fechado entre
os muros ou os limites do terreiro. Todavia, fora dos
candomblés existem outros Jugares que os africanos tam-
bém consideram sagrados. Por exemplo, no tempo de
Nina Rodrigues, a “pedra de Ogun” se encontrava num
municipio vizinho ao da capital:

De forma de paralelepipedo irregular e colocada na
encosta de um vale, 3 margem da estrada, a pedra tem
a face voltada para o sul, enterrada no solo até quase
0 meio, mas a face norte, com mais de dois metros de
altura, estd tbda descoberta. A pedra tem mais de trés

(34) Em Crouzor hi a fotografin de uma fonte de Oxun, o. c.,
pig. 64.

(35) Uma bela fotografia dec VERGER mostra o Irdko de Pai Addo,
em Recife, Dieux d’Afrique, fotografia 47.
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metros de comprimento e apresenta na face norte uma
escavagio ou entalhe natural que se estende até 3 face
superior. S6bre esta pedra encontram-se de continuo
vestigios ou restos de sacrificios, sangue, penas de aves,
conchas marinhas, etc. A primeira vez que fui visiti-la,
fiquei surpreendido de encontrar sébre a pedra um bom
unhal, dentro de uma bainha de couro... Os laivos de
errugem g}t:: se come¢avam a formar indicavam bem
ue ali tinha sido deposto havia poucos dias ainda...
punhal pertencia a um negro casado que tentara assas-
sinar com é&le a prépria espdsa e féra ali colocado por
ordem de Ogun, que naqueles dias se tinha manifestado
& mie do terreiro®.

Na Bahia mesmo, existe ainda a pedra de Oxunmaré,
perto do mar, ciue ali:'esenta anfractuosidade semelhante
a uma pia de agua benta; as jovens mdes ali vao para
de certo modo batizar os filhos, a concavidade estando
sempre cheia d’dgua de chuva e das misturadas. Sinal
feliz ¢ nesse momentc aparecer no céu um arco-fris:
Oxunmaré estd abengoando a crianga que lhe apresen-
tam. Os cultos de Yemanj4 e de Oxun, deusas da 4gua
salgada e da 4gua doce, reclamam principalmente ofe-
rendas atiradas na margem ou de uma barca em alto
mar. Os presentes, — sabdes, agua de colénia, flores,
espelhinhos, pentes, pois ambas as divindades sdo igual-
mente vaidosas, ddo lugar a procissdes solenes como as
organizadas por Joana de Ogun, ou a grandes festas popu-
lares, como a do “presente de Yemanji”; neste ultimo
caso, o barco que se afasta da praia para levar o “pre-
sente” para longe, no meio do oceano, é verdadeiro can-
domblé maritimo, com as filhas de santo, os tambores,
em t6rno do enorme césto cheio de presentes doados pelos
fiéis. Todavia, ndo é qualquer ponto da praia que pode

(36) N. RopriGuUEs, Animismo..., pigs. 47-49. E preciso notar que

antigamente os assassinos tinham o hébito de oferecer os facGes ainda
cobertos de sangue 2o pegéi de Ogun, em homenagem.
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ser utilizado para tais manifestagbes; ha lugares privile-
giados, como o Dique, Montserrat, a praia do Rio Ver-
melho, etc.%7.

Nio h4, portanto, contradi¢io, entre o que acaba-
mos de dizer e a afirmagiio anterior de que o espago
sagrado é o espaco delimitando Unicamente o candomblé.
Efetivamente, os lugares profanos s6 revestem um aspecto
religioso na medida em que se tormam um prolonga-
mento exterior do terreiro. O texto de Nina Rodrigues,
citado, mostra bem que a pedra de Ogun estava ligada
a um santudrio vizinho e que uma ialorixd cuidava dela.
A pedra de Oxunmaré estd também em relagio estreita
com a vida das seitas africanas e, no dia 24 de agdsto,
¢ ali celebrada uma festa que Edison Carneiro chama
de “festa da purificagdo”. Quanto As festas de Oxun
ou de Yemanj4, estio sempre organizadas, controladas
e dirigidas por um candomblé determinado; e o mar ou
o lago ndo se tornam sagrados sendo Unicamente no local
por onde passa o candomblé, e apenas enquanto dura a
ceriménia. Foi por isso que, por ocasiio da festa dos
Fresentes, a 2 de fevereiro, um de nossos amigos negros
éz-nos tirar os sapatos para banhar os pés no vaivém
das ondas, sendo que vérias pessoas tinham trazido gar-
rafas vazias para guardar um pouco da 4gua cortada
pela esteira do barco, pois ela possuia tdda a espécie
de virtudes curativas e profilaticas; mas no dia seguinte,

(37) A. Ramos, o. c., pags. 307-14; E, Carnemo, Religides negras,
dgs. 51-680; R. BastipE, Imagens. . ., pégs. 122-8 e pigs. 228-9; Oponrico
AVARES, Baghia, pigs. 69-81. A festa do “presente de Yemanjd” existin
também em Recife e Pérto Alegre, mas tinha cafdo em desuso, tendo sido
retomada pelo “espiritismo de Umbanda”, de origem negra; assim_associada
a0 espiritismo, a cerimdnia se desenvolveu de maneira extraordiniria no
decorrer déstes wltimos anos, no Rio de Janeiro (Ewnstée Lrssa, ““As rosas
de Yemanji”, O Cruzeiro, 5-fevereiro-1949, i)z’lg. 3; Joio MarTINs, ‘“Nas
praias”, memM, 20-janeiro-1951, pigs. 92, 94 e 96) e em Pdrto Alegre
(Carros GaLvAo KREss, “Presente a Yemanji”, Revista do Globo, 1-janeiro-
1050, pégs. 28-31), e muito recentemente até em Santos, o porto de Slo
Paulo (Fdlha da Manhd, 31-julho-1955)., Para a forma ontiga e mais
yrt‘ypriamente africana e tradicional, ver Joio po Rio, o. c., pags. 182-187

note-se a ligacio, encontrada pa Bahia, entre o culto de Oxunmaré e de
Yemanja, pelo fato de a pedra de Oxunmaré se situar & beira-mar),
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nesse mesmo lugar, a 4gua nfo era mais do que 4gua
salgada comum. Nio podiamos encontrar melhor prova
de que somente o espago do candomblé é realmente o
espago sagrado, e que os outros espagos nio adquirem
carater mistico senfio na medida em que se puserem, de
uma maneira ou de outra, em participagio com o
primeiro.

Mas éste espago sagrado serd também um espago
mitico? A construgio do templo lembraria a criagdo do
mundo ? Representa o presente os gestos das divinda-
des antigas? Pode parecer que nfo i primeira vista.
As casas dispersas no terreiro sio casebres de sapé ou
de tijolos, como tddas as da Bahia, quadrangulares em
vez de arredondadas, e que nada tém de africano, O
homem se adaptou a seu novo meio geogratico e cultu-
ral; pediu emprestado ao branco as técnicas dos pedrei-
ros, a planta gas habitagdes.

Todavia, desde nossa primeira viagem & Bahia, fica-
mos vivamente impressionados por um trago arquitetural
que ninguém tinha ainda assinalado: a existéncia, no
meio do salio de danga, de um poste central®®, Este
poste ndo podia ter fungfo arquitetonica, nfio era suporte
do teto uma vez que ndo existia nos terreiros bantos,
fosse qual fésse a dimensdo das salas de danga; e, pelo
menos num caso, no candomblé de Oxunmaré, nio ia
até o teto. Por outro lado, tinha fungfo ritual evidente:
era em tdrno déle que giravam as filhas de santo em
suas rodas extiticas, e era também a seus pés que, nas
cerimdnias mortuérias ou axéxé, se depositavam os pra-
tos de oferenda, os potes de barro da morta, os pratos
contendo farinha ou dinheiro miido. Um estudo com-

arativo levou-nos a encontrar éste poste noutras regioes
ga América, também atingidas pela civilizagdo africana.

(38) R, BAsTibE, “A cadeira de Ogan...”, Estudos Afro-Brasileiros,
1, pigs. 44-50,
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No Brasil mesmo, é encontrado ainda no Piaui, como um
dos raros tragos africanos conservados no interior de
uma religiio que sofreu fortes influéncias amerindias3®.
No Haiti, eleva-se também um pilar, chamado poteau-
mitan no centro do terrago descoberto em que se desen-
rolam as dangas, e em seu pé sdo desenhados os vévé,
sdo depostos os objetos sagrados, sdo saudados os deuses;
em térno déle gira também a roda das vodun-si®®, Este
poste, cercado de vasos de fléres e de velast!, entrou
até no culto protestante de Trinidad. Para que seme-
lhante trago de arquitetura se tenha conservado com tal
forga, a ponto de se introduzir em seitas tdo pouco tra-
dicionais quanto a dos “Encantados”, do Piauf, ou a dos
“Hurleurs” de Trinidad, é preciso que corresponda a
al;lgo de muito importante, Com efeito, é ao pé déste
pilar que se enterra, na Bahia, o axé do terreiro; con-
tudo, sua importincia nio deriva dai, tal fato néio cons-
titui sendo conseqiiéncia da im;iortﬁncia déle: é porque
o pilar representa algo simbolicamente extraordindrio
que foi escolhido como o lugar onde se vai depositar o
axé da consagragio. _

" Jacques Roumain cita um céntico dirigido a Léko,
isto é, 2 mesma divindade que nosso Irdko brasileiro
(Léko é seu nome dahomeano), no qual se encontra o
seguinte verso:

Eya! poteau-a planté Négue Atisou.

) L. pa Cimara Cascupo, Dicionirioc do Folclore Brasileiro, pag.
245, Art.: “Encantaria”: “H4 uma forquilha central (Guna), em cuja base
fica uma laje com velas acesas... Depois, o pai de santo, acompanhado de
todos, fica no meio da sala, dangando ao redor da Guna... Na fase de
ossessflo, a devota aproxima-se da Guna, deixando a roda onde a cantiga
ica mais acelerada e viva... Manifestou-se o espirito do caboclo, um dos
mais “fortes”. O “aparelho”, dancando e contorcendo-se, agmrrou-se &
Guna (forquilha central)”.

(40) L. MaxiMiLIEN acredita-o de proveniéncia indigena (0. c., pAg.
23). A tese & inaceitivel. Maximilien, porém, pretende ver em quase tudo
tracos de civilizacio amerindia, mesmo em elementos incontestivelmente
africanos.

) (fgll)) M. ). e Fr. Herskovirs, Trinided Village, pig. 192 (c desenho
pag. .
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O térmo “poteau” ndo pode designar aqui sendo o
Loko, uma vez que na cerimfnia descrita n3o se men-
ciona ainda o poteau-mitan. O poteau-mitan s6 aparece
no fim, no momento do sacrificio ao Tambor Assoto (r);
cava-se entdo um buraco no solo e néle se finca uma
estaca, entoando:

Eeh! plantez poteau Eeh! plantez le poteau

Plantez poteau (bis) Plantez le poteau (bis)

Eeh! plantez poteau Eeh! plantez le poteau

Assdtd Micho planté poteau li Assoté Micho a planté son poteau
Eeh! plantez poteau Eeh! plantez le poteau

Abobo (ter).42 Abobo (ter).

Pode-se perguntar entdo se o poste ndo seria sim-
plesmente a imagem, em pedra, da é4rvore Irdko. Mas
também se pode supor que Ir6ko é sagrado porque seu
tronco veneravel lembra o poste central. Tanto mais que
no Haiti a mitologia tradicional se desagregou comple-
tamente € que o vodoun se tornou ali um culto nacional,
muito mais do que a conservagiio de pura sobrevivéncia
africana*®. A ligaciio entre o poste e a drvore pode ser
valida, mas nac%a informa sbbre seu sentido: se vai da
drvore para o poste, ou ao contririo do poste para a
arvore. Devemos, pois, reiniciar inteiramente a busca.

Sabe-se que entre os Yoruba, o casal divino primi-
tivo é constituido por Obatal4, o céu, e Odudua, a terra,

(42) J. RoumaIn, Le Sacrifice du Tambour-Assoto (r), pdgs. 34-50.

(43) A passagem da mitologia Fon A legenda haitiana é facilmente
visivel no livro de MiLo MARCELIN, Muythologle Vodou, Pétionville. As
histérias dos deuses sfio histérias locais, Do mesmo modo que os Nagd
da Bahia aceitaram certas divindades provenientes do Dahomey, os Arada
do Haiti aceitaram certas divindades nagd. Eis porque determinados capi-
tulos da Muythologie Vodou nos interessam a titulo comparativo (tomo I,
4gs. 11-24, e tomo II, phgs. 59-82). Devemos, todavia, notar que a
igagio entre o poste central, a &rvore do mundo e o Irdko ou Loko é
também encontrada na Bahia, embora menos estreita do que no Haiti
Depois do canto a Qbatald, no candomblé de Opo Afonjd, canta-se ime-
diatamente o canto de Ldko. Por que esta unifo entre Obatald e Léko?
pergunta o etnégrafo portugués E, Comrera Lores (“Vestigios da Africa
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e que da unido do céu e da terra nascem Aganjou, o
firmamento, e Yemanji, as Aguas. Sabe-se também que
éste casal em cépula é representado por duas metades
de cabaga, fechadas uma sdbre a outra, uma figurando
a abébada celeste, a outra a terra fecundada, — cabaga
sagrada chamadeg\l@@. Porém algumas vézes esta cabaga
é indicada comio 0 simbolo de Oxal4, e entio estamos
mais préximos do Brasil; Oxal4d é considerado herma-
frodita, isto &, sua metade superior é masculina, e a infe-
rior feminina. Frobenius comparou longamente mito e
certos objetos africanos, com representagoes similares de
povos asiéticos, assim como com objetos arqueolégicos,
para chegar a esta conclusio geral que, por sua vez, pode
atingir a plenitude de seu significado neste trabalho: “O
templum é a imagem refletida do cosmos. O homem
deve ter representado com emogio neste palco, a pega
da ecliptica, da cépula do céu com a terra, da ascensdo
do céul!” E um pouco mais adiante: “O palco da pega
tornou-se imagem do mundo e formou um edificio com-
plicado. O grande poste central serviu de suporte para
a cadeia dos antepassados, o frontispicio passou a apre-
sentar a imagem do astro, enquanto os quatro pilares
de sustentagio tornaram-se os pilares do céu” (&stes qua-
tro pilares nio sdo mais do que o sinal dos quatro pontos
cardeaist).

E pena que Frobenius tenha complicado sua teoria,
mascarando assim o valor de uma intuigio justa, — a

no Brasil”, O Mundo Portugués, 63, 1939, pags. 112-114). Lopes formula
A pergunta mas ndio d4 resposta. Na realidade, a_dnica explicaclio fvel
seria que a é4rvore e o pilar sBo dois simbolos do membro viril do deus
do céu. No Recife, no terreiro de Pai Adio, canta-se para Irbko imedia-
tamente depois de Exii, Ogun e seu irmfio Oxossi, e antes de Oxunmaré,
o arco-fris; em todos éstes casos, € no coméco das cerimdnias, estamos
lidando com divindades que ligam o céu e a terra, e podem servir de
intermedidrias entre o mundo natural e o mundo sobrenatural; aqui, pois,
aparece ainda Ir6ko como a *‘Arvore do mundo” (GONGALVES FERNANDES,
angds do Nordeste, pig. 62).

(44) FroBENws, Histoire de la Civilisation Africaine, pags. 134-165.
Sébre Obatald, Oxald, ver Erris o. c., pag. 43 ss.; R. E. DennET, 0. €,
caps. VI e VIIL
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concepgio de “desempenho teatral”’; mas pelo menos
podemos reter a ligagio cosmos-templum como ponto de
partida de nossa interpretagio.
Com efeito, nota Nina Rodrigues, justamente a res-
geito do cariter andrégino de Obatala (o outro nome
e Oxald na Bahia), e apesar de seus preconceitos ra-
ciais: “A representa¢do desta divindade... por duas
meias cabagas cortadas em forma de prato ou de cuia
rasa e superpostas uma 2 outra para simbolizar o Céu,
Obatalé, e a Terra, Odudua, tocando-se no horizonte,
j& pela justaposicio dos dois 6rgdos da geragio em fun-
cionamento. .. tédas estas representagbes que Ellis men-
cionava na Costa dos Escravos, eu as encontro aqui na
Bahia, onde de ordinirio as cuias ou pratos de cabaga
Pintados de branco séo substituidos por uma tigela de
ouca branca, de tampa, contendo, como descrevi, limo
da Costa, vindo da Africa, cawries e um arco de metal 45,
De fato, tudo no candomblé £_simbalo. ou-imagem.
A adaptagio as novidades ocidentais, ao tipo de cons-
trucio, ou, como neste caso, 3 cerimica européia, nio
impedem o respeito pelas normas miticas que asseguram
o valor religioso dos objetos utilizados. E éste reflexo
do divino, em funcionamento aqui, tornamos a encon-
tri-lo nos menores e nos maiores detalhes, nos utensilios
do culto, nos instrumentos de misica, na construgiao da
ilé-orixd. A cabaga dupla continua a ser a representagio
de Obatal4, ainda quando as duas metades sdo substi-
tuidas por uma espécie de sopeira com tampa. Em Cuba,
a mesma metamorfose tem lugar, ¢ do mesmo modo*®.
Todavia, a cabaga reaparece como imagem do mun-
do num instrumento de musica que j4 descrevi breve-

(45) N. RopriGUEs, Os Africanos..., pag. 326. O texto anterior
ao qual faz aluséio nesta passagem, se tra em O Animi ... pag. 39.

(46) L. CaBRERa, 0. c., pag. 448. A A. nota, todavia, que a cabaca
é encontrada em certos santuérios afastados, ou em certos casos particulares:
“QOrula rda seus oddus num guirro, Osaim seu segrédo, os deuses seus
bizios” (pég. 441).
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mente noutro trabalho!’, e que s¢ é utilizado nas ceri-
monias finebres. Este instrumento é encontrado também
em Cuba, onde foi particularmente bem estudado por
Fernando Ortiz*®. Ora, basta comparar éste instrumento
musical com a imagem do mundo, tal qual Maupoil a
desenhou em sua Géomancie @ Uancienne Céte des Escla-
ves, ou com o desenho de Dennet'®, para perceber a
identidade entre o instrumento, a concepgio do mundo
e a dupla cabaga de Obatald. O que pode parecer curioso
é gue a cabaga de Obatala, deus da criagdo, seja utili-
zada num rito finebre. Mas, pode-se perguntar se o
axéxé ndo seria também uma criagio, a criagao do Egun,
do mesmo modo que a iniciagdo, como vimos, é con-
siderada como uma criagdo, — e por isso mesmo posta
sob o signo de Oxala; além disso, outra razio mais sim-
ples ainda seria lembrar que a 4gua que cerca por todos
os lados a superficie da terra habitada e a separa do céu
na linha do horizonte, é considerada moradia dos mortos.

O que nos interessa, porém, é o fato de céu e terra
se tocarem, reunidos, colados pelos bordos das duas cuias;
efetuam uma unido matrimonial, e a mesma represen-
tagdo do mundo pode ser feita por intermédio dos 6rgios
da reprodugio. Os santuarios africanos muitas vézes néao
t8m teto, é o céu que lhes forma a abdbada, mas com-
preendem, entre outros elementos arquitetdnicos, os pos-
tes; éstes sdo chamados pelo povo de bastao de Oranyan,

A

s g 1(4)7) R. BASTIDE, “O ritual angola do ax&xé”, o c¢., péig. 91, e desenhos
pég. 90. .

(48) F. Omt1z, Los Instrumentos de la Musica Afro-Cubana, II1, pig.
160 a 183. F. Ortiz nio deixa de fazer a comparagio com a cabaga dge
Obatald-Odudua (pig. 166); mas aproxima-a da concepgdo do mundo dos
Congo (pdg. 188 e desenho pdg. 171), o que ¢é, efetivamente, vilido
(o instrumento foi visto por nés numa cerimbnia banto), e da prancha
de Ifa (o que niioc pudemos fazer pois ela desapareceu na Bghia), Pare-
ceu-nos de maior utilidade compara-la com um desenho de Maupoil; a
representagio do mundo dos Dahomeanos esti mais préxima da dos Yoruba
do que da dos Congo; e da de Dennet, que & a representagio dos Yoruba,
mas que é menos completa.

(49) B. Mavrow, o. c., pig. 62; R. E. DEnNNET, Nigerian Studiens,

pég. 150,
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e, pelos sacerdotes, Opa Oranyan, isto é, pénis de Ora-
nyam®, O cariter sexual do poste estd muito bem
marcado pelo primeiro térmo das duas expressdes, o
segundo podencfo naturalmente variar de acérdo com as
divindades.

O candomblé perdeu a forma circular, aceitou a for-
ma quadrangular das habitagbes do Brasil, e seu teto nfo
¢ mais uma abébada. Na minha opinifio, nfo deixa de
-ser a imagem do universo, porém, reunindo céu e terra,
o poste nio € outra coisa sendo o sexo que liga as duas
metades da cuia e que realiza a unido entre a parte de
cima e a de baixo. As filhas de santo rodopiam em t6rno
déle dangando e assim percorremn o caminﬁo que liga os
quatro pontos cardeais. Pois éstes poutos se situam em
relagio ao eixo central, nesta representagio do mundo.
Temos, assim, duas vias: a vertical, que une o axé da
terra ao céu dos Orixd, ¢ a horizontal que liga os pontos
cardeais e que tem a forma circular, mantendo de certo
modo, numa casa quadrangular, a linha peculiar aos bor-
dos da cuia. A intersec¢do dos dois planos, ou mais exa-
tamente, da linha vertical e do plano horizontal, deveria
ser o local sagrado por exceléncia; é verdade que nada
permite que o afirmemos com relagio 2 Bahia, mas o ¢
incontestavelmente tanto no Haiti quanto em Trinidade,
pois é o local das oferendas ou dos vévés. A ligagio
entre o cixo do mundo e os quatro pontos cardeais nio
aparece somente na construgio do candomblé, mas ainda
em certo nimero de objetos litdrgicos. Encontra-se nas
colegdes do Instituto Histérico da Bahia um “trono de
Xangd” que pode ser comparado com os do rei Apai-

(50) R. E. DENNET, 0. ¢., pigs., 22-7. Na verdade, no decorrer de
uma viagem recente 4 Africa, pudemos nos convencer de que &sse bastfio
de Oranyam nfio tem forma filica, mas representa uma defesa de elefante.
Seria preciso reestudar a questdo, talvez em ligacdo com os costumes do
Bénin sdbre o culto dos mortos (ndo & preciso lembrar que os psicana-
listas relacionam elefante e membro viril),
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Togo descritos por Frobenius, ou com o trono do deus
Schankpanna®t. Este “trono de Xangd” é composto de
uma prancha ligeiramente curva e de uma base que
repousa no solo; entre ambas e reunindo-as, existe no
centro uma coluna grossa e dca, tendo nos cantos quatro

colunas mais esbeltas.

Nos pegi sdo também encontrados, além das pedras,
certos instrumentos de ferro que tomam o nome de “fer-
ros” ou “langas” dos Orixd. Ora, algumas dessas langas
reproduzem a mesma imagem do mundg que estamos
estudando: vareta central e, em térno, quatro outras
recurvadas para designar os quatro pontos cardeais. E
até mesmo, num dos casos, esta langa de Orixd toma o
aspecto da “4rvore da vida”, semelhante 3 estudada por
René Guenon, com o tronco central que faz comunicar
o mundo da criagdo com o mundo sobrenatural, tendo,
no alto e embaixo, ramos divergentes que simbolizam a
idéia de que as “manifestagdes” de baixo nfo sio mais

(51) Fotografia do trono de Xangd (P. VERGER) em O. Tavares,
“A escultura afro-brasileira...”, 0. ¢, que um érro tipografico féz designar
falsamente como pildo de Xangd. Desenho da cadeira do rei Apai-Togo e do
banco de Schankpanna em Frobenius, o. c., pig. 152 (figuras 126 e 128).
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do que o reflexo das “manifestagdes” do alto®2, A abun-
déncia destas representagbes do espago, tanto em pedra
quanto em madeira e ferro, testemunha a importincia
déste simbolismo da criagéo, mesmo se os fiéis déle esque-
ceram o significado. Mas o simbolo mais importante con-
tinua sendo o poste central da sala de danga. Pois con-
fere a éste aposento do edificio um papel que ultrapassa
singularmente o simples espeticulo coreogréfico. Quan-
do néle dangam os Orix4, através do corpo das filhas
de santo possuidas, o aposento se torna a prépria ima-
gem do mundo. O solo é a terra, o teto € o céu; entre
as duas divindades, os Orixd imitam com sua mimica
a vida dos elementos da natureza, a tempestade que se
desencadeia (Yansan), o ziguezague do reldmpago (Xan-
6), o murmurio dos regatos (Oxun), as vagas do ocea-
no (Yemanji), e também as agdes dos homens que vivem
no mundo — cagadores (Oxossi), ferreiros (Ogun), ou
a passagem das doengas epidémicas (Omolu); o saldo
de danga é entdo o microcosmo, ou também, o mundo
reconstituido em sua realidade mistica, que é sua ver-
dadeira realidade. E é&ste_mundo nido se destréi porque
estd sendo perpétuamente criado de novo por uma unifo
sexual que ndo_cessa nunca, simbolizada pelo poste cen-
tral. Se nossa interpretagio fér exata, vé-seé que ésta
"sala’desempenha fufigdo, capital no conjunto da ilé-orixd;
o templo é algo mais dé que um pedago da Africa trans-
portado para o outro I}i o do oceano, é algo mais do
que um local consagrado por néle ter sido enterrado
os axé; copiando a unio do céu e da terra, &le auxilia
o mundo criado a perdurar, encerrando nas duas cuias
o desdobramento harmonioso das férgas da natureza, jun-
tamente com a estrutura e as fungdes da sociedade. Se
os quatro pontos cardeais nfio sfo ai encontrados sob a

(52) O. ALVARENGA, 0. c., pranchas 25, 26, 27. Cf. Rext GuENON,
“L’arbre de vie”, Etudes Traditionnelles, 1939, pags, 230-8.
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forma de colunas, como no trono de Xangd, ou sob a
forma das langas dos Orixd, existem todavia sob a forma
dos quatro 4ngulos do aposento; no inicio da ceriménia,
gor ocasiao do padé de Exd, a oferenda feita a esta divin-

ade, que governa os caminhos, que é o regulador do
espago, é apresentada sucessivamente aos quatro cantos
da sala, como imagens que sdo do norte, do sul, do leste
e do oeste. S6 depois poderdo descer os Orixd, a partir
do momento em que os quatro pontos cardeais tenham
sido consagrados pelo gesto sacerdotal, isto é, a partir
do momento em que o espago simbélico se transformou
em espago religioso.

Se o_espago dos candomblés nos conduz, assim, a
uma geogratia religiosa, do mesmo modo o estudo do
tempo nos leva ao calendario das festas. Cada més, cada
dia e talvez cada hora tém suas qualidades especificas,
suas virtudes especiais, que os distinguem, separando os
momentos e impedindo-os de se confundirem na imper-
sonalidade, na homogeneidade do calendério dos astrd-
nomos®?, .

Mas o estudo do tempo é mais complicado do que
o do espago. Pois o calendario africano se chocava com
o calendario catélico, que o branco impunha ao negro
escravo. Para poder dancar impunemente a gesta divina,
éste ultimo via-se obrigado a cclebrar seus ritos diante
de um altar catblico que lhe servia de méascara ou de
alibi. O senhor encarava-o entio com divertida indul-
géncia, pensando que o escravo celebrava a fé crista
segundo seus costumes de selvagem. Foi assim, para
‘melhor enganar sua vigildncia ¢ a do capeldo do enge-
nho, que cada divindaée yoruba se ligou a um santo, e
que as festas africanas se transportaram para os dias em

(53) H. HuperT e M. MAvuss, “Mélanges d’histoire des religions™
(Alean, 1909): Etude sommaire de la représentation du temps dans la
religion et la magle.
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que se comemoram éstes santos. O calendirio africano
se inseriu no calendério portugués, ou se adaptou a éle.
Assim, nio via o branco nada de mal no que faziam os
negros de sua propriedade, e éstes podiam manter sem
nenhum risco as ceriménias ancestrais. Temos, entfio, um

primeiro calendério,

ue é o calendirio ordindrio mas

africanizado, e que pode ser resumido do seguinte modo:

20 de
2 de

23 de

13 de j
24 de j

29 de j

26 de j

24 de

27 de

30 de
2 de
4 de
8 de

janeiro ...

fevereiro

setembro .

setembro

novembro .
dezembro .
dezembro .

dia de S. Sebastido

dia da Purificacéo .

dia de S. Jorge ...
dia de Sto. Antonio
dia de S. Jodo Ba-
tista
dia de S. Pedro e
S. Paulo
dia de Sta. Ana ..
dia de S. Bartolo-
meu
dia de S. Cosme e
Damido

.......

.......

dia de S. Jer6nimo
dia dos mortos ...
dia de Sta. BArbara
dia da Imaculada

Conceigiio

festa de Obaluaié
(Omola

festa de Oxun e
Yemanja

festa de Oxossi

festa de Ogun

festa de Xangb- Afonja

festa de Orixa-la
festa de Nanan

festa de Oxunmaré

festa dos Gémeos
(ibejt)

festa de Xangd

festa dos Eguns

festa de Yansan

festa de Oxun ou de
Yemanja

Este calendério nido deve nos reter por mais tempo,
pois se aplica antes aos yoruba de Pernambuco do que
aos da Bahia. Encontramo-lo também nesta tltima cida-
de, mas de preferéncia nos candomblés bantos, mais
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permedveis a todas as influéncias que vém do meio
externo®,

A segunda observagio a ser feita é que, sendo os
candomblés autémomos, haverd tantos tempos sagrados
quanto terreiros. Cada um abre-se uma vez por ano para
celebrar todos os Orixd. Nas seitas quetu, ijexd ou nagd
da Bahia, estamos pois muito longe do calendirio caté-

(54) Nos Estudos Afro-Brasileiros (P. CAVALCANTI, “As seitas afri-
canas no Recife”, gégs. 254-5), encontram-se dois désses calendérios: o
do Centro Africano S. Sebastiio (6 de janefro, adoragfio dos Reis do Oriente
— 20 de janeiro, festa de .S. Sebastiifo — 26 de janeiro, aniversirio da
seita — 2 de fevereiro, Purificacio da Virgem — 22 de margo, mascimento
de Oxun — 21 de abril, aniversirio da morte do antepassado — 9 de
abril, festa dos africanos — 13 de maio, libertagio dos cscravos — 31 de
maio, adoragio de Oxun (més de Maria) — 13 de junho, festa de Ogun
~ 24 de junho, festa de Xangd — 29 de junho, adoragio de Orixald —
21 de julho, festa oferecida acs filhos da casa — 31 de julho, Santanna
Emanjar — 15 de agdsto, Assuncdio — 27 de agdsto, aniversrio do Ogan
da casa — 7 de bro, Festa Nacional — 20 de setembro, aniversiamo
do nascimento do pai do Babalorixié — 27 de setembro, aniversdrio de Orixabeji
- 30 de setembro, aniversirio de Xangd - 5 de outubro, morte do pai
do Babalorixi da casa — 2 de outubro, Anjos da Guarda — 16 de movembro,
N. Sra. do Bom Socorro — 8 de dezembro, festa de Oxun, — 13 de dezem-
bro, festa de Sta. LtYicia— 24 de d bro, nasci to do filho Orixald
- 4 de dezembro, festa de Yansan — 31 de dezembro, entrada do Ano Novo).

O do Centro Africano S. Jorge (20 de janeiro, Obaluaé, S. Sebastifio
— 22 de abril, Oxun, Maria Madalena — 28 de abril, Ogun, Ochossi, Sdo
Jorge — 24 de junho, Qgun, S. Joio — 29 de julho Ogun, S. Joo —
29 de julho, Nanan, Sant’Ana — 24 de agdsto, Exii, S. Bartolomeu — 27
de setembro, Beije, S. Cosme e Damido - 8 de dezembro, Eimanja, N, Sra.
da Imaculada Conceigio ~ 1 de jameiro, Orixala, Padre Etemo;.

GoNGALVEs FERNANDES, em Xangds do Nordeste, nos di também muitos
calenddrios. Por ex., & pig. 90, o do terreiro de Apolindrio (20 de janciro,

Abgluaci — margo, Piscoa - malo, Yemanji — junho, Xangd — julho,
Sant’Ana — agésto, inhame — setembro, S, 'Cosme e Damiflo — outubro,
Bagiuri — novembro, Odé — dezembro, Natal). Mas encontramos neste

calendério principalmente o testemunho da resisténcia que os elementos
africanos opuseram a uma cristianizagio mais profunda de seu cerimonial
(pags. 30«57)

O Servico de Higiene Mental pretendeu restringir os dias de festa
a 18, isto é: festa dos Reis Magos, 5, 6 e 7 de janeiro festa de S. Joido,
23, 24 ¢ 25 de junho - festa de Sant’Ana, 27, 28 e 29 de julho — festa
do Inhame, 20, 21 e 22 de outubro — festa da Imaculda Conceicdo, 7, 8 e
9 de dezembro — festas de Natal, 24, 25 e 26 de dczembro, Imediatamente
houve protestos. O babalorixd Oscar disse aos jornalistas: “Ficou cortada
a data principal de minha casa, 20 de janeiro. Também eliminaram os dias
28 de janeiro, 5 de outubro e 4 de dezembro, que nfio podemos deixar de
festejar”. Foi preciso reunir todos os babaloﬂxz e um entendimento pdde
ser finalmente alcangado com o seguinte critério: o nimero de festas nio
ultrapassaria 18, mas cada qual ficava livre de colocd-las como quisesse
no decorrer do ano.
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lico; as divindades se destacaram de seus* equivalentes
cristios para serem adorados num mesmo cic?o, restrito,
de rituais. Todavia, tal ciclo no corresponde exatamente
ao africano porque estamos do outro lado do equador e
‘o calendério agricola sofre, assim, uma reviravolta. As
grandes festas da Nigéria se concentram no comégo da
estagdo das chuvas, nos meses de maio e junho®. Na
maior parte dos candomblés, elas sdo transferidas para
setembro-dezembro. ‘Como se vé, esta mudanga nada
mais era do que uma fidelidade suplementar, pois se
maio e junho constituem o comégo do verdo na Africa
ocidental, setembro-dezembro sio igualmente o comégo
do verdo subequatorial. No entanto, lembramos ainda
uma vez que cada terreiro escolhe a data de suas proprias
festas, e o que acabamos de dizer para setembro-dezem-
bro ndo vale sendo para a maioria dos candomblés de
origem yoruba, e nao para todos.

O Gantois celebra suas festas em fim de setembro.
Nina Rodrigues deixou-nos a descri¢io de como se pas-
savam em sua época:

O terreiro do Gantois faz a sua grande festa anual
em fins de setembro, a comegar de um sabado, e de
ordinério a prolonga por um més... Sibado a noite
comegam os preparativos; domingo pela madrugada vao
as filhas do santo buscar a 4gua sagrada em grande
romaria a uma fonte préxima... Esta adgua é destinada
a lavagem de santos e a encher os potes e quartinhas
do Peji. Para a tarde a afluéncia da populagéo ao ter-
reiro € enorme. ... muitos milhares de pessoas ... Feito
domingo 3 tarde ou & noite o sacrificio propiciatério a
Est, comegam as festas sagradas com a seguinte distri-
buigio: segunda-feira, consagrada a Esi; térga-feira, a
Osumanré; quarta-feira a Sangd; quinta-feira, a Oso-osi;
sexta-feira, a Oubatald ou Orixa-ld; shbado, a Osuguinan;

« (55) PARMNDER, 0. ¢., pig. 106 ¢ pég. 135.
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domingo, a todos os santos ou orisds. Respectivamente
nos dias correspondentes da semana seguinte se repetem
as festas com outros sacrificios, mudan¢a de comida e
de 4gua de santo. No entanto, em alguns déstes dias se
podem festejar ao mesmo tempo vérios santos, que as
mais das vézes ndo sdo senio nomes diferentes ou invo-
cagbes diversas do mesmo personagem divino... No
Gantois, o candomblé termina sempre por uma missa
mandada dizer ao Senhor do Bonfim, na dltima sexta-
feira, e com um almégo final no domingo seguinte®®.
As festas do Gantois continuam ainda idénticas ao
ue Nina Rodrigues descrevia, mas — a menos de &rro
o autor em questio — ndo duram sendo 15 dias, no
fim de setembro. A primeira ceriménia, a3 qual volta-
remos mais tarde, é a da lavagem, que marca o inicio
da estagdo sagrada. A dltima, dita de baiani, celebra-se
o mais préximo possivel do dia 30 de setembro, dia de
S. Jer6nimo, um dos equivalentes catélicos de Xang6; é
uma cerimdnia de encerramento, em que os fiéis trazem
na cabega o capacete baiani®? e visitam as diversas par-
tes do candomblé para lhe dizer adeus e marcar assim
que “as fungdes obrigatérias do ano estdo terminadas’®.
Se passarmos do Gantois a outros santuArios, as coi-
sas mudam. Num candomblé de Ogun, as festas duram
da segunda semana de setembro A primeira de dezembro
e nio tém lugar senio no domingo. O primeiro domingo
para Oxal4, o segundo para Oxaguian, os trés seguintes

(56) NiNa ‘RODRIGUEs, Animismo..., pligs. 157-161.

(57) GoNgALVEs FERNANDES, 0. C., pg(g. 59, fala do Orixd fémea
Baianenin, ;Eue serian uma_descendente de Xangd. Em Cuba, Balani &
a irmd de Xangd (Lypia CABRERA, o. c., pag. 240). JacQuEs Raymunpo,
0. ¢., pag. 149, escreve: “Baiani, qualquer objeto pertencente a Xangf,
especialmente o fdolo que lhe é préprio... vem do yoruba: bayanni,
objeto ou idolo venerado pelos fiéis do deus do reldmpago”. Na reali-
dade, trata-se de capacetes feitos de couro de diversas cfres, ornados de
bizios ¢ tendo nas extremidades guizos (CAMARA Cascupo, o. c., pig. 78).
Ver, para_melhor elucidaglio a respeito, P. VERGER, Notes sur le culte des
Orisas e Vodun, f)égs. 325-8. .

(58) A melhor descri¢gho que temos desta ceriménia é a que foi
dada por MANUEL QUERING, 0. c., pigs. 91-2,
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para Ogun (que é o santo do babalorixd déste local); os
outros domingos sio dedicados respectivamente a Xango,
Oxun, Oxossi, Yemanj e Yansan; o domingo e a segunda-
feira seguintes sio de Omoly; o 12.° domingo e sua
segunda-feira, para tédas as divindades das 4guas; o can-
domblé termina por uma refeigio em comum oferecida
a Ogun. Na casa de Oxunmaré, as festas se desenrolam
também domingo apés domingo, mas no decorrer do
més de janeiro e no inicio de fevereiro. Estes vérios
exemplos sdo suficientes para mostrar as modificagdes do
tempo sagrado, quando se passa de um terreiro para
outro. As festas anuais podem deixar de ter lugar, se o
candomblé estd de luto; nesse caso, permanece fechado
por um ano. Quando da minha primeira visita & Bahia,
o Gantois nio dava nenhuma, pois tinha perdido um
dos ogans mais estimados da seita; na altima visita, era
a casa de Oxunnmaré que fechara as portas pela morte
da ialorixd que a dirigira com muita autoridade e dedi-
cagio. O luto é o tnico impedimento para as festas; em
quaisquer outras circunstincias, tém elas lugar e sem-
pre com enorme afluéncia de fiéis. Mas, se nos candom-
blés tradicionais da Bahia_o culto dos Orixd se reduz.
a um ¢iclo de festas de duas a quatro semanas_mais_ou
Tnenos, isto nao quer dizer que o santudrio nio se abra

para celebrar outras cerimdnias publicas ou privadas,
durante o resto do ano. Ricos e piedosos membros da
seita oferecem algumas vézes um sacrificio e uma danga
no dia em que se comemora sua divindade pessoal, con-
vidando para tal os amigos. Além das ceriménias com
datas fixas, existem também cerimdnias extraordinarias;
por exemplo, se um terreiro estd se encarregando da ini-
ciagio de algumas jovens, uma parte do ritual de inicia-
¢io, como vimos, d4 lugar a festas brilhantes e muito
concorridas: 0 orunkd entre outras, e o pangn. Se um
membro da confraria morre, celebra-se um axéxé, etc.
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Déste modo, as grandes festas anuais sdmente se des-
tacam, num fundo temporal religioso, como a época da
mais alta consagragio. Todos os dias do ano formam
uma trama de momentos diferenciados, qualitativamente
heterogéneos. E teremos nés o direito de confundir éste
calendério africano com o calendério gregoriano ? A pri-
meira vista, poderia parecer Pue sim, pois o primeiro dia
do ano é marcado por uma festa especial, o a-i-é, isto é,
a “festa de todos”, destinada a pedir is divindades a
felicidade dos H&is e a prosperidade agricola. Mas em-
bora elementos misticos se introduzam no a-i-é, trata-se
antes de festa profana do que de festa religiosa, desti-
nada mais a cimentar os lagos sociais entre os membros
da mesma seita do que a abrir o calendario africano®®.
O ano do candomblé nédo se identifica com o ano legal.
Nio vai de 1.° de janeiro a 31 de dezembro; vai do fim
de agbsto ao comégo do més de aglsto seguinte; ou da
primeird_Sextafeira_de” setembro ag Him_ de agdsto do
ano seguinte, confarme_os terreiros.. Manuel Querino no
se enganava, quando escrevia: “E o inicio das festas do
feiticismo™. "A ceriménia que abre o ano religioso era
designada antigamente ou pelo nome de “inhame novo”
— o que a liga ao ciclo das festas agricolas da Africa;
—~ ou entdo pelo nome de “4gua de Oxald”, — o que
a liga ao ciclo das adorages divinas. Um titulo duplo
como éste indica bem a multiplicidade de fungdes im-
plicadas no ritual; para maior comodidade da exposigéo,
somos obrigados a separi-las, sem esquecer, no entanto,
que estio inextricAvelmente unidas.

Na Africa, ninguém pode comer os frutos da nova
colheita sem que tenham sido realizados sacrificios as
divindades e aos antepassados; é sdmente depois que o0
sacerdote tocou no primeiro prato de inhames que os
fiéis podem déle comer sem perigo®. Este rito da ofe-

(59) MaNuvEL QUERINO, 0. c., pigs. 52-3.
(60) PARRINDER, o. c., pags. 149-150.
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renda das primicias e de “desconsagracdo” dos alimentos
também se realiza na cerimé6nia brasileira: nesta o repasto
em comum desempenha efetivamente importante papel:
“Logo em seguida sacrificam um caprino, que é cozido
juntamente com o inhame, niio sendo permitido o azeite
de dendé, que é substituido pelo limo da Costa (trata-se
provavelmente da manteiga (Ea karité). Retirada do fogo,
a refeigio é distribuida pelas pessoas presentes, que de-
pois se retiram”®!, Mas éste repasto nio é sendo um
momento da cerim6nia, que se situa entre a lavagem dos
objetos do pegi e a danga final & noite. A renovagio da
vegetagio, simbolizada pela ingestdo dos primeiros inha-
mes, é acompanhada por uma renovagio infinitamente
mais importante, a renovagio das forgas sagradas®®

Pois as férgas sagradas podem se esgotar, se nio
forem criadas de novo ou pelo menos periddicamente
renovadas. Chegamos assim a segunda fungio da festa.
Trata-se da representagio de um mito de Oxali, que
Pierre Verger e eu demos em duas versdes muito seme-
lhantes uma da outra®:

Oxalufan, isto é Oxald o velho, vivia no reino de
seu filho Oxaguian, ou Oxald o jovem; mas havia muito
tempo que ndo via seu outro filho Xang6, e sentia o
coragio apertado. NZo queria morrer sem t8-lo abra-
¢ado uma dltima vez; decidiu-se entdo a fazer a viagem
necessiria. Mas, naturalmente, consultou primeiro o ba-
balad para saber se sua emprésa se apresentava sob
aspecto favoravel; o babalaé aconselhou-o a nio partir,
pois arriscava morrer. Oxalufan regressou muito triste

(61) MaNUEL QUERINO, 0. ¢., pig. 55.

(62) Cf. PARRINDER, 0. c¢., pag. 149: “O costume dos Ashanti com
relagio ao inhame (odwira) consiste numa purificagio e numa renovagdo
anuais, “Em Abomey, antigamente, realizava-se uma purificagio anual e
ritunl para o rei, na época da festa do inhame”, (pig. 150). Nenhuma
referéncia para os yoruga.

(63) Primeira versio em 1945: R. Bastioe, Imagens..., pags. 117-
119. Segunda versfo, mais completa, de VERGER em 1954: Dieux d’Afrique,

gég- 176, Versio anéloga & de Cuba, mas sem que saibamos se af o mite
eu lugar a alguma fcsta esPecial (L. CABRERA, o. ¢., pégs. 490-1).
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A sua casa, mas o desejo de rever Xangd foi mais forte;
voltou novamente a casa do babalorixa para perguntar
se nio poderia com um sacrificio anular o destino peri-
goso. Diante da insisténeia, e depois de lhe ter repetido
que a viagem comportaria muitos perigos, o adivinho
assegurou que poderia, no entanto, evitar a morte, sob
a condigiio de nunca recusar a ninguém o menor servigo
durante a viagem, e de nunca se queixar. No caminho,
Oxalufan encontrou trés vézes Extt que lhe pediu suces-
sivamente para ajuda-lo a carregar na cabega uma bar-
rica de azeite de dend®, uma carga de carvio e outra
de 6leo de améndoas; as trés vézes, derramou Extt o
contettdo sdbre o velho, mas é&ste dltimo, sem se quei-
xar, lavou-se e continuou prestando os servigos pedidos.
Penetrando, finalmente, no reino de Xangd, avistou o
cavalo déste ultimo que tinha escapulido, e capturou-o
para devolvé-lo ao proprietario; mas os servidores encar-
regados de reaver o corcel em fuga, pensaram que Oxa-
lufan era um ladrio de cavalos; cairam sdbre éle, que-
braram-lhe bragos e pernas a pauladas, atirando-o final-
mente numa prisio,

Nela permaneceu sete anos. Todavia Xang0, em seu
trono, sentia indefinivel tristeza. As mulheres de seu
reino tornaram-se estéreis, as rogas ndo produziam mais
colheitas... Consultado um babalad, é&ste revelou que
todas as desgragas provinham do fato de um inocente
estar sofrendo injustamente na prisio. Xangd ordenou
que os prisioneiros comparecessem diante déle; reconhe-
ceu seu pai. Enviou ent&o os escravos, vestidos de branco
e sem falar em sinal de tristeza, até A fonte vizinha para
lavar Oxalufan. Depois, como é&ste tinha os bragos e
as pernas quebrados, ofereceu-lhe um arrimo, Aira, que
o transportou, carregando-o ¢ mais das vézes ao colo
ou as costas, até o paldcio de Oxaguian. Este ultimo,
muito preocupado pela auséncia do pai, manifestou sua
alegria celebrando o regresso com um grande banquete.
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O ritual da 4gua de Oxal4 ndo faz outra coisa sendo
seguir o mito: os axés desta divindade sdo retirados do
pegi e ficam sete dias noutra cabana, — é a viagem de
Oxalufan em busca do filho Xangé. Na manhi do sétimo
dia, as filhas de santo, vestidas de branco, levando na
cabega os jarros litargicos, sem falar nem cantar vio em
seu gasso macio e balanceado — como outrora as gre-
gas das Panatenéias — buscar na fonte sagrada a 4gua
que servira para a lavagem das pedras. Um véu branco,
o ala, cobre-lhes os corpos hiersticos, e o préprio céu,
como se quisesse participar da festa, é todo uma %rancura
difusa, luminosa. E o que se chama lavagem de Oxalu-
fan. No entanto, ndo sio apenas os axés de Oxald que
serdo assim purificados; a 4gua lustral regard tédas as
pedras, todos os objetos rituais e é por isso que dissemos
que esta cerim6nia marca bem o infcio do ano africano.
Tédas as méculas que os homens pecadores deixaram nas
coisas sagradas estdo doravante apagadas. Uma vida
nova pode recomecar. Segunda procissio simboliza o
regresso de Oxalufan ao palécio de seu outro filho Oxa-
guian; traz de volta as pedras de Oxal4 da cabana pro-
viséria onde tinham sido colocadas para o pegi do ter-
reiro, Ao contrario da primeira silenciosa que se realizara
ao romper da aurora esta segunda procissio é acompa-
nhada de cantos alegres:

Pére quété

péré quété

lua, 6nianbad6
péré quété baba,

Uma semana depois tem lugar a ceriménia do pildo,
que_comemora o banquété oferecido por Oxaguian a seu
velho pai. A sala” de’dafiga est4 téda enfeitada de ban-
deirolas brancas que se agitam penduradas do teto; os
muros estido pinta(zlos com intimezos pildes, e é no “pildo
de Xangb” que serd triturada a branca farinha de milho
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que constituir4 a base do repasto. Neste ponto, a ceri-
ménia da 4gua se retne 4 dos inhames novos, e a mu-
danga do ano mistico se une ao ciclo da vida vegetal.

A terceira funciio da “dgua de Oxald” ¢é a purifica-
¢io dos membros da seita. Purificagio que talvez ao
mesmo tempo seja um rito de fecundagho: agoitar os
vegetais. Munida de pequeno ramo ou de um pedago
de cipé, a ialorixd bate nas costas dos membros da seita.
Esta disciplina tem por efeito trazer o perdio das agdes
més praticadas no decorrer do ano®. Frazer insistiu
pertinazmente sObre o cardter de fecundagio de ritos
analogos; e devemos notar, a favor de sua teoria, que
esta flagelagdo simbélica tem lugar no momento da festa
dos inhames novos, no momento em que a natureza ofe-
rece todos os seus frutos®. Pensamos, todavia, que a
cerimdnia tem antes como fim prolongar a purifica¢do
dos homens. Manuel Querino nfo incorre em érro
quando a interpreta como uma espécie de “resgate” ou
de ““perddo dos pecados”, realizada no momento em que
se abre o ano novo africano.

A “4gua de Oxal4d” nos aparece, pois, com seu_tri-,
plice cariter de festa agrdria, de abertura do tempo
sagrado, e finalmente de purificacio da comunidade; com™
efeito, o tempo sagrado é igualmente o do ritmo da
vegetacio e o do ritmo social. Natureza, sobrenatural e
social formam uma Gnica e idéntica realidade.

Depois desta purificagdo anual, o ritmo das gran-
des festas pode comegar, as iniciagdes podem se desen-
rolar, os filhos de santo podem desempenhar suas obri-
gagdes para com o “dono da cabega”. Todavia, esta
continuidade mistica que une a 4gua de Oxal4d do ano
anterior 3 4gua de Oxal4 do ano seguinte, é rompida
em certo momento por um periodo profano. Um perfodo
de expulsio dos Orixd, que se acredita terem voltado

(64) MaNUEL QUERINO, 0. ¢, pig. 55.
(65) Frazer, Le Rameau d’or, 11, livio II, cap. 3.
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para a Africa, ¢ que se estende do Carnaval ao fim da
Semana Santa. E evidente que éste periodo de ‘“descon-
sagragio” do candomblé, ou de sua “desafricanizacio”,
tem origem nas_constrangimentos da escraviddo. Os
senhores nio permitiam aos negros dancar no_decorrer
H?_S—gma_@ Santa; todo o mundo devia entio ostentar
Histeza e os escravos, bem contra a vontade, foram obri-
gados a obedecer as ordens recebidas.

Os candomblés fecham, pois, as portas durante a
Semana Santa; mas o fechamento é precedido por uma
cerimdnia especial, o Jorogun®®, — expulsio proviséria
dos Orixd. O catolicismo, todavia, ndo faz mais do que
fornecer a data do lorogun, e nio sua fungdo. Efetiva-
mente, o tempo sagrado se compde sempre de periodos
de caos e de recriacio do mundo, de destrui¢io da
ordem normal e de restabelecimento da harmonia per-
dida®. HA momentos de confusio; e justamente Car-
naval e Semana Santa oferecem esta imagem da con-
fusio que irrompe no mundo. Durante o Carnaval, os
homens se vestem de mulher e as mulheres de homem,
as classes sociais se misturam no frenesi dos trés dias
e trés noites de danga ininterrupta, todos os tabus de
contato e de mistura que asseguram a perpetuagio do
cosmos sdo violados. Normalmente, esta a natureza divi-
dida*em certo nimero de compartimentos estanques, de
dominios separados que devem permanecer separados,
sem comunicar entre si, para que as coisas ndo recaiam
na desordem primitiva; o Carnaval destr6i esta compar-

(68) M. ). HEerskovits, Pesquisas etnolégicas .na Bahia, pig. 15
(Em RENATO ALMEmA, “O Lorogun num candomblé baiano”, Estado
da Bahia, 24-1V-54, ser4 encontrada uma descrigio assaz longa desta festa,
caracterizada por dangas guerreiras). A mesma cerimdnia outrora no Rio:
Joio po Rio, o. c., pig. 15.

(87) RoGer CaiLrois, L’homme et le sacré, insi nesta dualidade
dando-lhe, no entanto, um sentido diferente do que lhe damos aqui. Um
de nossos amigos, de regresso do Dahomey, declarou-nos que “a_expulsdo
dos deuses (embora nfio tenha sido descrita) existe também na Africa, no
momento da passagem de uma estagiio para outra.
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timentagio do real, fazendo tudo participar de tudo®.
A Semana Santa, por seu turno, destréi aos olhos do
cristio os proprios fundamentos da hierarquia césmica;
esta hierarquia supbe que as coisas sé subsistem pela
irradiacdo das forcas divinas; ora, justamente matando
o Cristo, o0 homem revolta-se contra tal estratificagio e,
destruindo o logos que assegurava a racionalidade do
real, corre assim o risco de tornar a atirar a terra na
noite do caos primitivo.

O africano da Bahia pode muito bem aceitar estas
datas do calendério ocidental, pois também tem necessi-
dade, todos os anos, de fazer o mundo passar pela noite
do caos antes de restabelecer ritualmente a ordem e a
harmonia. O lorogun é considerado como a partida dos
Orixd para a guerra; as rivalidades latentes entre as divin-
dades, mas até entdo contidas, vdo dai por diante reben-
tar livremente, desencadeando lutas violentas, Xangd
contra Ogun®, Xangbé contra Ossaifi’®, Ogun contra
0dé™, Oxun e Yansan contra seu marido comum...??
Para compreender bem o significado desta ceriménia, é
preciso, pois, confrontd-la com a da 4gua de Oxala. Os
diversos compartimentos do real, que se prendem cada

ual a uma divindade distinta, se destroem na luta dos
euses que ndo é sendo outra imagem do caos, em lugar
de formarem agrupamentos complementares e ordena-
dos. Por sua vez a 4gua de Oxali, isto é, do maior de
todos os Orixd, daquele que reina no céu e que, em
suma, substituiu Olorun quando éste Gltimo se aposen-

17 22(68) R. BasTIDE, “O homem disfargado em mulher”, Rumo, I, pégs.

(69) Mito em O. ALVARENGA, Xang6, pags. 7 e 101. Mito andlogo
em Cuba: L. CABRERA, 0. c., pags. 221-235.

(70) Mito em R. RiBEmoO, 0."c., pigs. 94-5.
(71) Mito em R. RiBEIRO, 0. ¢., pags. 49-50.

(72) Mito em R. RiBElRO, 0. c., pAg. 50; O. ALVARENGA, 0. C,
pig. 5 e Catdlogo,.., pag. 145,
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tou™, — a dgua de Oxal4, pois, lavando indistintamente
todos os fetiches do candomblé, penetrando-os por con-
seguinte com a mesma forga unificadora e purificante,
restabelece a ordem desaparecida entre os diversos do-
minios do real que recobram sua complementaridade e,
também, seu funcionamento harmonioso, em beneficio
de todos os mortais.

Quer isso dizer que o candomblé ndo aparece no
Carnaval ? Longe disso; mas ndo aparece entio como
institui¢io religiosa. Existe na Bzhia uma expressio que
se ouve de vez em quando e que chamou muito minha
atengfio, a de “candomblé de brincadeira”. O térmo é
equivoco, parece designar uma caricatura da festa reli-
giosa, uma comédia irreverente representada com as
coisas sagradas. Ndo é nada disso. Os “candomblé de
brincadeira” nio sdo simples divertimentos, podem ter
uma fungiio séria. Vejamos, com efeito, onde os encon-
trei. Em primeiro lugar, entre os pescadores de Itapoan.
Antes de comegar a estagdo da pesca, pedem a Yemanja,
senhora do Oceano, que lhes seja favordvel, que lhes
encha as rédes de xaréu, oferecendo-lhes presentes e
celebrando entio “candomblés de brincadeira”:

Dé-me licenga, ai
dé-me licenga, ai
ilo de Yemanja — i
dlo de Yemanja — i

Como se v&, o que se realiza ndo deixa de ser algo
de sério, uma vez que se trata de pedir & senhora do
Oceano permissdo para entrar no seu dominio™. Encon-
tra-se ainda a expressio “candomblé de brincadeira” no

(73) Sé6bre Olorun e sua substituicio por Oxali, ver PARRINDER, 0. C.,
phgs. 42-44; FroseEntus, Mythologie de UAtlantide, pig. 174. Para o
Brasil, Nma RoODRIGUES, Animismo..., pag. 39; A. Ramos, O Negro
Brasileiro, phgs. 41-42, etc.

(74) R. BASTIDE, 0. c¢., pigs. 228-233.
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afoché™. A maior parte dos afochés sdo de nagio banto,
mas conhego pelo menos um que é nagd. Consiste, em
resumo, na chegada da confraria até as ruas barulhen-
tas da cidade, agora nio mais sob a forma de um con-
junto de sacerdotes e de fiéis, mas antes sob o aspecto
de uma corte real, com o rei, a rainha, os principes, os
guardas, as damas de honra. Ora, &ste desfile da corte
no meio da alegria exuberante do Carnaval, é prece-
dido por um padé de Exii e por uma série de cinticos
em honra de todos os Orixd gg pantéon africano, cada
qual por sua vez. Ainda aqui, trata-se de um “candom-
blé de brincadeira”. Todavia, também aqui a fungfio
primeira era séria. Com efeito, 0 mais célebre déstes
afochés era o de Otum, Oba da Africa, no Gantois. Os
dois térmos de Oba, rei, e de Otum, chefe da direita,
indicam muito bem que primitivamente tal procissdo era
a visita que o soberano fazia a seu povo no momento
em que este se divertia, e entio o candomblé que o
precedia niio era senfio o simbolo da festa religiosa
realizada antes da festa profana. Pura reminiscéncia
africana.

Mas que significa a expressio “candomblé de brin-
cadeira” ? Simplesmente que se trata de wm_candomblé
sem transe e Sem possessao_das filhas de santo pelos
respectivos Orixd. Como me dizia uma rainha de Mara-
catu (o Maracatu é o paralelo pernambucano do afoché
da Bahia™): “Os Santos nio podem descer, pois os tam-

(75) Nmna_Ropmicues, Os Africanos..., péigs. 270-1 (o térmo de
afoché ndo & utilizado, mas a descriclo parece realmente indicar que se
trata de um afoché); A. Ramos, O Negro..., pigs. 241 e 244 (cAntico
de Oxald ouvido mum afoché); E. CARNEMmO, o. c., pgs. 115-6. Mas a
descricBo mais completa que temos de um afoché é a de CrAupro Turvma
TAVARES, com fotos de q11' VERGER: “Afoché, ritmo barbaro da Bahia”,
O Cruzeiro, 29-V-1948, pags. 57, 62, 66 e 74

(76) Existem numerosas descricdes do M. tu; as de A > Fer-
reira s80 as mais saborosas., A respeito do carfter religioso africano do
maracatuy, ver R, Bastmoe, Imagens..., pigs. 177-185 (como o livro foi
escrito num periodo de perseguices religiosas. ndo insisti no entanto na
descricio do Xangé que precedia a descida até a cidade). Ver também
ONEYDA ALVARENGA, Misica Popular Brasileira, pigs. 105-112.
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bores que empregamos ndo ‘“comeram”. Trata-se dos
tlus, e nio dos trés tambores “batizados” das cerimdnias
religiosas. O lorogun afugentou os Orixd; porém, se dai
por diante nio é possivel mais nenhuma possessio, pode-
se ainda assim celebrar um candomblé inteiramente
idéntico ao verdadeiro, salvo esta auséncia absoluta de
transe, — candomblé assinalado pelo emprégo de instru-
mentos de musica profanos. Os pescadores de que falei
atras ndo possuem tambores que beberam o sangue dos
animais sacrificados; suas dan¢as nio podem também
ser acompanhadas de transes. O térmo de “candomblé
de brincadeira” néo tem outro significado. Nio se trata
de uma brincadeira, nem de uma falta de respeito, nem
de um sinal de ceticismo religioso; trata-se, ao contra-
rio, de uma homenagem, mas de uma homenagem na
qual os homens permanecem sés, sem receber a visita
divina.

O candomblé pode, pois, continuar a funcionar mes-
mo “fechado”, mas entiio tem a forma de reminiscéncia
das antigas cOrtes reais, e nio de uma instituigdo reli-
giosa™. Todavia, ainda assim o afoché ndo é admitido

(77) Além da festa religiosa, existem ainda elementos comuns entre
o afoché e o maracatu: é a fungo de cOrte real e a participagio ao
Camaval, que realmente mereceriam ser discutidos. Uma das damas de
honra do maracatu_leva uma bonequinha chamada Calunga, que foi muito
bem estudada por MArio pE ANDRADE (“A Calunga dos Maracatus”, Estu-
dos Afro-Brasileiros, pags. 39-47). Do mesmo modo, o filho do Rei, no
afoché, leva uma bonequinha chamada Babaldtim, Ora, sabe-se que entre
os bantos Calunga é a deusa do mar & dos cemitérios; e C. T. TAVARES
escreve a_ respeito (0. c., pig. 62): *‘Babalotim possui um fetiche e um
altar 2o lado do pegi de Omold... Ela representa uma negra nagb...
no_rosto, ostenta a tatuagem dos nagfs, trés tragos profundos e paralelos...
Babaldtim é objeto de cerimdnias religiosas e de finalidade mistica no
afoxé Congo da Africa. Fui informado ge que representa os Ibeji” (isto é,
os gémeos sagrados). Poder-se-ia, pois, dizer que a corte real, ao descer
para o meio do povo, lhe traz a0 mesmo tempo uma divindade a fim de
que_a multidio a adore, ou a fim de consagrar a festa profana. Esta des-
cri¢iio concordaria com nossa tese, mas sdmente em parte, pois o candomblé
é um “candomblé de brincadeira”, Acreditamos, pois, na necessidade de
procurar outra explicagio. Méario de Andrade mostra que um dos sentidos
de Calunga, entre o povo de Angola, é o de bastfio, insignia do poder real,
com uma figura humana esculpida numa das extremidades {o. c., pags. 41-2).

Pensamos entdo que o babalbtim é, também, uma insignia real que,
num candomblé banto, isto é, muito corrompido, é identificado ¢com uma
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pelas seitas mais tradicionais, pelos terreiros mais anti-
gos, que lhe atribuem como que um odor de sacrilégio™.

Assim, 0 ano nos aparece menos como uma sucessio
de meses do que como uma duragio formada por mo-
mentos heterogéneos, cortados por um perfodo ge €aos,
e comegando por uma recriagio do mundo. O que aca-
bamos de afirmar para o ano, vale também para a semana.
Os dias de que se compde ndo sio agenas uma seqiién-
cia de horas marcadas pelos reldgios de parede ou pelos
relégios-pulseira (tdo ao gbsto de nossos afro-brasilei-
ros); cada um dos dias esti em correspondéncia com
uma ou vérias divindades da mesma natureza, o que
lhe da coloragio religiosa especial, diferenciando-o mis-
ticamente daquele que o precede e daquele que o segue.
As correspondéncias podem variar de uma cidade para
outra; as relagdes entre esta e aquela divindade, entre
éste e aquéle dia ndo sio exatamente as mesmas na
Bahia, no Recife e em Porto Alegre, sem falar do Rio
de Janeiro?™. Mas as variagbes ndo sio de surpreender

das divindades anilogas dos nagés, os ibeji ou gémeos sagrados. Em suma,
o rei desce até a festa, ndo como um idolo, mas fazendo com que um
membro da cdrte traga a msignia representativa de seu poder politico.

(78) Um dos artigos do Regulamento da Unilo das Seitas Afro-
Brasileiras prev@ a expulsio da Unifo de todo candomblé que toma parte
no Carnaval. TInatil dizer que esta Unido, que nfo tem nenhum poder
executivo fora de algumas seitas tradicionais que ela agrupou, nunca
pdde extirpar o afoché dos costuines baianos.

(79) Compare-se os dias da semana da Bahia (citados no texto)
com os de Pdrto Alegre:

2.2 feira — Bara (Exd) — Od& — Ossanhe (Ossaim) — Otum;
3.4 feira — Xangd e Oia (Yansan);

4. feira — Xapanf (Omold) e Oba;

5.2 feira — Ogun;

6.0 feira — Yemanjd e 0dé (o filho que ela traz ao colo);
sibado — Oxum;

domingo — Ozald (informagfio pessoal),

A semana do Recife nfio se distingue muito da de Salvador, com
excegio da mudanga de Xangﬁ e sun mulher, da 4.8 para as 5.2 feira,
sendo a 4.8 feira o dia dos fbeji. Mas h4 variagbes também de seita para
seita (ver R. Risemo, o. ¢, pig. 113). Para Cuba, ver L. CABRERa,
0. o, pag. 91
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pois também as encontramos na Africa. A distribuigfo
dos Aroun-Osé nao é igual em Ibadan e em Ifé%.

A ordem que vamos dar a seguir corresponde, em
geral, nos candomblés da Bahia, ao xiré, isto é, & ordem
em que sdo cantados os cdnticos e executadas as dangas
no decorrer das festas publicas, ¢ também algumas vézes,
como no caso do Gantois, & ordem dos rituais de cele-
bragdo das divindades durante as grandes festas anuais:

a 2.2 feira é consagrada a Exd e a Omold

a 3.2 feira é consagrada a Anmamburuci e Oxunmaré
a 4.2 feira, a Xang6 e Yansan

a 5.2 feira, a Oxossi e a Ogun

a 6.2 feira, a Oxala (Obatald)

o sibado a Yemanji e a Oxum

o domingo, finalmente, é o dia de “todos os Orixd”.81

E compreensivel que Ext inicie a semana, pois é
o deus das “aberturas”: assim como estd a porta do
candomblé para vigiar a entrada, guarda também a
entrada do tempo. Como dissemos, Ext, como interme-
diario entre as divindades e os humanos, reclama o pri-
meiro sacrificio; deve forgosamente também se encontrar
aqui em primeiro lugar. Mas por que lhe ajuntaram
Omoli? Sio possiveis duas interpretagbes, que alids
niao se contradizem uma A outra. Exd é o rapaz que
ndo presta, que gosta de pregar pecgas, de vagabundear
o dia inteiro®?; tornou-se um dos auxiliares dos feiticei-
ros, dos magicos e, por isso, é temido. Omolt é o deus
da varfola, das doengas da pele, das epidemias que com

(80) FnroBEMNIUS, 0. c., pigs. 126-7; R. E. DENNET, o. c., pigs. 76-8.
Frobenius e Dennet se enganam, todavia, atribuindo cinco dias 3 semana
Yoruba, que s6 tem 4, como & semana Fon. O é&rro provém de dizerem
os Yoruba “o 5.° dia” quando falam do primeiro dia da semana seguinte,
exatamente como dizemos “daqui a oito dias”, embora nossa semana nio
tenha senfio 7 dias. -

(81) Cf. A. Ramos, o. c., pag. 74,

(82) I o “trickster” dos anglo-saxGes, Cf. FROBENIUS, 0. c., pags.
234-242; VERGER, Dieuxr d’Afrique, pig. 183.
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tanta freqiiéncia dizimaram escravos no Brasil, e por isso
é igualmente uma divindade perigosa que é preciso
amansar logo no inicio da semana. Pois éstes dois deu-
ses, na verdade, s6 sio cruéis para aquéles que ndo
lhes rendem a homenagem devida. Sdao ambos, ao con-
trario, favoraveis se lhes forem ofertados os alimentos
ou os sacrificios que reclamam de seus fiéis. Nio é sem
razio que E. Carneiro chama Omold de “médico dos
pobres”, de protetor dos negros humildes da Bahia®.
Mas a esta Pn’meira razio pode juntar-se ainda outra.
Exti e Omolu sio duas divindades da terra; Frobenius
insistiu muito na ligacio entre Exd-Legba e o espago,
e é desnecessario voltar a ela aqui®; por seu lado, Le
Hérissé descobriu que Sakpata-Omoli é, mais ainda do
que apenas a divindade da variola®s, o “fetiche do solo”,
para empregar sua prépria expressio, ou, para empre-
gar a dos africanos, o “rei da terra”®, A variola ndo é
senfio o castigo enviado por Omola a todos que o des-
denham ou deixam de adoré-lo, nfo constituindo sua
caracteristica fundamental. Em_resumo,_a 22 feira é
consagrada, portanto, ag culto dos deuses da terra.

" Depois de ter captado a boa vontade de Exu e
Omoly, ordena o respeito que se comece pelas divinda-
des mais antigas. Reconhecemos aqui um trago africano,
ligado s classes de idade e A diferenga dos sexos. A 3.2
feira é o dia de Ananburucd, ou Nananburuc(, ou mais
simplesmente e mais afetuosamente ainda Nanan, que é
considerada na Bahia “a mais velha das divindades das

(83) E. CarnNEmO, Negros Bantus, pags. 85-91: “Ble espalha a
bexiga, 2 devastagio e a peste, mas deixa de lado, na sua faina destrui-
dora, os filhos do continente africano. Ele protege, com o seu grande corpo
dolorido, a satde das criaturas de, Qlérin...”

(84) FroBENIUS, 0. ¢., cap. IX: Legba é o nome dahomeano de
Ex(i na Bahia.

(85) O nome de Sakpatan nfic é desconhecido no Brasil, onde existe
sob a forma de Xapana; mas é um nome “tabu”, que pode acarretar
doengas da pele a quem o pronuncia. Eis porque, ma conversagio, ©
térmo é substituido pelo de Omolu.

(86) Lk Hfrissé, L’Ancien Royaume du Dahomey, pig. 128. Cf.
Hersxkovirs, Dahomey, an ancient west Africa Kingdom, cap. XXVII.
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4guas”, a “vové” ao mesmo tempo querida e venerada®”.
Oxunmaré ou Oxumaré é também uma divindade das
dguas, pois representa o arco-iris, ¢ a fun¢do do arco-
iris é levar até o céu a 4gua dos lagos ou do mar e
com ela alimentar as nuvens, N&o diremos, porém, que
a térea-feira é o dia das 4guas como a segunda-feira é o
dia da terra; reservaremos tal designagdo para o sébado.
Qual é, pois, a verdadeira ligagic entre Nanan e Oxun-
maré ? Ainda aqui ha duas interpretagdes possiveis. As
vovés-velhas sdo sempre boas para os netinhos; &stes
podem pedir o que quiserem, na certeza de serem aten-
didos. Por outro lado, Oxunmaré é um intermediario
entre o céu e a terra, que une por meio de seu longo
véu multicor; portanto, sendo favoravel, pode muito mais
depressa levar as oragoes dos fiéis aos deuses 1a de cima®.
O segundo dia, se esta interpretagio for fundada, seria
pois o dia dos intercessores. Mas existe ainda outra
causa de ligagdo entre aquelas duas divindades, que ¢
talvez a mais importante (os negros atuais da Bahia
desconhecem as razoes em que seus pais fundamentaram
as correspondéncias, o que nos obrigou também a inter-
preti-las, em lugar de unicamente recolhermos as infor-
magdes): Nanan e Oxunmaré sdo originirios da regido
que a gente da Bahia designa sob o nome de Gége Mahi;
sao divindades dahomeanas incorporadas ao pantéon
yoruba (mas ja incorgoradas na A}f)rica). A_téreafeira
seria, portanfo, o dia da_homenagem. nagb-ao-pais-gége.

A’ tér¢a‘feira, ao contririo, nio oferece nenhuma
dificuldade. E consagrada ao deus do raio, Xangd, e
a sua mulher principal, Yansan, que preside & tempestade,
A chuva torrencial, aos vendavais. Embora Xan§§ Fossua
duas outras espdsas, Oba e Oxum, ¢é natural vé-lo tigurar
aqui com aquela de suas mulheres que o auxilia no traba-
lho de “langador de raios”. Um mito conta-nos que Xangd

(87) A. RaMos, 0. o, pag. 48 e, em rodapé, a nota correspondente.
(88) P. VERGER, Orixds, pig. 10.
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possuia certa “magia”, langava fogo pela bdca; mas
Yansan roubou-a e, dai por diante, também se tornou
capaz de fazé-1o*®; e se ndo langa fogo pela bdca, pelo
menos “traga no ar circulos cintilantes” com sua espada,
imitando o raio:

Shango e Yansan “sairam juntos para a terra dos
'malés. Ali chegados, acharam tudo no mesmo. Eles con-
tinuam rezando seus rosérios e nem ligaram a Shango.
Ele entio mandou que Yansan lhe guardasse as costas
e interpelou os malés. Eles ficaram assim, sem se expli-
car direito. Shango entdo descarregou o corisco... en-
quanto Yansan arrastava a sua espada e raspando o ar
com ela fazia o relimpago. Os malés, que ndo conhe-
ciam o relimpago, ficaram com médo e cairam no chio
fazendo reveréncia a Shango... Ai o chefe dos malés
cantou: “E oba emode emole loce” — reconhecendo a
chefia de Shango e é com ésse canto que se abre o
,culto dos malés”®°,

A quarta-feira é, pois, o dia consagrado a adoragdo
do fogo.

A quinta-feira também ndo oferece maiores dificul-
dades, ks duas divindades que lhe correspondem s3o,
com efeito, Oxossi, que é o patrono dos cagadores, e
Ogun, que é o dos ferreiros. Por outro lado, estdo dupla-
mente ligados um ao outro, em primeiro lugar porque
sdo irmdos®, e em segundo lugar porque sio o que cha-
mamos de “divindades do ar livre”. A quinta-feira ¢,
pois, ao mesmo tempo o dia dos deuses cujas pedras se
encontram fora do pegi da casa, e o dia da homenagem
dos grupos de artesdos ou de castas aqueles que presi-
dem 2s suas atividades sociais.

(89) FroBEntus, Histoire de la civillsation africaine, pags. 239-240.
No Rio de Janeiro, é Oxum que toma o lugar de Yansan e rouba a
“magia” do deus (Ocosse NaBejy, Xangd, II, pig. 13).

(90) R. RiBERO, 0. c., pags. 50-1.

(91) Mito: R. RiBEIRO, 0. c., pig. 49.
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Segundo_ a,_o(?_iniéo_ dos proprios membros dos can-
domblés mais tradicionais, é a religido_cat6lica que _g:p}ll_L
‘ca a ligacdo entre Oxal4 e a sexta-feira..Oxali & o filho
“do grande deus Olorun; seu equivalente catélico é Jesus
Cristo, e Jesus Cristo morreu numa sexta-feira. Os afri-
canos de Porto Alegre festejam-no, ao contrario, no
domingo, e todavia me deram razio anéloga: o domingo
é o dia da missa. Nos dois casos, a situagio de Oxala
durante a semana é determinada por sua equivaléncia
com Cristo. Portanto, para a Bahia, a sexta-feira é o
dia do culto do céu.

Sabadg ¢ o dia da 4gua, em forma dupla: de 4gua
salgada com Yemanji e de 4gua doce com Oxun. A
gente da Bahia as retne facilmente num mesmo culto.
E assim que a festa da Purificacdo, que é consagrada a
Oxun, ¢é também a do presente de Yemanija, pelo menos
num dos candomblés derivado do chamado “Lingua de
Vaca”; entre os cénticos recolhidos no decorrer da ofe-
renda & deusa do mar, notei também um que é de ado-
ragdo a deusa da 4gua doce:

Ié6 — i& — queé — &édéé
& i& — & minha xau élé
onde mora i&¢ — iéé
ora ié & Oxun.92

Finalmente, o_domingo retine numa mesma adoragio
todos os Orix4, os que foram celebrados no decorrer da
semana e aquéles que nela nio encontraram lugar.

No interior de um mesmo dia, h4 pois como que
uma harmonia entre as divindades que retne. Mas en-
contraremos também uma ordem légica se dai passar-
mos & sucessio dos dias da semana? Os_gscraves que
vieram para 0 Brasil .estavam_habituados_A_semana ae:‘
g atro_dias e, devendo se adaptar & semana de sete

ias, redistribuiram seus deuses de modo diferente. E

(92) R. BasTiDE, Imagens..,, pig. 124.
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claro que tal ndo se deu sem confusdes, o que explica
as variagdes encontradas de cidade para cidade. Poder-
- se-ia seguir uma ordem §enea16gica, e encontramos efe-
tivamente fragmentos dela: a quarta-feira liga marido e
mulher, Xangdé e Yansan; a quinta-feira, dois irméos,
Oxossi € Ogun. Mas Nanan é a mide de Omola e encon-
tra-se colocada depois de seu filho. Oxald é o pai de
Yemanjé, que o segue imediatamente na semana; con-
tudo, todos os filhos de Yemanj4 se situam muito antes
dela. A ordem da adoragiio ndo segue, pois, a dos casa-
mentos, dos nascimentos e das fraternidades divinas®s.
Poder-se-ia supor que a importincia é dada aos qua-
tro elementos, que efetivamente se encontram em nossa
classificagéo:

a terra {segunda-feira)
o fogo (quarta-feira)
o ar (sexta-feira)

a 4gua (sébado),

aos quais se juntaria a sociedade dos homens (quinta-
feira‘}, cortando os quatro elementos em dois casais ou
pares divinos, como se a sociedade humana se encon-
trasse em sua intersecg@o. Mas ainda aqui deparamo-
nos com uma objegéio que torna esta interpretagio dificil
de sustentar, e é que o primeiro par estd separado em
dois pela tér¢a-feira, na qual se presta homenagem a
uma givindade da 4gua e ao deus que transporta a 4gua
da terra até o céu.

Uma terceira possibilidade seria considerar que a
ordem de distribui¢io dos Orixd obedece a um plano
progressivo, que nos levaria pouco a pouco do homem
suplicante ao deus que abengoa, e parece mesmo que,
em certa medida, aquéles que organizaram o calendério
das festas teriam pensado nisso. A divisio seria entdo

330 égf) Ordem genealégica em NiNna RopmiGues, Africanos..., pégs.
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em duas séries de trés dias, separadas muito natural-
mente por um dia de transigfio:

Trés dias para as relagbes entre os homens e os
deuses, isto é:

Segunda-feira, consagrada as divindades que inicidm
o tempo;

térga-feira, consagrada As divindades que intercedem
pelos vivos;

quarta-feira, aquelas que punem os homens quando
ndo se desempenham de seus deveres religiosos, apesar
das intercessdes (na Bahia como na Africa, efetivamente,
a morte pelo raio é considerada castigo e punigio de
mas ag¢oes)?.

O fim da semana seria consagrado as divindades
cujo caminho nos foi aberto por Exa, até os quais Oxun-
maré levou nossas oragdes, e que nio aturam nossa falta
de fé ou nossa infidelidade: deuses do céu, do mar,
dos rios, conjunto dos Orixd. A quinta-feira forma real-
mente uma transi¢io entre dois grupos, pois retne divin-
dades ligadas aos homens que, na terra, rezam, celebram
cultos, organizados em clds de cagadores ou castas de
ferreiros. Mas ainda assim h4 qualquer coisa que nos
atrapalha neste tipo de organizagio, o ultimo grupo, das
divindades das 4guas, aparece depois do das divindades
do céu; Oxal4 estaria muito mais no seu lugar no sibado,
para que a gradagiio f6sse mais marcada. Das divindades
sociolégicas passar-se-ia para as das 4guas, que ainda
tocam a sociedade na medida em que a Bahia é cidade
de marinheiros e de pescadores®, depois para as do céu,
mais elevadas de tddas e que, no domingo, presidiriam
A reunido de todos os Orixd. Sente-se que a influéncia

(94) Para a Africa, ver FroBENivs, Mythologie..., pigs. 181-182.
Para o Brasil, Xangd & considerado o deus da justica (Ocosse. NaBep,
0. ¢., pig. 11).

(95)g Esta importincia dos marinheiros ou dos pescadores nos cultos
africanos foi indicada com o preciso rel§vo no romance de JORGE AMADO,
Mar Morto, 2.4 ed.,, S. Paulo, s. d.
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do catolicismo ambiente trouxe aqui um elemento de
perturbagiio, pois, sem aquela tinica mudanga, esta ordem
seria uma ordem logica.

Na Africa, os quatro dias_da semana se ligam aos
quafrg_ponfos cardeais: ~ T T
m o primeiro a leste, onde habita Exuy;

(o segundo ao norte, onde habita Ogun;
?o terceiro a oeste, onde habita Xangd;

o quarto ao sul, onde habita Oxali.%6

Di-meji

Yeku-meji Che-meji e cve e o

Woli-meji

E a ordem de sua distribui¢do é a mesma das filhas
de santo dang¢ando em téro do poste sagrado.

Ora, encontramos justamente na Bahia a ordem afri-
cana, com algumas complicagbes, como nos mostra o
exemplo do candomblé de Opo Afonjd:

a 2.2 feira é o dia de Exi (e de Omola);

a 3.2 feira é o dia de Ogun (de Nanan Buruku e de Oxunmaré);

a 4.2 feira & o dia de Xangd (e de sua mulher Yansan, que
também lhe ¢ associada na regifio yoruba);

(96) Fnomentus, o, ¢.,, pag. 257.
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a 5.2 feira é o dia de Oxossi;
a 6.2 feira é o dia de Oxalj;
o sibado é o dia de Yemanji e de Oxun.97

A distribuigdo dos Orixd segundo os dias da semana,
com excecdo da quinta-feira e do sibado que constituem
os dias suplementares da semana ocidental, segue exa-
tamente a distribui¢do dos deuses africanos: Exa, Ogun,
Xangd, Obatald. Nio seria, pois, o acaso dos aconte-
cimentos, mas um plano teolégico que teria inspirado os
afro-brasileiros.

Seja como fér, o que para nés é importante é que
cada dia tem sua coloracio religiosa para definir o tempo
sagrado, acarretando uma diversidade correspondente, a
dos rituais privados®®.

Os estudos antigos sdbre os candomblés ficaram
hipnotizados pelas grandes festas publicas; ora, estas
deixam escapar o que me parece realmente essencial, a
profundidade da influéncia que a religido africana exerce
s6bre seus membros. Que se diria de uma descri¢do do
catolicismo que se contentasse em narrar todos os por-
menores da missa, deixando na sombra os comportamen-
tos cotidianos dos fiéis? O culto individual ou domés-
tico ocupa, entre os africanos da Bahia, lugar infinita-
mente maior do que o culto pablico. Comegca-se agora
a compreendé-lo, ao que parece, e os livros mais recen-
tes trazem j4 certo nimero de dados sébre o assunto,
ainda muito incompletos e ndo muito aprofundados®.

(97) P. VercERm, Orixds, pags. 7, 8, 10, 11, 12 e 13.

(98) Um de nossos informantes, filho de um terreiro “gége” de
Porto Alegre, afirmou-nos que, assim como havia um ciclo de sete dias,
existia também um outro correspondente de sete anos: o primeiro colocado
sob o signo de Exi; o segundo, sob o de Xangd; o terceiro, sob o de
Xapana, e assim por diante (na ordem que transcrevemos na mota 80).
Mas como esta inforraagio nfio foi nunca confirmada pelos outros terrei-
ros de Porto Alegre, nem — o que nos imworta mais neste trahalhn -
nas diversas seitas nagd ou gége da Bahia, nfio a levaremos em consideragfio.

99) Queremos aludir aos livros de E. CARNEIRO e principalmente,
de R. RiseErro. Desde 1945, chamei a atengio dos estudiosos para ésse
aspecto, e reclamei pesquisas locais.
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Cada filha de santo tem o seu Orixd, o qual esth
ligado a um dia da semana; nesse dia, deve ela pres-
tar-the culto particular. Além de se abster de qualquer
relaciio sexuaf renovari a égua ou as oferendas de seu
pegi doméstico. Pois tdda filha de santo_possui, num.
canto de sua casa, 0 altar consagrado A divindade de
sua cabegal®. AsSim, a sucessio dos dias estd marcada
por tdda uma série de “obrigagdes”, como se diz na
Bahia, por tabus e gestos sacramentais mas que, em
cada dia que se renova, estio a cargo de pessoas dife-
rentes. Eis a cidade diante de nds, com suas vielas que
se despenham morro abaixo, casas pintadas de vermelho-
sangue, amarelo-dourado, azul-rei, péatios barulhentos
formigando de criangas seminuas; pode-se assegurar que
a qualquer momento numa dessas ruas, numa dessas
casas, no fundo de um désses patios, uma filha de santo
esta em vias de cumprir seus deveres religiosos; cada
dia é uma que o faz, de acérdo com o Orixd que possui.
Podem se conhecer umas as outras, podem se ignorar;
podem habitar no mesmo bairro ou em bairros diferen-
tes: seus gestos ndo deixam de ser complementares. Pois
necessitamos que t6das as divindades nos sejam favora-
veis e, para tanto, é preciso que cada santo tenha seu
rebanho diligente de filhos que, no dia consagrado e
para 0 bem comum ‘de todos os descendentes de africa-
nos, desempenhe exatamente os deveres do culto privado.
Talvez nossa tentativa de querer encontrar uma ordem
de distribuigao dos Orixd ao longo dos dias da semana
seja um pouco ridicula. Pois o que conta é Unicamente

(100) P. VerGER teve a amabilidade de enviar, hd alguns anos,
uma sérle de fotografias do pegl particular de S..., ou mais exatamente,
de sens mtltiplos pegi, pois esta filha de Exi tinha, em seu pegi exterior,
quatro Exti-ogun, isto é, quatro Exfi de ferro (ExG sete espadas, Legba
baba Buya, egbara, Ex(i Mulambambo), mas, sob o limiar da porta de
entrada de sua casa, tinha também Vira, mulher de Exi. Exi Pavana
estava atris da porta e, na prépria casa, enterrndos no solo, tinha: Exd
Intoto, Tibiriri come-fogo, Exi Tamanquinho e Exa Ligeirinho. T8das as

segundas-feiras, devia cuidar de cada um déles (pelo menos daqueles que
eram do exterior da casa).
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isto, esta complementaridade de gestos e de “obrigagdes”
pessoais fpara o bem comum, a fim de que o conjunto de
deuses fique satisfeito com os fiéis e lhes agradega,
enviando-lhes sua béngdo. A ordem das adoragdes tem
pequena importincia; o que importa é que todos os deu-
ses recebam, no fim de contas, o que lhes é devido.
Eis porque cada dia certo niimero de yads, de ogans
e também de babalabs, etc., celebram seus Orixd, o
Orixd correspondente iquele dia, de tal modo que cada
qual faga suas oferendas numa data fixa, constituindo a
semana, toda ela, uma dnica e mesma adoragao.

Mas além dos pegi individuais hi, no pegi do can-
domblé, pedras que durante o bori ou a iniciagio foram
postas em relagio com os membros da seita ou foram
“feitas” ao mesmo tempo que é&les. Por sua vez estas
gedras, a fim de nfo perderem seu poder de encarnagio,

evem receber alimentos determinados. Uma série de
cerimbnias privadas tem lugar também no interior do
candomblé, que poderia se estender como as outras ao
longo da semana, mas que tende a se concentrar num
dia determinado, geralmente a sexta-feira, em que se
renovam as oferendas do pegi. E a cerimfnia de ossé
quando se trata de oferendas para Oxald, Ogun, etc. —
e de amald quando se trata ge oferecer a Xangd seu
prato preferido de quiabos!®!. Neste caso de concentra-

(101) Utilizamos aqui dados ainda inéditos de Luiz Saia, Informa-
¢des que colheu no Recife; mas completam certos dados nossos da Bahia.
Quiabo: hibiscus excelentus, malvacea (Nanciso SoaRes pa CuNHaA, De
von Martius aos ervandrios da Bahia, phg. 49).

O térmo ossé (ose em yoruba) designa a semana ou o dia ferlado.
Néo se deve confundi-lo com oché (ose) que designa o alimento, Existe
na Bahia um mito especial para explicar a cerimdnia dos ossé pelos oché.
“Obatald envia seus saditos através do mundo para ver qual seria o mais
inteligente. Partem os Orixd com as mais belas roupagens, as insignias
reals.  Oché, porém, que era muito pobre, n3o tinba senfic um saco velho.
Os deuses foram bem recebidos por tdda a parte, festins magnificos lhes
foram oferecidos, mas a Oché n3o se dava senfio os restos dos repastos,
a cabega, os pés, a ponta das asas. Rofa o que podia, na soleira da porta
que ni#o se abria para éle, ¢ metia os ossos no saco. Na volta, os Orixd
relatam a Obatald o que se passara. — Vocés foram todos bem recebidos e
bem festejados, segundo afirmam; quero cié-lo, mas que provas me trazem ?
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¢do dos cultos privados num sé dia, ou mais exatamente,
num -quarto de dia (de dezoito s vinte e uma horas),
tém lugar: 1) consulta aos buzios ﬁ:ll‘a saber qual a
filha de santo — filha de Yemanjd, filha de Oxossi, etc.
— que deve ser encarregada de atirar fora as oferendas
antigas, que os deuses jA comeram; 2) segunda consulta
para saber em que lugar devem ser jogadas: no mar,
no meio de um caminho, no mato, etc.; 3) preparagdo
das novas oferendas; 4) deposigio das novas oferendas
diante das pedras divinas, onde ficardo uma semana, até
o o0ssé ou amald seguintes. Nio é tudo; uma vez por
ano, escolhendo-se, bem entendido, o dia do Orixd que
é o “dono da cabega”, deve-se oferecer a divindade um
sacrificio sangrento no interior do candomblé, pois o
sangue, muito mais do que o alimento, é o principio da
vida, e as divindades ndo podem passar sem éle.

A importincia das obrigagbes, assim como sua quan-
tidade, varia, bem entendido, com o lugar que o fiel
ocupa na seita. As filhas de santo t8m mais deveres,
por exemplo, do que os ogans. Uma filha de Xangd que
conhego ia tddas as térgas-feiras ao santudrio passar a
noite e é)lreparar, na quarta-feira de manh3, os alimentos
de sua divindade. Na primeira quarta-feira de cada més,
se desincumbia de uma “obrigacio” maior e, no dia 29
de junho, finalmente, oferecia um sacrificio. Os oba nao
vio ao santuvdrio tdbda a semana mas sébmente uma vez
por més, e além do mais, oferecem o sacrificio anual.
Finalmente, os ogans néio tdm que oferecer sendo o sacri-
ficio anual; nos dias de seus santos, fazem as oferendas
no interior das proprias casas.

— Sdmente Oché podia afiancar a veracidade do que se narrava, abrindo
seu saco cheio de ossos. Obatald deu entdo seu lugar a Oché: — Serd
vocd o meu sucessor, todos os Orixd ficarfo submetidos a vocd — Dai
por diante, no momento dos sacrificios, para que éstes sejam aceitos pelas
divindades, a cabega e os ossos devem ser apresentados” também. (VERGER
cita éste mito em “Premidre cérémonie d’initiation”, o. ¢.).
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Pode haver também, além destas ceriménias obri-
gatorias, “obrigacGes extraordindrias”, por exemplo quan-
do se faz promessa a uma divindade para obter uma
graca ou quando se quer agradecer-lhe a graca conce-
dida. Nos dois casos, a obriga¢io dura o dia inteiro,
com sacrificio feito de manhazinha e dangas rituais &
noite. Além disso, os amigos que acompanham a pessoa
que oferece o sacrificio nio podem se retirar, téem de
ticar no candomblé até terminada a festa.

Como se vé, a duragdo'®? é uma continuidade tem-
poral, na qual todos os momentos tém valor mistico;
mas sdbre éste fundo continuo, embora heterogéneo, des-
tacam-se momentos de maior consagragdo. A duragdo
religiosa continua é formada pela multiplicidade dos cul-
tos individuais que se sucedem dia apds dia. Os momen-
tos de consagragio mais pronunciada, que se destacam
nesta continuidade, sdo os cultos privados das sextas-
feiras, por exemplo, feitos no candomblé, no interior
do pegi comum; depois ainda as festas privadas dos ani-
versarios dos membros das seitas, que oferecem sacri-
ficios sangrentos as suas pedras, festas que podem se
suceder de més em més, e finalmente, em terceiro lugar,
as grandes cerimonias anuais da seita, que sdo publicas
e marcam o ponto mais alto déste continuum, com a re-
presentagio dramatica constituida pelas dangas extéticas.

Vem-nos a tentagdo de definir o candomblé como
uma sociedade de auxilic mituo. Cada filha de santo
s6 tem obrigagdes para com o seu Orixd Unicamente,
mas ndo os desempenha somente para si mesma, e sim
também para as filhas que pertencem a outras divin-
dades, contando, naturalmente, com a reciprocidade. do
favor. Espera, com efeito, que também as outras se
desempenhem de suas obrigagdes respectivas durante os
outros dias da semana, para que o beneficio déstes ges-

(102) Em francés, o térmo é “durée” (Nota da trad.).
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tos, nos quais ndo toma parte, se derrame sdbre o san-
tudrio. A sociedade se organiza, pois, & imagem do tem-
po, do mesmo modo que o santuirio, como vimos, é
a imagem do cosmos. A continuidade religiosa é for-
mada pela complementaridade dos ritos cotidianos e
sucessivos, pela heterogeneidade déstes momentos do
tempo numa unidade superior que os une para formar
um s6 todo. Do mesmo modo, a comunhio social re-
ousa, em ultima andlise, nesta diversidade das funcdes
})itt’lrgicas, cada filha de santo trabalhando para as outras,
como as outras trabalham para ela. Resulta que nenhu-
ma pode dispensar as companheiras. A solidariedade
mistica deriva da divisdo do trabalho religioso. E & pre-
ciso acrescentar que a distingéio célebre de Georges Gur-
vitch, entre comunidade e comunhio, ésses dois graus
de solidariedade!®?, corresponde — em nossa categoria
do tempo sagrado — aos momentos de mais baixa ou
de mais intensa consagragdo. A comunidade se realiza
na complementaridade dos gestos individuais; acompa-
nha a continuidade dos dias da semana e é um efeito
desta continuidade. A comunh@o tem.lugar na unifica-
¢do de todos os éxtases particulares, de tddas as filhas
possuidas por seus Orixd, no decorrer da cerimdnia anual
gﬁblica, isto é, no momento da mais alta consagragio
o tempo. Mas os conceitos socioldgicos sempre se redu-
zem a conceitos religiosos. O social é fruto do mistico
ou, como indica M. Griaule, a organizagio material
reflete a organizagdo espiritual'®t,

. (103) —G GurvitcH, La vocation actuelle de la Sociologle — phgs.
109-1(51%4) Com fundamentos miticos diferentes, nota-se efetivamente o
parentesco das idéias que defendemos aqui, com as de M. GRIAULE: o
tempo como imagem do mundo (Dieu d’Eau, pigs. 121-140). Ci. tam-
bém pags. 198-9 e pag. 227: “na fachada dos santuirios de Binou, diz
Ogotemméli, véem-se as pinturas brancas do sol, da lua, das estrélas, dos
homens, dos animais, do material. Estas pinturas sio permanentes. Elas
sjudam constantemente 0 mundo a continuar”, B exatamente a conclusdo
que tiramos do nosso estudo sébre o poste central — a sociedade como

imagem, senio do tempo, pelo menos de um momento do tempo (Ibid.,
pégs. 63-81; assim como os caps. XXX e XXXI).



CAPfTULO III

A ESTRUTURA DO MUNDO

Se existem sacerdotes diferentes desempenhando fun-
¢bes que nio coincidem, embora complementares, e tddas
inteiramente necessérias, é forgosamente porque o mundo
se divide em certo niimero de compartimentos, cada espé-
cie de sacerdote presidindo a um ou outro désses domi-
nios. A conclusdo de nosso capitulo precedente era de que
o0 social nunca era-senio o reflexo do eterno. A sociedade
sacerdotal ndo faz excegio a regra. Tudo isto nos dita,
entdo, o método a seguir. Para compreender a concepgéo
do mundo, formulaga pelos descendentes de africanos
na Bahia, é preciso partir do estudo do sacerdécio.

Infelizmente; como notamos em nosso primeiro capi-
tulo, os diferentes autores s6 se tém interessado pela
hierarquia que vai do babalorixd, ou da ialorixd, até as
yaub, aos ogan e as ekedy, no que concerne ao sacerddcio
do candomblé. Alude-se ainda a outra espécie de sacer-
dotes, os babalad, mas sem insistir no papel que desem-
penham, na sua importancia, no lugar que ocupam num
conjunto estrutural particularmente coerente!. N&o hi
divida de que éste modo de ver corresponde a fatos
histéricos seguros: os babalab, que na Africa ocupam o
primeiro lugar na classificago sacerdotal, diante da opi-

(1) Num artigo escrito em colaboragio com P. VERGER (‘“Contri-
buicio ao estudo da adivinhacio no Salvador”, Revista do Museu Paulista,
VII, pégs. 357-380), resumimos em trés paginas tudo o que fOra escrito
sébre” a questdo (pégs. 357-359), que era muito pouco. Mais tarde,

R. RipEmo, para o Recife, deu uma descricio das “préticas divinatérias™
que ocorrem naquela cidade (o. c., pags. 84-97).
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nido publica perderam éste lugar preponderante. O bri-
lho das grandes festas anuais, a dramaturgia das posses-
sGes extaticas, a beleza dos ritmos dos tambores cortando
as noites com suas musicas “barbaras” chamam muito
mais a atengdo dos individuos do que os gestos, por
assim dizer clandestinos, do babalaé trabalhando em
salas fechadas, sem acompanhamento de instrumentos
de musica, de cinticos ou de dangas, rodeados somente
por algumas pessoas. Um Martiniano do Bonfim pdde,
em certo momento, desempenhar pag)el de prestigio de-
vido a4 sua viagem 3 Africa, devido & sua ciéncia e
cultura, tanto profana quanto africana?, mas depois da
morte déle, os babalaé parecem desaparecer do cenrio..
De fato, houve verdadeira guerra entre os babalorixd
e os babalad, lutando para saber quem atingiria o mais
alto status social, e é evidente que o conflito se liquidou
historicamente com a vitéria dos primeiros. Mas, como
sempre, a estrutura é mais forte do que a histéria. Se
existiam babalab, era porque éste frupo sacerdotal cor-
respondia 2 uma fungao determinada, e tal fungio ainda
continua a ser obrigatdriamente desempenhada, acon-
tega o que acontecer. Como veremos, o gue se passou
na realidade, e por razdes que teremos de perscrutar,
ndo foi tanto o desaparecimento de um grupo de sacer-
dotes e sim o fato de uma forma de adivinhagio ter
sido substituida por outra. Ou tender a ser substituida.
O btzio venceu o colar de Ifa, salvo nova ofensiva e
regresso sempre possiveis. Ao contririo do que se diz3,
nao foi o babalorixd que venceu o babalad.

Quando iniciamos nossos estudos sébre o mundo dos
candomblés, orientamos logo de saida a pesquisa para
o lado dos babalad, pois tinham sido negligenciados pelos
etnografos que nos tinham precedido. A principio, foi

(2) JorgE AMmapo, “Elogio de um chefe de seita”, O Negro no
Brasil, pigs. 325-8.

(3) E. Carnemo, Candomblé da Bahia, pigs. 101-4.
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simples curiosidade de africanista que néo quer refazer
o que ja foi feito, e bem feito, antes déle, mas que
deseja desbravar terrenos virgens. Mas a colheita de
dados ia transformar a prépria imagem que forméva-
mos do mundo dos candomblés. Em primeiro lugar,
notamos que a luta entre babalorixd e babalaé ainda néo
estava terminada; os bubalad, pelo contrario, tinham o
sentimento de sua supeﬁorida e: “O babadlorixd nio se
ocupa sendo de um unico candomblé, o babalaé tem a
seu cargo varios candomblés, e em todos éles nada pode
ser feito sem que o babalab tenha sido consultado”. O
mesmo informante me dizia também: “Formamos uma
magonaria, h4 trinta e trés graus de babalad, de um a
trinta e trés; sim, digo-lhe que nossa religido é realmente
uma magonaria’t. Nada afirmo sbbre éste ntimero 33,
ue nunca pude verificar. Mas o que descobri mais tarde
€ que éste babalad era na realidade um colhedor de
ervas. Por outro lado, os artigos de Frikel ligavam o
culto dos mortos a uma das fungbes dos babalads. Nio
h4 divida de que é preciso néio confiar muito, nem nos
informantes de Frikel, nem nas interpretagbes a que
éle chega, baseado em falsas informagdes. Mas a res-
peito tivemos pelo menos confirmagio indireta de tal
ligacio em velhos artigos de jomal, que contavam uma
busca de policia na casa dos mortos da ilha de Itaparica
e a prisio de seu proprietirio, chamado Alaba®. Ora,
(4) A respeito de hierarquia de babalaé entre os Yoruba, ver A.
Rasos, Antropologia Brasileira, 1, n.° 345 (segundo Eirris); B, Mavrom,
0. ¢., pags. 141-143; DEnnET, Nigerian Studies, cap. XV, pig. 152; Fro-
BENIUS, Mythologie de UAtlantide, phgs. 250-2, etc. Muitos dos sacerdotes
tinham o nome citado no plural, e por isso nio podemos saber se ao
todo chegariamos ao nimero 33. No Rio, a mesma idéia de uma confraria
hierarquizada de babalaé é encontrada (Joio po Rio, o. ¢, pég. 15).
Em Cuba, existe a hierarquia (Egguio, Babalad, Ohip) e mesmo a idéia
da superioridade dos babalaf s6bre os babalorixé e ialorizd. (L. CABRERa,
“Eggue”, Rev. Bimestre Cubana, LX, pégs. 54-55).
(5) FrikeL, ‘‘Die Seelenlehre des gége und der Nagd”, Santo Anténio,
XIX-XX, phgs. 208-9,
(8) E. CamnEmo, o. c., pag. 105. O nome de alaba se encontra

também no Rio no culto dos mortos (Joio po Rrio, As religides do Rio,
pag. 48).
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esta designagdo é dada na Africa ao primeiro babalaé
de Ife e “quando Alaba deixou esta vida, foi substituido.
Todos os sucessores tiveram o titulo de Alaba”7.

Nao tinhamos, porém, sendo um ponto de partida.

A medida que a pesquisa prosseguia, descobriamos diver-
sos Alaba, um como divindade (citado por Joao do Rio);
outro como o segundo filho, depois do nascimento dos
Gémeos (citado por E. Carneiro) e é possivel, por con-
seguinte, que os térmos variem de acérdo com a acen-
tuagdo que tiverem. Por isso ndo podiamos confundir
numa unica “magonaria” todos os sacerdotes existentes
fora do candomblé. P. Verger nos escreveu a ésse res-
geito: “Existe Alagba, que significa um velho, térmo
e respeito muitas vézes dado ao Babalawo”. Désse

modo, prosseguindo nas pesquisas, acabamos achando
que a tungao triplice: adivinhagdo, colheita de ervas,
culto dos antepassados, acarretava ndo apenas um, mas
trés sacerdécios, que se acrescentam ao sacerdécio do
babalorixd. Falando do ritual de iniciagfo, dizia efe-
tivamente um de nossos informantes: “Antes de come-
gar a iniciagdo, é preciso consultar Ifa para saber qual
0 santo a que se pertence, e esta é a fungio do babalaé.
Entdo a filha de santo entra no candomblé e é o baba-
lorixd que a “faz”. Mas, para fazé-la, precisa lavar-lhe
a cabega com as foélhas da divindade, e é o babalosaim
o encarregado da colheita, sendo também necessaria a
permisséo dos antepassados, que é pedida gelo babaogé”.
E ajuntava mais: “O babalorixd necessita do babalad, do
babalosaim e do babaogé; nada pode fazer sem éles.
O babalorixd nio é sendo o chefe de um terreiro e de
um grupo de filhas de santo”. Tais palavras confirma-
vam as primeiras informagbes recolhidas. Elas tragavam
o esquema sacerdotal dos africanos da Bahia, que ultra-
passa os limites dos terreiros enquanto santuarios autd-

{7) B. Mavpom, o. c., phgs. 35-8.
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nomos. No entanto, nada nos dizem sbébre a questio
de constituirem as trés espécies de sacerdotes, os que
se ocupam da adivinhagfio, das félhas e dos Eguns, uma
s6 e mesma sociedade, uma “magonaria” hierarquizada,
composta de estratos de fungbes superpostas. Teria o
babalosaim que conhecemos (e que jA4 morreu) sido
levado a se inserir na hierarquia dos iabalaé impelido
pelo desejo de ficar acima dos babalorixd, procurando
assim, na luta dos sacerdotes pelo status social mais alto,
se apoiar no conjunto de todos os sacerdécios existentes
fora dos terreiros, seguindo o ditame de que a unido
faz a forga? Ou sua afirmagiio corresponderia a uma
realidade sociolégica? Efetivamente, os babalaé da
Africa tém a seu lado assistentes encarregados da colheita
das “f6lhas” indispensaveis aos sacrificios de Fa e que
entram, por isso, para o seu grupo sacerdotal®. Nio
estamos atualmente em estado de responder a esta ques-
tio. Mas, formem ou ndo os outros sacerdotes existen-
tes, além dos babalorixd, uma tvnica “macgonaria”’, nio
deixa de ser verdade que na Bahia, do ponto de vista
funcional, hi quatro espécies de sacerdécios:

os babalorixd (ou ialorixd) que presidem ao culto dos Orixd;
os babalaé propriamente ditos, que presidem ao culto de Ifa;
os babalosaim que presidem ao culto de Osaim, a “dona” das félhas;
os babaogé que presidem ao culto dos Eguns.

Tal sacerdécio quadruplo corresponde a uma estru-
tura quadrupla do mundo, — deuses, homens, natureza,
mortos. O objeto déste capitulo é analisar a estrutura

(8) 1Ibid., pAg. 116: “Seu papel particular consistia em assegurar o
culto de seu Fa pessoal, em consultar para a familia e mesmo, se tiverem
tal poder para a aglomeragiio que o cerca, em recolher as indmeras folhas
que curam...” E na pag. 374: “Os grandes Bokond tém ao seu lado
véarios Kpamegd que se encarregam de recolhé-las e de estudar-lhes as
propriedades”. A mesma ligacio existe em Cuba: “Il secreto de este gran
orisha (Osaim) concierne al babalawo” (L. CABRERa, El Monte, pag. 100).
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em questdo, partindo de sua ima%em simbélica, isto é,
dos sacerdotes que presidem a cada uma destas quatro
secgdes do cosmos.

1 - O0S BABALAO

Podem os Orixd de duas maneiras tornar conhecida
dos homens sua vontade, ou pela possessio dos fiéis —
e entdo lhes revelam o futuro no decorrer de seus tran-
ses — ou por meio de nozes, de buzios ou de outros
processos de adivinhagio. Poderiamos chamar estas duas
maneiras de adivinhagfio subjetiva e adivinhagio objetiva.
A primeira nio é possivel sendo através da celebragio
de um ritual especial que tem lugar durante o periodo
de iniciagio das yaud, ou logo em seguida a sua con-
clusio, e que tem 0 nome ge “ritual de dar a pala-
vra”®, Infelizmente, ndo temos nenhuma indicagio sébre
o modo pelo qual o dom de profecia em estado de
transe é dado aos “cavalos de santo”. Poderiamos citar
muitas historietas em que tal dom se manifesta: ialo-
rixd prevenida da perseguigio da policia e a quem se
recomenda que esconda os objetos do culto; babalorixd
que adivinha que a policia vai entrar em seu terreiro
e que recebe conselhos sdbre o que deverA fazer entdo;
ialorixd que é posta a par de um futuro movimento revo-
lucionario, que se desencadearid na regifo, o que lhe
permite guardar provisdes para nio sofrer fome em tal
ocasido. . ., etc.l9. Esta adivinhagdo subjetiva concerne,
bem entendido, aos membros do candomblé e nada tem
que ver com os babalaé, os quais, ao contrario dos baba-
lorixd e das ialorixd, ndo podem jamais “cair no santo”,
isto é, cair em estado de transe.

(9) R, RisEmo, o. c¢., pig. 68.

-(10) JA narramos algumas dessas historietas em trabalhos preceden-
tes: R. BasTipE, Imagens..., pag. 1687. Outrag estdio ainda inéditas.
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Mas os Orixd s6 aparecem pessoalmente em casos
muito graves. A cada instante, no entanto, é necessério
saber o que desejam. E nio se pode consultar constan-
temente o babalad, principalmente quando se tem urgén-
cia de uma resposta. Existe, pois, um processo de adi-
vinhagdo no interior dos candomblé, e nas péginas pre-
cedentes j4 vimos sua utilizagio pelo babalorixd ou um
de seus assistentes, por exemplo no obori: é o processo

ue utiliza as nozes de kola (obi, oubi ou ordbo), divi-
gidas em quatro pedagos. Depois de consagrada a sala
e realizadas oragdes, jogam-se os quatro pedagos no chao,

Se os quatro pedagos caem com a parte interna
dirigida para cima, os deuses respondem “sim” a per-
gunta que lhes foi feita (Alafia);

se nio h4 sendo trés fragmentos com a parte interna
dirigida para cima, a resposta é “ndo” (Etawa);

se dois pedagos tém as partes internas voltadas para
cima e os dois outros ndo, a resposta é favoravel (FEjiala
Ketu);
~ 'sé um s6 fragmento tem a parte interna voltada para
cima, a resposta é desfavorivel (Qkanran);

finalmente, se todos os pedacos tém as partes inter-
nas voltadas para baixo, a resposta é desastrosa (Oyaku,).

Em caso de resposta negativa, repete-se o exercicio
trés vézes. Pode acontecer que, com a promessa de
sacrificio apropriado, o deus se acalme e acabe por acei-
tar o que primeiramente tinha recusado. Esta técnica
de tirar a sorte é peculiar, pois, aos membros do can-
domblé; n3o interessa ao babalad; mas também nio pode
dar grande quantidade de indica¢des. Os Orixd respon-
dem somente por um “sim” ou “nfio”, sem acrescentar
nenhuma outra “palavra’l,

(11) R. Bastme e P. VErRGER: “Contribui¢do...”, 0. c., pag. 362.
S3o chamados “abertos” aquéles que tém a parte interna para cima,
“fechados’ os outros. O processo existe naturalmente no Recife com nomes
semelbantes para as cinco possibilidades: alafin-ar, tau-ar, meji (que
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O babalad que no Brasil é também chamado As
vézes “vidente” (Olud) mas erradamente, pois Olué é
um titulo hierdrquico de certos babalaé e ndo uma
designagiio geral, dispde, entretanto, de dois &)rocessos
que lhe permitem conhecer grande nimero de “pala-
vras”: o colar de Ifa ou kpelé (opelé) e os buzios de
Ex4_ou ogum_(dilogun). Como sacerdote € 1fa, o
babalad é o tnico que tem o direito de tocar no opelé
ou nos cocos de dendd. O mesmo ndo se d4 com o
edilogum. Com efeito, um mito recolhido na Bahia
explica como Elegba, que é outro nome de Exd, deu
as filhas de Oxun a possibilidade de, além do babalaé,
também tirarem a sorte com os btizios:

Ifa era um pobre pescador que vivia miseravelmente.
Féz um dia contrato com Elegba, comprometendo-se a
lhe servir de escravo devotado durante 16 anos. Elegba
enviou-o A floresta buscar coquinhos de dendé e ensi-
nou-o a prepard-los para a adivinhagio. Mas chegava
tanta gente I%z;ra consultd-lo, que Ifa teve necessidade
de uma mulher que se ocupasse de sua casa; tomou
uma apetebi, que nio era outra sendo Oxun. As pessoas
que nio conseguiam chegar a ver o proprio Ifa, pediam
a Oxun que fizesse o favor de tirar a sorte para elas.
Entdo Oxun se queixou ao marido de que ndo conhecia
a arte de ler o futuro e, depois de muita insisténcia, Ifa
tomou 16 coquinhos, preparou-os e pediu a Elegba que
significa metade em yoruba, tnico térmo realmente diferente dos da Bahia,
mas assaz léogico), osaran, cku (R. RIBEmRO, o. c., pig. 87). O processo
¢ origindrio da Africa, onde se complica porque dois dos pedacos do_obi
sfo masculinos e os outros dois femininos, o que d4 lugar a 10 possibili-
dades em lugar de cinco: 1 pedago masculino aberto ({dara, fyara): salva-
¢ho, triunfo — 1 pedago feminino aberto (afe): riqueza, dinheiro — 1
masculino aberto e 1 feminino aberto (ejire): amizade - dois masculinos
abertos (ako-oran): crime, disputa, dificaldades (é o nosso okanran) -
dois femininos abertos (yeye-oran ou tabi ailagbara): fraqueza — dois
masculinos abertos e um feminino aberto (akita): sucesso degois de difi-
culdades — 1 lino aberto, dois femininos abertos (obita): neutro
— dois masculinos abertos, dois femininos abertos (ofuntabi alafia): bem-
estar pgeral (& o nosso alafis) — nenhum aberto (odi idimo): impedi-

mentos — quando caem em desordem uns por cima dos outros: confirmacfio
da jogada precedente (Donald Epega, The Muystery of the Yoruba Gods),
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respondesse por intermédio déles as perguntas feitas por
Oxun. Elegba aceitou de mé vontade; e se hoje real-
mente responde as questdes das apetebi, em represilia
persegue os filhos de Oxun com mais furor ainda do
que os filhos dos outros Orix4!2.

Cada babalad tem, entdo, perto de si uma mulher
que ¢ filha de Oxun, mas nio de qualquer Oxun, pois
cada divindade é miltipla; é preciso que seja da mais
velha de tédas as Oxun, Yaba Omi, s6 esta é que pode
ser a apetebi do babalad. Mas n3o nos enganemos: tra-
ta-se de uma sacerdotisa, de uma espécie de babalad
feminino e nio da mulher legitima do babalaé'®. Dizia-
se mesmo antigamente que ela estava votada a casti-
dade. Mas é evidente que a poligamia, que os negros
conservaram no Brasil reinterpretando-a, naturalmente,
em térmos ocidentais de mulher legitima e de uma ou
vdrias concubinas, pode tornar a apetebi uma das mulhe-
;res do adivinho!t.

Certas apetebi e os babalaé de nivel inferior utili-
zam sdmente quatro buzios, os quais, como os obi, podem

(12) Em Cuba o mito ¢é diferente. Xangd foi o primeiro adivinho,
mas passou sua tarefa para Ifa. Como, todavia, Elegba ndo tem o que
fazer e disso se queixa amargamente, Xangd, para ocupé-lo, di-lhe o lugar
de porteiro de Ifa (é o contrdrio, pois, de nosso mito). Elegba percebe
entdio que Ifa ganha muito dinheiro com a adivinbacgfio; pGe em pritica
a malicia e diz as pessoas que vém consultar que Ifa nio esti. Ifa, espan-
tado de ndo ver entrar mais ninguém, interroga Elegba: “— Como é
possivel que ninguém me venha ver?” “— Tem vindo gente, mas ndo
tenho deixado passar’. Assim Ifa foi obrigado, para que Elegba abrisse
a porta aos pedintes, a lhe dar trés bazios: “— Dou a vocé trés letras
— Odu — para que vocé adivibhe com elas”. A cena se repete muitas
vézes e Elegba vai obtendo assim até 18 bazios. Oxun, que é a dona
do ouro, ofereceu em seguida ouro a Elegba em troca de cinco buazios,
para ela também poder “falar” e Elegba deu-lhos. (L. CABRERA, 0. ¢.,
pags. 83-5.)

(13) E por isso que E. Carnemo, o. c., pigs. 101-4, declara que
odem existir babala8-femininos e cita na Bahia, entre outras, Emilia ‘de
xun e Cecilia (da rua da Liberdade). Na realidade, nd3o pode haver

babalaé de sexo feminino; é pasto lusiv 1 lino. Os dois nomes
citados (0 de Emilia de Oxun ¢ particularmente significativo), sio nomes
de apetebi.

(14) S6bre a manutencdo da poligamia africana no_ Brasil, reinter-
pretada em térmos ocidentais, ver sobretudo OcTAvio pa Costa EpUaRDO,
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responder apenas sim ou nido. As apetebi e os babalab
de grau superior utilizam de 16 buzios.. Finalmente, cer-
tos babalaé tém um jogo de 32 biuzios. Todavia, as
apetebi nio tém o direito de ultrapassar as 16 “letras”,
como se diz muitas vézes no meio africano. Embora
existindo buzios nas praias do Brasil, nio sdo emprega-
dos na adivinhagio. Esta sé pode ser praticada com
caramujos vindos da Africa e que no mercado 'sio ven-
didos a alto prego. Cada bazio tem uma das faces que-
brada, de maneira a apresentar um lado aberto e outro
fechado. O adivinho sacode-os entre as duas maos reuni-
das em concha e langa-os; segundo a maneira pela qual
caem, lé-se a “palavra” formada. _(_)_]'6 0 mais gtilizal_dg_
é o _de_16_hiuzigs., Eis, com relagio a éste, a lista das
combinagdes possiveis e os significados peculiares a
Bahia:

buzio buzio akoueo adjikoni
fechado aberto

opelé

0. c¢., pois trata-se do exemplo mais nitidamente africano; ¢ marido d4
a cada uma das mulheres uma roga que ela cultiva e da qual vende a
colheita em seu préprio beneficio. Na Bahia, geralmente, cada mulher
vive num bairro diferente, do mesmo modo que na Africa cada uma tem
sua prépria casa, em tdmo da do marido, indo éste visiti-las de tempos
em tempos. A respeito da apetebi como concubina, encontramos fatos ani-
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aberta 15 fechadas Nome do odu: Okaran: Ext fala

abertas 14 fechadas Nome do odu: Ejioko: os Ibeji falam

abertas 13 fechadas Nome do odu: Etaogunda: Ogun fala

abertas 12 fechadas Nome do odu: Orosun: Xangd fala

abertas 11 fechadas Nome do odu: Oxé: Yemanja-Ogun fa-
lam

6 abertas 10 fechadas Nome do odu: Obara: Yansan fala

7 abertas 9 fechadas Nome do odu: Odi;: ExG fala

8 abertas 8 fechadas Nome do odu: Ejionilé: Oxald fala

9 abertas 7 fechadas Nome do odu: Osa: Yemanji fala

10 abertas 6 fechadas Nome do odu: Ofu: Oxali fala

11 abertas 35 fechadas Nome do odu: Owanrin: Exi fala

12 abertas 4 fechadas Nome do odu: Ejila Sebora: Xangd fala

13 abertas 8 fechadas Nome do odu: Eji ologhon: Obetegunda

fala

14 abertas 2 fechadas Nome do odu: Ika; Oxunmaré fala

15 abertas 1 fechada Nome do odu: (P) Obatald fala

16 abertas ou 16 fechadas: a jogada é nula, é preciso recomegar.15

TG W D -

No interior dos candomblés ha filhas de Oxun; tém
o direito de tirar a sorte com os buzios devido 3 sua
filiagio espiritual. Assim, o edilogun nio é privativo dos

logos em Cuba: “El Babalawo, adendo de su mujer, por obligacién debe
tener em la casa a otra mujer que sera una hija de Oshun, parce que
atienda al santo — la apestevi... Atigualmente, la  mujer, que era la mujer
de Oruja (ainda outro nome de Ifa) le estaba consagrada por toda la
vida y no podia tener relaciones con ningun hombre; pero so era menester
necessariamente que vivicsse bajo €l mismo techo del Babalawo, Eso si
el Babalawo estaba obrigado a costear todos sus gastos; a veees, segun
me informa algun viejo, eran mujeres casadas a quienes tocaba este honor
que a veces implicaba el sacrificio... de abandonar a su marido. Que
sucedia en la Apestevi y en el Babalawo, cuando el Babalawo tenia su
mujer... acababa por meterla en su casa y hacerla su concubina” (L.
Casrrra, “Eggue...”, o. ¢, pig. 35, nota 6). Um texto recente de
R. Rmrmo mostra que fatos analogos se passaram no Brasil (“Novos
aspectos do processo de reinterpretagio’”, XXXI Congresso Internacional de
Americanistas, pégs. 481-8).

(15) R. Rmvemo dé dois quadros andlogos para o Recife (o. c.,
pégs. 88-90 e pag. 94), com os nomes seguintes: otubi ou imicau-du,
meji, ogunda-meji ou ogunda-massa, ejila-lobo-male ou age-merila-age, oxé-
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babalad. Pode-se vé-lo praticado também no interior dos
terreiros por yaud que pertencem a Oxun. O colar de
Ifa, ao contrario, & privilégio dos babalaé unicamente e
éstes, para utilizd-lo, tém de se submeter a uma inicia-
¢do e aprendizagem especiais. Este colar ou _opelé é
composto de quatro metades de nozes de kola présas a
uma cadeiazinha de ferro que se joga sdbre a mesa de
modo a cair formando um U cuja abertura fica colo-
cada diante do adivinho (s(ff'undo o método yoruba que
neste ponto se distingue do método dahomeano); as
duas extremidades do U sdo de sexo diferente, e neste
sistema yoruba, a extremidade masculina estd A direita
do babalad, a extremidade feminina 3 sua esquerda. A
diferenga de sexo estd indicada simbolicamente por um
pequeno n6 para o sexo masculino, por uma pequena
franja de quatro a cinco pedacinhos de linha para o
sexo feminino. As metades de noz ao cair apresentam
ou os lados convexos, ou os lados céncavos, obtendo-se
entio 16 palavras ou odu. Antigamente existiam na
Bahia, e talvez ainda existam hoje, pequenas pranchas.
de madeira_ou_oponifa, sébre as quais eram inscritos os
odu, de acdrdo com o que mostrava o opelé: duas linhas
para cada metade de noz caida sdbre o lado cdncavo,
uma linha para a que caia s6bre o lado convexo. Como
existem dois lados, masculino e feminino, e quatro me-
tades de nozes de cada lado, temos duas séries de linhas
_mra,be-dum ou obara-sheke, osatinico ou odi-kankan, ajanile ou ojonile,
eji-bara ou asho-oja, obiurussum ou osa-tura, orishabe, elige-oshebora ou
olokan-ile, opete-gunda ou etala-metala, obejoco ou odan-merila, obeonone
ou ori-babo-baja.  Vé-se que seis désses nomes coincidem com 0s nossos.
No Dahomey, encontramos os_nomes seguintes: jonko, guda, loso, s€, Abla}
Di, Yyogoe, Sa, Fu, Wenle, Jila-Abola, Losololo, Osanlu-Ogbenjo, Olo-oba-
egba, que se aproximam mais da nossa lista (Ch. Monteil, “La divinalion
chez les Noirs de ’Afrique Occidentale Frangaise”, Bul. Et. Hist. et Scient.
de VA.O.F, X1V, 1931, ?égs. 27-9; L. Tavxier, Etudes soudanaises,
pig. 74; FROBENIUS, 0. c., pig. 29; ]. Jounson, Loin Orisa Bibo, pig. 32).
— Em_Cuba, o3 nomes respectivos sio Okanasorde, Eyi Oko, Ogunda, Eji
orgsum, Oche, Obara, Odi, Eji onle, Osa, Ofun, Owhani, Ejila Chelora,
Metanba (a lista ndo ultrapassa I3 abertos e 13 fechados), muito fpx'()xmms,

sendo idénticos aos da Bahia (W. R. Bascom, “Two forms of Afro-Cuban
Divination”, XXIXth Congress of Americanists, pigs. 177-8).
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que se marcam na prancha e que sdo lidas da direita
para a esquerda. Estd claro que esta marcagdo de linhas
nio & necessdria em tddas as cerimonias, ndo é obriga-
téria sendo para quem quer fazer seu Fa pessoal ou
kpoli._ Quando se trata de uma consulta comum, o baba-
128 se contenta em ler o odu sem escrevé-lo, pronun-
ciando em voz alta seu nome e interpretando-o. Nio
vimos nunca na Bahia, sem divida por ndo térmos feito
nosso kpoli, nenhum babalaé escrever os odu; mas como
é mais comodo para a leitura desenhi-los do que des-
crevé-los minuciosamente, damos a titulo de indicagéo
o quadro dos 16 sinais duplos.

1 — Direito: 4 metades de noz caidas sébre o lado convexo
Esquerdo: 4 caidas do lado convexo: Ogbe-meiji.

2 — Direito: 4 metades caidas do lado cdncavo
Esquerdo: 4 caidas do lado céncavo: Oye-Ku-meji. .

8 — Direita e esquerda: duas metades caidas sébre o lado c6n-
cavo entre duas metades caidas sébre o lado convexo:
Iwori-meji.

4 — Dos dois lados, duas metades caidas s6bre a face convexa
entre duas metades caidas sébre a face concava: Ode-meji.

5 — Dos dois lados, duas metades sbbre a face convexa, segui-
das de duas metades sbbre a face concava: Irosun-meji.

6 — O odu seguinte é inteiramente o inverso do precedente:
Dwonrin-meji.

7 — Dos dois lados, meia-noz sébre a face convexa e trés sobre
a face céncava: Obara-meji.

8 — O inverso do precedente: Okaran-meji.

9 — Dos dois lados, duas meias-nozes sébre as faces convexas,
¢ uma sébre a face céncava: QOguda-meji.

10 — O inverso da jogada precedente: Osa-meji.
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11 — De cada lado, uma meia-noz sébre a face céncava, uma
s6bre a face convexa, as duas ftltimas soébre as faces con-
cavas: lka-meji.

12 — O inverso da figura precedente: Oturuson-meji.

13 — De cada lado, uma meia-noz sdbre a face convexa, uma
sbbre a face cbncava, as duas ultimas sobre as faces con-
vexas: Otura-meiji.

14 — O inverso da figura precedente: Irete-meiji.

15 — Dos dois lados, alternativamente, uma meia-noz sbbre a
face convexa, e uma meia-noz sobre a face concava: Ose-
meji.

16 — Dos dois lados, alternativamente, meia-noz sébre a face
cbncava, meia-noz sbbre a face convexa: Ofu-meji.18

Estes sinais estdo colocados em certa ordem: os_odu
sdo considerados_filhos de Ifa, nasceram uns apoés os
outros € os mais velhos sao tidos, por isso, como mais
fortes que os mais jovens. A esta primeira observagdo
é preciso acrescentar outra, tio importante quanto ela: é
muito raro que as metades de noz dos lados direito e
esquerdo caiam exatamente simétricas; os 16 odu que
apresentamos sio os odu-meji, mas podem se combinar
entre si e formar assim até 256 figuras, da qual cada
metade é uma das metades de um dos odu-meji; por
exemplo, a parte direita do opelé pode formar uma das
metades de Irete, e a parte esquerda, uma das metades
de Irosun. Neste caso, é a metade mais forte do odu-
meji que vence; no exemplo que acabamos de dar, seria
o Irosun, que tem o n.° 5, enquanto Irete tem o n.° 14

(16) O colar de Ifa parece ter desaparecido completamente do Recife
(R. RIBEIRO, 0. ¢, Dég. 95). Em Cuba, encontramos para os 16 odu os
nomes seguintes: Ogbe, Ojeku-meji, Iworo-beji ou Igborimeji, Odi-meji, Iro-
sun-meji, Agbani-meji, Obara-meji, Okanlan-meji, Ogunda-meji, Osa-m‘eg,
lka-mejf, Oturupon-meji, Otura-meji, Iret ji, Och ji, Oft eji (W.
R. BascoMm, 0. c., ngg 3) — Para a Africa, ONADALE EpEca, The
stery of Yoruba , pags. 12-14; R. E. DEeNNET, 0. ¢., pfgs. 149-50.

Cf. para o Dahomey, MavupoLL, 0. c., pig. 414. Sdio, com pequenas altern-
¢des, os mesmos térmos que em Cuba e no Brasil.
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e é, por conseguinte, muito mais jovem. Vé-se que o
modo de proceder na Bahia nfio apresenta tedricamente
nada de muito dificil.

Mas, isto posto, cada odu, simétrico ou complexo,
tem um significado diferente; estd ligado a certos sacri-
ficios que o consulente deve fazer, e que variam em
importincia e composi¢io de sinal para sinal'?, e tam-
bém a todo um conjunto de historiazinhas que mitica-
mente explicam o significado, fasto, neutro ou nefasto,
do odu. ?sto ¢é verdadeiro ndo apenas para os 16 sinais
do opelé, como ainda para os 16 sinais do edilogun que
apresentamos atrds. Désse modo, compreende-se que
condigfio principal para o individuo ser babalad é pos-
suir boa memoéria. Mas, para auxilid-la, conserva-se a
lista dos sacrificios e as historietas registradas em cader-
nos escolares, ao abrigo de olhares indiscretos. Tivemos
um em nosso poder. Ora, é interessante notar que os
mitos assim copiados sdo também encontrados em Cuba
e na Africal®,

(17) R. Rinrmo, o. c, pags. 88-90, deu alguns exemplos désses
sacrificios para o edilogun.

(18) Naturalmente, os mitos sio tio numerosos que é diffcil encon-
trd-los todos em Cuba ou na Africa. Nio que nfio existam, mas nio possuimos
senfio algumas listas de historietas em %rautmann, Maupoil, Bascom, etc.,
faltando-nos sua totalidade. Reclprocamente, muitas das histérias encon-
tradas em terra africana nfio sfo encontradas no Brasil; é possivel que
existam, mas até o presente escaparam aos observadores. Acontece, final-
mente, que alguns mitos se desprenderam de seus respectivos Odu para
viver vida independente, Damos alguns exemplos; a lenda do carneiro,
chamada “A traicio de Agbo”, que R. Ribeiro d4 como mito indepen-
dente, ligado a Xangd e Yansan (0. c., pAgs. 45-7) aparece na Africa
como uma das lendas de Odou Ogbe (MavprolL, o, c., pag. 588 e segs.).
O mito do chapéu duplo de Ex6, dado por FropENws (o. ¢., pig. 238)
e VERGER (Dieux &’ Afrique, péi. 183) ¢ uma lenda do odou Esa
(Mavrom, pig. 65). A historia brasileira do edu obers, citada por R.
RiBEIRO, 0. c., pigs. 94-95, se encontra em Cuba mas destacada da adivi-
nhagdo (Lypia CABRERA, 0. ¢., pags. 354-6) e existe também na Africa,
onde o inhame substitui a cabaga, ligada ao odu Abola-meji (Mauror,
pag. 489). A histéria do odu eosho-ogunde, de R. RiBEmO, 0. c., pags.
84-5, estd préxima da do odu Yeku-Medji de Maurom (pig. 451), exceto
que a teia de aranha estd num galho de é4rvore em lugar de estar num
buraco. Pode-se também comparar a histéria do odu osatinico (R. RiBEmO,
Eégs. 90-3) com a histéria de Sa-medji, (La Divination & la Céte des

sclaves et & Madagascar, pags. 66-7), embora aqui as diferengas sejam
maiores do que no caso precedente,
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-Tais sdo os quatro processos principais de adivi-
nhacio dos africanos da Bahia, resumidos brevemente.
Somente os dois ultimos pertencem aos babalad, embora
os babalorixd tentem usurpar-lhes hoje o edilogun. E
verdade que, mesmo conseguindo os babalorixd obter
vitéria neste dominio, os babalad continuariam Wnicos
detentores do colar de Ifa. Infelizmente, éstes apresen-
tam atualmente tendéncia para abandonar Ifa por Exd,
o opelé pelo edilogun. Os informantes que pude inter-
rogar a respeito déste estranho enfraquecimento de Ifa
deram-me duas razdes diferentes mas ndo contririas: a
primeira é que o sacerdote de Ifa deve obrigatoriamente
formar, antes de morrer, um aprendiz em sua arte; sendo
Ifa condenar-lhe-4 a alma a errar em tdmo da terra, sem
poder se reencarnar nem encontrar descanso; ora, é difi-
cil hoje encontrar alguém que queira consagrar sua vida
a Ifa... A segunda razio que, como se vai ver, longe
de se opor 4 primeira, ao contrrio explicaria aquela
amarga constatacdo final, é que quanto mais se sobe na
hierarquia sacerdotal, mais numerosos sdo os tabus que
manietam as pessoas; as obrigagbes ou as proibigdes con-
cernentes aos babalad que trabalham com os opelé sio
muitissimo mais rigorosas do que as dos babalad que se
contentam em trabalhar com 16 ou 82 buzios; ora, hoje
em dia os jovens querem gozar a vida e, uma vez que
os buzios respondem tido bem quanto o colar de Ifa, os
babala6é de nossa época, para evitar carga que se tor-
nou pesada demais para seus ombros, preferem nio tra-
balhar sendo com o edilogun.

Sébre o culto_de Ifa paira, pois, ameaca de desapa-
recimento, embora subsista ainda na_Bahia..

Mas, trabalhem os babaladé com Ifa ou com Exi,
devem obedecer em suas jogadas a certo namero de
regras que nos resta agora definir. Primeiramente, a
consulta ndo pode se realizar em qualquer lugar. Tor-
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namos a encontrar aqui o espago sagrado, com o qual
ja nos tinhamos deparado no candomblé. Toda casa
de babalaé contém, afora os apasentos da habitagio, um
quarto especial no qual Ifa ou ExG sdo interrogados.
Néo ¢ tudo; neste cdmodo ja consagrado por sua fungio
e muitas vézes pela sua ornamentagdo, ha um lugar que
apresenta como que um grau mais alto de santiticagio,
é a mesa sdbre a qual sdo atirados o colar ou os buzios.
Pode ser uma pequena bandeja de palha trangada, bem
chata, com os bordos ligeiramente revirados, ou entdo
uma grande mesa formando um circulo constituido pelos
colares dos deuses (0 primeiro, o mais exterior, de Xangd,
o segundo de Oxal4, o terceiro de- Ogun e o quarto, o
mais interior, composto de tddas as cdéres para todos os
outros Orixd): o opelé ou os buzios devem cair no interior
déste circulo “encantado”.

Encontramos igualmente na consulta a lei de par-
ticipagdo que tanto nos chamara a ateng¢io em capitulo
anterior. Para que Ifa ou Exa possam responder, é
preciso que uma participagio seja préviamente efetuada
entre o colar, os buzios e o consultante de um lado, e
o mundo sobrenatural de outro. Eis porque cada _con-_,
sulta_obedece a0 seguinte esquema’®.. ~ T

- 1) o babalad comega por fazer oragio em lingua
africana, para pedir a Ifa ou Exa que tenha a bondade
de responder as perguntas que lhe serdo feitas;

2) o consulente toma na mio esquerda um buzio
que ndo esteja quebrado, ou dois bazios colados um ao
outro pela base: o akoueo, e na mio direita uma pedri-
nha, o adz'ikoni. Se a pearinha responde: sim, o resul-

(19) Dois exemplos de consulta sio, no entanto, descritos de modo
concretoc em mnosso trabalho feito em colaboragio com PIERRE VERGER:
a sessio de opelé na casa de Boji, na Bahia (pdgs. 368-374), a sessdo
de edilogun na casa do babalad Vmar (pigs. 374-378). Para que a
comparagio fésse possivel, escolhemos o casoc de um consulente que per-
guntava que nome tinha o santo de sua cabega.



152 — 0 CANDOMBLE DA BAHIA

tado é positivo, ibo-lotum; se o buzio duplo responde:

" Naggini g o
ndo, o resultado & negativo, ibo losi;

3) antes de comegar, o babalad coloca os buzios
em participacdo com o consulente, tocando ou com os
btizios, ou com o colar, sucessivamente a testa déste
ultimo que ¢ a sede do ori ou espirito, o coragdo que
é o centro da personalidade, e as duas mios que segu-
ram os buzios ou a pedra, pois éstes devem responder
de acordo com a vontade de Ifa ou de Exu;

4) o babalad conversa em voz baixa com seu colar
ou com seus buzios;

5) a consulta comega. O babalaé formula uma
questdo, depois atira o opelé. Retomemos o exemplo ja
dado anteriormente. Imaginemos que a parte direita do
colar, ao cair, apresente uma metade do Iréte, e a parte
esquerda uma metade de Irosun (uma vez que o odu
é sempre lido da direita para a esquerda). Neste caso,
Irosun ganha por ser o mais velho dos filhos de Ifa.
O babalaé faz o consulente abrir a méo correspon-
dente, a mado esquerda. Se contém a pedrinha, a
resposta & questdo formulada ¢ afirmativa; se é o buzio
duplo, a resposta é negativa. E claro que a cada
questdo proferida o consulente junta as mios e as
sacode, de modo a fazer buzio e pedrinha mudarem
de posigio. Mas ndo é o acaso que leva a pedrinha
ora para a mio direita, ora para a méo esquerda, como
ndo é por acaso que o colar recai no espago sagrado
apresentando esta ou aquela metade de noz sobre a face
concava ou convexa. A dupla participagio do consu-
lente com o opelé e, através da oragao, do opelé com
Ifa, faz com que o modo de deixar cair as metades de
noz, ou a posigdo da pedrinha obedeg¢am a vontade do
dono do destino. Acontece algumas vézes que, apesar
de tudo, a resposta permanece ambigua; neste caso, lan-
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¢a-se uma segunda e mesmo uma terceira jogada®. A
maneira de proceder do babalad com o edilogun é
semelhante.
Mas por que certas respostas podem ser ambiguas ?
E que a resposta do odu é dada pelo conjunto de mitos,
deqlendas ou de historietas a éle referentes, sendo pre-
ciso interpretd-las de acérdo com o sentido da pergunta
formulada. Ora, um engano é possivel nas interpretagdes;
a obrigagdo do babalad é, pois, pedir sempre uma ou
duas confirmagdes, de modo a estar seguro de que néo
se enganou. Sua responsabilidade de adivinho esti em
jogo, e éle tem consciéncia dos deveres de seu cargo.
Compreende-se, também, porque se diz algumas vézes
cblue nio é suficiente ter boa meméria para ser bom
abalad, pois outra qualidade, a intuigéo, se exige déle
também. Esta intuigdo, éle a demonstra na leitura do
odu, no modo pelo qual tira uma conclusdo dos mitos,
conclusgo aplicavel ao caso particular que tem de resolver.

2 - O BABALOSAIM

O babalaé trabalha ou para os individuos, em caso
de doenga, de casamento, de viagens, etc., ou para a
coletividade: os buizios sdo lancados a cada dia que
comega, e a vida do candomblé, no transcurso das 24
horas que se seguem, ser4 inteiramente determinada pelo
odu que saiu?!, Assim é éle muilas vézes levado a acon-
selhar ou, melhor ainda, a ordenar aos assistentes banhos

(20) Certo informante deu excelente exemé)lo de umn dessas difi-
culdades. Imaginemos que alguém consulte o babalad para saber o nome
de seu Orixd. Esta consulta tem lugar num dia da semana. Ora, muitas vézes
o santo, desejoso de falar ao babala8, aparece no dia da semana que lhe é
- consagrado (demos atris esta distribui¢io dos Orixd em cada dia da semana).

A confusfio é, assim, possivel; acredita-se que o Orixd que saiu é o do
consulente, enquanto era o do dia da consulta. De onde a necessidade
de formular trés vézes a pergunta antes de fazer qualquer afirmagio.

(21) R. RieEmo, o0. c¢., pig. 114.
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de fdlhas, remédios vegetais, isto é, passa do culto de
Ifa para o culto de Ossaim. Como diz Lydia Cabrera,
o babalaé “no esta seguro” sem seu Exii e sem seu
Ossaim?2. Alids, uma das lendas africanas que acom-
panham os odu ensina que o axé se féz conhecer a Ifa
e lhe explicou como proceder com as ervas para tornar
seus atos eficazes?®,

No entanto, babalorixd e ialorixd, por sua vez, ndo
podem dispensar as ervas sagradas. Vimos ja a impor-
tAncia dos banhos de félhas no ritual de iniciagio. Estes,
conforme o Orixd a que se pertence, sio tomados den-
tro ou fora de casa, uma vez que existem Orixds do
“ar livre” e Orixds que vivem no pegi interior do san-
tuario?*, O batismo dos tambores, a oferenda de ali-
mentos que lhes é feita uma vez por ano, requerem
igualmente o preparo de um banho ou lavagem especial

e folhas maceragas%. E até as yaud, em sua existéncia
cotidiana, sdo obrigadas a recorrer a virtude das ervas;
uma vez por semana, no dia consagrado ao “dono da
cabega”, tomam um banho em cuja composi¢io entram
folhas especiais pertencentes ao respectivo Orixa, o banho
de amasin, isto é, de purificagao?®.

Tudo nos leva, pois, 3 mesma conclusdo: de que
é primordial a importincia das “ervas” na vida dos a&ri-
canos do Brasil. E poderiamos repetir, para a Bahia, o
que Frobenius diz dos Yoruba da Africa: “E unica-
mente de Osseni (o nosso Ossaim) que emana a férga
mégica que vivifica os homens e os deuses”?’. Frobe-.
nius, todavia, interpreta o sacerdote de Ossaim como um

{22) L. CABREBA, 0. c¢., pig. 96.

(23) MavpoIL, o. ¢, F’ag. 617. B talvez por esta razio que Ellis
compara Ifa com Ossaim (The Yoruba speaking peoples, pag. 390).

(24) Crouzor, 0. c., pig. 146.

(25) Cf. F. Ortz para Cuba: Instrumentos..., 1, pag. 306 e III,
pag. 42.

(26) Informagbes pessoais.

(27) FnopENws, Muythologie..., pig. 139.
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feiticeiro e é exato que também na América o conheci-
mento das ervas — aquelas que envenenam, aquelas que
despertam o amor nos coragbes rebeldes — teve como
resultado a ligagdo do culto de Ossaim com a feitigaria.
Tanto mais que na luta dos escravos contra os senhores
brancos o veneno era instrumento facilmente empregado;
além disso, as negras, querendo melhorar seu status
social tornando-se concu%inas dos brancos, utilizavam
também filtros de amor. Os préprios senhores de enge-
nho e fazendeiros, no declinar da existéncia, esgotados
pelos excessos amorosos de sua desenfreada poligamia,
pediam muitas vézes aos negros de suas rogas, que co-
nheciam o segrédo das ervas, afrodisiacos que’lhes des-
pertassem os sentidos. Isto pésto, ndo deixa de ser ver-
dade que a virtudg das ervas ndo é virtude méigica e
sim for¢a de natureza religiosa e que o babalosaim, mes-
mo se nalgumas circunstincias tende para a feiticaria,
ndo é feiticeiro, é sacerdote, e é como sacerdote que
vamos estuda-lo.

Todos os autores que, pouco ou muito, se ocupa-
ram com o culto de Ossaim, estio de acdrdo em reco-
nhecer sua importincia. Artur Ramos observa, por exem-
plo, que na Africa, os sacérdotes HEST'zi"df\'/fndé%é fazem
parte da pririéira categoria sacerdotal, ao lado dos baba-
la6, bem acima dos sacerdotes dos outros Orixd?¢. Manoel
Victorino dos Santos, na conferéncia qué féz no Con-
gresso Afro-Brasileiro da Bahia, onde falou em nome
dos membros dos candomblé, declarou: “tbdas as ervas
sdo magicas”, querendo dizer com isto que tédas elas
tém uma virtude cujo conhecimento é indispensavel na
conduta dos candomblé?*. Quando Clouzot firma um
paActo com um babalorixd a fim de poder assistir as ceri-
monias de iniciagio, deve em contraposi¢gio “ndo pro-

(28) A. Ramos, Antropologia Brasileira, 1, pig. 345.

(29) M. VictoriNOo pO0S SaNTOs, “Q mundo religioso do negro da
Bahia, O Negro no Brasil, plg. 345.
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curar desvendar o segrédo das ervas”, E ji citei varias
vézes a frase de um de meus informantes: “Todo o
segrédo do candomblé reside em suas ervas™'. Se algu-
mas divindades, como Xang6 de Ouro, ndo descem mais
hoje, é porque as ervas que lhes permitiam se encarnar
na cabega dos fiéis nfo sdo mais encontradas.

Dispomos, infelizmente, de poucas informagbes a
respeito, justamente porque estamos tocando no “segré-
do” do candomblé; os sacerdotes se calam quando a
questdo é abordada, Faltam-nos informagdes circunstan-
ciadas até sdbre o que é “publico” no culto de Ossaim,
pois os africanistas, ndo sei porque razio, nunca mostra-
ram muito interésse pela curiosa figura désse deus. E
quando falam a seu respeito, 0s textos, além de muito
curtos, contém erros que os tornam .inteiramente inutili-
zéveis. Artur Ramos, por exemplo, apresenta numa das
fotografias a insignia de Ossaim (um ferro com um dos
lados pontudo para poder ser fincado na terra, e que
traz na outra ponta um passarinho cercado de sete
ramos) como sendo a de Exu, levado a ésse engano sem
divida pela designagio de Exd como “Exa dos sete
caminhos”32, Manuel Querino aproxima Ossaim, que es-
creve “Ossonhe”, de um espirito amerindio, o Caipora,
porque tanto um como o outro n&o tém sendo uma per-
na®?. Nada hi a reparar se se trata apenas de simples
comparagio entre duas mitologias; mas se Manuel Que-
rino quer dar a entender que os negros adotaram o mito
do Caipora, entdo o &rro é manifesto®®. Ou mais exa-

(30) Crouzor, o. c., pig. 184.

(31) R. Bastioe, Imagens..., pig. 54 em nota; “O segrédo das
ervas”, Caderno da Bahie, 5, (1950), pdgs. 1-2; “Medicina e magia nos
candomblés”, Boletim Bibliogrdfico, XV1, pégs. 24-8.

(32) A. Ramos — *“Arte negra no Brasil”, Cultura, 2, figura VIII,
comentirio pag. 207.

(33) ANUEL QUZRINO, 0. c., pag. 48. Séhre o caipora, ver L. DA
CAmana Cascubo, Geografia dos Mites Brasileiros, pags. 129-138.

(34) A. Ramos, Negro Brasileiro, péfs' 158-9, e L. pa CAmARA

pag.

Cascupo, Diciondrio do Folclore Brasileiro, 455, iterpretam Querino
desta maneira,
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tamente, a identificagio das duas divindades pernetas ndo
tem lugar sendo nos candomblés bantos?s, é desconhe-
cida nos candomblés yoruba®®, Compreende-se certa-
mente que os ndo iniciados possam confundir duas
divindades que apresentam certo niimero de caracteres
comuns. Mas se Ossaim ndo tem senio uma perna, nio
¢ devido a uma corrupgio e assimilagio com o Caipora;
¢é simplesmente porque incorreu um dia na célera de
Xang6 €, no decorrer da luta, perdeu uma perna (em
Cuba, além disso, perdeu também um 6lho e um brago).
Os autores que citam Ossaim interpretam-no como o deus
da medicinad”; nido é errado, mas a medicina nio cons-
titui senio um dos atributos desta divindade. Como j4
dissemos, éle preside a todos os rituais em que o em-
prégo das ervas é indispensivel — iniciagio, banhos de
purificagio, etc. — e portanto seria melhor encar-lo
como o dono das ervas e das plantas, a divindade da
vegetagdo, antes do que da medicina.

Como Ifa, Ossaim também nio se encarna. Seu
sacerdote, babalosaim ou olosaim, da mesma forma que
0 babalad, n3o conhece o transe; é antes de tudo aquéle
que se encarrega da colheita das ervas. Mas as ervas
nio sdo colhidas em qualquer lugar e de qualquer jeito,
e éste & ainda um dos elementos que distingue o baba-
losaim do simples curandeiro. Manuel Querino faz ripida
referéncia a éste ritual da colheita quando fala nas ceri-
mdnias de iniciagdo: “Uma pessoa entendida e de con-
fianga”, escreve éle (na realidade, trata-se do nosso

(35) E. Camnemo, Negros Bantis, pig. 107, cita o Caipora como

uma das divindades adoradas pelos bantos da Bahia, R. Ribeiro, 0. ¢.,

pig. 127: os caboclos estdo ligados nos reinos de Odé, Irdco, Ossaim e

8:oui, isto & aos reinos da vegetagio (Irdko, Ossaim) e da caga (Odé,
0ssi ).

(36) Devemos dizer, porém, que uma falorixd de Pérto Alegre, da
nagio Oba, identificava também QOssaim e o Caipora; mas era evidente
que agia assim por patriotismo, para mostrar a um estrangeiro o cariter
pacional de pelo certos d fri

(37) A. Ramos, segundo F. Ortz, Los Negros Brujos, pg. 143.
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babalosaim), “que esteja limpa de corpo”, (isto é, que
nio entreteve relagbes sexuais na noite anterior), “se
dirige ao local levando oubi e pimenta da Costa na bdca,
mastiga-os e assim triturados, atira-os sbre a vegeta-
¢do do campo; depois, danga, canta e coloca no chéo
qualquer quantia em dinheiro”#, A descri¢io permanece
valida, mas precisa ser completada.

Em primeiro lugar, as j)lantas encontradas no mato
podem existir no quintal da casa, ou no jardim, mas
assim domesticadas n@o apresentam valor algum. E pre-
ciso ir buscé-las no mato mesmo. H& oposi¢io entre o
mundo da cultura, de um lado, e o mundo selvagem,
do outro. Ossaim ndo se aventura nos lugares em que
o homem cultivou a terra e construiu casas, nos lugares
em que disciplinou a natureza. E o deus do mato, e
ndo das plantas cultivadas®®.

Em segundo lugar, o babalosaim penetra no reino
de Ossaim mastigando um obi (e talvez também pimen-
ta); chegando ao seu dominio, volta-se sucessivamente
para cad% um dos quatro pontos cardeais e cospe nestas
quatro dire¢Ses o obi mastigado. Delimita assim, de certo
modo, o espago sagrado em que vai evoluir. .

Penetrando no mato, comega a cantar e néo deixar4
de cantar enquanto n3o tiver saido; mesmo ao cortar um
ramo de 4rvore, um cipd, ao arrancar ervas ou desen-
terrar uma planta, ndo pode interromper o canto. Pois,
como veremos, embora Ossaim reine sdbre tédas as ervas,
isto ndo impede que estas se classifiquem em categorias
e que as diversas categorias estejam ligadas aos dife-
rentes Orixd. Conseguimos recolher num terreiro do
Recife alguns désses cantos especiais, chamados “cantos
para tirar os axé da floresta”.

(38) M. Quermvo, 0. c., pag. 89.

(39) A mesma idéia existe no catimbd, religiio de origem indigena: L.
pa Cimara Cascupo, “Notas sdbre o catimbé™, Novos Estudos Afro-Brasi-

leiros, pég. 88. Para a Bahia, cf. CrovzoT, 0. ¢,: “E preciso sempre que
as ervas sejam selvagens e colhidas no mato”,
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Todos obedecem a uma forma simples e monédtona;
sdo compostos de dois versos que indicam a divindade
ligada 3 planta que se vai colhér, seguidos de um ter-
ceiro verso sempre idéntico: tratarei (ou tirarei) o meu
axé. Para as plantas de Ogun, por exemplo:

Axé di Ogum nika
di Ogun pand
eu arei meu axé,

e para as de Omolu:

Axé di Omuld omam
di Omulit obetam
eu arei meu axé... etc.10

Néo é somente num %Tugar determinado, consagrado
— o mato selvagem — que as ervas devem ser coll%idas.
E preciso ainda colhé-las em horas determinadas. _Com
efeito, cada uma delas s6 pode ser colhida em certos
dias ou certas noites,-em certas horas do dia ou da noite.
Algumas devem ser colhidas de madrugada, quando o
sol comega a branquear o horizonte; outras devem ser
arrancadas A meia-noite. Muitas devem ser colhidas na
lua nova, enquanto outras sé tém virtude se procuradas
na lua cheia, e algumas delas em noites sem Ela. E, do
mesmo modo que os Orixd tém, cada um, um dia da
semana, parece que hi igualmente dias determinados

(40) OxnEYDa ALVARENGA, Melodias registradas por meios nido-mecd-
nicos, pAgs. 362-6, e comentério pags. 360-2. Notar que, segundo o infor-

mante Antdnio Romdo, “n3o se tira o axé de Oba” e que “Exi nio
possui tais cantos. Quando alguém vai colhér a fdlha de carrapateira, canta:
Exi quem qué,
Ald topa.”
Mas é preciso desconfiar destas informagles, pois Antdnioc Romio tambhém
afirma que ‘‘se pode tirar o axé do mato em qualquer dia. Pois em
qualquer dia os filhos de santo podem ficar doentes e ter nece§§1dade do
axé; entdo vai no mato, colhe o axé, faz uma infusio e bebe-a”. O que
estd em contradigio com os dados que recolhi na Bahia.
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para a colheita desta ou daquela planta; mas ésse ponto
ndo ficou bem esclarecido em minhas palestras com os
babalosaim.

Finalmente, é preciso pedir a permissiao de Ossaim
gara a colheita, e pagi-lo. Eis gorque sio deixadas junto
planta cortada algumas moedinhas ou um pedago de
fumo de corda*’. Para cortar o ramo, o cipo, o galho
enfolhado, é utilizada uma faca especial, o obé. Ainda
aqui encontramos certos enganos nas informagdes publi-
cadas. Barbosa Rodrigues designa a faca de Ossaim com
o nome de abébé, em lugar de obé. O abébé é um leque
com o qual as divindades da 4gua — Yemanji ou Oxun
— gostam de se divertir, e nunca uma faca?z.

O babalosaim n#o se limita a colhér as ervas, encar-
rega-se ainda de seu preparo. No entanto, enquanto dis-
pomos para Cuba ou Haiti de boas descri¢gées de como
sdo confeccionados os “pacotes™3, no Brasil nada sabe-
mos a respeito. A WUnica informagfio que possuimos é
de que os canticos dos axé também sio entoados no
interior dos santuérios, que as fithas de santo entoam o
cantico da planta ¢ da divindade correspondentes, a
qual pertencem; por exemplo, as filhas de Ogun cantam
o cantico do axé de Ogun, as de Yemanjd o do axé
de Yemanja, etc; e o coro de tdédas as filhas de santo
reunidas responde em unissono: Axé biu axé meu axé
mio**, Estas informagGes parecem indicar que o preparo
das plantas d4 lugar no Brasil, como nas outras partes
da América negra, a ceriménias especiais. Mas ndo sabe-
mos nem mesmo se esta preparagio se faz ou ndo no

(41) A respeito do ritual da colheita em Cuba, ver L. CABRERA,
0. ¢., pags. 1068, 113 e 117, .

(42) J. BanBosa RopriGues: “Poranduba Amazonense ou Kochiyma-
uaraporandub”, Anais Bibl. Nac. do Rio de Janeiro, CIX, pig. 4

(43) Sbbre a preparacio dos “pacotes” (Haiti), ou “Osaim” (Cuba),
ver L. CaBrena, “Eg%ue”, 0. ¢, pags. 110-111; L. MaAxiLiMiLIEN, Le
Vodou haitien, pigs. 183-189.

(44) 0. ALVARENGA, 0. c., pag. 360.
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pegi especial de Ossaim, pois Ossaim é “santo do ar
livre”. A planta de candomblé que apresentamos mostra
bem para a Bahia éste pegi separado dos outros, em
pleno campo. No Recife e em Pérto Alegre, Ossaim (ou
Ossanhe) me foi sempre indicado como uma das trés
principais divindades obrigatoriamente adoradas fora da
casa principal; as outras duas sdo Exi (ou Bara) e
Oxossi (ou Ode). Um de nossos informantes sublinhava
que, para preparar os banhos e as lavagens, é preciso
ue a erva esteja viva. Eis porque, ajuntava, a~dos™etva-
nérios ndo pode servir, ela perdeu a forga... vendem-na
“séca”. K preciso também esfregé-la, espremé-la, tritu-
ré-la com as mdos, e nfio com um pildo ou outro instru-
mento; é preciso quebra-la viva entre os dedos vivos. _
Naturalmente, também, a preparagiio varia com a
fungdo que as plantas devem desempenhar. J4 dissemos
que para o_ritual da iniciagio sdo necessirias 21 espé-

cies de.ervas e que, para cada espécie, ¢ preciso empre-
gar 16 félhas. Fste namero de 16 pode ser insuficiente
para dar lugar ao éxtase; duplicam-no entdo, ou tripli-
cam-no, mas tratarse sempre de um muldplo de 186.
Outras vézes, ao contrario, o éxtase é por demais vio-
lento; utilizam-se entfio outras espécies £e folhas, encar-
regadas de atenuar a virtude das precedentes, de sua-
vizar a selvageria do Orixd, desencadeada no corpo de
seu cavalo. Para a fabricagio das pedras, dos ferros,
gara a lavagem das contas, etc., s6 se empregam as folhas

o santo que deve se encarnar na pedra, no ferro, ou
que devem fazer participar o colar 4 fér¢a da mesma
divindade; por exemplo, se é uma pedra de Xangd que
se quer “fazer”, ou se se lava o colar de contas ver-
melhas e brancas de um filho de Xangd, s6 serfio utili-
zadas as ervas ligadas a Xangd, isto é, o_puitoco, a_man-
_jcjona,,@ nega _Ipilla,_etc., € nunca as que pertencem a
Oxal4, como a “neve branca”, ou as que pertencem a
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Oxun, como o orépépé. Pode ser também que, como
em Cuba, o nimero de plantas varie com a divindade,
5 para Oxun, 7 para Yemanj4, 8 para Obatald, etc.tS,
Finalmente, se o babalosaim foi chamado para cuidar
de um doente com suas “ervas”, empregard outras espé-
cies vegetais diferentes das quec utiliza nos banhos de
amasi ou na lavagem da cabega. Os folcloristas brasi-
leiros se interessaram muito pela medicina popular e
publicaram diversos livros contendo listas de plantas
medicinais; a cidade da Bahia ndo foi esquecida’®. Mas
(salvo Luis da Chmara Cascudo e Gongalves Fernandes
para o catimbé, que escapa ao objetivo de nosso tra-
balho, dadas suas origens amerindias), todos partiram
das informagdes dadas pelos ervanirios e outros comer-
ciantes. E muito possivel que algumas dessas plantas
medicinais sejam conhecidas dos babalosaim; é mesmo
verossimil que os sacerdotes de Ossaim fornegam ao
mercado da Bahia plantas que vdo colbér no mato e
cuja virtude e modo de emprégo conhecem (tisanas, po-
madas, cataplasmas, etc.). Mas mesmo no caso de se
confundirem as plantas dos ervanérios e as dos Olosaim,
as duas formas de medicina nio se identificam; a pri-
meira é empirica, a segunda & religiosa.

Que félhas sdo essas?

Um babalosaim da Bahia que se tomou de amizade
por mim e que queria me transformar em aprendiz, ini-
ciara o aprendizado mas a morte devia levi-lo pouco
depois. Procurei, é claro, completar a lista obtida, mas
ao acaso, com dificuldade sempre e em terreiros ou cida-

(45) L. CaBrEna, o. ¢., pig. 109.

(46) Para a Bahia: N. Soares pa Cunma, De von Martius aos
ervandrios da Bahia (Bahia, 1941) Jost Lima, A festa de Egun (Bahia,
1952), p.’lgs. 17-33. Para Pernambuco: GoNCALVEs FErNaANDES, O Fol-
clore migico do Nordeste (Rio, 1938), pigs. 55-63. Para o Cearh:
Epuarpo Campos, Medicina popular (Fortaleza, 1951), ete. Para a utili-
zaclio das ervas no catimb6é ver, além do livro j4 citado de Gongalves
Fernandes: Lufs pa CAmara Cascupo, Meleagro, (Rio, 1951), pags. 83-91.
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des diferentes?”. Voltaremos mais adiante a algumas des-
tas plantas; por enquanto, contentamo-nos em oferecer a
lista por ordem alfabética:

Alecrim, em suas trés formas: alecrim de caboclo (Baccharis
sylvestris, Linné), alecrim do campo (Lantana Microphilla,
Martius), e alecrim do taboleiro (Polygala paniculata, L.),
usado nos banhos de iniciacio. Nos banhos de amasi dos
filhos de Oxala, usado sem distincdo de espécie.

Alevante — ver Bradamundo.

Alfavaquinha, ?, serve para os banhos de amasi dos filhos de Oxun.
Segundo outros informantes, serve também para lavar as pedras
de Oxossi.

Algoddo — planta consagrada a Oxal4, tanto na Bahia quanto
no Recife. Do mesmo modo em Cubal8. Serve para os banhos
lustrais dos filhos désse santo.

Aroeira — Schinus Aroeira, Vellozo. Planta consagrada a Ogun.
Utilizada também contra o reumatismo, o artritismo, a sifilis.

Ariord, ?, em Porto Alegre, planta consagrada a Exu, terreiros oyo.

Bradamundo, Amonum cardamon, Linné. O mesmo que Alevante.
Planta consagrada a Xangb e a sua mulher Yansan, na Bahia.
Consagrada a Exii em Pérto Alegre. Indicac¢Ses terapéuticas:
estranguria. Utilizada para aromatizar os banhos de amasi.

Bambus, consagrados aos Eguns na Bahia. As casas dos mortos
sao algumas vézes feitas de bambus??,

(47) Completamos as informagbes que pudemos recolher na Bahia
e em Porto Alegre com as informagles dadas por ONEYDA ALVARENGA
para o Recife, Catdlogo, phg. 186, e Melodias, pig. 361. Num artigo ainda
inédito de P. VERGER sgbre o olori, &te autor cita 10 das ervas (ewe)
utilizadas no citado cerimonial (do total de 16), mas nido obteve senio
08 nomes africanos, que podem se adaptar a plantas diferentes da Africa:
ewe abata, ewe bata, ewe koko, ewe freri, ewe abfi, ewe apa oka, ewe
uji joko, teteregii, peregu& odudii, Nio pudemos nos servir desta lista.
Para a Africa, ver a titulo comparativo A. CHEvALIER, “Les plantes
magiq;xes cultivées par les Noirs d'Afrique”, Journ. Soc. des Africanistes,
pég. 7, 1937,

(48) L. CaApmreERma, o. c., pigs. 306-319.
(49) E. Friker, “Die Seelenlehre”, o. c., pig. 205,
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Bananeira, Musa paradisica P, suas félhas sfio utilizadas na fabri-
cagio dos ExGi em Pérto Alegre. Em Cuba, a bananeira-
plitano é uma 4rvore de Xangd.50

Betis Cheiroso, Piper Eucaliptifolium, Rudge. Pertence a Xangd
e a sua mulher Yansan. Indicacbes terapduticas: sudorifero,
estimulante, febrifugo.

Bredo de Sto. Anténio ou Pega Pinto, Boerhavia hirsuta, Wedd.
Pertence a Oxossi. IndicagBes terapéuticas: anasarca, febres
intermitentes.

Caicara, Croton, Euphorbiacea. Planta consagrada a Oxossi, Indi-
cagbes terapéuticas: dermatoses.

Cajarana, ?, planta consagrada a Ogun, no Recife.

Canela de Velho, Miconia Albicans, Trin. Planta consagrada a
Omold. IndicagBes terap8uticas: perturbagdes digestivas.
Carrapateira (b6leo de), Carica papaya. Em Recife principalmente,
fabrica-se éste éleo com as sementes do mamoeiro para “fixar”
ExG ou para regar o seu fetiche®l. Do ponto de vista tera-
péutico, serve para a cura das adenites. Com estas sementes,
sio fabricados na Bahia uma espécie de rosirios que fazem

secar o leite das mulheres ou desaparecer os papos.

Casadinha, Susp. Mikania, composta, Planta consagrada a Omolt
e também chamada vulgarmente Omoli, Indicagbes terapéu-
ticas: perturbacdes estomacais.

Caruru, feito com quiabos, hibiscus esculentus. Nome africano:
Fetri. Embora o caruru seja o prato preferido de Xangb,
em Pérto Alegre é relacionado com Exd. Propriedades tera-
péuticas: emoliente, laxante.

Cipreste, Cupressis pyramidalis, Consagrado a Nanan, que devido
A sua avangada idade, tem relagdes com a morte’2, Consa-

(50) L. CABRERA, 0, ¢, pags. 527-331.

* (51) Informacio pessoal. Segundo outros, também ¢ utilizado o
azeite de dendé,

(52) R. RiBEmo, 0. ¢., pig. 47: “Nanan, a mfie de Abaluwaye, é
uma deusa da 4gua e tem relagio com a Morte... O que a terma dé,
ela também come”. Notei que nas cerimdnias mortuérias religiosas dos
negros da Amaz8nia, os fGnicos cinticos entoados sio para Yansan que
venceu a morte, Egun — e ndo Ogun, como ji foi escrito, — ¢ Nanan Buru
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grado aos mortos em Cuba. Propriedades terapéuticas: anti-
blenorragico.
Dormideira, esta flor vermelha é consagrada a Yansan, no Recife.
Espada de Ogun, Sansevieria ceylanica, Willd. Fungdo religiosa:
banhos de amasi dos filhos de Ogun., Parece ser utilizada
também nos banhos de inicia¢gio. Fung¢io terapéutica: diurética.
Erva Santa, Peltodon Ricano? Comsagrada a Yansan, no Recife.

Félha da Costa, também chamada as vézes saido. Pryophillum
Piematum. Nome africano: odudii. Banhos de amasi dos filhos
de Oxun. Segundo outros, também para os filhos de Oxossi.
Utilizada para a lavagem da cabega no ritual de “dar de
comer & cabega”.

Félha de Fogo, chamada algumas vézes também fdlha de Yansan.
Susp. Tournefortia, Borraginea. Banhos de amasi dos filhos
de Yansan. Consagrada também a Xangb. Indicaces tera-
péuticas: febrifugo.

Flor da Fortuna, ?, erva de Exii em Porto Alegre.

Gameleira, Ficus doliaria, Mart. E a 4rvore adorada sob o nome
de Irdko. No Recife, é relacionada com Nanan. Todavia, as
folhas da figueira comum sdo utilizadas na preparagido dos
Exti em Pdrto Alegre. Acredita-se que estas félhas produzam
verrugas ou pustulas.

Guiné, Petiveria Tetranda, Gomes. Utilizada no ritual de inicia-
¢do, para lavar as futuras yaud. As raizes servem para fazer
amuletos ou exorcismos.

Mal-me-quer, Weddelia paludosa. Consagrada a Oxun no Recife.
IndicagGes terapéuticas: cicatrizante, antisséptica, contra he-
morragias.

Manacd, Brunfelsia Hopeana, Hooker, Solanaceas. Consagrada a
Nanan em Recife. Depurativo, antiluético, contra os reuma-
tismos.

(0. ALVARENGA, Babassué, pag. 22). Cintico funeririo para Nanan, ibid.,

pég. 123. Idem no Recife: cAntico fara Nanan numa cerimdnia fune-

réria (VICENTE Lima, Xangd, pég. 40). A respeito dos ciprestes, em
Cuba, ver L. CABRERA, 0. c. pags. 374-8.
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Manijericdo, Ocium basilicam, L. Labiée. Utilizado nos banhos
de purificacio dos filhos de Oxald. Indicagdes terapéuticas:
febrifugo, estimulante, contra as cefaléias. .

Manjerona, Origanum majorona. Consagrada a Xangd para os
banhos de amasi de seus filhos, IndicagBes terapéuticas: cica-
trizante, estimulante, muito usada na cura de feridas.

Nega Mina, ?, para os banhos de amasi dos filhos de Xangd.

Neve Branca, ?, para os banhos de amasi dos filhos de Oxala.

Orepépé, P, para os banhos de amasi dos filhos de Oxum.

Urtiga, Urtica urens. Comnsagrada a Omoli. Indicacdes terapéu-
ticas: diurético, afeccbes renais, dermatoses. .

Palmas d’Oxald. E evidente que a palmeira, devido 3 sua beleza
¢ utilidade, nio podia ser consagrada senfio ao maior dos
deuses. Suas palmas sio empregadas nos banhos de amasi
dos filhos de Oxal4.

Puitoco, ?, utilizado nos banhos lustrais dos filhos de Xangé.

Tapéte de Oxald, Peltodon sp. Labiaceas. Planta consagrada ao
culto de Oxals, como seu nome indica. Indicagfes terapéu-
ticas: cefaléias, ma digestdo.

Uepépé, ?, entra na composicio dos banhos de félhas nos rituais
de iniciagdo.

Velame, Croton, talvez campestris, Euphorbiacea. Pertence a
Omol. Um cintico recolhido por Edison Camneiro nos terrei-
ros bantos faz alusio a esta planta:

Era um velho muito velho,
morava numa casa de palha.
Na aldeia déle éle tinha
velame e sanga

e sanga e velame

no mélungud.

E o A. acrescenta: “Informam-me os negros que sanga, velame
e mélungud sio, respectivamente, as duas primeiras, plantas
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medicinais, a tultima, o velame misturado com mel”33, Indi-
cacdes terapéuticas: depurativo.

Olhos de Sta. Licia: Croton Antiriphiliticum. Planta que d4 flor-
zinhas azuis consagradas a Yemanji. IndicacBes terapéuticas:
oftalmia.

3 — A SOCIEDADE DOS EGUN

Durante muito tempo acreditou-se que o culto dos
antepassados tinha desaparecido no Brasil, uma vez que
a escravatura destruira as estruturas familiares tradicio-
nais. Nina Rodrigues declara que somente os negros que
tinham vivido na Africa e tinham sido trazidos como
escravos guardavam a lembranga de que as almas “for-
mavam uma magonaria em que as mulheres ndo podiam
tomar parte e em que a alma aparecia e passeava pela
cidade muito 4 sua vontade”, — declaragio feita no
primeiro livro que apareceu sdébre os candomblés®, —
mas somente muito mais tarde foi reconhecida a sua
sobrevivéncia na Bahia: “Em alguns déstes candomblés
funerdrios encontra-se ainda o Egungun, grotesca apa-
ricdo da alma do finado. Nao passa de uma farsa com-
binada entre os chefes e diretores de candomblé e pessoa
de confianga que, vestida de longas roupas brancas, vem
responder a invocagdes que em momento oportuno lhe
sdo feitas. Nada mais curioso do que a ingénua credu-
lidade dos circunstantes. Alguns me garantiram ter visto
o morto comparecer & festa, em geral a noite, mas por
vézes em pleno dia, comer, dangar e retirar-se como veio.
E do mesmo género a apari¢do de Ord, que, entre nods,
sé existe nos terreiros mais afastados”®. A descri¢io de

(533) E. Cannemo, Negros Bantus, pag. 89.

(54) Nma RoODRIGUES, Animismo..., pag. 156.

(55) N. RopriGUEs, Africanos..., pag. 352. Como se sabe, o Oré
nio é propriamente uma aparicio, mas um barulho. E a voz dos ante-
assados, ftigurada pelo berra-boi. N#o temos conhecimento, na Bahia de
oje, de uma sociedade Ord; no entanto, ela pareceu existir sempre no
Recife (R. RiBEIRO, 0. c., pag. 58).
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Manuel Quérino é ainda menos definida: “Na véspera
da missa de ano, A noite, o africano medium que ndo
exercia outra fun¢do na seita, ... colocava no chio uma
bacia com dgua e a f6lha correspondente ao santo do
morto, pronunciava algumas palavras cabalisticas que
eram repetidas pelas pessoas presentes. Com um peque-
no cipé batia trés vézes no chio, o que equivale a
invocar o espirito do morto. Acudindo ao chamamento,
o medium perguntava se o espirito féra chamado por
Deus ou enviado %or alguém®®, Depois da resposta, o
espirito fazia revelagdes, dava consultas e conselhos,
ditava ordens para serem cumpridas”®7.

Mas ninguém procurou levar mais longe estas obser-
vagBes. No entanto, mesmo um estudo breve do mundo
do candomblé deveria ter chamado a atengio para a
importincia dos Egun. Pois ndo existia nos terreiros
mais antigos, ao lado da “casa dos Orixd”, uma “casa
dos mortos” ? E o padé de Exii nio era, a0 mesmo tem-
po, um padé dos mortos? Quer dizer que tdda ceri-
monia comega obrigatoriamente por uma saudagio a Exq,
que exige as primeiras homenagens, e logo em seguida
por outra aos antepassados:

Egun Aiyé Ishibo érun Yojuba ré
Mortos Mundo Forte? céu eu me inclino (diante) de vés

que é, mais ou menos, a férmula empregada na Africa
pelo préprio Egun, quando aparece, envergando sua tan-
ga, a saudar um dos Grandes, um personagem importante,
encostando no chdo o seu espanta-mdsca:

Ishibo Aiye Yojuba Ré.58

(56) Isto é, se a morte tinha sido natural ou provocada por um
maleficio.

(57) M. QueriNo, 0. c¢., pig. 105.
(58) Carta de P. VERGER.
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A consulta ao babalad nio constitui senfio uma das
obrigagbes do casamento; mas, no momento do nasci-
mento, é necessario consult4-lo para conhecer o odu do
recém-nascido. No casamento, porém, néo basta saber
se Ifa estd de acOrdo, é preciso também verificar se
os proprios antepassados aceitam aquelas ndpcias. Se-
gundo me disseram, em certas seitas chega-se a levar
oferendas ao timulo familiar®. Nalguns terreiros, nos
dias em que sdo sacrificados animais de quatro patas,
cantam-se no inicio da festa cinticos dirigidos aos fun-
dadores do candomblé, e assim o culto dos antepassados
passa da familia para a seita; mas trata-se sempre da
homenagem que se rende aos mortos. O P.c Brazil sus-
tenta igualmente que quando alguém esta doente, deve
fazer um sacrificio aos mortos e ndés mesmos ja vimos,
no primeiro capitulo, que a iniciagio compreende um
sacrificio aos Egun. ‘

Todos éstes fatos e outros mais deveriam ter levado
os etnégrafos a se interessar mais particularmente pelos
Egun. Se ndo o fizeram, é porque a pesquisa se apre-
senta como particularmente dificil. Efetivamente, quanto
mais avancamos em nosso estudo da hierarquia sacerdo-
tal, mais nos chocamos contra a lei do segrédo. O culto
dos Egun pertence, na Bahia, & Sociedade dos Egun,
e esta sociedade, aqui como na Africa, é uma “sociedade
secreta”. De duas uma: ou interroga-se exteriormente
alguns dos membros, que néo dido sendo poucas infor-
magdes e logo se refugiam no siléncio®, ou entdo pene-
tra-se na sociedade, mas fica-se prisioneiro da lei do
segrédo. A morte é a condenagio de todos os que violam

(59) Cf. M. J. Herskovirs, “The Negro in Bahia, Brazil”, Amer.
Sociol. Rev., VIII (1943).

(60) £ até proibido cantar os cinticos dos Egun fora das cerim6nias
finebres. Pois &stes cantos suscitariam a chegada dos mortos, num momento
em que nenhuma prote¢fio eontra éles féra tomada, o que é muito perigoso.
{R. RiBEIRO, 0. c., pig. 83.)
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os mistérios dos Egun®. De modo que até o momento
ndo possuimos sendo informagdes fragmentarias; uma
descri¢io de cerimoénia puablica no Rio de Janeiro anti-
go%, as informagbes nem sempre exatas fornecidas ao
P.¢ Frikel®, e duas descrigbes de axéxé com aparicgio
de Egun®,

Embora os Egun, como veremos daqui a pouco,
intervenham algumas vézes no axéxé, é preciso ndo con-
fundir estas ceriménias funerdrias com os ritos de home-
nagem aos mortos. O axéxé tem por fim expulsar as
almas; a sociedade dos Egun tem por misséo, ao con-
trario, evoca-las. Isto é, as finalidades de ambas séo
antes_opostas do que complementares.

Mas nfo terd esta sociedade outras fungdes? As
grandes festas agricolas nos paises yoruba, a da plan-
tagdo, a da ‘“desconsagragiio” das primeiras colheitas,
se fazem sempre com evocagio dos Egun®., Esta pri-
meira fungio da béngio dos campos pelos antepassados
e das oferendas das primicias aos mortos parece ter desa-
parecido na Bahia. Efetivamente, nesta cidade a grande
festa dos Egun (ogé-messé, ilé nhanga ou nibi egum
anangua) — que é uma ceriménia privada — tem lugar

(61) Joio po Rio, o. o, pag. 44, que depois de ter citado certo
niimero de casos no Rio, continua: “Na Bahia, tais assassinatos sio fre-
iientes”. Mas é preciso levar em conta os exageros jornalisticos e as lendas,
f. na Africa: “Nenhuma parte do costume deve deixar ver o corpo do
individuo; pois senfic morreria, ¢ com &le tdda mulher que tivesse visto
que se trata realmente de um homem e niio de um espirito. Quem tocar
num egiigun morre, segundo se acredita” (PARRINDER, o. c¢., pag. 157).
De qualquer modo, pude verificar que o médo dos Egun é extraordina-
riamente forte, mesmo fora da seita, de tal modo que pouca gente se
arriscaria a descobrir o segrédo.

Joio po Rio, o. c., pigs. 43-52. Como esta descrigio era

a mais detalhada de tddas, foi dela que parti em minha pesquisa; procurei
saber se aquilo que era verdade para o Rio de Janeiro continuavg a
existir hoje na Bahia. Como eu “sabia”, nfio podiam me responder “nio”,
e por conseguinte Fude verificar os elementos da pesquisa. No en'té’x,nto,
quando queria ir além, o informante motava que ‘‘eu nio sabia mais”, e
entio deixava de falar.

(63) E. FRriKEL, o. c., pag. 206.

(64) Jost LiMa, o. c., pigs. 5-14; Crouzor, 0. c., pags. 103-7.

(65) PARRINDER, 0. c., pAg. 144 e pag. 151; FROBENIUS, Muythologie,
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no dia 2 de novembro, dia dos mortos, por sincretismo
com o catolicismo.

Do mesmo modo que os “diablitos” de Cuba®, a
sociedade dos Egun ia outrora as casas onde havia mor-
tos ou moribundos®”. Mas esta fungio também desa-
pareceu em nossos dias. As cerimdnias nio podem se
realizar nas moradias particulares, e sim somente no
interior dos candomblés ou na ilha de Itaparica. Restam
apenas:

a evocacdo dos mortos, em circunstincias diversas
e tendo em vista fins bem determinados;

a fixagio dos Egun em recipientes que sdo colocados
na ilé-saim (cerimdnia sem duavida diferente, mas para-
lela 4 da fixacdo dos Orixd nas pedras do pegi).

A evocagio da alma do morto ou da morta pode
ter lugar no decorrer do axéxé, se se deseja saber as
dltimas vontades do defunto ou da defunta®. Mas isto
nio em todas as “nagBes”. Ha um provérbio africano
que diz: “Oyé tem o culto egun, Egba tem o culto oro”6?,
Nio encontraremos, pois, apari¢des de Egun sendo nas
cerimOnias funerarias das seitas descendentes de escra-
vos nagd. Os Igexa, que ainda mais que os outros negros
temem os mortos, apressam-se em expulsi-los para longe
do terreiro. As seitas gége ou dahomeanas ignoram
igualmente esta evocagdo em seus axéxé, tanto mais
que nos paises de origem néo possuem sociedades Egun-
gun. Com mais razio ainda os terreiros banto. Eis por-
que nas descri¢des das cerimdnias mortudrias igexa, gége
ou angola que possuimos ou as quais assistimos, os Egun

(66) F. Ontiz, Los bailes y el teatro de los Negros en el Folklore
de Cuba, péés. 348-355.

(67)  E. FRIKEL, 0. c., pig. 207, nota 11.

(68) Sébre éste ponto, existe acordo com a Africa: PARRINDER, 0. C.,
pag. 135; FROBENwUS 0. 0., pAg. 117; P. VERcER, Dieux d’Afrique, pég.
192; R. P. L Port, “Le culte des morts chez les Yoruba”, Echo des
Missions Africaines de Lyon, avril et mai 1938 (a evocaglio tem lugar

no 3.° e 9.° dias da cerimdnia funeraria),
(69) PanRINDER, 0. c., pag. 157.
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ndo apareciam’™. Aparecem, ao contririo, em Opo-Afon-
jd; mas os sacerdotes do santudrio ndo podem realizar
o ritual, o candomblé deve entio apelar para um sacer-
dote especial, o da Ilha de Itaparica, onde se encontra
o centro da sociedade dos Egun. A ceriménia tem lugar
ao ar livre, 4 noite, sob a fronde verde das arvores, e
constitui o fim do axéxé propriamente dito, isto é, tem
lugar no 7.° ou 8.° dia. Comeca pelo padé de Exi, a
saudagdo a terra-mde que as mulheres beijam e que os
homens tocam com a mao, e continua com os cinticos
dirigidos aos mortos, acompanhados pelos tambores. Os
homens entio se dirigem & ilé-saim, enquanto as mu-
lIheres ficam em seus %ugares, peis é-lhes proibido pene-
trar na casa dos mortos. Terminadas as homenagens aos
antepassados, os homens retomam seus lugares perto das
mulheres e entio soam gritos ora roucos, ora estridentes,
que partem da cimara secreta: sdo os mortos que se
er%uem do seu sono e que falam. Em seguida, contidos
pelos sacerdotes, deixam os Egun a casa, apresentando-
se sob duas formas: alguns estio vestidos, materializa-
dos, sdo os Egun ja “feitos”, “fixados”; outros tém a
forma de vaga nebulosa, sio os mortos que ainda ndo
foram “doutrinados”, segundo a expressio consagrada.
Vejamos a narrativa de uma testemunha:

“Apareceu sob a forma duma nebulosa, por vézes
se confundindo com as 4rvores, e, ao chegar ao local
em que se encontrava o galo destinado & matanga, foi
diminuindo de volume até cair s8bre a ave indefesa,
ouvindo-se apenas o grito do galo que morria. E do
mesmo modo como havia chegado, desapareceu. Neste
galo, ninguém mais toca”™.,

(70) Igexa (R. Bastmog, “L’ax&xé”, 0. c.,); Gége (Epmunpo CORREIA
LopEs, “Exéquias no Bégum de Salvador”, O Mundo Portugués, 109, 1943,
pigs. 539-565; P. METRAUX, “Ax8xc em casa de Emiliana”, citado por R.
BastipE) — Angola (R. BasTipe, “O ritual angola do axéxé”, o. c., pégs.
88-97; Crovuzor, 0. ¢., pigs. 99-100, comete um engano: nio existe jamais

estado de possessBo nas cerimdnias funerdrias do Brasil),
(71) Jost Lima, o. c., pag. 82,
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Estes mortos falam, as vézes, com vozes de falsete
inteiramente tipicas. As pessoas presentes em geral as
reconhecem: é meu pai, dizem elas, é o irméo de fulano.
E pedem-lhe ordens ou consethos.

As grandes cerimdnias de evocagio se fazem na ilha
de Itaparica, que é a sede da sociedade. Parece que
¢é 14 que se faz a evocagio do sétimo ano depois da
morte, em que a pessoa desaparecida, antes de deixar
definitivamente a terra, faz as ultimas recomendagoes.
Se é uma ialorixd, por exemplo, é sdmente nesse mo-
mento que indica o nome de quem lhe deve suceder.
Parece também que a ceriméma descrita ao P.¢ Frikel
Ror seus informantes pertence ao grande ritual da ilha

e Itaparica. Eis porque a transcrevemos aqui, pois é
a tnica conhecida até hoje:

Na sala, tudo foi preparado; as pessoas estio de
um lado, o lado oposto é reservado aos egun. O_baba-
sald, isto é, aquéle que chama e manipula os egun, tem
na mio um bastdo, o incha, e o coloca entre o lugar
da assisténcia e o lu%ar dos egun, para que &stes ndo
possam abandonar o local que lhes & privativo. Entdo
o Espirito aparece... e a aparigio canta. Creiam-me.
Néo se trata de um homem fantasiado. Escutei-lhe a
voz. Canta:

lodé-6 araé
olé déd
bab4 jossanjurd

(cheguei, meu povo, etc.). Fabrica-se uma anigua (es-
pécie de carcaga dura), e dentro pde-se dgua e félhas
(verdadeira arte!) Diante dela, colocam-se os pratos
com a comida. Durante &sse tempo, os tambores dos
mortos sio tocados como no axéxe, a festa dos mortos.
O tocador de tambor, porém, deve manter-se muito afas-
tado da andgua... Entdo aparece 0 espirito e fala, mas
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fala em africano; move-se, é uma espécie de “vento”...
Dé-se também alimentos ao egun.

E Guajiry, o informante, faz o seguinte desenho que
acompanha a narrativa™:

O agua e folhas
®

O
tambor O

alimentos andgua

Acrescentemos que éstes Egun dos antepassados, que
aparecem em Itaparica, tém a forma de babd (pais),
trazendo nomes nagbs e trajes especiais. Frikel da
alguns désses nomes: “Cada um dos egun tem seu nome
pessoal, diz Eduardo; mas todos trazem o titulo de
babd — pai, por ex.: baba qué-legbé, baba obo-1a, baba
alo-c6té... etc. Em suma, &stes babd sao os antepassa-
dos das linhagens, que j4 desapareceram. Em nossos
cadernos, anotamos mais ou menos 20 désses pais. Mas
existem muitos outros, téda uma legido”™®. Quanto ao
traje, mais ou menos semelhante ao dos Egun da Africa,
ha déle uma fotografia em Dieux d’Afrique de P. Verger
(fotografia n.° 158).

(72) E. FrkEL, o. ¢., pig. 206.
(73) E. Fmxer, o, ¢., pag. 204,



A ESTRUTURA DO MUNDO — 173

Enfim, sdo os sacerdotes desta sociedade que estio
encarregados de fixar os mortos em vasos de barro ou
nos ferros que lhes servirio de dltima morada. Esta
fixagdo se processaria da mesma maneira na Africa P™
Nada sabemos a respeito. Mas os vasos existem, colo-
cados em cima de tibuas, em buracos da ilé-saim, ou
simplesmente em cima do chdo. E rende-se-lhes um
culto, do mesmo modo que aos Orix4; alimentos lhes
;ﬁo é)ferecidos, regados com o sangue dos animais sacri-
icados.

Os individuos encarregados de desempenhar o papel
de Eguns sdo, segundo a prépria expressio déles, “ini-
ciados” A sociedade em questio. Mas a iniciagdo é de
tipo inteiramente diferente daquela que estudamos pre-
viamente, com o caso das yaud. Nao consiste em apren-
der um comportamento, mas em aprender um “segrédo”.-
Dai o nome ‘de “magonaria” tantas vézes empregado
quando os homens conversam entre si a respeito dos
Egun ou de Oro, a iniciagio levando 4 posse de um.
saber esotérico. Todos os que conseguem responder as
perguntas formuladas pelos chefes passam dai por diante

a ser,0ge™, babaoge ou_babgloge, se se acrescenta, em
sinal de respeito, para homenaged-los, o epiteto de baba,
pai. A expressdo orioge também é encontrada, sem que

(74) Carta de P. VeErGER, de 26 de margo de 1954: “Em Ketou,
fui testemunha de uma cerimfnia em que os 13 Egun de uma famflia,
nfo identificados ainda, deviam ser fixados. Esta idade se i h
sois o descontentamento com a negligéneia demonstrada por seus descen-
entes se tinha manifestado no incéndio da habitaglio principal da familia.
Os Egun da familia, chamados Aré antes de sua identiticagio, sio adorados
numa cimara especial, Odolé. Os Egun anfnimos, Ara Orum (gente do
céu), sdo adorados em Igbale, e a sociedade- Egun é disso encarregada.
Houve dangas durante 9 dias; os 13 mortos possuiram cada qual uma
de suas descendentes e exprimiram, por seu intermédio, sua vontade e
sua identidade”. E carta de 16 de abril de 1954: “Depois, cessados os
transes, os mortos ficam para todo o semfre abrigados nas fieiras de
buzios, onde serfo daf por diante reverenciados com maior etiquéta.”

(75) A expressio existe também no Recife. R. RmEmo, falando dos
aselidos dados aos membros dos Xangé de Recife, escreve (0. c., pég.
124): “Nomes especiais como Algba, para os eleitos de Ifa, Oje-bif para
aquéle que nascen “quando as almas j4 ticham voltado” (entre 2 e 3
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eu possa adiantar se se estende ao conjunto dos mem-
bros da sociedade, ou se sé vale para aqueéles que ocupam
as posicdes mais elevadas.

Pois esta sociedade é hierarquizada. Nao garantimos
que a lista dos cargos que passamos a dar siga exata-
mente a hierarquia, nem que seja completa, Mas, de
modo geral, podemos distinguir dois grupos de atdres,
os que desempenham os papéis de Egun, encarnando os
mortos, seja em forma de aparigSes, seja em forma de
vozes (como ventriloquos), e os outros, mais importan-
tes, que dirigem e controlam a multiddo de fantasmas.

Artur Ramos, num de seus trabalhos de juventude,
parece falar da acgio de certos sacerdotes do primeiro
grupo, quando escreve que Egun-ecuté e Echd-abicu sao
respectivamente as rgpresentagées masculina e feminina
de férgas desconhecidas — genésicas, — de que o baba-
laé (o feiticeiro) lanca méio em suas préticas magicas?.
Mas, mesmo se deixarmos de lado as identificagdes errd-
neas do texto, do babalaé e do orioge, do babalad e do
feiticeiro, das férgas desconhecidas e das forgas gené-
sicas, em nenhum outro encontramos os térmos egun-
ecuté e echd-abicu. E A. Ramos bem o percebeu, pois
em cbras posteriores ndo retomou esta afirmagio, tendo
encontrado o significado verdadeiro numa de suas ulti-
mas pes?uisas: quando uma mulher v& morrerem todos
os seus filhos pequeninos, o primeiro é chamado abicy,
e diz-se que é &le que vem buscar os outros, “comendo-
0s”™. Como se v&, estamos longe da sociedade dos Egun.

de novembro) e que por isso mesmo estd apto a se tornar um ogé (“aquéle
que tem o poder de invocar as almas”)...” No entanto, se no Recife a
casa dos mortos se chama “Quarto de Balé”, concluiu-se entio que o
culto dos Egun estava af entre as mfos de um descendente do sacerdote
de Yansan, pois Balé era o nome désse sacerdote. TFROBENIUS, 0. ¢, pig.
1

.(76) A. Ramos, “Os horizontes miticos do megro da Bahia”, Arquivos
do Instituto Nina Rodrigues, 1932.

(77) A. Ramos, Antropologia..., pig. 349. Cf. L. CABRER4, 0. c,
phgs. 420-2.
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Esta sociedade tem sua sede na ilha de Itaparica
para que os mortos possam sair mais facilmente da 4gua;
a psicandlise nos familiarizou com esta ligagdo entre nas-
cimento (ou renascimento) e 4gua, entre mae e ilha.
O chefe da sociedade chama-se alabe, ou mais exata-
mente @iaglia Estsarmmado—dem bastdo e é o encar-
regado de invocar os mortos; depois, quando estdo pre-
sentes, de dirigi-los em sua marcha tateante, impedin-
do-os também de se misturar com os vivos que podem
estar assistindo 4 ceriménia, Em suma, o bastdo é ao
mesmo tempo a agulha imantada que atrai o morto®,
que o dirige exatamente por onde o alagba deseja que
éle v4, que o conduz, pois um morto nio enxerga, e
o instrumento de corte entre dois mundos, e também
o limite que separa dois dominios, a fronteira mével
entre fantasmas e assistentes’,

O chefe estd acompanhade pelo alafi ou atafim (a

e sy P I - el g e

primeira expressao paréce mais justa do qile a segunda),
que Jodo do Rio demomina o “confidente” do alagba.
Sua funciio permanece obscura. Parece guardar a porta
da ilé-saim, sendo de certo modo o porteiro dos mortos.
Todavia, o tdrmo de “confidente” parece sugerir que
desempenha também outro papel. Os mortos falam em
lingua africana, é nessa lingua que dio ordens ou con-
selhos. A existéncia de um tradutor é, pois, indispen-
sdvel para por em bom portugués ordens e conselhos.
Se esta ndo fér uma das fungbes de alagba, como é o
caso na Africa, onde o alagba traduz a voz dos Egun,
poderia muito bem ser a fungdo de nosso alafi. Mas,
nesse ponto, ndo nos aventuramos a sair do terreno da
hipétese.

(78) Emprestamos de FroBENIUS, 0. c., pig. 117, esta imagem da
agulha imantada que parece descrever muito bem o que se passa.

(79) Uma vez que comparamos a primeira fungio do bastio &
de uma agulha imantada, poderiamos também comparar a segunda fungfio
4 da espada entre Tristdo e Isolda, que impede as relagies entre ambos.

O 2.° sacerdote de nossa série parece ter existido no Recife sob o nome
de atafim (R, RBEmo, 0. c., pag. 58).
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Q_a_lgg_bt__z ¢ seguido pelo amuxam e pelo ala-te-orum;
o primeiro traz um chicote € 0 ségund®, um prafo. Jac-
ques Raimundo, no seu diciondrio de térmos afro-brasi-
leiros, d4 boa definigio do primeiro daqueles sacerdotes,
gue pode nos servir de ponto de partida: “personagem

o culto de Egungun, a cuja guarda é conf[i)ado o chi-
cote sagrado ou ixd. Do yor. amushan, aquéle que traz
ou utiliza o ixd (yor. ishan), o chicote listado de bran-
co”®. Como o alagba se serve do bastdo, éste sacer-
dote serve-se do chicote para conduzir o Egun, assim
como para fazé-lo vir A terra, se ainda néo apareceu; para
tanto, fustiga a terra com o ixd. No caso, nfo se trata
de um instrumento de musica, de uma espécie de bastio
para marcar o ritmo dos cinticos por meio de batidas
surdas e espagadas; trata-se de um puro instrumento de
invocagéo. Fernando Ortiz, que descreve longamente o
ixd utilizado pelas sociedades secretas de Cuba, com-
para-o ao chachard ou chacharé do Brasil, formado efe-
tivamente, como o ixd, por certo niimero de varetas liga-
das umas as outras, e que ¢ a insignia de Nanan Buruku,
assim como de Babaluayé-Omolt®l., Mas a semelhanga
da forma néo nos deve induzir em érro, apesar de a liga-
¢io entre Nanan e a morte ser real. Nanan danga com
seu chachard entre os bragos, ninando-o com méos tré-
mulas de mulher velha; o chachard nao é entdo sendo o
simbolo do pequeno Babaluayé que acaba de nascer e
que sua mée Iillanan procura adormecer. Oneyda Alva-
renga observa que os chachari sio da mesma familia

7

que os paxord ou “vassouras’s2?, E éste é com efeito o

(80) J. Raymunpo, 0. C., pag. 147. Trata-se, na realidade, de uma
vara flexfvel da qual parte da casca é retirada em forma de espiral, como
na Africa.

(81) F. Ontz, Los Instrumentos..., pigs. 166-179, I. A respeito
do chacharé e do paxoro, ver ONEYDA ALVARENGA, Catdlogo, phags. 230-2
e phgs. 218-9. Cf. o pagugu ou igui-egun, em F. Orrrz, 0. c¢., pig. 159.

(82) De fato, os chachards sio vassouras, mas nio da mesma familia
que 0s paxoro, que S&o0 varas.
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significado verdadeiro do chachard; constitui a vassoura
com que Omold varre 0os humanos como f6lhas sécas;
é a imagem da epidemia que se desencadeia sdbre uma
regido, destruindo tudo em sua passagem. O ixd, ao con-
trario, faz os mortos subirem das profundas da terra
para, durante um instante, falar aos vivos. Quanto ao
segundo de nossos dois personagens, o_ala-te-orum, eti-
moldgicamente parece indicar um Egun mascarado, o
alud designando a alma e as ultimas sflabas do titulo
lembrando o oforoun, que na Africa é o nome da més-
cara, ou dd madeira com que S€ fabrica a mascara dos
Tortds®. Nio sabemos o que representa o prato, pois
Jodo do Rio, que é o unico a citar éste sacerdote, néo
nos di maiores indicagbes; tratar-se-4 de um prato de
comida oferecido aos Egun, ou seria talvez a meia-cabaga
colocada s6bre um prato cheio d’4gua, que é instrumento
de musica do axéxé e que jA estudamos em seu signifi-
cado de imagem do mundo? Com efeito, sabemos que
em certas sociedades secretas existe um sacerdote que
avanga na procissdo ritual levando a meia-cabaga sébre
um prato, batendo sdbre ela com uma vareta para ritmar
musicalmente a marcha®.

Os dois personagens de que vamos falar agora nio
aparecem senio secundariamente e na segunda parte das
ceriménias da sociedade: Yansan e Erusaim. No Rio de

. , ——— A . TN
[aneiro, esta Yansan é chamada, ou era chamada outrora,
Egunin-Yansan; e em Cuba, & chamada Moru3 Yiamse®s™
Vllmos que os Orixd temem a morte, menos Yansan qie

(83) FroseeNmUSs, 0. c., pig. 118.

(84) Sabemos com efeito que em Cuba, em certas cerimfnias, a
meia-cabaga é batida por um Iku-Achun, isto é, pelo chicote que chama-
mos de Ix@ (F. OnTiz, Insirumentos, III, pég. 1'?2 e fig. 169).

(85) L. CaBRERA, 0. c., pig. 207, (papel na sociedade secreta dos
Abakuas ou faifligos); F. OrTiz, Los Bailes, pig. 361. A Morua Yuanse
danga carregando um erikéndo formado de 4 maracis em cruz, que servem
pn;t_a d%rg%u‘ os passos dos Eguns (F. Omtrz, Instrumentos, II,” pag. 102
e fig, .
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realmente a venceu®’. Mas niio se trata de qualquer
Yansan. Com relagio a esta divindade, encontramos o
mesmo que ji assinalamos a propésito do Oxun, como
apetevi de babalaé. Um informante indica a existéncia
de 17 Yansan, sendo que uma delas apenas é a rainha
dos cemitérios. Mas, devido ao segrédo que cerca os
mortos, nio poéde ou nido quis dar-nos o nome exato
desta Yansan. Embora se trate de uma deusa, o per-
sonagem que desempenha seu papel na sociedade dos
Egun é um homem. E seu papel é dangar ao som dos
tambores especiais da confraria. Quanto ao eruosaim,
sua caracteristica é trazer dupla mascara, uma na frente,
outra atrds do rosto, como uma espécie de Janus afri-
cano®”. Também se trata de um dancarino, eis porque
0 juntamos ao precedente. Sdo éstes dois sacerdotes os
encarregados da parte coreografica das ceriménias secre-
tas. Enquanto os que carregam as varas sio chamados
durante os axéxés para controlar os mortos que podem
de repente aparecer, nem a Yansan, nem o eruo-stim
tomam parte nas cerimdnias puramente funerariass®,

(86) A mesma idéia existe em Cuba: L. GABRERa, o. c., pigs. 244-6;

o primeiro mito citado é o de Xangd, que ji apresentamos e que reco-
lhemos na Bahia.

(87) Os etnégrafos que estudaram os candomblés cometeram As vézes
erros espantosos a proptsito déstes personagens. A, Ramos, por exemplo
(O Negro... pag. 533) e Joko po Rio (“O Natal dos Africanos”, o. ¢.)
confundem Alaba com Elegbara, um dos nomes de Exi. Artur Ramos
acrescenta, todavia, um ponto de interrogagdo. Jofio do Rio, também,
confunde o Eruosaim com Ousaim, Ossaim (o. c., pég. 44) e chega até
a escrever, a respeito dos Egun, que “para imitar o grito do Deus Ossaim,
prendem As pemas bonecas de borracha que produzem assobios™ (p{:f.
41). E evidente que o tdrmo saim de eruo-saim, deve ser aproximado do
de ilé-saim, e nfio do de Ossaim.

(88) Deixamos de lado um dos sacerdotes citados por Joio po Rio
no Rio de Janeiro, que também se encontra na Bahia, mas a respeito do
ual nada podemos dizer: o opoce echi. Talvez se possa relacionar é&ste
?érmo com o de Oloko d& FROBENTUS™Hssistente de Alagba e também
portador de um chicote. A respeito do papel feminino de Yansan desem-
penhado por um homem, pode-se fazer uma comparagio com certos dados
africanos s6bre o culto dos Egun: “Existem casos em que certos fetiches
nfo podem ser utilizados sendo por homens, como no caso dos Eguns
dos Nagds, que uma mulher poderia herdar de seu pai no caso de éste
nio ter descendéncia masculina; mas neste caso, 6 um filho dela que Ifa
designa para éste cargo” (Carta de VERGER, de 22 de agdsto de 1949).
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4 — OS QUATRO COMPARTIMENTOS
DO COSMOS

A oposicio entre os quatro sacerddcios até agora
estudados nio é sendo a conseqiiéncia da divisdo qua-
drupla do umiverso. E licito inquirir se estas divisdes
sdo estanques, se nada nos permite passar de uma para
a outra, fazendo-as participar ou pelo menos se refle-
tirem umas nas outras. Até éste momento, a oposicio
dos sacerdécios marca a oposi¢do, a ruptura entre tais
compartimentos. E que oposigio! O culto dos Orixd
nio é certamente privativo das mulheres, mas as filhas
de santo sdo infinitamente mais numerosas do que os
homens, e podem mesmo atingir o grau mais elevado
da hierarquia sacerdotal, no interior do candomblé; as
seitas mais tradicionais, como ji dissemos, sdo dirigidas
por ialorixds e nao por babalorixds. Mas, ao contrario,
o culto de Ifa, assim como o de Ossaim e dos Egun,
sdo cultos de homens; se a mulher pode, em certas cir-
cunstdncias, consultar a sorte, s6 o pode fazer com os
bizios e nunca através do opelé. Esta divisdo sexual da
tarefa religiosa é reflexo da divisio do mundo em duas
partes, a dos deuses e a da crisgdo. Tal diferenciacio
primeira se complica com uma segunda: o babalad, o
Olosaim e os Oge ndo podem cair em transe; nem Ifa,
nem Ossaim, nem os Egun “descem”; embora possuam
seus cdnticos e por vézes suas dangas, ndo tém “cava-
los” que possam montar. O que prova bem que os Orixa
habitam fora do mundo da criacfo, transcendendo natu-
reza e sociedade; pois s6 podem nos visitar por meio
da mediunidade da encarnagio; o térmo “baixar”, que
define o transe, é caracteristico desta transcendéncia. E
certo que aquéles deuses intervém através das nozes de
kola, mas entio nfo “baixam”, “falam”. Enquanto as
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yaud desempenham o papel das divindades, o babalad
le e traduz “palavras”. Uma ultima diferenga é a que
distingue os Egun dos Orixd. A gente da Bahia diz dos
primeiros que sdo “apari¢es”’, e dos segundos que séo
“manifestacoes”. Estg ai toda a diferenga entre o transe
e a mascara. Na possessao divina, é o préprio rosto que
se transforma em méscara, que se contrai em tragos duros
para figurar Ogun guerreiro, em tragos de orgulho real
para figurar Xangd, em tragos cheios de volupia sen-
sual ou ltbrica para figurar Oxun. No caso dos mortos,
o corpo fica escondido nas dobras de amplas vestes; é
proibido, sob pena de morte, adivinhar o rosto, tocar
no Egun; os antepassados sdo méscaras e a sociedade
secreta é o primeiro teatro negro do Brasil. Como obje-
¢fio poderia ser levantado o caso de Omuld; quando uma
filha de santo é possuida por esta divindade, esconde a
cabeca num grande capuz de palha que impede que
lhe vejam o rosto; mas é porque sua face estd entdo
coberta de pustulas, corroida de lepra, ndo é agradivel
de ser vista pelos espectadores®®. Todavia, sob o capuz,
a filha de Omula estd em transe enquanto que, no seu
disfarce, aquéle que desempenha o papel de Egun ndo
estd; éle é efetivamente o morto que regressou, nao estd
possuido por éste. Em suma:

os sacerdotes dos candomblés encarnam os Orixd;
os sacerdotes de Ifa escutam as “palavras” dos Orixd;
S os sacerdotes de Ossaim colhem as ervas dos Orixd;
k e os sacerdotes dos Egun representam o exército dos mortos.

Ou ainda:

os babalad sdo os sacerdotes dos homens enquanto individuos
e das coletividades sociais enquanto relagoes entre homens;

(88) Ver a fotografia de Omuld na Bahia em VERGER, 0. c., foto-
grafia 104,
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os olosaim sdo os sacerdotes da natureza viva — e se o térmo
de “vivo” ndo fésse tdo importante, ficariamos tentados em dizer
que a distin¢io entre os dois sacerddcios equivale & que existe
entre res e personae;

0s 0go sdo os sacerdotes dos mortos;

os babalorixd ou ialorixd sio os sacerdotes dos deuses.

Costuma certo tipo de sociologia submergir a per-
sonalidade dos chamados “primitivos” dentro do todo
social; insiste na homogeneidade das crengas e dos sen-
timentos, no conformismo dos gestos e das atitudes, nas
similaridades psiquicas, como se as representages cole-
tivas nfio se diferenciassem, nio se colorissem diferen-
temente conforme os séres que as vivem. No entanto,
o que a divisio do trabalho vai desentranhar nédo é o
individuo, mas o individualismo, coisa muito diferente.
Todos os etndgrafos que viveram entre tribos as mais
“primitivas” sdo concordes em reconhecer que seus mem-
bros distinguem as idiossincrasias pessoais. Poderiamos
ir mesmo mais longe e descobrir mais ou menos por téda
a parte uma primeira filosofia da individuagio, que che-
garia até a lembrar as disputas da Idade Média, pois
trata-se realmente de saber, quase sempre, se o princi-
pio da individuagiio é o espirito ou a matéria, o reflexo
das diferencas miticas ou, como diz Maurice Leenhardt
a proposito dos Canacas da Nova Caledénia, o fato de
se possuir um corpo. Se quisermos descobrir a concep-
¢ido afro-brasileira da pessoa humana, é ao babalad que
devemos nos enderecar, pois é éle o sacerdote dos indi-
viduos, o sacerdote da pessoa humana enquanto pessoa.

Sabe-se que na _Africa, quando nasce uma crianga,
tira-se 0 seu odu com duas nozes de kola. No entanto,
somente chegando 2 idade adulta é que ird fazer seu
Ifa pessoal, pois “os Antigos nos ensinaram que o indi-
viduo que nao possui um Fa é um ser incompleto”. Ora,
&sse Ifa nio é senfio um odu desenhado na terra, terra
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éste conceito de Eleda persiste entre os afro-brasileiros.
O P.° Brazil ndo o confunde com o Orixd que reside
na_cabega de seus Filhos; esta, diz éle, situado entre os
deuses e os homens, 0cupa uma posicio_intermediéria.
H4 sem davida, nas seitas bantos, tendéncia para con-
fundir Eleda com_o_Orixd particular de cada um, aquéle

e que se recebeu o0 nome no momento da iniciagio. Mas
as seitas mais tradicionais nfo fazem tal confusio, Eleda
¢ realidade sui generis®.

Em segundo lugar, se o adulto ndo desvenda mais
seu Ifa, permanece o costume para os }}))ais, no momento
do nascimento, de irem consultar o babalad; o odu que
sai nesse momento nio apenas nomeia o Orixd a que
pertencerd a crianga, mas também d4 certo niimero de
indicagbes sébre o destino futuro do recém-nascido.

Enfim e principalmente, todos os meus informantes
estavam de acérdo em dizer que cada individuo tem o
seu Exd. Ora, o “grande jégo” dos Yoruba ndo con-
siste tinicamente em descobrir o Ifa, mas também em
tirar o Ext individual pelo babalad: Ext de barro, regado
de dleo de améndoas, que serd colocado num buraco
diante da casa e que dai por diante protegerd seu pos-
suidor. Por ocasido da morte déste, serad destruido pela
“desconsagragio”’, e para tal serd regado com comidas
tabu, cujo efeito naturalmente serd lhe tirar todas as
férgas, de tal modo que ndo pederd mais servir a nin-
guém. Ora, temos a informagao de que, mesmo fora de
t6da consulta a Ifa, certos africanos da Bahia pedem a
sacerdotes de seu conhecimento que lhes fabriquem um
Exi de barro para colocd-lo no chio de suas casas, a
fim de que os proteja®. Mas mesmo que o Exti pessoal

(94) Ao lado da tendéncie para identificar o anjo da guarda com
o Orixd individual, h4 tendéncia para reinterpreti-lo em térmos catélicos
(R. RisEmoO, 0. ¢., pags. 129-30).

(95) Tenho em meu arquivo a fotografia de um désses Exd pessoais
feita por P, VERGER.
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ndo se materialize num Ext de barro, regado de ervas
e de sangue, niio deixamos, cada um de nés, de ter um
Ex, um “deus tutelar” como diria Trautmann. Pode-
mos mesmo ir mais longe. A passagem do Ifa individual
para um Exa individual é o reflexo do outro fenémeno
que j4 tinhamos assinalado: a substitui¢io progressiva
da adivinhagio por meio do opelé, pela adivinhagao com
o dilogun; mudanga que estid em processo no mundo dos
babalaé da Bahia, vitéria dos hizios sdbre o colar de
nozes de kola, substitui¢fio, em suma, das “palavras” de
Ifa pelas “palavras” do Ex.

Por isso mesmo, o principio de individuagio vai
tomar uma forma ligeiramente diferente. Mas antes de
estudar esta forma, § preciso fazer uma observagéo pré-
via: se o babalaé é obrigatoriamente um homem, as
mulheres, como os homens, podem consulta-lo quando
langa os bizios. E aqui novamente aparece uma excecao
extraordinéria, com relagdo ao que é de regra nos can-
domblés: A iya-bassé nao pode cozinhar os pratos das
divindades quando estd menstruada; a yaud ndo podera,
também, ser possuida enquanto estiver neste estado e,
se alguma mulher menstruada penetra no santuirio no
decorrer da festa, imediatamente os tambores desafinam;
finalmente, as iniciadas nao chegam ao grau supremo do
ialorixd sendo quando, segundo a expressdo popular, “tor-
naram-se homens”, isto é, depois da menopausa. No
caso da adivinhag@o, ao contrério, a mulher pode consul-
tar o babalaé em qualquer momento e em qualquer dia;
a menstruagdo ndo constitui impedimento®®. Nao se po-
deria exprimir melhor o principio da individuagio em

(96) Um mito recolhido em Recife por RENE RiBEmRO explica e
justifica esta exce¢fio: ““Quando Orumila (Ifa) fugia de seus inimigos
caiu num pogo. Ele ficou ali préso, sem poder sair e os inimigos vinham
vindo, quando as mulheres (as divindades femininas) se juntaram, rasga-
ram as saias em tiras, fizeram uma corda e deram a ponta a éle pama

que subisse. Por isso, quando foi salvo, Orumila disse-lhes que elas
podiam chamar por éle em tdda ocasiio que precisassem™ (o. c., phg. 64).
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sua oposi¢do ao principio da encarnagio — o dominio
da personalidade por oposigdo ao dominio dos Orixd.
Ou, noutros térmos: o sangue catamenial pode constituir
um estado perigoso para a pessoa em determinadas cir-
cunstdncias, por exemplo, em suas relagdes com os deu-
ses; mas ndo impede que a pessoa permane¢a uma pes-
soa, é um estado de perturbagéio para o individuo, mas
deixa intacta a individualidade.

Pode-se consultar o babalaé em cada dia da exis-
téncia, ou apenas nos periodos de crise. Cada odu que
sai tem seu significado: um designa a ameaga de doenga,
outro a morte que rodeia em toérno, o terceiro um ini-
migo, o quarto uma traigéio, o quinto a pobreza; ou entdo,
ao contrério, felicidade, riqueza, satistacdo dos desejos
mais caros... De tal modo que a existéncia néo qassa
de uma sucessdo de acontecimentos, felizes ou infelizes,
ao sabor dos dias que se arrastam de um para outro
ano. Em certa medida, podemos escapar ao destino rea-
lizando os sacrificios recomendados. Mas o mito de
Oxald, que citamos a propésito da festa de abertura do

ano religioso, prova que o_destino_pfio permite_senio
pequena margem escapatdria; Oxald evita a morte, mas
nao evifa a fra &seus membros nem os sete anos
que passa gemendo numa prisio. Se vérias pessoas con-
sultam o babalaé no mesmo dia, os odu que saem sdo
diversos para cada uma, pois cada qual tem sua pré-
pria exx'stgncia que ndo se confunde com a do vizinho.
Diriamos, pois, %ue o que constitui o principio de indi-
viduagdo nesta filosofia afro-baiana, é a histéria do indi-
viduo. E sdo essas histérias em justaposigdo, que se
entrelagam, que se correspondem, mas que permanecem
sempre autdnomas, que compdem a sociedade. Trama
em que correm mil fios, cada fio tendo sua cor diferente.

Todavia, se o individuo é antes de tudo uma his-
téria, é também uma histéria que pode ser definida. E
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justamente a funcio do babalaé é dar esta definigdo
através da leitura dos buizios. Todos os acontecimentos
possiveis se reduzem a certo numero de casos tipicos ou
de conceitos — o acidente, a doenga, o dinheiro, etc. —
e o que individualiza a pessoa humana sio as varia-
¢des de tbdas as combinagdes possiveis de tais concei-
tos classificatorios entre si. As combinagdes mudam por-
que cada homem tem a sua histdria, ou melhor, porque
éle é a sua histéria; tais combinagBes, porém, nio pas-
sam de combinagdes de certas classes de acontecimentos,
caracterizadas pelo numero de buzios caidos s6bre o lado
aberto ou sébre o lado fechado. Cada uma das jogadas
é ao mesmo tempo a “palavra” dc um santo. Ora é Ogun
que fala, ora Xangd, ora Oxossi, o que faz com que
cada um dos acontecimentos-tipo que podem surgir na
existéncia particular se ligue, pelo jégo e no jogo, a
um Orixd determinado. Por exemplo, se quatro buzios
caem sdbre os lados abertos e doze s6bre os lados fecha-
dos, é Xangd que fala e é ao mesmo tempo pobreza
ou desastre. Se dez caem sébre os lados abertos e seis
sdbre os lados fechados, é Yansan que fala e entio o
espirito de um Egun persegue o vivente, tentando arras-
ti-lo consigo para o timulo... De tal modo que tudo
se passa como se os acontecimentos se distribuissem
entre as divindades, como se cada uma dentre elas tivesse
em partilha dos conceitos classificatérios, cujas combina-
¢Oes constituem as diversas existéncias particulares.
Chegamos assim as gonclusdes seguintes: ha um pri-
meiro dominio do cosmos, que & composto de homens,
é o dominio da competéncia do babalad, — cada homem
se diferencia dos demais pelo conjunto de acontecimentos
que para éle surgem, pelo seu “desting”; o principio da
individuagio é a histéria da pessoa, historia que nao
passa de uma combinagio de “palavras” significativas,
pronunciadas pelos deuses; por isso mesmo ndo é irra-
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cional, pode sempre se definir através dos buzios. Os
deuses se tornam assim o principio de classificacdo dos
acontecimentos: cada um _governa um ‘“‘acontecimento-
tipo”. o

Ao estudar a natureza, chegaremos a uma conclusio
analoga. Também ai os Orixd nos aparecerio como um
principio de classificagio do real.

‘Ossaim & a _divindade do_mato. E encontramos aqui
imediatamente a separagio entre o primeiro dominio,
aquéle sébre o qual reina o babalaé, e o segundo domi-
nio que depende do Olosaim. Quando o homem aparece
para domesticar a natureza, modificar a floresta em cam-
po cultivado, tragar as ruas da cidade, Ossaim ali nao
mais se encontra. N#o vive nem nas terras cultivadas,
nem nas casas; como ji dissemos, as plantas colhidas nos
quintais das habitagdes citadinas ou compradas no erva-
nario nio tém nenhum valor, O reino de Ossaim comega
onde acaba o reino dos homens. E é por isso que o
homem, ao néle se aventurar, deve tomar certas pre-
caugdes, obedecer a determinado ritual, colocar no solo
uma oferenda apropriada.

Mas se Ossaim é o “dono das ervas”, se é a 8le e
s6 a éle que é preciso pedir a autorizagio necessaria
para colhé-las, se é s6 a &le que & preciso pagar tributo
ao colhé-las — seja um pouco de tabaco, seja alguns
niqueis — cada uma dessas félhas pertence aoc mesmo
tempo a um Orix4d determinado. O mito de Cuba, que
talvez se encontre também no Brasil mas que nunca
ouvimos contar na Bahia, explica esta dupla dependén-
cia. Seja-nos permitido cité-lo, pois mesmo ignorado dos
negros brasileiros ndo deixa de explicar admiravelmente
a concepgio que formulam a respeito das plantas:

“Terminada a criagdo, o Pai Eterno, antes de se
retirar para o céu. .. repartiu o universo entre seus filhos;
cada qual recebeu de suas mios ou obteve por conta
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prépria — “por méritos reconhecidos” — o que lhe per-
tence ainda hoje: Olokun o mar, Aggayu as savanas,
Oké as montanhas..., etc. Ossaim recebeu o segrédo
das ervas, o conhecimento de suas virtudes. As ervas
eram exclusivamente suas e niio as dava a ninguém até
o dia em que Changd, queixando-se & sua mulher Oya,
soberana dos ventos, de que s6 Ossaim conhecia o misté-
rio de cada ewe, encontrando-se os outros Orishas no
mundo sem possuir uma sé planta, esta abriu as pregas
de suas vestes, agitou-as impetuosamente fazendo-as tur-
bilhonar e fé-fé, um vento violento, comegou a soprar.
Ossaim guardava os segredos dos ewe numa cabaga
colhida (ﬁu uma 4arvore; vendo que o vento a tinha aberto
e que as ervas se dispersavam, cantou: “Eé eggiiero,
saué éreo”, mas ndo pdde impedir que todos os Orishas
se apoderassem das folhas, repartindo-as entre si. Estes
deram nomes e uma virtude a cada uma das que tinham
tomado. Assim, embora Ossaim seja a dona das ervas,
cada divindade tem também as suas na montanha’?7,

O papel dos Orixd é, pois, estabelecer uma classi-
ficagio das plantas no caos da natureza selvagem, de
tal modo que permita o uso racional delas pelo Olosaim.
Esta classificagio é certamente muito diferente da de
um Linneu, mas nio deixa de ser uma tentativa de
interpretacio do mundo vegetal ao mesmo titulo que
a daquele sabio. Obedece a outras regras, mas obe-
dece a regras. Podemos distinguir duas utilizagdes das
“ervas”, a utilizag@o religiosa como por exemplo na lava-
gem da cabega da yaud, e a utilizagdo medicinal. No
primeiro caso, a regra em ago é simbélica, no segundo
caso a regra ¢ participante.

As ervas estdo ligadas a esta ou aquela divindade,
de acdbrdo com as analogias que podem apresentar para
com ela. Por exemplo, a cdr de Oxald sendo o branco,

(97) L. CaBrera, o. ¢, phg. 100.
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o tapéte de Oxald cujas flhas sdo circundadas por uma
espécie de pélo branco, e o algodio, que no arrebentar
das sementes deixa escapar a brancura imaculada de seus
flocos, sdo atribuidos a Oxald. A fdlha de fogo, que
tem um colorido avermelhado, a dormideira vermelha
(mas sdmente a desta cor) sdo atribuidas a Xangd e
a Yansan porque a cér déstes dois santos é o vermelho.
Existe também certo parentesco entre a cOr das vestes,
a das contas do colar e o das ervas de cada divindade.
Outras vézes, porém, € a forma em lugar da cbr que se
leva em consideragfio; por exemplo, a espada de Ogun
tem a forma de uma faca, o Ogun é o deus de ferro, o
rei da guerra, o padroeiro dos assassinos; a casadinha
apresenta sbbre as félhas uma espécie de monticulos,
como que verrugas que lhe ddo o aspecto das pustulas
cobrindo o corpo de Omold, o santo da variola. E se a
urtiga é igualmente atribuida a esta divindade, é porque
quem nela se esfrega apanha coceiras semelhantes as
de diversas dermatoses®. Os olhos de Sta. Luzia perten-
cem a Yemanji porque Earecem, na verdura dos cam-
pos, pedagos minusculos do mar mirando o azul do céu.
Noutros casos o que importa é o perfume, pois pode-se
estabelecer correspondéncias entre os perfumes (os que
saneiam a atmosfera, os acres, os voluptuosos) e o cara-
ter das divindades (divindades de purificagio — Oxal4;
de luta — Ogun; da sensualidade — Oxun®).

(98) Esta acgio das ervas sébre o corpo mereceria ser tomada em
consideraglio. A dgua de Xangd com a qual me lavaram a cabega pro-
duzia um calor que se difundia; era literalmente como se me “‘pusessem
fogo” A cabeca; ora Xangd é o santo do fogo. E verossfmil que, se em
lugar de ser filho de Xangd, eu fésse filho de Ozxald, ter-me-iam lavado
com #dgua diferente, que produziria impressSes de frescura, de dogura, de
pureza.

(99) Neste pais em que o africano, nfio encontrando sempre as
mesmas crvas que na Africa, teve de se adaptar & flora local, o sincretismo
com o catolicismo pode igualmente se manifestai. £ assim gque o Bredo
de Sto. Antfnio p8de ser atribuido a Oxossi, porgue embora Oxossi, em
certos terreiros, esteja ligado geralmente a S. Jorge, é também plsto em
relago com Sto, Antbmio (R. Bastme, Estudos..., I, pag. 19).
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Note-se que o emprégo religioso das plantas nio tem
nada em comum com seu emprégo medicinal. O ros-
maninho, fpor exemplo, pertence a Oxala devido ao per-
fume purificador e ndo as propriedades terapéuticas, pois
néo ha ligagdo alguma entre a tosse, curada com infusdes
de rosmaninho, e o deus do céu. Se a espada de Ogun
estd ligada ao deus da guerra, é devido a sua forma e
nio por ser diurética. Eis porque os dados dos erva-
nérios ndo podem nos servir para penetrar no mundo
mental dos adeptos dos candomblés. Todavia, os olo-
saim ndo sdo chamados apenas para preparar os banhos
das yaud, mas também para curar os doentes. Existe,
entdo, uma classificacio medicinal das ervas; mas, como
veremos, ela obedece também a outras preocupagbes dife-
rentes das dos ervanérios.

Os Orix4 estdo ligados s varias partes do corpo
humano. Existe uma anatomia mistica, também, do mes-
mo modo que existe uma geografia mistica do espago.
Esta anatomia vai responder a lei das correspondéncias,
o microcosmo reflete o macrocosmo. Exu guarda as en-
tradas, vigia as aberturas, é colocado no limiar da porta;
comandari, pois, tddas as doencas das vias_hucais_e_das
outras_aberturas do corpo., Eis porque se ligard a car-
rapateira, cujos graos servem para fabricar roséarios des-
tinados a fazer desaparecer os papos, ou cuja infusdo
é empregada contra as inflamagdes dos ganglios do pes-
cogo. Ou ainda ao caruru, que é considerado desobs-
truente, laxativo. Xangd é divindade do fogo; pune, pois,
aquéles que lhe querem mal mandando-lhes febre, e as
ervas que lhe serdo atribuidas serdo tidas como folhas
febrifugas: félha de fogo, betis cheirosa. Oxald, consi-
derado como abébada celeste que cobre o mundo e
também como divindade suprema, corresponde a cabeca
do_homem; ter4 para si as plantas que combatem as
cefaléias e outras doengas da cabega: rosmaninho, basi-
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lisco. Omold corresponde 4 pele e castiga os que lhe
querem mal enviando-lhes tddas as doengas que a ela
atacam, ou que atacam superficialmente a carne: der-
matoses, erisipela, varigla, lepra, Como tais doengas
come¢am muitas vézes a_se manifestar por vOmitos, tera
sob sua guarda as plantas estomacais.” Ou ainda, como
as erupgbes cuténeas sdo interpretadas pelo povo como
efeito do “sangue ruim” que quer sair, terdi também
sob sua jurisdigdo as diversas plantas depurativas, como
o velame. Yemanji e Oxun, divindades umidas, coman-
dam o ventre, e a ultima principalmente o baixo-ventre;

castigam enviando cblicas, atacando as partes genitais;
pelas mesmas razdes governardo, — principalmente Oxun,
— as ervas antissépticas, desinflamatérias como o mal-
me-quer.

A virtude medicinal das plantas silvestres nio é,
pois, ignorada e neste ponto a arte do olosaim encontra
a do ervandrio; ou a dos curandeiros brancos e caboclos
que abundam no sertdo do Brasil, ao mesmo tempo de-
masjado extenso e muito pouco povoado para que ©
médico possa néle facilmente se integrar. Mas, enquanto
o curandeiro ou o ervanirio se interessam unicamente
pelas propriedades terapduticas, o olosaim formula a res-
peito uma explicagio, tornando-as um elemento da teoria
dos Orixd. Introduz imediatamente a planta num sis-
tema classificatério e de correspondéncias: entre uma
divindade e uma parte do corpo humano, entre esta
parte do corpo humano e a planta salvadora, finalmente
entre esta planta e seu Orixd correspondente. De tal
modo que se fecha o circulo. Este pode ser percorrido
em dois sentidos: da planta para o Orixd, e é assim que
ela encontra seu lugar no sistema; do Orixd para a planta,
e é assim que se compreende a génese de sua virtude
medicinal. Pois o santo faz adoecer e cura; é todo-pode-
Joso_em relagdo A parte do corpo humano_gque lhe per:.
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tence; quando ndo lhe dispensam homenagens, pode
desencadear sdbre éle sua célera; no entanto, se o devoto
mostra arrependimento, concede a erva que cicatrizari
a propria carne que feriu.

Como se vé&, o mundo dos homens, 0 mundo da flo-
resta constituem dois reinos diferentes; mas um e outro
estdo presos ao mundo das divindades. H4 ligacio entre
os acontecimentos vividos, as plantas selvagens, os Orixd
que estdo no céu. Estes Gltimos constituem o principio
de classificagio que engloba em suas malhas todo o real,
através da concepgdo das dependéncias.

Nada tem de estranho &ste jogo de reflexos, uma vez
que céu e terra sio duas meias-cabagas, sendo a de baixo
simétrica da de cima. O dominio dos mortos, ao con-
trario, é radicalmente diferente. Lembremos que vivem
no circulo de 4gua que, no local exato em que ambas
as cabagas se unem, encerra-lhes os bordos. Se, em lugar
de partirmos da imagem concreta do mundo, tomarmos
por base sua imagem ‘“falada”, isto é, a cruz formada
pelos quatro odu e desenhada no capitulo precedente,
chegamos & mesma conclusio. O brago de baixo é o
reflexo do de cima na superficie tranqiiila da 4gua, mas
a linha vertical corta a linha horizontal em duas metades
antagdnicas, a do dia e a da obscuridade. Nio h4 mais
aqui imagem refletida, h4 dire¢io em dois sentidos con-
trérios.

E possivel objetar que a morte figura entre os odu.
Mas ¢é preciso ndo confundir morte que é acontecimento,
com mortos que sdo séres, desencarnados sem davida,
mas em todo o caso, séres. De tal modo que a ligagdo
entre o terceiro reino, o dos babaloge, e os outros dois,
ndo se realiza sendo pela intervengio de Yansan. Mas
note-se que esta ligagdo é uma relacgio de luta: Yansan
combate contra os Egun. E ela, porém, que sai vitoriosa
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da batalha, e assim a supremacia dos Orixd sébre o con-
junto do cosmos permanece apesar de tudo assegurada,
malgrado a heterogeneidade dos compartimentos em que
estd repartido.

Na Africa, os Orixd sdo deuses de clds; sdo consi-
derados como antepassados que outrora viveram na terra
e que foram divinizados depois da morte. Mas ao mesmo
tempo constituem forgas da natureza, fazem chover, rei-
nam sbbre a 4gua doce, ou representam uma atividade
sociolégica bem determinada, a caga, a metalurgia; ndo
sdo, pois, adorados apenas pelos descendentes, membros
do c{)i, mas ainda por todos os que necessitam de seu
apoio — camponeses que desejam boas colheitas, pes-
cadores, ferreiros'®®, Rstes dois caracteres n3o sdo con-
traditérios. Seria licito imaginar, seguindo a linha de
pensamento de Mauss'®!, por exemplo, a sociedade pri-
mitiva como formada por certo ntimero de clds, cada
cla possuindo funcio ritual bem especializada que seria
exercida a bem do interésse geral, do interésse do con-
junto da tribo. Um cla estaria encarregado dos ritos de
chuva, outro dos ritos da fecundidade animal, outro do
apazignamento do mar... Isto explicaria como e por-
que os antepassados miticos dos diversos clas, depois de
terem sido os donos das “magias”’®? que agiam s6bre
as forgas da natureza, acabavam por simbolizar estas
préprias forgas. A religido entraria na lei das trocas,
dos dons e dos contradons; ver-se-ia envolvida nesta com-
plementaridade de servigos, e a unidade da etnia teria
por base a divisdao do trabalho religioso. Todavia, h4
ainda algo mais; sempre continuando na linha desta
interpretagio do pensamento de Mauss, e agora tam-
—(lmnonnmus, o c., pigs. 122-138.

(101) M. Mauss, o. ¢, pig. 151.

(102) Empregamos aqui a expressio “magia” porque a encontramos
no mito de Xangd. Xangd ¢ um dos reis do Oyo, e herdara uma “magia”
queb the permitia cuspir fogo pela b6ca; mantinha-a éle oculta, mas Yansan
rouba-a.
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bém de Durkheim, compreende-se a organizagfio clinica
da sociedade como o modélo da organizagfo do cosmos;
cada cli se vé ligado ndo apenas a um ritual apropriado,
de que é o possuidor — sob condigio de utilizd-lo em
beneficio da coletividade maior — mas também a tdda
uma série de cores, de plantas, de animais, a uma diregfio
do espago, a uma estagio do ano... A estrutura social
fornece o primeiro modélo para a estrutura do cosmos®3,

Contudo, como dissemos em nosso prefacio, néo que-
remos colocar problemas de génese; além disso, nada nos
permite supor que o social preceda em existéncia ao
mistico. A distribuigdo das coisas entre os clis prece-
deria ou nfo a distribuigio dos clds entre os deuses?
Percebemos bem que existe um sistema estrutural ao
qual estdo presos ao mesmo tempo os grupos humanos
e 0s grupos cOsmicos; nio podemos adivinhar se foi o
metafisico ou o sociolégico que serviu de primeiro prin-
cipio a esta classificagdo; se as coisas estdo englobadas
na classificagio social; ou se o social se insere na clas-
sificagio das coisas. Em todo caso, quando passamos
da Africa para o Brasil, os clis africanos desaparecem
na confusio das misturadas étnicas, no caos das rela-
¢Oes sexuais. A escravidio destréi_a_sociedade tribal,
o regime das grandes fazendas mistura ragas e clas. Os
Orixd conservam, sim, seus mitos de antepassados divi-
nizados, mas nfo sdo mais deuses de clas; sdo _deuses
de confrarias religiosas especializadas.. Perdem, pois, seus
caracteres de chefes de linhagens; aparecem dai por
diante unicamente como personificagdes da tem estade,
da guerra, do vento, do arco-iris, etc. Séo personificagdes
das diversas férgas da natureza mas, — e é o que 0s
distingue das plantas de Ossaim, o que os torna um

. (103) DumkmEmM e Mauss, “De quelques formes primitives de classi-
fication”, Année Sociologique, VI.
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reino A parte do cosmos —: se dirigem as foérgas da natu-
reza, dirigem-nas do alto. Do céu em que habitam. Do
céu de que formam a corte real.

Se os lagos entre os Orix4 e os clds_se romperam,
persistemn todavia os lagos entre éstes mesmos Orixd ¢ as
cOres, as_£slagoes, os_animais, etc. Mesmo aceitando a
hipétese de Mauss e Durkheim sbbre a origem social
das primeiras classificagbes de conceitos, e ndo conside-
rando o social como inserido numa categoria que lhe
seria anterior, aqui o fato é inelutivel: no Brasil, a clas-
sificagdo ndo apresenta mais carater sociolégico; & pura-
mente religiosa. Deixemos, pois, de lado hipéteses que
ndo seriam de nenhum auxilio em nosso caso, e nem
tentemos resolver o problema insoltvel da génese. Nossa
tarefa consiste sdbmente em analisar o sistema dos Orixd,
do ponto de vista de sistema classificatério das coisas.

Todo santo esti ligado a determinada cér, a certos
metais, a certos animais, a certos fendmenos meteoro-
légicos e também, como vimos, a certos acontecimentos
e a certas plantas, Assim também a determinado espago
(mar, floresta...) e a determinado tempo (éste ou
aquéle dia da semana). E claro que nio conhecemos
tddas as ligagbes; & medida que vamos mais e mais
penetrando no mundo dos mitos, das lendas, ou que
_observamos melhor os comportamentos e atitudes dos
membros do candomblé, seremos certamente levados a
complicar, a aumentar o nimero de ligagdes j4 conhe-
cidas. Mas mesmo nido podendo afirmar que nosso qua-
dro esteja terminado, é todavia suficientemente amplo
para tornar bem evidente o carter classificatério dos
Orixd. Toda uma série de lendas explica ou justifica
estas ligagdes por meio da prépria histéria do santo. Basta
tomar um dnico exemplo para dar idéia desta mitologia
classificatéria; nosso exemplo serd Xang.
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o encarregou de se apoderar pela asticia do martim-
pescador, com o fito de puni-lo de sua indiscrigdo pois,
muito falador, contava tudo o que se fazia em casa.
Se Xangdé adora quiabos (Hibiscus esculentus), é por-
que éste alimento lhe féz esquecer a rivalidade com Ogun
e até mesmo seu amor por Oxun'®. Assim, as meno-
res participacgées, as menores ligagc‘)es estdo sempre jus-
tificadas por histérias apropriadas. E o que acabamos
de dizer para Xangd, vale naturalmente para todos os
outros Orix415,

Estas biografias dos deuses nio interessam ao nosso
trabalho. Podemos deixa-las de lado para examinar ape-
nas a classificagio das coisas em categorias divinas. Ora,
aqui deparamos com uma primeira dificuldade. Cada
Orixd é multiplo: h4, por exemplo, doze Xangés, dezes-
seis Oxun, dezessete Yansan, vinte e um Exi... Como
explicar esta multiplicidade e a determinagiio dos dife-
rentes algarismos P Uma ialorixd a quem coloquei a ques-
tdo, deu-me interpretagio sociolégica: os africanos tra-
zidos como escravos pertenciam a multiplas tribos, cada

(104) O primeiro mito ja foi anteriormente citado a propésito da festa
d’dgua de Oxald. O segundo mito é narrado por R. RiseEmo (0. c., pags.
45-6). O terceiro, menos conhecido, se encontra em O. ALVARENGaA,
Xangd, pag. 101: “Indo em passeio Oxum com Ogum e Aloi4 e Xangd,
dois irm3os com as suas cumpanheiras que nesse tempo n3o havia casa-
mento, existindo citme de Ogum com Oxum Ogum jogou Oxum n’agua
na passagem de um rio. Retirando-se Xangd, compadre seu, retirou-a pelos
cabelos que ela j4 estava morre n3o morre. E levando para seu pala-
cete (palacete de Xangd). Julgando Ogum que Oxum tinha morrido (ecd),
indo visitar o seu irmio Xangd avistou na varanda do palacete de Xangd
ai avistou Oxum tdda bela e formosa t6da cheia de vida que nem estava
ligando pr’éle admirou-se que ela estava viva e que faria para voltar ela
ao poder déle. Voltou para a sua choupana, mandou presente a Xangd
com um ebd (carneiro) gordo. Recebendo a dadiva, Xangd e conhecendo
que era falsidade de Ogum para colhér Ogum presented Ogum com um
aji (cachorro magro). Ogum recebecu a didiva que Xangd lhe mandd e .
disse: Nio tem importincia que todo Xangé sdo lesado com quiabo.
E mandd presented Xangdé com um conto (ou césto?) de quiabo. Assim
ue 2 dddiva chegd, Xangd esqueceu do cuidado que tinha em Oxum e

gum aproximou-se do palacete de Xangd e conduziu-a”. Desde essa
época, todo alimento oferecido a Xang6 contém quiabos.

(105) Sabemos que neste momento PIERRE VERGER estd preparando
um livro s8bre os deuses africanos, em que todos é&stes mitos certamente
serdo narrados, o que nos dispensa de insistir aqui sdbre éles.
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qual com seu Oxal4, seu Omold, seu Ogun. .. No Brasil,
estas etnias mantiveram seus cultos, reconhecendo que,
sob nomes diferentes, adoravam no fundo as mesmas
divindades. Dai a justaposi¢io dos nomes e a multipli-
cidade dos Orixd. Hé4 algo de certo nesta explicagdo.
Cada candomblé pertence a uma “nagéo” e cada “nagéo”
d4 nomes diferentes aos seus deuses. Por exemplo, Oxald
se chama Lemb4 nos terreiros congo, Lembarengangé
nos terreiros angola!®®, ExG é denominado Legba nos
candomblés de origem dahomeana e Bombonjira nos de
origem banto, assim como Oxun tem o nome de Aziri
nos primeiros, .de Kissimbi nos segundos'®’. Mas ndo
sdo estas designagbes étnicas que constituem problema
ara nés; além destas variagoes de “nagdio” para “nagéo”,
E.é pluralidade de Xangd, de Ogun, de ExG, dentro de
uma mesma etnia. E por outro lado, se a sociologia
oferecesse a chave do problema, ndo encontrariamos
algarismos diferentes ao passar de uma divindade para
outra. Pois somente um acaso extraordinirio faria se
terem reunido individuos pertencentes a 12 clas de Xan-
g0, 7 clds de Ogun, dezesseis clas de Oxun, tanto mais
que os algarismos destas divindades s@o justamente doze,
sete e dezesseis 1108

Cada uma das subdivindades possui seus mitos espe-
ciais. Por exemplo, o mais velho de todos os Xangd,

(108) REecINALDO GUIMARAEs, “Notas sébre o culto de Oxald’’,
Revista Académica, 17 (1938), pég. 14.

(107) P. VERGER, Orixds, pig. 16. A propésito desta questio da
diversidade de nomes de uma mesma divindade segundo as nagdes, ver
EpisoNn CaRNERO, Negros Bantos; ReEciNaLpo GurMaries, “ContribuicBes
bantus para o sincretismo fetichista”, O Negro no Brasil, pégs. 133-T;
R. Bastipe, Estudos, 1, quadro 1V.

(108) Tanto mais que cada deus, na Afrien, é o deus de um cli
£ verdade que os membros do c¢li estio muitas vézes dispersos, e entdo
seria necessirio falar de regifes. Mas por que teriam vindo escravos de 16
regibes de Oxun, ¢ sdmente de 7 de Ogun? A explicacio sociolégica
torna ainda mais espdsso o mistério, em lugar de esclarecé-lo. E preciso
notar também que cada nagllo tem seus algarismos, diferentes dos das
outras, e que é&stes algarismos néio correspondem A nossa numeragio de
subdivindades.
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Aira, é que foi encarregado de reconduzir o velho Oxal4
ao reino de seu filho, Oxaguian. Oxun Ioni é o centro
de um mito que ndo encontramos na histéria de outras
Oxun: Oxun era rainha de um grande e rico territério.
Este foi invadido pelos Ioni, atraidos pelo renome desta
riqueza fabulosa. Triunfaram da rainha, se apoderaram
da capital, saquearam o pais, tomaram conta da fortuna
da soEerana. Oxun, para nfio ser aprisionada, foi obri-
gada a fugir aproveitando a escuriddo da noite; subiu
numa jangada e dirigiu a deus uma oragio fervorosa.
Depois, sob inspiragio divina, pediu a seus saditos que
preparassem abard'*® e deixassem nas margens. Quando
os invasores chegaram a beira da praia, estavam famin-
tos, se precipitaram sdbre os abard, que comeram. Den-
tro nfo havia veneno e sim for¢a divina. Todos cairam
mortos. E assim Oxun poéde retomar posse, ao mesmo
tempo de sua fortuna e de seu territério. Dai por diante,
devido & vitéria, tomou o nome de Oxun-loni.
Esta diversidade de nomes e de lendas permite-nos
alvitrar que cada uma destas subdivindades deve desem-
enhar fungio diferente; com efeito, é o que parece se
gar. Por exemplo, vimos que a apetebi era forgosamente
uma filha de Oxun, mas ndo de qualquer Oxun: unica-
mente de Yaba Omi. Vimos igualmente que Yansan
tinha vencido a morte e que por esta razdo intervinha
no axéxé e na sociedade qdos Egun; mas aqui também
nio se trata de qualquer Yansan e sim de uma das
dezessete Yansan cujo nome n@o me disseram, mas que
talvez seja Muria-Yan (nome do personagem que a
representa na Festa de Egun). Do mesmo modo, entre
os vinte e um Ex{, existe um que estd encarregado do
que se passa na rua, é Olmlé; outro é escravo de Oxal4,
Ajeld; um vela sdbre os portdes, outro reina sébre as
(109) Abard: farinha de feijoes amassados com azeite de dendé e

pimenta, enrolada em fdlhas de bananeira. Ver receita em DARWIN BRanDAoO,
A Cozinha Bahiana, pig. 28
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encruzilhadas; um é malvado, outro é protetor das habi-
tagbes... As cdres também variam de uma para outra
das subdivindades. Se Xangd retne branco e vermelho,
sua cOr primitiva é realmente o vermelho; Aira, ao con-
trario, devido as relagdes com Oxala, veste-se de branco,
usa um colar de contas brancas além do colar especi-
fico de Xang6 vermelho e branco e, finalmente, possui
ritual igual ao de Oxala. Nos dias de festa, é fécil dis-
tinguir pela forma do capuz ou pelas cores da palha
os diversos Omoli que dangam: um tem a vestimenta
feita de palha amarela, outro de palha marrom, um ter-
ceiro de palha avermelhada com porgbes brancas, um
quarto veste-se de palha c6r de ferrugem semeada de
pontos brancos, um quinto de palhas alternadamente ver-
melhas e amarelas. Temos, creio, téda latitude para
pensar cllue a multiplicidade dos Orixd corresponde a
uma multiplicidade de fungGes ou a uma multiplicidade
de participagbes. O sistema classificatério dos candom-
blés compreende a0 mesmo tempo categorias muito gene-
ralizadas e, no interior destas categorias, espécies mais
particularizadas, do mesmo modo que na légica de Aris-
toteles os géneros se dividem em espécies.

Entdo deparamos com a segunda dificuldade, con-
cernente aos algarismos. Quangg o pesquisador, per-
guntando a uns e outros, deseja estabelecer a lista destas
subdivindades, acontece muitas vézes que o ntimero de
nomes obtido ultrapassa o algarismo convencional que
deveria ser encontrado. Sete Oxal4, por exemplo, em
lugar de trés; dez Ogun em lugar de sete''®; ou ainda
dezesseis Oxal41'l, A dificuldade & real, mas nio é insu-
perdvel. Sabe-se que, nos canticos de louvor ou oriki,

(110) Cf. por exemplo R. RibEmo, 0. c., pig. 123.

(111) P. VERGER, Notes sur le culte des Orisa et Vodun, phg. 440,
I; mas Verger anota também certas confusdes: uma mesma divindade
nomeada duas vézes sob nomes diferentes; introduglo de deuses de outras

=’

“nagbes”’.
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os nomes das divindades vém seguidos por téda uma
série de térmos honorificos. Nas conversagbes com os
afro-americanos, tais térmos honorificos sdo muitas vézes
confundidos com os nomes. Por exemplo Oba-Xangé ndo
¢ um dos 12 Xang6, é um titulo que lhe é dado: Xangd-
rei. Assim também Xang6 dada ou baba ndo é um Xang6
especial; é um qualificativo de Aira (o velho Xangd, o
vovo Xang6). Devemos pois, para estabelecer as ]gistas,
separar cuidadosamente o nome das subdivindades dos
qualificativos étnicos de um lado, e dos térmos lauda-
torios de outro.

Chegamos_assim A seguinte lista proviséria!12:

Trés Oxala (Oxalufan, o mais jovem; Oxichala; Oxa-
guian, o mais velho).

Quatro Oxossi (certos informantes declaram que
Oxossi é tnico; todavia pudemos encontrar o nimero
de quatro: Oxossi, Odé, Inlé — cada vez mais esque-
cido porque nio “baixa” mais no Brasil, — e Logunéds,
consigerado como filho de Inlé e de Oxun).

Sete Ogun (Lebedé, o mais jovem, cujo nome é
muitas vézes ortografado como Ogun de 1&; Obefaran;
Nika. .. Ogun meje, o mais velho, exatamente “o sétimo”).

Sete Yemanjé (sob a forma de Surué, Ainu ou Ainun,
Ogunto ).
Nove Yansan (como Oya, Benika, Cenou, Bomim...).

Doze Xangd (Aganju é o mais jovem; Afonja, que
deu seu nome a um dos terreiros mais famosos da Bahia;
Ogodo; Ani-Xangd, que é o marido de Oxun; Balonein
ou Abalonei; Oro, que em portugués as vézes se traduz
como “de ouro”, o que significaria Xangé de Ouro, mas

(112) Notese que a lista n3o estk completa, mas preferimos nio
dar senfio os nomes obtidos da parte de muitos informantes ao mesmo
tempo, e que assim recebem confirmagdio, a arriscar a estabelecer ainda
maior confusfo. .
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trata-se naturalmente de um engano de audigio. . .; Aira,
que é o mais velho).

Catorze Omold (os dois mais célebres sio o jovem
Omoly, e o velho Omold ou Abaluayé), ou, segundo
P. Verger, vinte e um!’3,

Dezesseis Oxun (Oxun-Panda, que seria a mais
jovem; Yaba-Omi; Oxun Abaé; Oxun Abote, que esta
ligada ao odu: ose, Oxun apara, que vive nas estradas em
companhia de Ogun e que luta com éle em duelos de
espada; Oxun Ioni; Oxun Abalo, a vaidosa quc brinca
com seu leque'™; Oxun Timi; Oxun Aquidd; Oxun
Ninsin... e Oxun Lob4, que seria a mais velha'’%).

Finalmente, vinte e um Exu (a menos que sejam,
como dizia um babalorixéd num momento de entusiasmo,
21 vézes 21): Ajikanoro, o “compadre”; Alafia; Alaketu;
Legba; Lon Bii; Ekessae; Ajelt; Lala; Tiriri; Vira (que
é um Ex0 feminino), Tamentau, Etamita, Olodé, etc.115,
Teremos de voltar mais tarde, com mais detalhes, a esta
divindade e 4 sua multiplicidade.

(113) 1Ibem, pag. 249. Mas VERGER acrescenta: “alguns désses
nomes sio sem divida nomes dos adosu e ndo dos orisd” (Adosu — iniciados).

(114) A. Ramos, o. ¢, pag. 48.

(115) Alguns déstes nomes estio bordados nos paramentos que
cobrem as pedras das divindades (O. ALVARENGa, Catdlogo, pags. 213-217).

(116) O nome de Exi nfo varia apenas dos terreiros nagd para os
terreiros gége e banto, mas ainda no interior dos préprios terreiros mnagd.
Poder-se-ia assim distinguir os seguintes Exii, de acdrdo com as nagles:

Nagé Ketu Ijexa Gége Angola Congo
Exi Embarabé Lalu Bara Aluvaia Bombonjira
Legba Legba Parana Lonén
Abaketu Rum Danto Vira

Ajelt Marambo

Alkessan Pombo-ngera

etc. Sinza Muzila

Quanto & diversidade dos Extt numa mesma “pagio”, estd ligada nio
apenas & funglo (guardifo da porta, protetor da casa, homem da rua,
scnhor das encruzilhadas... etc.), mas também ao fato de que cada
divindade tem certo nimero de Exi ao seu servigo.
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Todos éstes algarismos niio provém do acaso. Pode-
se, com efeito, deguzi-los uns dos outros, partindo dos
dois algarismos mais importantes que sdo o da masculi-
nidade e da feminilidade. Constituem, pois, somas ou
produtos, e até mesmo mﬁltaif)los déles. Partindo dos dois

algarismos sexuais, trés (Oxald) e quatro (Oxossi), encon-
tramos sucessivamente:

34+4=7 (Ogun)

3% 3=9 (Yansan)
8x4=12 (Xangd)
4X4=16 (Oxun).

Yansan, como espdsa principal, mostra sua superio-
ridade sébre a “concubina” ou a “espdsa preferida” que
¢ Oxun, adicionando uma unidade ao niimero 16 de Oxun;

Enfim, dois multiplos déste 7 que une masculini-
dade e feminilidade para restabelecer a unidade humana
em sua dualidade:

2% 7=14 (Omola)
3x 7=21 (Ext).

Estamos, pois, em presen¢ga de uma verdadeira lei
genética das divindades, que estabelece relagdo matema-
tica entre as grandes cat((eigorias classificatérias do real.
Platio também, depois de ter primeiro separado as
Idéias entre si, e em seguida as Idéias das coisas cria-
das, procurava depois reduzir as oposigdes, procurando
numa teoria dos nimeros o meio de fazer participar da
Unidade primordial tudo o que havia, a principio, dis-
tinguido de maneira demasiado brutal. A teoria dos
numeros déstes africanos parece corresponder a neces-
sidade andloga do espirito, a uma vontade de reunir o
que estava violentamente separado, a um desejo de des-
cobrir, ultrapassando a légica dos conceitos, uma légica
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das relagdes. Mas que significado exato deve-se atribuir
a estas relagbes matematicas entre os Orixd e os con-
ceitos? Ou entre os compartimentos do real, fogo, 4gua
salgada, agua doce, céu..., que éstes conceitos delimi-
tam ? E-nos impossivel responder. Tanto mais que em
Cuba os algarismos em questdo nio correspondem sem-
pre aos do Brasil. Temos bem a impressio de que deve
existir uma teoria mistica dos ntmeros; talvez mesmo
duas que se afrontaram historicamente, mas que seriam
de origem diferente: a primeira repousa sobre o alga-
rismo 12 e chamou a atengio de Griaule em seus traba-
lhos; a segunda repousa sobre o algarismo 16 e é a da
geoméncia, de origem semita.

Nio podemos, pois, formular senio a hipbtese de
trabalho que ji oferecemos, de uma possivel genealogia
a partir dos algarismos 3 e 4. Em todo o caso, o que
é importante para nés, mais do que &ste esférgo de liga-
¢30, é — neste capitulo — a separagio dos quatro com-
partimentos do real. Estes quatro compartimentos sao
realmente estanques ou, pelo contrrio, participam de
certo modo uns dos outros P



CAPITULO 1V

EXU

No célebre mito recolhido por Ellis, os 16 grandes
Orixd se originam do ventre incestuoso de Yemanja!; mas
o nome de Ex( nao aparece entre éles. Todavia, Exa
é considerado irmdo de Ogun, de Xangd, de Oxossi?, e
portanto deveria figurar neste mito como um décimo-
sétimo Orixd, o mais jovem de todos. Deve existir uma
razio para éste ndo aparecimento, que s6 pode ser a
de alguma fungdo muito especial desempenhada por esta
divindade na cosmologia yoruba. Ex nio deve ser um
Orixd semelhante aos outros. E é justamente, como vere-
mos, por ser de fato diferente que devemos estudi-lo &
parte.

Os etnélogos que na Africa se interessaram por sua
figura ou por seus mitos, designam-no sob o térmo de
“trickster” e realmente, a primeira vista, parece um ser
malicioso que se compraz em brincadeiras, em lograr
tanto os outros deuses quanto os homens®. Este ele-
mento de malicia, que tem talvez um significado que
em seguida devemos tentar descobrir, também é conhe-
cido pelos fiéis dos candomblés brasileiros. Mas devido
a circunstincias histdricas, tal elemento tomou um colo-
rido mais sombrio, o “diabinho” das lendas yoruba trans-
formou-se em diabo mesmo, num diabo cruel e malvado,

ErLis, o. c., pag. 43.

(1)
(2) P. VERGER, Or?xags, pag. 9.
(3) FroBENIs, Mythologie. .., pig. 234; VERGER, Dicux d’Afrique,
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o mestre todo-poderoso da feiticaria. Um de meus cor-
respondentes, ministro de Xangd, escrevia certo dia a
propésito de Ext: “O senhor escolheu um dos deuses
mais dificeis de estudar, pois os negros transformaram
Ext e os Egun em sua arma mais poderosa, eis porque
seu culto era celebrado no maior segrédo, nio sendo
revelado nem mesmo aos amigos fiéis o mistério désse
deus”. Como em seguida eu o interrogasse oralmente a
respeito do sentido exato de sua carta, consentiu em
explicar que Exd presidia & magia, na grande revolta
dos escravos contra o regime de opressdo a que estavam
submetidos, tornando-se o protetor dos negros (magia
branca), a0 mesmo tempo que dirigia cerimo6nias contra
os brancos para enlouquecé-los, mata-los, arruinar as
plantagdes (magia negra). E claro que os brancos se
amedrontaram — alguns déles até mesmo encontraram
a morte envenenados por essas plantas conhecidas como
“para amansar os senl?ores" — e identificaram Ext com
o diabo dos cristios, vendo néle o principio do mal, o
elemento demonjaco do universo.

E esta identificagio foi aceita pelos préprios mem-
bros dos candomblés. Lembro-me ainda daquela ialorixd
a quem perguntei se tinha em seu terreiro filhos de Ext
e que, fazendo imediatamente o sinal da cruz, respondeu:
“Deus me livre. E o cio, nio o deixarei jamais entrar
pela minha porta”. O clo — expressdo que por eufe-
mismo utilizam os brasileiros em lugar de diabo, temen-
do que o simples fato de pronunciar-lhe o nome seja
suficiente para atrair a desgraga*. Além disso, muitos
dos caracteres de ExtG favorecem ainda esta estranha
aproximagio. Em primeiro lugar, Exi. é uma. divindade
do fogo; diz-se na Africi que foi &le quem trouxe o
Solf. Quando s& procurou disfargar os Orixd aos olhares

(4)° Rurtmr GuiMARAES, Os filhos do Médo, pags. 67-89,

(5) FropENIUs, 0. c., phg. 231, Sua festa tem lugar no solsticio
de verdo (Ibid., pig. 234).
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indiscretos do branco, dando-lhes nomes catélicos, pro-
curou-se para éle um santo ligado ao fogo; eis porque,
em Cuba, tem como correspondente catdlico as almas
do purgatério®, e na Bahia o diabo’, que os cromos
catélicos representam sempre dangando no meio das cha-
mas e deitando fogo pela béca. Ext é também muitas
vézes representado com chifres; mas éstes ndo_sio _senio
simbolos de poder ou de fecundidade, como todos os
chifres®. Na Bahia, todavia, ninguém sa lembrou de
que também Moisés é representado com chifres, sé se
pensou nos do diabo dos referidos cromos catélicos. E
preciso acrescentar, provavelmente, a estas duas razdes
um terceiro fator de assimilagio, importante nos trépi-
cos: a sexualidade sem freios. O cariter sexual de Ex0
é sem ddvida menos pronunciado do que o de Legba,
mas as duas divindades, a divindade Yoruba e a Fon,
acabaram por se confundir ainda mesmo na Africa e,
com maior razdo, no Brasil, onde o regime servil, reu-
nindo numa mesma propriedade agricola as etnias mais
diversas, permitia maior aproximagio de divindades se-
melhantes. As estatuetas mais antigas de Exd encon-
tradas nos candomblés apresentam caréter filico muito
acentuado®. Ora, gadres e frades, desde o inicio da colo-
nizagio, tiveram de lutar contra a poligamia masculina,

(6) F. Omrrz, Hampa afro-cubana: los Negros Brujos, phg. 90.

(7) A. Ramos, O negro..., pig. 158. A mesma idéia j4 aparece
na Africa cristianizada (Farmox, Faith, fancies dnd fetich, paig. 35;
Jounson, History of the Yoruba, pig. 28).

(8) PARRINDER, 0. a, pig. 81: “Muitas vézes lhe dFo, grosso
modo, a forma humana, por exemplo com chifres na cabeca, sem nunca
esqueger um membro viril proeminente quando se reputa tratar-se de Exi
coroado™.

(9) A. Ramos “Arte negra do Brasil”, o. c., pg. 202 (e figura 2).
Nina RODRIGUES fazin jA notar que os animais sacrificados a Exi na Bahia
“eram tidos por tipos de satyriasis” (N. Ropmicues, Os Africanos.. ., %z’xg.
339). Atualmente sio encontrados nos mercados da Bahia pequenos Exu
com dois chifres, um membro viril € uma canda. Cf. Tnomas KOGKMEYER
também a respeito desta identificagdo: “Candomblé”, Sto. Anténio, 1, pig.
135: “Exti se transformou em diabo, com chifres, cauda, cascos” e o
franciscano acrescenta com tristeza: “E éle o mais adorado”. O objeto

filico que a estatueta de Exi estudada por A, Ramos segura, é sem davida
o ago; s6bre o ago, ver P. VERGER, o. c., pig 183.
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contra a sedugio das indias nuas ou das Vénus negras,
contra a volapia dos senhores brancos e o erotismo das
mulatinhas. Para amedront4-los, recorreram em seus ser-
mdes & ameaga de castigos infernais e, ainda mais do que
nos paises europeus cuf'o clima mais temperado nfo incita
a tanta lubricidade, ligaram o amor carnal ao diabo,
desejoso de perder o maior numero de almas possive]
por meio do pecadq da carne. O membro viril de Ex1,
tanto quanto seus chifres, nos parece pois responsavel
por sua identificacio brasileira com o diabo.

Na época em que Nina Rodrigues comegou suas
gesquisas sdbre 0 mundo dos candomblés, o movimento

e identificagfio estava j4 bastante pronunciado e éle péde
até afirmar que a religido africana, na Bahia, tendia para
um dualismo entre o principio do bem (Oxald) e o
principio do mal (Exd); sentia, no entanto, que tal dua-
lismo ndo estava senio em principio: “O dualismo dos
negros é, pois, ainda o dualismo rudimentar dos selva-

ens, ¢ Esi ndo passa de uma divindade m4 ou pouco

enévola com os homens”19. Na realidade, se existe dua-
lismo, ndo pode ser um dualismo entre o principio do
bem e o principo do mal, e sim dnicamente entre reli-
gido e magia. Magia exacerbada pelo regime servil, diri-
gida contra os senhores cruéis ou contra a classe dos
brancos em sua totalidade. Mais tarde, abolido o regime
servil, 2 democracia racial sucedeu a2 uma sociedade de
castas antagdnicas. A igualdade de todos os cidadios,
seja qual for a cbr da pele, sucedeu 3 estratificagio fun-
dada na exploragdo de uma raga pela outra. Mas Exi
permaneceu ligado ao diabo e 4 magia...

(10) N. RopmriGurs, Animismo..., pig. 40. O mesmo fenémeno &
encontrado no Haiti: “Com o tempo, éste génio se torna como_que a
encarnagio do espirito do mal, anélogo ao diabo, por oposicio a Dangbé,
o génio do bem. Por isso também a linguag deh na nio possui
muitos outros vocfibulos para designar bem e mal. Para dizer que um
homem é bom, o fan emprega muitas vézes a expressio sunu daghé, e

.ngnu iiseg?ano em sentido contrério” (J. C. CorsamnviL, Vodou et Névrose,
pag. .
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Nas encruzilhadas ou nas ruas mais érmas da Bahia,
inimeras vézes sio encontradas galinhas mortas, geral-
mente pretas, contendo nas cavidades grios de milho,
niqueis, caixas de fésforos, pedagos de fumo em corda.
Sao ebd, isto é, sacrificios feitos a Exd; por exemplo, res-
tos de um padé que foram atirados fora do santuario.
Mas como algo da férga mistica continua a palpitar nes-
tas galinhas mortas que as pessoas encontram ao voltar
para casa ou quango estio passeando, fazem médo.
Basta ter tocado numa com o pé e em seguida cair
doente para se imaginar que a divindade esta castigan-
do. Passa-se assim insensivelmente do ebd concebido
como sacrificio religioso para o ebd maégico. Este con-
siste em introduzir voluntariamente a f6ér¢a da ruindade
de Exd num animal, colocando-o na passagem do indi-
viduo considerado inimigo, ou enterrando-o na porta
déste!'. Clubes de futebol fazem uso do ebd uns con-
tra os outros; chefes politicos contra adversirios (ndo
desdenhando dar gordas quantias e pagar a viagem em
avido a famosos “mandingueiros” da Bahia para se des-
fazerem magicamente de ministros e até mesmo de pre-
sidentes da Republica); como existe também inveja entre
os terreiros, os préprios babalorixd ndo deixam de se
servir entre si d}:esta arma temerosa. J4 vimos, a pro-
pésito dos tambores, c(I]ue era suficiente colocar as vare-
tas com que sdo tocados ésses instrumentos perto de um
Ex para que o maleficio se introduza na festa: “O tam-
borileiro que guarde algum rancor de um candomblé,
trar4 consigo, secretamente, uma baquéta que tenha esta-
do “ao pé de Exd”, o deus pregador ge pecas, cujo
poder maléfico pode, quando II))em dirigido, prejudicar
o desenrolar dos acontecimentos. Tal baquéta, quando
sorrateiramente introduzida na execugiio, acredita-se que

(11) A. RaMmos, O Negro..., pag. 209. Cf. A. Ramos, O Folclore
Negro no Brasil, pag. 169.
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a cerimonia venha a ficar completamente desorganiza-
da... Este médo da magia explica porque os tambores
e outros instrumentos na Bahia, sfo tio raramente toma-
dos de empréstimo...”'? E certo que existe na Bahia
magia branca lado a lado com a magia negra. Magia
de protegio contra doengas, desgracas ou morte, ao lado
da magia ofensiva. Mas a magia branca tende a tomar
a forma de amuletos ou de talism@s, como o uso da
figa, o de oragdes catdlicas medievais escritas em peda-
cinhos de papel e suspensas ao pescogo, enquanto a
magia negra tende a tomar a forma do culto de Exi.
A linguagem popular traduz bem esta tendéncia: “Colo-
cardhe um Exi no caminho” significa “levar o mal a
vida de alguém”, e “ter Exii na cabega” significa “enlou-
quecer’13,

Mas a utilizagdo diabdlica de Exu é principalmente
obra dos candomblés bantos. Seus chefes religiosos se
especializam muitas vézes na fabricagdo de estatuetas de
Ext que se tornam servidores zelosos déles, obedecendo-
lhes cegamente; sob suas ordens, saem 2 noite do pegi
e vdo por téda a parte espalhar desgraga e morte: “O
caboclo Severiano Manuel de Abreu — hoje pacato chefe
do grupo espirita Paz, Fé, Esperanga e Caridade, da
Caixa-Dégua, e cabo eleitoral da zona — quando ainda
era possuido por Jubiab4, vale dizer, por Sdo Tomsé,
fazia nascer no seu barracio tdda uma ‘“aldeia” de dia-
bos — a “aldeia” do Chefe Cunha...”* e ésses diabos
ou Exa criados pelo babalorixd podiam & vontade enviar
seus inimigos a casa dos Mortos — a Cazua de Kimbe,
como dizem os negros bantos da Bahia. “O pai-de-santo
Manuel Paim... governava “o0s” Exts da sua “rog¢a” na
Cabtila e podia fazer passear, a desoras, pelo Ato do
Abacaxi, mais um outro que montava guarda ao pequeno

(12) Hensgovits, “Tambores e Tamborileiros”, o. ¢., pigs. 104 e 107,

(13) Idem.

(14) E. Canwemo, Negros Bantos, pég. 48.
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barracio que possuia nos fundos de sua casa”%. Inttil
acrescentar que tais Ipasseios nao podiam ser, certamente,
muito ... catélicos| Assim, quando nesses candomblés
bantos uma filha de santo se vé possuida por Oxossi,
identificado com S. Jorge, enverga uma roupagem bran-
ca, amarela e azul ou verde; segura ou finge que segura
uma langa com a qual golpeia Ext que imagina coleando
a seus pés, figurando S. Jorge que venceu o demdnio
atravessando-o com sua langa,

Os candomblés tradicionais que se recusam a tra-
balhar com a magia, ou, segundo a expressio consagrada,
“trabalhar A esquerda”, tomam todo o cuidado para nao
confundir Exi com o diabo. Entre éles é que encontra-
mos, por conseguinte, como veremos dacllui a_pouco, a
fisionomia verdadeira desta divindade caluniada. Toda-
via, é preciso convir ainda que esta caracterizagio nao
deixou de exercer, em parte, sua influéncia.

Isto se nota, em primeiro lugar, no fato de, ao con-
trario dos outros Orix4, Exa niio ter, ou ter raramente,
“filhos”. De uma pesquisa efetuada nesse sentido na
Bahia, ressalta que o nimero de filhos ou filhas de Ext
foi sempre extremamente reduzido: Maria, do candomblé
de Mar Grande (ilha de Itaparica); o irmio de Pul-
%uéria (de Gantois); Jilia, do candomblé de Lingua de

aca, que era Ext Bii; Sofia, do candomblé de Ciriaco,
que era Gikete. Todos ou t8das j4 morreram, a tGltima
recentemente. Ainda vi um no candomblé de Bernardino,
por ocasido de minha dltima viagem & Bahia, cuja danga
nio passava de movimentos espasmédicos ou de furor
sagrado, o rosto endurecido numa expressiao de maldade
convencional. Entre paréntesis, notemos que dos cinco
Exu citados dois pertenciam a candomblés banto, um a
candomblé ijexi e dois a candomblé quetu. Mas, ao
contrario das outras filhas de santo, tao orgulhosas de

(15) Ibid., phg. 45.
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pertencer a seus patronos, éstes filhos de Ext nio se
orgulham de sua sorte. Sofia, por exemplo, acreditava,
erradamente embora, que seu Exti ndo era verdadeiro;
que o babalorixd, por engano, tinha fixado em sua cabega
um dos servidores de Ogun (que, com efeito, em tddas
as suas viagens é sempre acompanhado por virios Exu),
em lugar do préprio Ogun ao qual acreditava dever
pertencer. Um membro do candomblé de Cirfaco, que
encontrei noutro terreiro, me disse falando justamente
desta Sofia: “Ela estd chegando ao fim de seus tormen-
tos. Pois uma filha de Exti ndo conserva seu Ext a
vida téda, ao contririo do que se passa com os outros
Orixd; nio permanecce possuida por éle senio durante
sete anos; no fim déstes sete anos, deixa-a. Pois é um
santo terrivel e sua presenga na cabega de uma pessoa
acarreta muito sofrimento para esta”. Nao sei em que
medida esta afirmagfo de uma possessio proviséria ¢é
exata, pois nunca foi confirmada por outros informantes;
e, ainda mais, encontrava-me num terreiro banto, falando
com o membro de outro terreiro banto. Todavia, esta
conversagio dava bem a no¢io do clima de mal-estar em
que devem viver as filhas déste santo. A possessio de
Ext distingue-se das outras, nos terreiros yoruba; nfo
se trata de simples diferenga de grau, na violéncia da
manifestagéio por exemplo, e sim de verdadeira diferenga
de natureza. A [l)répria linguagem reflete esta oposigdo:
nao se diz de alguém que estd “possuido” por Exi, e
sim que “carrega” Ex®, como um grande péso que dolo-
rosamente se arrasta. E, por influéncia cristd, algumas
vézes tal carga é considgrada punicio divina'®, Foi

(18) Geraldo Pinheiro, a quem escrevemos para obter informagGes
a refseito do culto de Exti nas seitas negras da Amazdnia (de origem
nagd-dahomeana), respondeu: “A tradigio dos negros do Maranh#o, reco-
lhida por mim em Manaus, afirma que nesta cidade Exd possui um
aparelho escolhido para suas encarnagbes, para revelar talvez seus desejos
e seus avisos terrfveis. Seria o negro Bobe, cujo rosto é todo picado de
cicatrizes de bexiga. Este negro teve anteriormente outro santo, mas suas
més agbes fizeram-no “carregar o Danado” (carta de 1 de novembro de
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Edison Carneiro quem mais insistiu nesta diferenga: “Nio
se diz que a pessoa é filha de Ex@, mas que tem um
carrégo de Exu, uma obrigagio para com éle, por téda
a vida. Esse carrégo se entrega a Ogunji, um Ogun que
mora com Oxésse e Ex, e se alimenta de comida crua,
para que ndo tome conta da pessoa. Se, apesar disto,
se manifestar, Exi pode dangar no candomblé, mas ndo
em meio aos demais orixds. Isto aconteceu certa vez no
candomblé do Tumba Jungara (Ciriaco), no Béiru'’: a
filha dangava rojando-se no chido, com os cabelos des-
penteados e os vestidos sujos. A manifestagdo tem, pare-
ce, carater de provagio’ '8, Em suma, o pequeno ntiimero
de filhos de Exu, a diferenga dos térmos empregados
para as crises de possessdo dos Orixd e dos Exi (queda
de santo e carregar), a vida de sofrimentos das ges-
soas que tém por destino carregar Exa na cabega, tudo é
sinal de carater diabélico que se prende a esta divindade.

Tal cariter também se manifesta na interpretagdo
que se d4 do padé de Exi. Em nossa apresentagio do
candomblé, vimos que tdda cerimdnia, publica ou pri-
vada, profana ou religiosa, mortudria ou comemorativa
dos aniversarios dos diversos Orixd, comega obrigatoria-
mente por uma homenagem a Ext. Este gesto foi por
nés explicado através do papel de intermediério, de men-
sageiro que tal divindade possui. Mas h4 tendéncia para
explicar de outra maneira o padé, pela inveja ou pela
maldade de Ex( que perturbaria a festa se ndo fdsse
homenageado em primeiro lugar. Em Cuba, o mito
1949). Notar sempre a recusa em empregar o térmo “diabo”, utilizando
em seu lugar um eufemismo. Em Aracaju (Estado de Sergipe), Exi se
encarna mas é imediatamente expulso, tio logo se di o fen0meno, como
na Bahia: “Durante as “incorporagdes” uma dangarina foi dominada pelo
espirito mau de Exi; e deu trabalho ao “pai de santo” para liberta-la.
A pobre crintura gemia, espernecava e fazia grandes esforgos, até que as
palavras cabalisticas do “pai de santo”, proferidas perante o pegi, para

onde a levou, lograram expulsar Ex’ (FErLTE BEezrmrns, “Um Xangé de
Aracaju”, Sociologia, X, pag. 268

(17) ‘Trata-se, por conseguinte, da Sofia de que falamos ja.
(18) E. CanneEmo, Candomblés..., phg. 49.
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explicativo do padé é que Olofi, deus supremo, criador
do céu e da terra, ficou doente e foi Eleggua (nome
também dado a Exii) quem rdpidamente o curou com
suas ervas; Olofi, cheio de gratidio, declarou que dai
por diante Exti devia ser servido em primeiro lugar'®.
No_Brasil, o mito que justifica o padé é_inteiramente
diferente: T -

“O rei do Congo tinha trés filhos, Xang6, Ogum
e Ext. Este dltimo nfio era exatamente um mau rapaz,
mas era retardado e por isso mesmo turbulento, brigio
e lutador. .. Depois ge sua morte, sempre que os afri-
canos faziam um sacrificio aos Espiritos, ou celebravam
uma festa religiosa, nada dava certo; as preces dirigidas
aos Deuses nio eram ouvidas; os rebanhos foram dizi-
mados pelas epidemias, as colheitas secaram sem produ-
zir frutos, os homens calam doentes. (gue tabu teria
sido violado? O babalaé consultou os obis e éstes res-
ponderam que Ext tinha ciimes, que queria sua parte
nos sacrificios. Como as calamidades nfo cessassem,
continuando sempre a assolar o pafs, o povo voltou a
consultar o babalad. Mais uma vez tiraram a sorte e
a resposta nio tardou a vir: Exd quer ser servido em

primeiro lugar. — Mas quem é ésse Exa? — Como?
Nio vos lembrais mais déle ? — Ah, sim, aquéle pretinho
tio amolante. — Exatamente é&sse. — E foi assim que,

dali por diante, ndo se pdde fazer nenhuma obrigagio,
nenhuma festa, nenhum sacrificio, sem que Exu fosse
servido em primeiro lugar?.

Esta versio foi colhida por mim na Bahia. No
Recife, 0 mesmo mito é encontrado sob formas ligeira-
Mhite diferentes:

(19) L. Casnera, El Monte, pfgs. 78-9. Além disso, ecssa idéia
de Exi adorado em primeiro lugar senfio perturbaria a ceriménia & encon-
trada também em Cuba (L. CaBmera, “Eggiie”, o. ¢., pag. 87, nota 9).

(20) R. Bastipe, Imagens..., pig. 114 (informante: Arkhelaos).
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1 — “Ext sendo irméo dos trés (de Ogun, de Xangd
e de Omulum) fazia mal, andava em arruaca nas ruas.
O rei chegou a conclusio que devia ser préso porém
éle afugentou-se (fugiu) e anos depois morreu. Nos
ritos sempre desapareciam uns 20 negros da seita. Até
que um dia um préto pelos estudos do buzo (bizio)
éle ouviu a voz no ouvido déle que era a voz de Exi
dizendo: “— Se me dessem o sacrificio por primeiro
nio desaparecem mais os prétos africanos da seita”.
Desde entdo se inicia o xangd com a toada de Exa. O
primeiro sacrificio, que é o de Exf, é um pinto. Tam-
bém pode-se dar em sacrificio um bode. O pinto tem
que ser sacrificado e assado com farofa (amarela) de
azeite de dendé”2!,

2 — “Ext foi expulso da leis porque era um orix4
muito desobediente e queria s6 fazé desorde, mata, furta,
roba, tomava cachaga e brigava. Para distancid-lo dali
féz um contrato com éle: prometeu-lhe o primeiro sacri-
ficio, um pinto com um litro de cachaga”2,

3 — “Ext era o irmdo de Ogun, Odé, Yemanja.. .,
mas tdo turbulento que o Rei da Africa decidiu tomar
certas medidas contra &le. Entdo os membros da fami-
lia, para impedir que fosse aprisionado, aconselharam-no
a deixar o pais, o que executou. Seus outros irmios
continuavam, porém, a celebrar as festas tradicionais,
louvavam as divindades, mas ndo homenageavam Exa
porque ndo tinham nenhuma noticia déle. Todavia, nos
dias de festa, Exti rondava em térno das portas dos san-
tudrios, mas ninguém o reconhecia e nenhum alimento
lhe era ofertado. Vingou-se enviando as maiores des-
gracas sébre o Reino. O rei decidiu finalmente reunir
os Babalorixd para tomar uma decisdo e, enquanto tal
ndo se dava, foram proibidas as cerimdnias religiosas.
m ALVARENGA, Xangd, pag. 6 (informante: Apolindrio).

(22) Ibid., pdg. 10 (informante: José Brito da Silva).
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Os Babalorix4 se dirigiram ao bairro da cidade em que
residia o Babalad, que consultou o dilogun. Exa falou
através dos buzios: declarou que ninguém mais lembrava
déle, mas que éle j4 era um Espirito. Para fazer cessar
as desgragas que se abatiam sobre a seita, exigiu que
lhe fésse oferecido o primeiro sacrificio e que também
lhe fossem consagrados os primeiros cantos. O Babalab
perguntou-lhe o .que desejava como sacrificio e obteve
a resposta: um bode e sete galinhas. Com tal oferenda,
nio Eaveria mais aborrecimentos. O Babalad, por sua
propria conta, féz o primeiro sacrificio a Exd, sacrifican-
do depois aos .outros orixd. Mas os Babalorixd cagoaram
déle e nio deram atengio as suas recomendagdes; sen-
taram-se cantando e cagoando déle. Quando, porém, qui-
seram se levantar das cadeiras, nio o conseguiram. O
Babalad deixou-os um momento assim, depois colocou-
lhes a m#o no ombro e todos puderam entdo se levantar.
Mostrou desta maneira o velho adivinho o poder que

ossuia no interior da seita. Recomendou aos Baba-
Fon'xé, antes de partir, que fizessem o mesmo que éle
tinha feito com relagdo a Exua, ista é, oferecer-lhe o pri-
meiro sacrificio. E é por isso que ndo existe mais con-
fusdo na seita. Este mito se baseia num céntico de Ogun:

Ou Nika Eru Zaqui
Caranigé Aracutan

A ti ta Padé So Lonan
Ebonoraminha a Ludues
I ou Nica & Luaorocou”.23

Assim o significado do '%Zdé se liga ao ciime e A
maldade de Exti. E sua finalidade nio & enviar para

> a— L .4 . ~
junto dos Orixé um mensageiro que lhes leve a oragio

(23) Informante: Luiz José da Silva. Note-se nesta nngrativa, ao
lado da luta de Exfi com os outros Orlxé em témo do sacrificio, a riva-
lidade do babalad e dos babalorixd a que fizemos alusiio no capitulo anterior.
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dos homens, e sim livrar-se de uma divindade incémoda,
que, sem esta homenagem, perturbaria a ceriménia e
seria capaz de desencadear as maiores desgragas sobre
o terreiro. Pela mesma razdo, o pegi de Exi, ao lado
do portdo da entrada, é fechado a chave e reforgado por
um cadeado: pretende-se impedir que o santo saia vaga-
bundeando através das ruas, pois nio poderia sendo
cometer agdes nocivas. Assim mesmo Exa consegue algu-
mas vézes escapar, quando lhe sio feitos sacrificios for-
tes demais. Um babalorixd que tinha o hébito de lhe
ofertar merctrio, prestava bastante atengio para nZo
ultrapassar a dose pois se derramava demais, Ex( desen-
cadeado se desmandava numa série de malvadezas den-
tro da seita.

Todavia se, partindo de histérias de “tricksters”,
houve tendéncia para encarar ExG sob um aspecto de-
moniaco, ndo deixa de ser verdade que tal tendéncia é
pronunciada sobretudo nos terreiros angola e congo. Nas
outras nagbes, émbora se faga sentir, ndo anula a qua-
lidade fundamental da divindade, seu carater de inter-
mediirio entre 0 mundo dos humanos e o dos Orixd.
Em primeiro lugar, os Exti sio indmeros e diversos, e
se alguns podem ser cheios de ruindade, outros ao con-
trario sdo bons. Ao estudar o espago sagrado, vimos
gue todo candomblé possui seu genius loci, uma espécie

e cio de guarda fiel e vigilante gue protege o san-
tudrio contra possiveis inimigos; e Edison Carneiro, glo-
sando o titulo de “compadre” que recebe Exu, afirma
com justica que é&ste titulo mesmo implica numa fami-
liaridade que néo seria compreensivel se Ex{ represen-
tasse as forgas hostis a0 homem, o espirito do mal. Para
zue se compreenda bem a propriedade desta afirmagéo,

preciso lembrar que mno Brasil os lagos de compadrio
sdo tdo fortes quanto os de parentesco. O compadrio
é um parentesco espiritual que pode se estabelecer no
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momento do nascimento (escolhe-se para padrinho um
Lomem rico ou influente que cuidara da crianga como
se fora filho seu), ou no momento da festa de S. Jodo
(neste caso os padrinhos, ambos adultos, se devem pro-
tegdo e assisténcia mutua%t), O tabu do incesto rege
os lagos de compadrio, como os outros lagos de paren-
tesco; no batuque por exemplo, danga erdtica caracteri-
zada pelo encontro de dois ventres que se chocam, a
umbigada é proibida entre padrinho, madrinha e afilha-
dos?; a gente do povo pensa que os padrinhos, quando
t8m entre si relagGes sexuais, tornam-se lobisomens ou
Boi-tati?s, Ext compadre é, pois, Exai protetor e nio
Ex malfeitor, .. Nestas condi¢8es, o padé nio reveste 0
significadlo de simples contrato entre os homens e o prin-
cipio do mal, para que a desordem ndo se introduza na
festa. Edison Carneiro observa que quando os negros
dizem que despacham Exd, empregam o térmo no sen-
tido de enviar, mandar, — Ext seria como que o embai-
xador dos mortais; e é porque o consideram servo dos
Orixd, intermedidrio entre éstes e os homens em suas
elagbes, que o candomblé o festeja em primeiro lugar®’,
Acrescente-se ainda que nido é apenas o mensageiro, é
também o ih‘t'é@”rete;—poir a~linguagsm™ dés santos ndo
8 Tgual 3 dos homeéns s, portanto; ¢ preciso alguém que’
traduza as oragoes humanas ou os conselhos divinos em
linguagem apropriada; isto é, conforme o caso, na lin-
guagem dos Orix4 ou na linguagem dos fiéis.

(24) Falta ainda um estudo sociolégico do compadrio no Brasil.
O fendmeno despertou sobretudo a atengdo de estrangeiros (CHARLES
WacLEY, Amazon Town: a Study of Man in the Tropics, New York, 1953;
T. LyNN_ SmurtH, Brasil, people and Institutions, Baton Rouge, 19486;
DonaLp Piemrson, Cruz das Almas, a Brazilian Village, Smithsonian Insti-
tute, 12, pdgs. 142-3). S6bre compadres e comadres de S. Jodo, ver
CAmana Cascuvo, Diciondrio do Folclore Brasileiro, pag. 189.

(25) Lavinta Cosra VILLELA, ms. inédito.

(26) J. Smmdes Loees NETo, Lendas do Sul, pig. 91; CAmana
Cascuvo, o. c., pag. 189,

(27) E. CARNEIRO, 0. ¢., pégs. 47 e 48,
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Compreende-se melhor agora porque meus amigos
dos candomblés yoruba protestavam com tanta veemén-
cia contra os que identificavam Ex& com o diabo cristio:
“Ndo, Extt ndo é o diabo! N&o, ExG ndo é ruim!”
Além disso, em Porto Alegre éle néo se identifica sdmente
com Santo AntOnio, devido s tentagdes que éste sofre,
~ 0 que ndo nos afasta ainda muito do diabdlico, — mas
também com S. Pedro. Ora, eis aqui a verdadeira fisio-
nomia da divindade se manifestando, pois S. Pedro é o
gorteiro do paraiso, aquéle que abre ou fecha a porta

s almas; estd colocado no limiar do céu, exatamente
como Exi que tem sua casinha atr4s do portdo de en-
trada do candomblé?®®, Em Recife, identifica-se também
muitas vézes com S. Bartolomeu?®; ora, S. Bartolomeu
é, na Bahia, o correspondente catélico de Oxunmaré, que
com seu arco-iris re(ine a terra 4 abdbada celeste; néo
se pode descrever de maneira melhor o carater de inter-
medidrio ou de mensageiro déste Orixd. Finalmente,
ainda na mesma cidade é algumas vézes designado como
S. Gabriel, isto ¢, longe de ser considerado como o prin-
cipe do mal, é ao contririo o “anjo da guarda” dos
-homens®®. Como se vé, os_descendentes dos africanos
tentaram, no_Brasil, descobrir os equivalentes catdlicos
de Exi, levando em consideragdo ora este, ora aquéle
de seus caracteres, sem esgotar t6da a complexidade e
multiplicidade déles; lembraram de sua malicia (diabo);
dos sofrimentos que provoca pelas tentagbes sexuais
(Sto. Antdnio); de seu papel de porteiro (S. Pedro);
de sua tarefa de mensageiro (S. Bartolomeu); ou do
anjo da guarda (S. Gabriel). Mas niio nos fiemos

(28) Para estas duas identificagBes, ver Hemskovirs, “The Southern-
most outposts...”, o. c., pig. 504.

(29) Tratase da seita Oba Erin. Em scus estatutos, a festa de
Exi esth marcada a 24 de agdsto (Exi — S. Bartolomeu). *‘As seitas afri-
canas do Recife” (sem autor), Estudos Afro-Brasileiros, pigs. 255

(30) Informagio dada pelo babalorixd Apolingrio a Luis Saia.
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demasiadamente em t8das estas imagens, entre o Orixd
africano e o santo catélico permanece sempre uma dife-
renga essencial. Para nés, o importante é mostrar a im-
possibilidade de se encarar Exu sob um aspecto estrita-
mente demoniaco, devido 2 variagdo de tédas estas pre-
tensas equivaléncias.

Nos capitulos precedentes, Exi apareceu, antes de
mais nada, como a divindade dos inicios ou das aber-
turas; é éle quem inicia o ritual, é éle quem guarda
o portdo, é éle quem est4 enterrado no limiar das por-
tas, e finalmente é éle quem agarra o homem pela gar-
éanta, castigando-o por meio de doengas das vias bucais.

ao mesmo tempo o deus dos caminhos, 0 “homem da
rua” como lhe chamam algumas vézes os bantos, aquéle
cujo ferro simbélico termina por 7, 14 ou 21 hastes, desig-
nadas como os 7, os 14 ou 21 caminhos de seu reino.
Suas oferendas sdo levadas aos caminhos mais afastados
ou as encruzilhadas, pois ali se entrecruzam as vias de
comunicagido e assim tem-se a certeza de que, a férga
de correr mundo, acabar4 passando finalmente por &ste
lugar. Foi porque preside justamente as aberturas e aos
caminhos e ndo por outras razdes, que se tornou o men-
sageiro de todos os Orixd; e é por isso que abre a porta
que separa a natureza das coisas divinas, unindo assim
estas duas camadas do mundo. Mas éstes dois reinos néo
sdo os Unicos a serem unidos; existem muitas outras ca-
madas e urge indagar se a fungdo de Exd ndo é infinita-
mente mais importante ainda®.

O cosmos estd dividido em quatro compartimentos.
Um sacerdote especial tem a seu cargo cada um déles.

(31) O mesmo cariter de senhor das aberturss, que faz comunicar
o humano e o divino, é encontrado nos cinticos de Legba, no Haiti:
Papa Legba ouvri barrié pour moi (n), ago-&
Papa Legba ouvri chimin pour li, ago-&.
(MiLo MARCELIN e A. MErmaux, “Mythologie vodou, Atib Legba”,
Le Matin, Haiti, 9-junho-1948).
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A separagio estd nitida e simbdlicamente marcada: pri-
meiro pela diferenca de manifestagdes, por parte dos
sacerdotes que estio a frente destas divisées do real,
— transe mistico obrigatério ou interdi¢io de todo transe
mistico; depois, pela leitura de “palavras” ou pelas “apa-
rigdes” visuais dos mortos; finalmente, pela divisdo sexual
do sacerdécio, a mulher dominando num setor enquanto
é rejeitada noutro. E todavia o cosmos é obra de um
unico deus criador, Olorum. E preciso, pois, que a divi-
sao nfo suprima tal unidade; é preciso que os quatro
compartimentos se liguem entre si. E quem poderia con-
segui-lo melhor do que Ext, que abre as portas e traca
os caminhos? E esta com efeito a missio que daqui
por diante o veremos desempenhar. \lgifgr_a_tiqgr aber-
turas entre os quatro reinos, furar as paredes estanques
que os separam uns dos outros, fazendo-os, por seu inter-
médio, entrarem em comunicagio e assegurando assim
a unilg cosmica. Exa & para nds o elemento dial@tico
do_cosmos, -

Artur Ramos afirma sem maiores comentarios que
o_culto de Ifa, na Bahia, estd estreitamente ligado ao
de Ext®2. Esta ligacio se inscreve até nas vestes litar-
‘gicas. Sofia, filha de Exd, tinha dois trajes, um préto,
vermelho e branco, com as céres tradicionais de sua
divindade portanto; o outro verde, amarelo e cbr de
palha, cores tradicionais de Ifa. A mesma idéia é encon-
trada em Cuba, onde os sacerdotes afirmam habitual-
mente: “Orula e Eleggad sio um s6”. Podem os mitos
contrariar-se ds vézes; nalguns, Ex( é o primeiro adivinho
e ensina a Ifa a arte de consultar o opélé; noutros, Ifa
¢é o primeiro adivinho e, pela astiicia, Ext consegue reti-
rar-lhe alguns désses conhecimentos. Sem duvida, cada
odu é a palavra de determinado Orixd, como vimos; ora
é Xangb quem fala, ora Yemanja, mas suas palavras per-

(32) A. Ramos, Antropologia Brasileira, 1, phg. 362.
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maneceriam inteiramente incompreensiveis para nos se
ndo fossem traduzidas numa linguagem acessivel aos
homens. E Ext que est4 encarregado de efetuar a tra-
ducio, guiando a méo do babalad.

O colar de Ifa estid sendo cada vez menos utilizado
no Brasil, substituido pelo dilogun. O lugar de Exd, que
preside & adivinhagio pelos buzios, cresce assim em
imEortancia no nosso primeiro compartimento do real.
E éle quem abre realmente a porta aos acontecimentos,
traca o caminho das vidas individuais, indica o destino
dos homens, dita as medidas necessarias para que os
obsticulos sejam vencidos (s@o, em geral, sacrificios es-
peciais). E inatil insistir neste primeiro ponto, pois todos
05 gue se interessaram pela figura de Exa sublinharam
sta’ligach6, ou com_a adivinhagio, ou com o babalad,
a tal ponto que Frobenius estuda Exu, nfo no capitulo
s6bre os grandes deuses, e sim naquele que consagra a
Ifa®; no que toca aos Fons, Herskovits faz o mesmo3t.
Ao contrario, a liga¢io entre Exi e Ossaim nfo parece
ter sido reconheci%la; ou pelo menos, quando é reconhe-
cida, ndo parece ter sido colocada em seus térmos exatos.

Pois quando se aceita que Exd também se ocupa
das ervas, é para considerar que delas faz uso para
efeitos de maldade. Tende-se entdo a unir esta divin-
dade com a magia negra. A luta dos escravos contra os
senhores brancos sem gl’xvida orientou Ext algumas vézes
nesta diregio, mas trata-se apenas de circunstincias his-
téricas que ndo tocam o fundo do problema. A luta
racial s6 pode influenciar as linhas j4 tragadas pela tra-
digio ancestral, ela nfo abre propriamente novas vias.
Se os negros se serviram de Ogun para resistir ao regime

(33) Isto & no cap. IX de sua Mythologic de UAtlantide, e nio no
cap. VII ou VIIL

(34) Isto & no cap. XXX, intitulade “Dieux personnels et forces:
le Destin et le Trikster”, e ndo no cap. XXVII sbbre os deuses da terra,
em_que poderia ter seu lugar como divindade dos caminhos ou da orientagio:
Dahomey, tomo II
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servil, foi porque Ogun, na mitologia que tinham trans-
portado da Africa, era o deus da guerra e das armas
brancas. E se também foram pedir a Exd ervas que
“amansam os Senhores®”, nio podia ser senio porque
8le era também um deus da vegetagio selvagem. Ou
pelo menos porque, de certa maneira, participava desta
vegetagio.

Mas vimos também que as ervas, embora perten-
cendo a Ossaim, se distribuem ainda entre os £versos
Orixd. A questdo permanece em aberto: liga-se Exa
sdOmente a :ngmas “ervas”, do mesmo modo que Xango,
Omoli ou Oxun? Neste caso, ndo se mostraria diferente
das outras divindades, nio seria um agente de ligagdo
entre os variados compartimentos do real. Ou, no go-
vérno do mato e da floresta, ocupa Exti um lugar mais
importante? E certo, em primeiro lugar, que Exdi nio
se distingue dos outros Orixd, pois determinadas plan-
tas como o alevante (Amomum cardanum) ou o man-
jericdo (basflico) lhe estdo especialmente associadas; as
estatuetas de barro que o representam ndo sido lavadas
com qualquer concocgdo de ervas, — como também ndo
o sdo as ota dos outros deuses. A mitologia, além do
mais, longe de representar Exti e Ossaim como dois ami-

os que vio de mios dadas, aludem pelo contrdrio a
uta entre Ossaim e Ifa, — ou, se preferirmos, entre o
babalosaim e o babalad; ora, nesta luta, Ex natural-
mente estd do lado de Ifa contra o senhor das ervas.
Numa das legendas de Ossaim, conservada em Cuba?,

(35) D. BarTisTa DE LACERDA: “De variis plantis veneriferis florae
brasiliensis”, Arquives do Museu Naclonal, XV, plg. 125 e seg. O P.©
CamiLo ToRREND designa o pipi ou Iipi como vulgarmente chamado
“Amansa_Senhor” (provoca amolecimento cerebral), em Contribuicdes para
a flora da Bahia, citado por A. RAMos, O Negro Brasileiro, pags. 194-5.

(36) L. CaBnera, El Monte, pig. 87: “Orambila nflo podia mais
suportar Ossaim. Aceitou seu desafio e perguntou-lhe como queria com-
bater contra &le. “— Enterrando nossos filhos, disse Ossaim, a fim de
que demonstrem, apoiados em nosso poder, quem resistird mais sob a
terra”. Assim foi feito; mas Eshu, invisfvel, alimenta os filhos de Orula,
dentro das sepulturas, com sangue de galo; e uma vez chegado o momento
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Ex( alimenta os filhos de Ifa com sangue, enquanto
Ossaim nfo pode alimentar os seus sendo com o suco
das ervas; os primeiros se tornam entfio mais importan-
tes do que os segundos. E possivel que a luta se desen-
role té(cila em torno dos processos de adivinhagfio. Pois
também Ossaim tem as “palavras” que lhe sdo préprias.
Na Bahia, néo se gosta muito de falar nisso. Existem
gorém cabagas misteriosas que podem ser consultadas
a mesma maneira que os buzios, que respondem as
questdes formuladas; agenas, segundo parece, a resposta
é dada em voz alta (fenfmeno de ventriloquismo, tal-
vez P37). Nesta rivalidade, entretanto, foi Ifa o vence-
dor, fazendo seus métodos triunfarem sdbre os de seu
rival, justamente gracas ao auxilio e socorro de Exu.

Assim sendo, tudo parece nos afastar da idéia de
uma ligagiio entre Exi e Ossaim. Mas note-se que quan-
do o babalosaim vai colhér ervas, na floresta, é obrigado
a cantar os “cinticos de axé” ao entrar na mata, canti-
cos que apresentam todos a mesma estrutura: saudagéo
a4 divindade ligada 3 félha que vai ser cortada e verso
final sempre idéntico, seja qual fér o Orixd invocado:

eu arei meu axé.

Menos Ext, que ndo segue a regra, que tem um cintico
especial:

Exti quem qué
ala t6pd.s8

fixado para safrem do timulo, Ossaim toma um assobio, Orula seu apiin,
e comecam a chamar. Os filhos de Orula, bem alimentados, escutaram o
chamado de seu pai, responderam e sajram logo. Os de Ossaim, extenua-
dos, permaneceram no timulo, nSo escutaram nada, nfio puderam res-
ponder. Ossaim teve que admitir sua derrota”. Noutro mito, vemos Ossaim
erder um 6lho em comhate contra Exi (#bid., pig. 71). Este mito ndo
H t_:onl:ln]elcido na Bahia, onde Ossaim tem uma perna sé, mas conserva seus
ois olhos.

(37) L. CaBnera, “Eggue”, o. c., pags. 105-6.
(38) O. ALVARENGA, Melodias registradas..., pig. 366.
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Esta diferenga ndo pode ser devida ao acaso. Ela revela
ja que, no dominio da vegetagio, Exi deve ocupar um
lugar & parte. Na Amazoénia, onde o papel de Ossaim
estd um pouco esquecido, é Exi quem o substitui:

“Nas curas magicas que se realizam em Manaus,
especialmente nos batuques, e que apelam para o auxi-
lio da rica farmacopéia indigena, Ext também ¢é adorado.
Sem éle, ndo poderia haver curas, porque esquecé-lo
acarreta contratempos. E capaz de perturbar tudo (isto
é, de impedir que o remédio aja, ou de fazé-lo agir em
sentido contririo ao que se procura, isto é, a cura do
doente).

Quando a méae de santo Ifigénia aplicou sua tera-
péutica primitiva a um negro do Maranhido meu conhe-
cido, nfio esqueceu de lhe dar uma garrafa de azeite
de dendé, dizendo: — “E preciso a gente se ocupar de
Ex1d, pois como sou devota da Virgem Maria, éle nao
gosta de mim”. Entdo deu a éste negro a garrafa, reco-
mendando-lhe que a levasse a uma encruzilhada (antes
de tomar o remédio vegetal prescrito”3?).

Na Bahia também Ex1 é utilizado ao lado de Qssaim,
_para_a cura dos_cloentes; um de nossos Informantes comu-
nicou-nos gentilmente dois dos cAnticos utilizados para
ésse deus e que sdo cantados enquanto se fazem “passes
magnéticos” ou uma espécie de massagem na parte
doente:

Dandara areo leo leo (bis)
Dandarao Nusseregué
Kabeda Ele Madago.

Existe também um cintico de Exu:

Fa im dla,

(39) Carta de Geraldo Pinheiro, 1 de novembro de 1949,
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no decorrer do qual as mios fazem o movimento de
lavar o corpo, estregando primeiro atrds das orelhas e
depois na frente, como se se quisesse “tirar alguma coisa
do corpo”; certos fiéis fazem movimentos como se esti-
vessem purificando o corpo.

Na mesma linha de semelhangas, pode-se notar tam-
bém que os ferros simbélicos de Exa sdo parecidos com
os de Ossaim, a tal ponto que, como ji dissemos, Artur
Ramos confundiu os dois simbolos. A diferenga, na rea-
lidade, é grande entre ambos: os ferros de Ext1 terminam
todos em ponta, os sete caminhos do reino tomam a for-
ma de sete lancas; enquanto que so_h4 seis lancas para
Ossaim, pois_ o tltimo_ferro, o_ferro central, " termina
com um péssaro. De qualquer modo, tanto pelo nimero
de ramos quanto pelo aspecto geral do “fetiche” (como
é chamado na Bahia), os dois simbolos se aproximam.
“Elegga e Oggun, Ochosi e Osain, e os Ikis, sao muito
unidos”, diz-se em Cuba%®, E os negros desta ilha das
Antilhas consideram igualmente que g Eleggu4, — deno-
minagdo que li recebe Exd, — o guardido da cabaga
misteriosa através da qual Ossaim fala®l,

Compreendemos melhor agora porque existe uma
ligagio entre o senhor dos caminhos e o senhor das ervas,
apesar da luta pela preeminéncia que se trava entre
Ossaim e Ifa, no decorrer da qual Exa se coloca ao lado
de Ifa. Mas vemos também que a ligago nado é pura
e simplesmente uma identificagio. A heterogeneidade
dos dois dominios, o dos individuos ¢ o da floresta sel-
vagem, fica salvaguardada; Ext ndo age como Ossaim,
através do axé, ou, se se prefere, através do mana das
folhas. Déste ponto de vista, ao contrario, é o babalaé

(40) L. Cabrera, El Monte, pig. 101. Vai-se até mais longe:
Ossaim tem um Exi particular que é seu empregado: Echeri-Echerike.

(41) L. CaBrera, “Eggue”, o. c., pig. 105: para muitos velhos,
a feiticaria que Eleggua guardava nas trés cabagas ¢ que “falava” tinha
por nome Osaim.
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que tem necessidade do Olosaim para fazer o Ifa priva-
tivo dos individuos que o pedirem; mais atrds, mostra-
mos que na Africa todo adivinho tem seu assistente que
vai colhér as ervas necessrias: para que o Ifa seja feito,
é preciso ao mesmo tempo fazer o Exti e o Ossaim pri-
vativos de cada um*2. Nio ha, pois, confusio de domi-
nios, cada qual guarda sua autonomia. Mas, como sugere
tanto a interpretagio que foi dada na Amazénia quanto
a diferenga dos cantos do axé, Exti ocupa lugar & parte
no reino das plantas, seja como “abridor de caminhos”,
seja como “guardido”. Se nao lhe for feito o sacrificio
de um pouco de tabaco ou de um céntico, como a
Ossaim e antes déste, pode fazer o Olosaim se perder
na obscuridade da floresta, mandar-lhe ao encontro ser-
pentes ou outros animais perigosos, desnortea-lo no ema-
ranhado das lianas ou na traigdo dos pantanos. Em suma,
Ossaim reina sébre os ewe, e Exti s6bre a floresta em
que crescem os ewe. O papel desta divindade ndo é
tomar aos outros o que lhes pertence de pleno direito,
como vemos, e sim estabelecer comunicagoes, fazer aber-
turas nas paredes, langar pontes sobre as separages,
fazendo participar entre si os compartimentos do real.
E éle o tnico Orixd que tem um pé em cada um désses
compartimentos. '

Mas dar-se-4 o0 mesmo com o reino dos mortos ?
Vimos que os deuses temem os mortos, que os Egun
sao por vézes adorados em casas muito afastadas das
dos Orixd. Somente Yansan, como vencedora de Eku,
tem o seu lugar nas ceriménias em honra dos antepas-
sados. Devemos agora indagar se Exti também nio inter-
viria aqui; e, no caso de resposta positiva, com que
finalidade.

O P.¢ Frikel afirma que ha varios tipos de mortes;
as mortes naturais, que sao um chamado dos deuses, as

(42) Ver MavpoIiL, o. c., pags. 271-332.
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que provém da aglio de um feiticeiro, que resultam de
um assassinato ou de um suicidio. Neste dltimo caso,
“(o morto) n#o se torna um Espirito (ecu-ourum), mas
fica fazendo parte do séquito de Léba (o Espirito mauy,
que ¢é identificado com o Diabo)... Esta alma perma-
nece assim sete anos e ndo pode sendo causar danos”.

Um pouco mais adiante, afirma:

“Aquéle que foi mau durante sua vida deve, como
castigo, errar pelo espago e ela terra como um Espirito
mau. Estas almas vagabundas e malvadas, ou espirito
ruim sdo os ara-ourum... Os corpos impuros nio pro-
duzem sendo ara-ourum e ex’43,

Este trecho parece indicar em primeiro lugar que
duas espécies de espiritos se tornam ara-ourum, apés
a desencarnagiio: espiritos dos individuos que foram
assassinados e espiritos das pessoas’ que levaram uma
existéncia desregrada. Em segundo lugar, que os ara-
ourum sio também designados pelo térmo de Exd.

Nio negamos que idéias anilogas sdo algumas vézes
encontradas na Bahia. Falaram-me certa vez de um
negro que acabava de morrer, dizendo-me que se tor-
nara um Exd e que importunava a famflia e os antigos
amigos. Mas tais concepgdes ndo aparecem, em geral,
sendo .no interior das “nacdes” bantos e sob a influéncia
de crengas portuguésas, isto &, de teorias populares cor-
rentes sObre a origem e a natureza dos fantasmas. O P.c
Frikel as aceitou, tanto mais que estavam de acordo com
seu cristianismo; revelavam entre os descendentes de
africanos, sendio a idéia de castigos eternos, pelo menos
de uma puni¢do proviséria dos pecados no decurso da
vida terrena. Todavia, as afirmagbes contidas em seu
artigo, a &sse respeito, ndo me foram confirmadas pelos
sacerdotes das seitas yoruba, e muito particularmente a

(43) FmikeL, o. ¢., pags. 197, 200 e 201,
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identificacio das almas sofredoras com Ext. Pode ser
que os informantes do P.¢ Frikel, querendo fazer-se com-
preender de um branco com mentalidade muito diferente
da déles, tenham empregado a expressio bem conhecida
de ExG para fazer-lhe entender que os fantasmas sio
séres perigosos; ou talvez o tenham muito simplesmente
induzido em érro. De qualquer modo, os mortos ndo
se transformam em ExG; e é para outro lado que deve-
mos orientar nossa pesquisa, se quisermos saber qual a
verdadeira ligagdo déste deus com os Egun.

Como ji constatamos no capitulo precedente, tudo
o que se liga aos Egun permanece infelizmente envolto
no maior mistério e uma sociedade secreta é que se
ocupa de seu culto. O castigo de quem desvenda o
segrédo é a morte; e assim poucas pessoas se aventuram
a abordar com alguém o problema. Possuimos, todavia,
a ésse respeito alguns pontos de referéncia. Em primeiro
lugar, no padé de Ext a homenagem ndo ¢ prestada
apenas_a Exi, comq o pome do Titual indica, mas tam-
bém~ dos antepassades, fundadores_do_terréiro. Tanto
Ex( ‘quanto éles sdo afastados antes do inicio da ceri-
monia, com palavras elogiosas e uma oferenda alimen-
tar. Além disso, Ex(r ainda intervém na cerimoénia fane-
bre do axéxé, na qual ndo h4 possessdo, pois os Orixd,
a parte Yansan, fugiram espavoridos da casa e do san-
tuario do morto; o servico religioso comega obriéatb—
riamente por cinticos que lhe prestam homenagem. Estes
dois fatos nada nos informam, é certo, a respeito da
natureza do lago que une ExG aos Egun mas indicam
apesar de tudo que o lago entre éles existe realmente.
Ainda se sabe na Bahia de que lago se trata exatamente,
ou teria sido esquecido ? O siléncio que interrompe uma
conversagio todas as vézes que se tala nos Egun ndo
nos permite responder a esta pergunta. Seja como for,
é na Africa que poderemos encontrar o elo que falta para




EX0 — 233

a demonstragio. Afirma Herskovits que, no Dahomey,
Legba estd encarregado de contar quantas pessoas nas-
cem e morrem no mesmo dia, a fim de que os dois alga-
rismos se correspondam exatamente e que a alma daquele
que acaba de morrer possa se reencarnar imediatamente
no corpo da crianga em vias de nascertt,

Ext desempenharia aqui o mesmo papel que até
agora o vimos desempenhar nos outros reinos estudados.
Esta nos limites da vida e da morte, entre o mundo
dos individuos e o dos Egun. Abre e fecha as portas,
tanto dos nascimentos quanto dos dbitos, de modo a
manter o equilibrio e a boa ordem das coisas. Vigia o
ciclo das reencarnagbes para que nada venha perturbar
a ordenagfio da sociedade, ndo s6 do ponto de vista demo-
grafico, como de todos os outros pontos de vista.

Para terminar, resta-nos procurar agora que lugar
tem éle no mundo dos Orixd. Pois vimos que éstes ao
presidir certos fenémenos da natureza, — a tempestade,
0 oceano — ou a certas atividades sociais — a caca, a
metalurgia — introduzem igualmente uma separagéo den-
tro do préprio mundo real. Vamos constatar que Exd,
ainda aqui, permanece um agente de ligagao,

Com efeito, todos os nossos informantes sio con-
cordes em que todo Orixd tem seu ou seus Ex@, que
sd0 como que seus servos ou seus escravos. Todavia, é
preciso nio confundir os ExG que sdo servos, com sim-
ples forgas da natureza personiticadas, como por exem-
plo Bori e Aféfé (pelo menos segundo Frobenius). Bori
acompanha Xangd, e Aféfé acompanha Yansan em tédas
as suas viagens; Bori representa as trevas da tempestade
e Aféfé o vento violento que precede a chuva®®. Os Exa
sdo de outra natureza; sio “mensageiros” ou “recadei-
ros” das divindades, em nimero varidvel de acérdo com

(44) Hermskovrrs, 0. c., II, pag. 233.
(45) N. Rooricues, Os Africanos. .., pags. 331-2.
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tornou-se mesmo tdo habitual que alguns babalorixd de
nagoes banto, como Cirfaco, pensam que hia em tudo
e por tudo dezesseis Ext e ndo vinte e um, como se pre-
tende geralmente. Mas, na verdade, dezesseis ndo é senio
o nimero dos Exa ligados a Ifa.

Contudo, h4 um ponto ainda a respeito do qual
todos os nossos informantes estio de acérdo, de Recife
até Poérto Alegre: é que o mesmo Fxi) i
mes mpo_vi rixd. Exa Ajeld, por exemplo, pode
servir Yemanji e Oxun e também Oxald. Encontramos,
porém, diferencas de ritual segundo os terreiros ou se-
gundo as cidades. E assim %ue num terreiro oyo de
Pérto Alegre, o Ext “despachado” no padé liminar varia
segundo a divindade para quem a festa é oferecida; se
a ceriménia celebrada é em honra de Oxal4, o padé serd
feito para Ajelu; se é celebrada para Omold, serd feito
para Le%ba. Estas distingdes ndo parecem existir nos
candomblés da Bahia, onde todos os Ext sio despacha-
dos juntos no mesmo padé; isto, porém, é facilmente
explicado, uma vez que nestas grandes festas anuais
baixam em geral todos os Orixd, para em grupo virem
montar seus ‘cavalos”, e ndo apenas um ou dois.

O que nos interessa, contudo, para a solugio do
problema que colocamos, é menos conhecer o namero
exato dos Exa atribuidos as diversas divindades, do que
saber que ndo sdo em nimero ilimitado, e que os mes-
mos Exti podem passar de uma divindade para outra.
Pois esta passagem é o primeiro indicio do papel de
ligagio desempenhado por Exd entre as divindades e,
portanto, entre os compartimentos do real que a éles
carrespondem. Por outro lado, os mitos em que Exa
intervém no-lo mostram desempenhando muitas vézes
ésse papel de ligaciio entre os Orixd:

1 — “Um dia Orumila, também chamado de Ifa, o
adivinho, santo poderoso, saiu do seu paldcio para dar
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um passeio. Ia com todo o seu acompanhamento, os
Eshu que sio seus escravos. Chegado em certo lugar
deparou-se com outro cortejo, onde a figura principal
era uma mulher linda. Ele parou assim assombrado por
tanta beleza. Chamou um dos seus Eshu e mandou-o
ver quem era aquela mulher. Eshu chegou defronte dela,
féz odubale e apresentou-se dizendo ser escravo do
senhor poderoso Orumila que mandava perguntar quem
era ela. Ela disse que era Yemanji, rainha e mulher
de Oshala. Eshu voltou a presenga de Orumila e disse
quem era ela. Ele entio mandou-lhe um recado de
que desejava “ter uma conversa com ela” no seu pal4-
cio. Yemanj4 foi embora e nio acedeu logo ao pedido
de Orumila, mas um dia foi falar com éle. “— Nio se
sabe que conversa foi essa, diz o narrador com malicia,
mas o certo é que ela ficou gravida déle”. (...) Quando
nasceu a crianga, Orumila mandou Eshu Baba — o mais
velho dos Eshu e seu Secretdrio — verificar se o omolei
(a crianga) tinha um carogo, sinal ou mancha na cabega,
indicio certo de ser mesmo filho déle”#°.

2 — “Mesmo depois de casado com Oshun, Shango
continuou indo a festas sdzinho, a fazer farras e a ter
aventuras com mulheres. Oshun queixava-se de ficar s6
em casa e brigavam. Ela era muito dengosa e nio se
adomava com é&le. Por isso éle trancou-a numa térre do
seu palacio. Um dia, Eshu Etameta, o dono das encru-
zilhadas, veio para uma encruzilhada defronte do pala-
cio de Shango. Viu Oshun chorando na varanda e per-
éuntou porque era. Ela contou e éle foi dizer a Orumila.

ste preparou um ishe (p6 de f6lhas magicas) e man-
dou dizer a ela que deixasse a janela aberta. Ele entio
soprou o pé que, entrando pela janela, transformou Oshun
numa pomba, Ela voou para a casa do pai e ai éle trans-

(49) R. RbEmo, 0. ¢., pag. 48,
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formou-a de novo. E por isso que Oshun nio come
pombo”®. coemm— s T
Eistes dois exemplos sfo suficientes para mostrar que
os negros brasileiros ndo esqueceram que, apesar da liga-
¢io popular de Exii com o diabo, ndo tem éle ruindade,
mas ao contrario é servidor Wtil dos Orixd, possuindo
um coragio sensivel aos infortinios déstes; sua fungdo
principal constitui em pbé-los em relagio uns com os
outros, transmitindo as mensagens de uns para outros.
Néo podemos estudar os vinte e um Ex, mesmo
porque alguns dentre éles ndo apresentam figura bas-
tanic definida. Aparecem antes de mais nada como deu-
ses funcionais (senhor do portdo, senhor das encruzi-
lIhadas, das casas, etc.), € menos como séres mitolégicos.
Contentar-nos-emos em distinguir dois Exii, ou tipos de
Ext: os Exti da terra e os Exa de ferro, que Nina Rodri-
gues’ chamava Exd-bara ¥ LXi-Ogfim™. Perto da porta
dos candomblés, em pegi especiais; sao encontrados Exi
feitos de barro amassado com azeite de dendé e que
repousam num prato ou numa terrina. Estes Exu asse-
xuados tém vaga forma humana, ou mais exatamente,
sdo compostos por uma cabega que se liga a um tronco
e cujos olhos e nariz sido formados por buzios. Sua com-
posicio obedece a ritos secretos, o que deu lugar a que
se afirmasse algumas vézes que Exu Bara “é o maior
mistério dos candomblés”. Quanto ao Exu de ferro, Nina
Rodrigues chama-o de Exi-ogun porque Ogun é o deus
do ferro, mas o térmo Ogun nao constitui neste caso
sendo um qualificativo®®. Qualificativo que, todavia, tem
uma razdo de ser simbélica: com efeito, a terra pode
ser considerada como organismo vivo, composto de carne

(50) 1Ibid., pig. 50.
(51) Nmva RODRIGUES, Animismo..., pags. 41-42,

(52) Foi AmTUR RaAMOs quem féz ressaltar esta confusio (o. c,
Eég. 46). De fato, h4 véarios Exi de ferro (Lénan, Exi das sete espadas,
legbara, etc.), como existem vérios Ex3i de terra.
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e esqueleto, — terra esta que é incessantemente percor-
rida por Exd. Exu-bara representaria entdo as_partes

moles, maledveis da_ terra, aquelas que as maos negras
odem amassar com o azeite de dendé ou com o sangue
505 sacrificios, enquanto Exd-ogun representaria a_parte
dura, os 0s5gs, os minérios escondidos nas profundas do
_s_ﬁEgioQ, que as méos hébeis do ferreiro Ogun transfor-
mam em picaretas, em pés, em lancas, em facGes relu-
zentes. Todavia, a ferrugem que corréi o ferro lhe dé
aparéncia de esqueleto, de minério enterrado no solo,
de ossada da terra viva, eis porque os Exi de ferro sdo
de ferro enferrujado. Assim se desprende, em t6da a
Beleza mistica, uma estética da vida mineral.
Contudo, em Pérto Alegre, Ext-bara e Exu de ferro
sdo definidos de maneira mais antropomérfica como o
Extit velho e o_Exi1 jovem. Legba, seu correspondente
“Taliommeans, aparoee nas dancas 3o Hall comoour Ak
recurvado e é considerado um deus frigido®, em opo-
sicdo ao carater falico que tal divindade assume na
Africa. E éle quem impede as relagGes sexuais entre
homem e mulher, quem determina a impoténcia ou a
esterilidade®. M&meo uma_divin-
,@iq;naii,jgxm_qu&&an_;} Sua danga; denominada
Yanvalou-genoux, é “caractéfizada por um movimento
alternativo de elevagio e de abaixamento sdbre os joelhos
em flexdo, constituindo em suma a dan¢a de um manco”,
sendo também a danga de abertura das ceriménias. Ins-
pirou a Jacques Roumain as seguintes reflexdes: “Man-
car é comegar, nota Curt Sachs... A dang¢a de mancos
¢ encontrada na mitologia de quase todos os povos. Na
Grécia, sdo mancos Dionysos®®, Hippocrates, e no Egito,
(53) M. MarcerN, Mythologie Vodou, I, pigs 16-17.

(54) J. RouMaiN, o. ¢, pig. 19.

(55) Causa espécie notar que J. Roumain cita Dionysos em lugar
de Héphaistos; é&ste & também um deus manco e interrompe as relagoes
amorosas entre Ares e Aphrodite, assim como Exi interrompe-as entre
Xangd e Oxun; e & também, sendo fflico, pelo menos dado a aventuras



EX0 — 239

Osfris... O motivo subsiste em Chiengau, na Baviera,
onde a jovem espbsa manca ao executar a danga que
deve introduzi-la em seu novo estado”%. A Yanvalou
abriria a série das dangas rituais porque justamente man-
car significaria sempre comegar.

Na Bahia, n deus manco nido é Exd, pois Exd ndo
baixa sendio raramente e tem Hidito poucos filhos; subs-
tituem-no nesta fungio ora_Omold, ora Xangd; mas tra-

———

ta-se do mogo Xangd, jsto & _o Xangd _do ipicio. Com
efeito, conta-se que Xangd, em pequeno, teve uma queda,
sendo obrigado a andar de muletas durante muitos anos.
No gegi de muitos candomblés sdo encontradas em lugar
condigno as muletas de Xan§6, e note-se que tendem
a tomar a forma do machado duplo, simbolo desta divin-
dade. Contudo, também é encontrado ai o mito da
separagdo entre Xangd e Oxun, o mesmo que justifica
aos othos dos haitianos a frigidez de Legba em matégi
amorosa: Oxun estava casada com Ogun, mas Xangd
tinha visto e se enamorara dela; seguia-a por t6da
Farte, dissimuladamente, esperando o momento em qd
inalmente a encontraria a sés num local deserto; o di
tio desejado acabou chegando e Xangd, excitado po
tdo longa espera, precipitou-se sdbre ela para violent4-la
Os caminhos, porém, pertencem a Exd, e Ext surgi
imediatamente a fim de separar o par amorcso. E ver
dade que, na Bahia, um dos ministros de Xangd s
recusava a aceitar a veracidade déste mito, no qual
papel de Xangd ndo é muito brilhante, e afirmava: “Nio
é verdade, Xang0 nédo tentou violentar Oxun; deitou-se
voluntiriamente a seus pés, sem tocd-la, para mostrar,
o respeito que tinha por ela. Ou quem sabe para mos-

com mulheres, mais particularmente ligado a Aphrodite, como Exi a Oxun;
aparece na mitologin como o homem da paz, que restabelece a concérdia
entre os deuses quando hd disputa, 0 que também é um dos papéis de
Ext. Finalmente, seus filhos, os Cabires, sdo considerados servidores das
divisdades, da mesma maneira que os diversos Exti ligados aos Orixd.

(56) J. Roumam, o. ¢., pig. 21.
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trar o poder de Oxun, que ndo quis ser tomada a férga
e ex?iu de seu apaixonado que, para afirmar-lhe a supe-
rioridade, dormisse a seus pés”. Note-se todavia que:
1) ExG também se enamorou de Oxun; citamos atrds um
mito em que éle avisa o pai de Oxun de que a filha
é infeliz, e vimos também que é uma filha de Oxun
que tem o direito de ser apetebi, isto é, de consultar os
bazios de Ext; 2) Oxun tornou-se efetivamente mulher
de Xangd, como mostram certos mitos, apesar dos Exa
encarregados de vigiar sua virtude e que sédo enganados
pelo deus do raio®. Se Oxun, porém, passa a ter rela-
¢Oes sexuais com Xangd sem que Exi dai por diante
interfira, é porque tais relagbes sdo uteis para a socie-
dade e para a natureza:

"“no momento em que Shangd se atirava nos bragos da
Rainha, nuvens amedrontadoras cobriram o céu, as drvo-
res se dobraram & intensa claridade dos raios, tdéda a
terra bebeu com avidez a 4gua da tempestade. Do enlace
de Oxun e de Shangd nasceu a_chuva benéfica”s,

E isto porque se tornaram relagbes legais, e nio o
fruto da violéncia. Ex4 nio pode e nio quer impedir
que a chuva caia, mas a chuva tanto pode destruir a
colheita, esburacar a terra, como fazer crescer as plantas;
o raio também, tanto incendeia como apenas pune os
maus. Chuvas e raios devem, pois, ser controlados em
suas manifestagdes e é Exi que aparece, nesses mitos
primeira vista contraditérios, em que ora separa, ora
deixa que a unifio se efetue, como o controlador todo-
poderoso déstes fenbmenos césmicos.

Tais mitos tendei, poW, a confirmar a fungio de

Ext como regulador do cosmos, aquéle que abre as bar-

(57) R. RiBEIRO, 0. C., pag. 48.

(58) Fim de um iito de Xangé narrado pela primeira vez por
JoXo po Rio, “O Natal dos Africanos’, Kosmos, 1904, Cf. A. Rawmos:
“Os msitos de Xangd e sua degradacio no Brasil”, Estudos Afro-Brasileiros,
pags. 51-4,
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reiras, que traca os caminhos. Em suma, como o deus
da ordem. Sob a forma de “recadeiro” das divindades,
faz comunicar os diversos Orixd entre si; abre as portas
entre os diversos compartimentos do real, mas apenas
para fins uteis, no interésse geral. Impede, ao contré-
rio, os encontros brutais de forgas da natureza que pode-
riam se traduzir por choques fatais. Ndo danga a danga
dos mancos que simboliza o inicio das coisas, mas dele-
a-a a Omolu ou ao jovem Xangd. A ordem temporal
gica assim respeitada, Jo mesmo modo que a ordem espa-
cial. E facil de compreender agora o cardter de “tricis-
ter’ de Exi. Se, contririamente A sua finalidade essen-
cial, parece a]‘gumas vézes introduzir a_desordem, as bri-
gas, E%esven ura no mundo divino ou humano, isto nao
passa do reverso de um equilibrio s6bre o qual vela com
tanto cuidado. Mas neste caso ainda trata-se de uma
ligdo de ordem que d4 a seus fiéis. Frobenius bem o
percebera: “Quando Edschou quer que a disputa nasga
entre dois amigos, passeia entre os campos de ambos,
na diregéio contriria 4 dos passos déles... E no sentido
contrario ao normal que reside... a causa do conflito®®"”,
Mas é curioso que éste autor deixe de lado uma outra
das histérias maliciosas narradas na Africa, e que, para
nés, é muito mais significativa. Sente-se que éle nio
vé em Ext sendo o deus da orientagdo, um dos caracte-
res que esta divindade apresenta; nos, ag_ contrério, o
consideramos antes de mais nada como.a.divindade das
_intercomunicag@es... Nesta Tenda, Exti faz Olokoun (o~
mar) sair de sua habitagio para fazé-lo entrar na casa
de Oxun (a agua doce), enquanto Oroun, o sol, tam-
bém muda de moradia. Oxal4, naturalmente, se opde
a todas estas mudangas, uma vez que designou para
téda a eternidade uma moradia fixa, um compartimento
do real a cada Orixd; intimeras desordens se seguem s

(59) FropENIUs, 0. ¢, phg. 255.
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peregrinagdes divinas, das quais Ext suportard as con-
seqiliencias, para éle desastrosas®. O que quer dizer
que a ordem do cosmos estd ligada a classificagdo das
coisas, & estabilidade desta classificagio, e que sdmente
Exa tem o direito, como senhor dos caminhos, de ligar
entre si os conceitos diretores, as categorias organiza-
torias do mundo.

Quando a sociologia francesa comegou a lidar com
o problema que erréneamente denominou de “mentali-
dage primitiva”, chamou-lhe imediatamente a atengio a
“lei da participagdo”. Esta existe, sem davida. No fim
de sua vida, Lévy-Briihl repudiou a concepcio teérica
que a &sse respeito formulara em seus primeiros livros,
mas, por outro lado, nunca lhe negou realidade; dados
em abundédncia provam-lhe a existéncia. Nés mesmos,
ao descrever o candomblé, mostramos que as relagBes
sociais entre os homens nfo sdo senio o reflexo ou a
conseqiiéncia de seu grau de participagdo a certas rea-
lidades misticas. Todavia, tudo ndo participa de tudo,
pois doutra forma o pensamento racional, que existe em
todos os homens, ndo poderia apreender o real, tor-
nando impossivel o contréle ou a utilizagio das forgas
da natureza. As participagBes s6 ocorrem dentro de qua-
dros bem delimitados, e entre &stes quadros diversos nao
hé4 ligacGes. Se, ao contrario, quisermos que haja par-
ticipagbes dentro do conjunto, produzem-se choques,
fricgBes perigosas; 0 mesmo se d4 com a eletricidade, que
ndo pode seguir senfo certas correntes de corpos con-
dutores, que ndo passa por téda a parte. Para que o
universo seja compreensivel, é preciso dividi-lo, pois, em
conceitos classificatérios. Esta conclusdo se desprendia
de nosso capitulo precedente. Todavia, a heterogenei-
dade dos conceitos é também obstaculo ao pensamento,
pois o pensamento ndo ¢ apenas a redugio da multi-

(60) Ibid., pags. 234-8.
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plicidade a certos esquemas, é também dialética ou pas-
sagem de uma categoria para outra. E verdade que a
mitologia africana nos oferece, algumas vézes, lifagées
entre uma € outra categoria; Oxossi, por exemplo, foi
educado por Ossaim, tornou-se seu cagador, erra com
éle no dominio das fdlhas; ou ainda Yansan danga entre
os Egun, bragos abertos em forma de cruz, como se
repelisse a turba dos mortos saida do tamulo e que se
comprime em tdrno dela. Mas sdo apenas vinculos entre
certos pares. Somente Exu aparece ocupando um lugar
nas quatro grandes categorias; vimo-lo figurar sucessi-
vamente como escravo de Ifa, como porteiro de Ossaim,
como controlador das reencarnagdes dos Egun e como
servo dos Orixd. O que quer dizer que ¢é éle e sdmente
éle que, representa. &-RﬂHQiPi.O..E%@tiCL‘ﬁ? Inter-
comunicacio. Respeitando a diversidade ou multiplici—
~dade do real, é éle quem oferece a base da unidade do
mesmo real. Comparando com outros povos africanos,
desempenha de certa maneira o papel da palavra de
Nommo na metafisica dos Dogon, das viagens de des-
coberta de Faro na religiio Bambara®, e mitos anélo-
gos sdo encontrados entre os Amerindios, que também
nio ignoram a figura do “trikster”, reconhecendo-lhe
papel de grande utilidade.

Depois de ter criado o mundo, Olorun estabeleceu
as divisdes dentro do cosmos e cada Orixd recebeu um
dominio s6bre o qual reina. Oxal4, seu sucessor legitimo,
assegura a manutengio da ordem. Exd, finalmente, faz
comunicar entre si os reinos divididos. Eis porque cada
Orixd tem um ou vérios Ex( a seu servigo, para trans-
mitir mensagens, levar as “palavras” divinas de uma para

(61) Todavia, por outro lado, podiamos ligi-lo também a Yourougou,
ue estd intimamente relacionado com a desordem, que corre o mundo
3e noite, em busca da fémea que & seu par e que, por meio das vigilias
em que se contam histérias, arranja os casamentos e, portanto, cuida da
grocnagao (G. CaraME-GRIAULE, “Esotérisme et fabulaHon au Soudan”,
ulletin de U'Ifan, XVI B, 34, pigs. 307-21).
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outra casa. Eis porque podem também as divindades
trocar entre si seus Ext1. Todavia, a ordenacgio do mundo
ndo pode se limitar a um conjunto de ligages horizon-
tais. Supbe ndo apenas uma classificagio, mas também
uma estratificagio de conceitos, uma hierarquia. Ora,
Exu justamente ¢ também a divindade dos caminhos ver-
ticais, além de ser a dos caminhos horizontais. E isto
torna muito importante seu lugar no culto de Ifa. Atra-
vés dos odu, “fala”, ou mais exatamente, uma vez que
cada odu é a palavra de um Orixd diferente, traduz para
os homens a palavra dos deuses. Mas ndo é apenas no
culto de Ifa que Ext liga o mais alto ao mais baixo,
é em todos os compartimentos que distinguimos. No
dominio de Ossaim, cada divindade tem suas ervas indis-
pensaveis para fixar o Orixd na cabega dos fiéis: Exa
é quem abre a porta. No reino dos mortds, é éle quem
permite a passagem dos Egun para o corpo das criangas
que vdo nascer. Finalmente, nenhum transe mistico se
realizaria no candomblé (ou entdao se produziria dentro
da desordem) se ndo fosse primeiramente celebrado seu
padé, se nao lhe tivessem previamente pedido que levasse
as divindades o desejo dos homens, convidando-as a
virem dangar nas festas. Assim, ExG estd em tdda a
parte, tanto na linha que vai dos Orixd aos mortais,
quanto na que vai dos mortais aos Orixd. A ordem nao
repousa somente no respeito da autonomia dos concei-
tos, mas também no respeito de sua subordinagdo, de
sua hierarquizagéo.



CAPITULO V

A ESTRUTURA DO EXTASE

Os Orixa ocupam, numa estrutura hierarquizada do
cosmos, o lugar mais elevado. Nio sio, pois, séres que
desapareceram, sio séres que continuam agindo sempre.
Ano ap6s ano, suas histérias vio se repetindo na terra.
Como diz Van der Leeuw: “O pensamento mitico é
criador, é uma génese, deu vida a tudo o que existe
no momento atual’l, constituindo exatamente o rito esta
repetigdo, isto é, a realizagio no presente daquilo que
os deuses realizaram no comégo dos tempos. Para estu-
dar os Orixd, h4, pois, dois métodos possiveis: um que
poderiamos chamar de dedutivo, que consiste em partir
dos mitos para compreender através déles a natureza
que dirigem ou a cultura que criaram, e outro que seria
indutivo e que consistiria em partir dos ritos para alcan-
gar os mitos. Foi o primeiro método que mais ou menos
seguimos até agora. Mas nio deixaria &ste escapar nada ?
A concepgio do real, tal qual os descendentes de afri-
canos formulam na-Bahia, e que mostramos e analisa-
mos nas paginas precedentes, seria completa? Pelo me-
nos a titulo de verificagido, devemos agora modificar a
orientagdo, partir do rito e ver se &ste nio ensina alguma
coisa a mais. Seremos levados a complicar ainda mais
o mundo dos Orixd no decorrer déste capitulo, e esta
nova complicagio ndo nos teria ocorrido se deixdssemos
de lado a anilise estrutural do transe mistico.

Com efeito, o que caracteriza o rito do candomblé
nas suas grandes festas ptblicas anuais, é nela baixarem

(1) Va~x pER LeEuw, resumindo os trabalhos de Levy-Briihl, Preuss,
Malinowsky, etc., em L’homme primitif et la religion, pig. 112.
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os deuses A cabega de seus filhos. Como j4 dissemos, o
8xtase constitui 0 momento culminante das festas. Ext
foi préviamente “despachado” para junto dos Orixd, os
tambores foram ‘“batizados”, cantaram-se os leit-motiv
dos deuses destinados a fazé-los regressar do pafs ances-
tral, para que o éxtase pudesse se realizar. Contudo,
noutros povos e noutros géneros de ceriménias, o rito
pode muito bem ser simples repeticio representada dos
gestos arcaicos; aqui, porém, torna-se realidade vivida,
pois o individuo possuido é considerado como o préprio
Orixd. A produgio do éxtase nio é imediata, e as dan-
¢as miméticas néo sio diferentes na primeira e na segun-
da parte da festa, antes e depois da possessdo. Todavia,
tomam outro cariter: na primeira parte, trata-se de sim-
ples imitagdo dos acontecimentos miticos, na segunda
parte, de uma revivescéncia désses mesmos acontecimen-
tos. Poder-se-ia lembrar, a titulo comparativo, uma dis-
tingdo analoga existente no cristianismo: o simples devoto
realiza voluntiriamente a “imitagio de N. S. Jesus Cristo”,
em sua vida cotidiana, enquanto o mistico, ao contrario,
“experimenta” verdadeiramente a agonia do Senhor, a
ponto de ver surgir nas méos, nos pés, em toérno da testa,
os estigmas sangrentos da Crucifixio. O ritual que
estudaremos neste capitulo nido serd, pois, o ritual-imita-
¢io que ndo é sendo preparatério, ainda envolto nas
impurezas humanas, e sim o ritual-experiéncia-vivida,
pois é é&ste que nos permitird mais facilmente penetrar
no préprio mundo dos deuses.

E verdade que todos os que estudaram os fendme-
nos dos transes nas religides afro-brasileiras nio se aper-
ceberam déste elemento ritual; procuraram ligar os fend-
menos a outros conhecidos e de carater patologico, como
a histeria, a auto-sugestio, o hipnotismo, e classificaram
os transes nos quadros comuns da psiquiatria. Se a crise
de possessdo, como se quis ver, fosse apenas um fend-
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meno patolégico, ou ainda se fésse apenas uma espécie
de método psicanalitico para controlar a histeria, nio
encontrariamos nela nada mais do que movimentos de-
sordenados, convulsdes, ou entdo um ritual simbdlico
semelhante ao de certos traumatismos infantis, anélogos
aos rituais de doentes tio bem descritos por Freud. Mas
ja no primeiro capitulo nos insurgimos contra tal inter-
pretagio. O éxtase, como vimos, era um momento deter-
minado do ritual; ou antes, éle mesmo era ritual. Um
Louis Mars no Haiti, um Fernando Ortiz em Cuba, che-
gam a conclusdes andlogas; e se Louis Mars deixa ainda
lugar para a idiossincrasia pessoal, sob a forma de com-
plexos particulares que é Iireciso “desrecalcar”, Fernando
Ortiz, ao contrério, repelindo a apelagio corrente de
pandemonium dada as dangas negras, insiste nos “para-
digmas tradicionais” que regulam os passos das filhas
possuidas®. Nao negamos, ¢ certo, que algumas vézes
as crises possam revestir aspectos espetaculares ou dra-
maticos que chamam a atengio dos psiquiatras. Mas
note-se que pertencem entio a um dos trés casos que
expomos a seguir. Individuos néo iniciados que escutam
o chamado de seu Orixd sdio possuidos por “santos bru-
tos”, e a finalidade da iniciagio seri entdo liberta-los
da violéncia, através do batismo da divindade. Também
a possessdo por Exu é violenta, mas justamente os afri-
canos nac a’ confundem com o verdadeiro éxtase, dan-
do-lhe, como j4 mostramos, apelagio diferente: “carrega-
se” Exd. Finalmente, outras possessdes sio também vio-
lentas, como por exemplo a ge Ogun; mas entio a vee-
méncia da crise nio é fendmeno patolé)%lico; segue o
modélo mitico, pois Ogun é uma divindade impetuosa.
Assim sendo, é a sociedade que impde a seus “filhos”
estas manifestagGes terriveis ¢ exteriormente amedronta-

(2) Louis Mars, “Nouvelle contribution & 1’étude de la crise de
possession”, Psyché, n.° 60, outubro de 1951, pags. 1-32; F. Ortiz, Los
Bailes y el Teatro de los Negros en el Folklore de Cuba, péigs. 148-153,
200-287.
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doras. Quando a violéncia surge, ndo é nunca devido
a uma ruptura do ritual; trata-se, isso sim, de uma obri-
gagdo ritual. A mesma confusdo tem lugar quando sdo
incriminados os negros pela sexualidade de suas dangas;
com efeito, certo namero de dangas existem no candom-
blé que podem parecer labricas a um estranho que néo
esteja a par do que se passa, mas também aqui é uma
lubricidade de encomenda, sdo as filhas de Uxun que,
depois de se terem banhado no rio, paramentam-se com
os trajes mais belos e vém solicitar o amor dos homens,
excitando-lhes os desejos com seu andar linguido.

O transe religioso estd regulado segundo modelos
miticos; ndo passa de repetigdo dos mitos. A danga tor-
na-se uma “Opera fabulosa”; a expressdo célebre de Rim-
baud é inteiramente apropriada para expressar o feno-
meno. E quando por acaso elementos patolégicos sur-
gem para perturbar o clima da festa, — gestos aloucados,
gritaria, agressividade, — o babalorixd ou a ialorixd acal-
mam imediatamente, por meios de ritos apropriados, a
faria do cavalo que corcoveia, a fim de que possa dan-
car na harmonia musical, inscrevendo-se assim seu éxtase
no conjunto do cerimonial. O que designamos como fené-
meno de possessdo seria, pois, melhor definido como um
fenémeno de metamorfose da personalidade: o rosto se
transforma, o corpo inteiro se torna um simulacro da
divindade. Com majestade real se apresentam os cava-
los de Xangd, os de Ogun tém aspecto bestial de selva-
geria guerreira (Ogun-ferreiro desaparece cada vez mais
no Brasil, subsistindo sdmente Ogun-guerreiro), a figura
de Oxun transpira voluptuosidade, a de Yemanj4, sim-
ples dogura amorosa. Aparentemente, os gestos podem
ser os mesmos: Oxun e Yemanjd, mulheres ambas e por
conseguinte vaidosas, gostam de se olhar ao espelho, de
pentear longamente 0s cabelos umidos, e no entanto
quanta diferenga entre elas! Seus caracteres inteira-
mente opostos transparecem sob a identidade dos gestos.
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Erréneo seria encarar cada éxtase como individual,
cada membro da confraria desempenhando seu papel sem
levar em consideragiio os outros. Na verdade, a confi-
guragio das dancas tende para o teatro, isto é, para a
representagiio de certas cenas miticas com vérios perso-
nagens. E entdo os personagens em transe interferem
uns com os outros, h4 como que um diélogo de mimicas.
Se, por exemplo, Aira baixa em seu cavalo quando uma
outra fitha foi possuida por Oxal4, imediatamente Aira
vai ajudar Oxal4 a andar, carregando-o quase em seus
bragos filiais, ao vé-lo com os membros alquebrados;
representa-se assim dramaiticamente o mito da 4gua de
Oxala que narramos paginas atras. Uma das dangas mais
admiréveis do candomblé é de género “pyrrhico”, que
exige pelo menos dois transes correspondentes, o de dois
Fuerreiros ou guerreiras que cruzam suas espadas de
atio, turbilhonando diante dos tambores. O éxtase ndo
impede, pois, que o cavalo tenha a visdo dos outros dan-
garinos, nem que sofra estimulos provenientes de fora;
no entanto, visdo e estimulos decorrem de um outro
mundo, do mundo mitico para o qual a possessio atirou
os cavalos dos deuses. Um dltimo exemISO tornara tudo
isto mais compreensivel.

Xangd tinha trés mulheres, Yansan, Oxun e Ob4,
mas Oxun era a preferida, e Ob4 vivia em abandono.
Esta pobre Orixd, ndo sabendo como captar as simpa-
tias de seu marido, perguntou um dia a Oxun como pro-
cedia para conseguir tio facilmente que Xangd parti-
lhasse o leito com ela. Oxun, maliciosa, disse-lhe que
possuia certo filtro magico; escondendo a cabega num
turbante para que niio se descobrisse a mentira, decla-
rou que cortara a orelha para cozinhi-la no caruri de
Xang;%. Ao comer seu prato predileto, éste tltimo con-
traira para com ela perpétua alianga erbtica. Ao pre-
parar o prato de seu marido, Ob4 cortou entdo a ore-
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lha, cozinhou-a, mas Xangd, assim que pds uma colhe-
rada na béca, chamou Ob4 para saber o que continha
a comida que tinha gésto tao ruim. Obé4 chegou com
o rosto destigurado, ainda ensangiientada, em prantos. ..
A célera de Xangd explode, expulsa sua terceira mulher
que se tornara mais feia ainda, incapaz portanto de des-
iertar até mesmo um desejo episédico®. Nos candom-
lés da Bahia, quando Ob4 se manifesta, o que s6 acon-
tece raramente — uma vez por ano, segundo alguns —
esconde a orelha esquerda num tampio de félhas, ou
tem a cabega amarrada num turbante de cér. Se por
acaso avista uma filha de Oxun dangando sob o amplexo
amoroso de sua divindade, imediatamente se precipita
sébre ela, doida de célera, e é preciso que os outros
membros da confraria venham separi-las pois caso con-
trario brigam aos tapas diante dos espectadores diver-
tidos. Como se vé, a danca extatica ndo é formada
gor simples aglomeragido de éxtases individuais, fecha-
os sObre si mesmos, separados uns dos outros, espécie
de ilhas isoladas que sé seriam unidas pelas mesmas
vagas musicais, pelos mesmos ritmos sonoros dos tambo-
res. Nio se trata também de transe coletivo no género

(3) Este milo foi narrado pela primeira vez por Eprson CARNEIRO,
“Xangd”, Novos Estudos..., phgs. 143-4, mas com certa confusio de
personagens: ObA foi confundida com Yansan. O A., porém, corrige mais
tarde o engano em scu livio Candomblés da Bahia. P. VERGER d& outra
versio do mito em Dieux d’Afrique, pags. 185-6. No Recife, h4 uma
continuaglio do mito; para explicar porque é proibido s filhas de Obé
comer taioba e mariscos. Apolinirio Gomes da Mota, babalorixd, contou
a seguinte histéria: “Formaram uma revolugio. Iam representar os prétos
africanos na presenga do tei ¢ em caminho um dos prétos corta a orelha
de Ob4. Em caminho parou a multidio e mandou (?dé avisar o rei que
nfo podia seguir & presenga déle porque existia doen¢a no caminho (nfio
uis dizer o que era). O rei mandou ver uma massa por nome taioba
ormou uma orelha e mandou por Odé colocar sbébre a orelha cortada
de Ob4s e mandou que continuasse a multidio até a presenga déle. Che-
gando A presenga do rei, todos fizeram o seu dobalé (um deitado) (cum-
primento) aos pés do rei de per si até que chegou Obi. O rei disse
para ObA e em voz alta para a multiddo: — Serid amardigoado o filho desta
seita que cumer a verdura taioba (batata). — Obid veja se esti com a
sua propria orclha, — Ele verificou e encontrou na verdade” (O. ALVA-
RENGA, Xangb, pag. 7). O mito da orelha de Obi é também encontrado
em Cuba (L. CaBrERA, 0. c., pigs. 224-6).
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das famosas epidemias da Idade Média ou das Ursulinas
de Loudun (1632-1638), nem de fenémenos de contagio
mérbido ou de loucura em cadeia. Pelo contririo, esta-
mos muito longe désses estados, que, como se sabe, sdo
curados separando-se os individuos atingidos, isolando-os
em suas células. Se me permitem a expressio, trata-se de
um transe intermental; ou, melhor ainda, de um jégo bem
regulamentado em que vérios transes, complementares
uns dos outros, intervém e se respondem, formando um
conjunto de estimulos e de resgmstas adequadas que segue
um cendrio imposto pela tradigio miftica.

Este carfter teatral do transe religioso poderia levar
o leitor a imaginar que em geral & éle antes simulado
que verdadeiro. Nio negamos que casos de simulagio
possam se produzir nos terreiros ndo tradicionais; mas
seria melhor falar de “délusion” do que de simulagfo
propriamente dita*. Tal impress&o, no entanto, seria falsa.
O transe é muito real. Lembro-me ainda de um pequeno
Xang6 de 14 anos que eu conhecia e seguia com os olhos
por ocasifio de certa cerimdnia: mostrava a melhor von-
tade do mundo para entrar em transe, fazia tudo quanto
estava em seu poder para receber a divindade, com
esforgos tocantes; no entanto a festa terminou sem que
tal sucedesse. Permitam-me ainda narrar outra histéria.
Um delegado de policia, filho de Yemanji, personali-
dade respeitével, que se orgulhava de sua posigio social,
membro da pequena classe média que, como noutros
lugares, é aqui caracterizada por certo puritanismo de
costumes, certo gdsto do decbro, quando estava possuido
por seu Orixd tinha o habito de mendigar uns niqueis
aos fiéis, como fizera Yemanja em tempos miticos; cada

bN

vez que voltava & consciéncia, espantava-se — sob as

(4) A respeito déste conceito de délusion, intermedidrio entre a simu-
lacio e o transe propriamente dito, e que foi introduzido na_ literatura
médica por P. JANET, assim como s6bre seu lugar na sociologia reli-
giosa, ver R, BastipE, Les problémes dc la vie mystique, 2.° ed. rev.
(1948), 214 phgs. (pégs. 127-131).
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risadas dos espectadores, — do dinheiro que tinha nas
mios, € cuja proveniéncia tinha esquecido; acabou pe-
dindo sua transferéncia para um lugarejo do sertio. O
Dr. René Ribeiro conta casos anilogos no Recife; certos
filhos de Xangd dangam de maneira tio rapida que os
tocadores de tambor ficam extenuados; babalorixds pu-
nem certos fiéis pouco respeitosos prolongando-lhes os
éxtases, ou intercalando telebé® aos cAnticos habituais,
de forma 1ue o “filho culpado” cai pesadamente ao chéo
que arranha com as unhas, bate a cabeca contra o
muro. . .8

O éxtase é de fato real. E tudo que se féz ou disse
no decorrer da crise é esquecido ao despertar.

Concluindo, pois, a primeira parte do que estamos
expondo, diremos que a estrutura do éxtase é igual &
estrutura do mito, que lhe serve de modélo. Portanto,
podemos partir da anilise do éxtase para penetrar no
conhecimento do mundo mitico. E o que tentaremos
fazer agora.

1 — A ordem do éxtase nido é deixada ao acaso.
Certos deuses podem ndo descer, apesar do chamado
dos tambores, dos cinticos e dos passos de danga. Mas,
em principio, nenhuma possessdo podera se produzir sem
uma primeira possessio por Ogun. E que Ogun, junta-
menle com Exi, abre os caminhos; e, quando viaja nas
matas, vai até antes de Exi para desbastar as moitas
com seu facio, tracando o caminho entre espinhos e
lianas”. Sob formas ligeiramente diferentes e com nomes
de divindades diversas, encontramos fenémenos anilo-

(5) Telebé ou “cinticos do couro”, por analogia com as tiras de
couro que antigamente serviam para surrar os escravos: cinticos de punigfo.

(6) R. RiBEmoO, 0. ¢, pig. 109 e segs.

(7) O mesmo se d4 com a roda que precede a possessio, Disse-nos
a respeito um dos informantes que “quando uma filha de santo chega
atrasada, nlo entra em qualquer lusar na roda, tem um lugar marcado
de acdrdo com a histérin dos deuses”. E acrescentou; ‘“Sdo coisas que a
gente nfo repara quando nfio esta avisada”,
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os nas seitas dahomeanas do Brasil®. Quando as filhas

ge santo em transe dangam em roda do poste central, a
posi¢do que ocupam ndo é escolhida ao acaso; obedece
a uma ordem determinada que segue o da hierarquia
dos deuses. Yansan, por exemplo, se coloca sempre na
frente de Oxun pois é a mulher “principal” de Xangd,
devendo entdo preceder as espdsas “secundérias”. Como
os deuses sdo multiplos, pode acontecer que no decurso
de uma mesma ceriménia, varios Omol{, c(lliversas Yeman-
jé, etc., se encarnem a um tempo; nesse caso, a ordem
da roda segue a ordem cronolégica, os Orixd mais mogos
se colocam antes dos Orixd adultos, e éstes antes dos
Orixd velhos; por exemplo, Xangd Aganj antes de Xangd
Ogodo, e éste antes de Xangd Aira. Torna-se assim pos-
sivel um estudo das relagbes de precedéncia entre as
divindades, ou de sua classificagio segundo as idades,
através do estudo do ritual.

2 — Antes do éxtase, tem lugar um fendmeno par-
ticular que os haitianos definiram talvez melhor do que
os brasileiros, quando dizem que os cavalos de santo
estdo de “saoule-loa”, isto &, em ligeira embriaguez, titu-
beando como se fdssem cair, sentindo a vertigem subir-
lhes & cabega®. O transe propriamente dito nio se pro-
duz sendo depois, juntamente com a mudanga de perso-
nalidade. Acontece que o periodo intermedi4rio entre
o estado normal e o estado extatico se produza tao rapi-
damente que o espectador ndo habituado nem sequer
o nota; todavia, por mais curto que seja, éste periodo
de transigio existe sempre e os musicos podem até mar-
cé-lo por meio de um canto especial, o cantico de éré.

(8) Por exemplo, Avrequeté. Em Recife, é considerado como aquéle
que chama os deuses africancs para gue venham para o Brasil (O. ALva-
HENGA, Xangd, pag. 6); mas hoje “ficou mudo™ (ibid., ?dg. 11); “ndo
desce mais, ou ndo sei se & morto ou porque ¢ velho” (ibid., pag. 14).
Como na Bahia, foi entfi¢ substituido por Ogun como abridor de caminhos™
(GoNgaLVEs FEnnNanpEs, Xangés do Nordeste, pig. 62).

(9) Lours Mans, La crise de possession dans le Vodou (Haiti, s.d.).
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Assim também, depois que a divindade foi “despacha-
da”, seu cavalo nfio retorna imediatamente i normalidade,
permanece um momento em estado de éré. Porém ainda
aqui o fendmeno é tio fugaz que é preciso prestar muita’
atenco para notd-lo. Todavia, h4 cerimdnias em que é
possivel estudar o fendmeno, que nelas se prolonga mais
longamente, como por exemplo no panam que encerra
o ritual de iniciagdgo. Ou ainda no 'I%;ﬁ'fo ecorrer da
iniciagio. Ora, Herskovits ndo teme afirmar que esta
possessio pelo éré, que além da Bahia encontrou também
em Trinidad, “is a major contribution of Afro-americanist
research to Africanist ‘studies”®. Qual a peculiaridade
déste estado, e que nova contribuigio pode trazer 4 nossa
pesquisa s6bre a filosofia africana? E preciso, natural-
mente, antes de responder A segunda destas perguntas,
dar uma descri¢io do estado de egré; resumimos um artigo
pouco conhecido de Arlindo. Silva:

Durante o periodo de internamento na camarinha
(o aposento em que se processa i iniciagdo), sdo as
yabs possuidas geralmente por “espiritos” inferiores, de
cariter infantil, chamados yerds (ortografia defeituosa
de éré). Eis porque ha ali brinquedos para distrair &stes
espiritos alegres: carrinhos de metal, pedrinhas colori-
das, pincéis, aquarelas, lapis de cér. E por isso tam-
bém que as paredes da camarinha estio sempre reco-
bertas de rabiscos, de desenhos idénticos aos infantis.
Por vézes, os yerés ficam tio insuportavelmente traves-
sos que precisam ser castigados para se portarem com
juizo. A Mie de Santo vai entio a4 camarinha com um
agoite, fustigando a yad portadora do yeré, e acalmando
assim o “espirito” peralta demais. Mas &ste é is vézes
tio turbulento que a yad, impelida por é&le, arromba a
porta para ir se divertir 14 fora. Para prevenir tais fugas,

(10) Hemrskovits — “The contribution of ~Afroamerican studies to
Africanist Research”, Amer. Anthrop., 50 (1948). Em Trinidad, o nome
que lhe déio é de possessiio nelo veri.
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a Mie de Santo amarra xarads ou guizos nos -tornozelos
da yad, a fim de poder localizd-la 4 distdncial?.

Na reportagem de Clouzot sdbre os cavalos de santo
sdo encontradas outras descri¢des déste mesmo estado!?.
De ambos os textos se depreende a nogdo de que o éré
é uma espécie de transe infantil. Mas mais doce, mais
suave do que o transe propriamente dito. E ndo, como
parecera de inicio, um estado de semitranse, acompa-
nhando a entrada ou, mais freqiientemente ainda, a par-
tida da divindade. Existe porém, senio na Bahia pelo
menos noutras partes do Brasil, uma espécie diversa de
transe infantil, a da possessdo pelos ibeji ou gémeos.
Em seitas dahomeanas h4 igualmente estados psiquicos
andlogos aos semitranses do éré ou aos transes infantis
dos ibeji com nomes de divindades diferentes. O fenod-
meno de éré nio foi ainda analisado a fundo; parece-nos
porém necessirio comegar pelo estudo do que se passa
nas seitas dahomeanas de S. Lufs do Maranhio, e pelo
complexo dos ibeji e seu lugar no candomblé. Estas
andlises preliminares ndo nos afastario do assunto, como
se poderia pensar & primeira vista; pelo contririo, sdmente
elas nos permitirdo esclarecé-lo.

No dia 27 de setembro, dia de S. Cosme e Damiso,
tem lugar em todo o nordeste, e particularmente na Bahia,
uma grande festa que é a festa das criancas. © culin
dos “santos pémeos” como sio chamados € de origem
porfugulfsa e data do lE))(l;éprio inicio da colonizagio lusa.
Em 1530, Duarte Coelho construia em sua honra a igreja
de Iguaragu (Pernambuco). Compreende-se facilmente
que a devogdo de S. Cosme e Damifo tenha passado
tao rdpidamente de Portugal para sua colénia americana,
pois os dois santos “asseguravam a alimentagfo, afasta-

(11) Arunpo SiLva, “As noivas dos deuses sangiiinirios”, O Cruzeiro,
15 de setembro de 1951, pig. 26.

(12) Crovzor, o. ¢., pag. 211, e interpretagio psicanalftica como
regressio ao estado infantil, pag. 234.
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vam os perigos de contigio epidémico, facilitavam o nas-
cimento de gémeos”®, tudo muito Gtil num pais novo
(principalmente as duas primeiras), em que a agricul-
tura estava se ensaiando e onde os médicos eram raros.
Mas, com a chegada de escravos africanos, esta devogio
vai sé uiiir 7o culto dos mabagd; isto &, dos gémeos, numa
simbiose tio eWé dificil disgr_lggi\rif%aéte
ropriamente_africana_da-pafte=européia, nos costumes
populares. A festa de 25 de setembro nao deixa de ter
suas notas pitorescas, por isso tem sido descrita muitas
vézes't, Daremos o esquema de como ¢ ainda prati-
cada nas familias negras ligadas aos candomblés, pois
ai teremos melhores possibilidades de discernir os tragos
de origem africana.

A festa se inicia por um peditério que criangas levam
a efeito na rua, uma semana antes da data marcada.
Uma leva a imagem de S. Cosme e Damio (o povo
ndo emprega duas vézes o térmo de “santo” quando se
refere a éles, mas uma vez s para mostrar a unidade
dos gémeos), outra um cofrezinho destinado a recolher
as “esmolas”. O dinheiro destina-se a pagar uma missa
para Cosme e Damifo na igreja da paréquia. E evidente
que se trata de costume catdlico muito espalhado nas
camadas rurais ou proletirias do Brasil; “mendiga-se”
assim desde a época colonial para as grandes festas de
Natal ou de Pentecostes. Mas nfo é menos evidente
que o costume catélico reinterpreta, em térmos cristios,
costumes arcaicos: o dos bandos de criangas percorrendo
os campos portuguéses, indo de granja em granja pedir
ovos, frutos, alimentos, e at4 mesmo dinheiro, com o

(13) L. pa CAsana Cascupo, Diciondrio..., pag. 208.

(14) E. Carnemo, Candomblés da Bahia, pig. 56 e segs.; Rutm
LanpEs, 0. ¢., cap. XII; Oporico TAVARES, Bahia,Gpégs. 143-151; CrAupio
Tavares, “O Caruru de Does-does”, Rev. do lobo, 11 (1947, z’xg§.
27-29 e 55-7). A. Ramos consagra todo o cap. XIII de O Negro Brasi-
leiro ao culto dos gémeos no Brasil e 4 sua interpretacio através da teoria
psicanalitica do “‘double” ou do “‘outro eu” (pégs. 357-388).
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fim de preparar as §randes festas do Ano Novo e a
refeicio em comum da coletividade aldei. Todavia, é
licito indag; a introduciio do peditério nas_cerimd-
nias gg)____ﬁonra dos_gémeos_nlo_constituiria _reinterpreta-
¢a0 de_tradicoes africanas, Griaule e depois déle Mme.
“Dieterlen mostraram a ligagio entre o comércio e o culto
dos gémeos's. E costume entre os Yoruba africanos ou
entre os Fon do Dahomey, quando nascem gémeos, ou
transporti-los 2 praga do mercado, onde tédas as ven-
dedoras Thes oferecem uma parte de seus produtos, ou
receberem os pais a visita dos vizinhos que trazem pre-
sentes, ou finalmente dar & mie, quam;lo é encontrada
no caminho carregando os filhinhos, um ao colo e outro
as costas, um objeto, um fruto, uma moedinha’®. ..
Quando nascem gémeos em Trinidad, é uso trazerem-
lhes amigos e conhecidos uma moeda de prata’”. No
Brasil, se se oferece uma moedinha de niquel ou de prata
a Cosme e Damido, éstes fazem com que sejam acha-
dos imediatamente os objetos perdidos!®. Artur Ramos
nota que, na Bahia, o casal que tem filhos gémeos deve
“troca-los” (esta expressdo é mais significativa do que a
tradugio dada por A. Ramos de “compra-los”) por esta-
tuetas de S. Cosme e Damiio; no dia da festa anual
déles, amigos trazem presentes; no altar ou no pegi, suas
imagens estio rodeadas de j6ias, de moedinhas de niquel
ou de pratal®. Sem que seja possivel naturalmente afir-
mé-lo com téda a certeza, parece que o nascimento de

(15) GniavLe, Dieu d‘Eau, pigs. 234-248; G. DIieTERLEN, Essai
sur la religion Bambara, pig. 86.

(16) FroBeNtUS, 0. ¢, p4ig. 66; Hemskovirs, Dahomey, 1, cap. XIV.
Parece que no Haiti foram conservados com maior fidelidade os ritos afri-
canos relativos aos gémeos; JEAN PricE Mams, “Culte des Marassas”,
Afroamerica, 1, 1 e 2, pig. 41; MiLo MancerLN, Mythologie Vodou, II,
pags. 123-140; A. METRAUX, “Divinités et cultes vodou dans la vallée de
Marbial”, Zaire, 1954, pig. 700.

(17) Hermskovits, Trinidad Village, pag. 115.
(18) E. Carnemo, Religides Negras, phg. 44.
(19) A. Ramos, o. ¢, pag. 378.
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gémeos acarreta, pois, uma troca comercial que, no Bra-
sil, sob a pressdo da religido dominante, tomou a forma
de uma troca com Deus (peditério de moedas, paga-
mento de uma missa).

Na tarde de 25 de setembro tem lugar o caruri dos
pequenos. O naimero de criangas participantes, perten-
centes a familia ou convidadas, nio pode ser inferior
a 7, que é o algarismo dos gémeos. Em primeiro lugar,
entoam-se cAnticos em portugués ou em africano?, cha-
mando os “dois-dois” para que venham tomar parte na
festa. Uma terrina contendo o caruru (o mesmo prato
de que ja falamos a propésito de Xang6) é colocada no
quintal da casa, sdbre uma esteira e em térno ha frutas,
biscoitos, doces; as criangas sentam-se no chfo e devem
obrigatoriamente comer com as méos, que vao enfiando
na terrina. Parentes e amigos cantam em t6rno, ritman-
do os cinticos com palmas, e esta refei¢ho cheia de
risos, de bom humor e de ternura termina com cén-
ticos de agradecimento. No intervalo que medeia entre
o carury das criangas e o caruru dos adultos, todos vao
juntos até o altar de Cosme e Damido, erigido no saldo,
para render gragas aos santos e para dangar. O caruru
dos adultos nada retém das civilizagbes africanas (sen-
ta-se & mesa para comer, bebe-se, contam-se piadas, e
depois h4 dangas profanas), salvo talvez a “obrigagdo
dos sete quiabos”, e o “talvez” se refere principalmente
ao nimero: quando é preparado o prato tradicional da
festa, os quiabos sdo esmagados, mas sete devem perma- -
necer inteiros; aquéle que os encontrar deverd oferecer,
no ano seguinte, a festa dos Santos Gémeos aqueles que

(20) Os dois tinicos cinticos conhecidos foram recolhidos no Recife:

O. ALVARENGA, Melodias..., pags. 538-9. Ambos parecem indicar os
nomes particulares dos gémeos:
1 — Begin tolord 2 — Begin ru_(bis) .
Tolor6 ¢é um alessé é um Dbecild (bis).

O babalorixé entoa o cintico e, em seguida, as criangas o retomam
em coro.
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no ano precedente os convidaram. Certos candomblés
da Bahia festejam também os Gémeos sob o nome afri-
cano de ibefi, mas no decorrer de uma ceriménia que
ndo lhes é especialmente consagrada e sim aos éré. No
de Flaviana, por exemplo, um dos rituais da festa dos
éré é chamada a “corda dos ibefji”*!. Eis, pois, uma pri-
meira ligagio entre os espiritos infantis, isto é, entre
éré e ibefi, como se ambos se atraissem mutuamente;
veremos logo que ndo é a unica.

No Recife, a festa das criangas nio é tanto, como
na Bahia, uma festa oferecida pelas familias;, é antes
uma festa de seitas religiosas africanas. Quase todos os
Xangd consagram o dia 27 de setembro A adoragéo dos
Beije, nome dado nesta cidade aos ibeji; sdbmente um lhes
consagra, o que é curioso, o dia 12 de ‘fevereiro, sem
que se saiba a razio®. Trata-se ainda aqui de uma
refeigdio, ou pelo menos de distribuigio de doces, biscoi-
tos ou frutas, e a cerimdnia tem lugar A tarde, nio sendo
admitidos os pais: é festa de criangas?. Parece que &
noite danga-se para os Orixd, depois que as criangas Vo
embora?!, Mas nem na Bahia, nem no Recife os ibeji
baixam, pois nio se trata de verdadeiras divindades e
sim dos antepassados miticos dos Gémeos. O ftnico
transe infantil conhecido no Nordeste é o transe ou meio-
transe dos éré; ndo se conhece transe dos ibeji®®. Em
Porto Alegre e, de modo geral, no sul do Brasil, dé-se
o contrario. O caruru das criangas nio é conhecido nem

(21) E. Carnemo, Candomblés da Bahis, pég. 50.

{22) Trata-se da seita africana Santa Bé4rbarmm (Yansan). CavaL-
CANTI, “As seitas africanas do Recife”, Estudos Afro-brasiiciros, pig. 252.
E verdade que os ibeji sfo muitas vézes identificados com S. Crispim e
Crispiniano, mas a festa déstes é dia 25 de outubro.

(23) O. ALvARENGA, Melodias, pag. 359.

(24) CavALcANTI, 0. c., pAg. 247.

(25) Nos terreiros bantos, hi tendéncia para uni-los; hi uma festa
dos éré, mas dos éré dos ibefi; désse modo, 0 éré que desce “possui dois
‘cavalos” no mesmo tempo, e ndo um s6. Este fendmeno curioso parece
ser de criagio recente, talvez mesmo invengio pessoal de Jodo da_Goméa,
babalorixé muito discutido (E. CARrNCiro, Negros Bantos, phgs. 57-8).
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nos terreiros, nem nas familias negras. Os ibeji sdo home-
nageados exatamente como se féssem Orixd do tipo de
Xan%c‘), de Oxun, etc., no decorrer da grande festa anual.
Seu lugar estd assegurado no xeré ou conjunto de cinti-
cos dangados; e se entdo houver criancas na sala, distri-
buem-se-lhes balas. Os ibeji podem baixar e nesse caso,
dizia-me a ialorixd, a pessoa possuida se transforma em
crianga “mesmo que tenha 4(? anos”’; balbucia, deforma
as palavras ao falar, “chora ou ri por qualquer coisa”,
diverte-se com jogos infantis?0. Temos, pois, em Pérto
Alegre, nova versio do que se passa no Recife e na
Bahia. Mas ai também existe a nogio_de éré: “quando
a_pessoa_possuida _retorna_ao estmf.dﬂe.pgs_-_
sar pela _cgﬁq};gﬁ_o_go_nhecida como_¢éré, tipo. de semipos-_
sessdo_ descrita_como_o __egtm;faptﬂ_pf\’f"fgcm AL_3.sua
divindade ,_(F_as_s_galf". Existe, pois, no norte do Brasil
um culto dos gémeos paralelamente a transes infantis,
enquanto ha no sul duas espécies de transes infantis,
0 ge éré e o dos ibefi. A medida que nossa pesquisa
se amplia, o problema se torna cada vez mais complicado.
Ne Rio dg [|aneiro,._na época em que a religido nagd
conservava ainda seu caréater tradicional, Jodo do Rio
encontrou além dos ibeji dois outros séres miticos que
chamou de Orixd, Doi e Alaba®®. Na Bahia, segundo
Edison Camneiro, Doti e Alaba ndo sio Orixd; Dou é
a crianga que nasce em terceiro lugar quando hé trigé-
meos, ou entdo o filho que nasce normalmente depois
de um parto de gémeos®®. Um céintico recolhido por
Cl. Tavares e cantado no decorrer do caruru das criangas
alude a ésses nomes; diz mais ou menos o seguinte:

(268) R. Bastiog, “Le batuque de Pérto Alegre”, o. c., pigs. 198-9;
e a talorixd acrescentava: “os filhos dos Ibeji, mesmo que vivam 100 anos,
deven sempre comer na mesa das criangas, devem ser tratados como
criangas”.

(27) Hemskovits, “The southermost Outposts...”, o. c., pag. 505.
(28) Joio po Rio, 0. c., pig. 18.
(29) E. Carnemo, Religides Negras, pig. 44.
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Cosme e Damido

Ogun (Doun?P) e Alaba,
Venho da vila,

Li no sertdo30,

Mas E. Carneiro acrescenta que atualmente os ma-
baga individualmente se intitulam Dot. Num artigo do
Estado da Bahia, reproduzido por A. Ramos, J. V. ainda
vai mais longe: depois de ter dito que os ibeji sdo
representados, no pegi individual de cada filho de santo,
por um prato duplo ou um vaso duplo nos quais se coloca
dgua e alimentos, ajunta que no dia da festa dos Santos
Gémeos, trés velas sdo acesas:

“A terceira vela das que iluminam Cosme-Damiso,
como o terceiro vaso onde se deita o caruru, o amendoim
doce, ou a faréfia de azeite, como a terceira coisa que
lThes oferegam — pertencem a uma entidade espiritual
que ndao é muito entendida, nem festejada sozinha.
Quanto fizerem aqueles é no mesmo momento feito a
ela, que é o guardiio déles. Sua representagio material
é, provavelmente, como a dos dois-dois. Tem boa influ-
éncia sobre os homens e tédas as pessoas que possuem
os santos gémeos ou tém filhos gémeos acreditam que
a referida entidade os acompanha. Essa entidade amiga,

(30) Cl. TavamEs, o. c.,, pig. 57. E evidente que Doun foi con-
fundido com divindade que conheciam muito melhor, Qgun, pelos cantores
nio-iniciados; e tanto mais que noutro cintico hd, entre Doun, a exclama-
¢io oh! o-doun. Lste clintico é encontrado em A. Ramos, o. c., pig. 376;
é o cdntico que acompanha a distribui¢ic de brinquedos ou de doces
4s criangas:

Vou cantar a mie pequena,
Tdo boa camarada, Ogun,
Oh! d8 um,

Note-se todavia que o clintico citado no texto podia ser também
explicado pelo térmo de Ogun. Com efeito, em Cuba, os gémeos ou
Jimaguas s3o considerados como Dada e Ogun, irmdos de Xangd, e por
isso a vestimenta que os une é vermelha (T, Omnwrz, Los Negros Brujos,
pags. 71-3).
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guardia... é Dot. A éste seguem-se Idola e Idossd,
que nio sdo lembrados nem tém culto”31,

E ficil deslindar a origem africapa Roii. Conta-
nos A. B. Ellis que um macaquiliho é consagrado aos
ibeji; chama-se Edou Dudu o Edun oriokun e por isso
um dos dois gémeos se chama Edou ou Edoun. Na
Bahia, porém, como se vé, éste Edou se transforma num
“guardido” dos gémeos, isto é, tende para tomar o
aspecto, afinal de contas, de um verdadeiro éré dos
ibeji. De fato, hoje os ‘“santeiros” que esculgem em
madeira a imagem dos Santos, tém o hébito de inter-
por um terceiro personagem entre S. Cosme e Damido,
menor do que éstes e que representa Dod32. Passamos
entdo de um sistema de dois {)os gémeos) ou de quatro
(os gémeos, Dodi, Alaba), para um sistema de trés. A
representagio africana dos macaquinhos amigos e pro-
tetores dos ibeji atuou conlra outra representagiio afri-
cana, a da personalidade quédrupla do primitivo par
(que se mantém na Bahia, ou se mantinha ainda ha
alguns anos, na idéia de que Obatala era divindade her-
mafrodita; Odudua, embora tendo desaparecido, possuia
0 mesmo cardter); destrdi-se assim a importincia do
algarismo 2, ou de 2 vézes 2, que sobrevivia ainda no
culto dos gémeos. Tais transformag¢Ges ndo sdo raras e
deixam em geral transparecer, através das metamorfoses,
tragos do pensamento arcaico. Parece mesmo ter havido
um esférgo de sintese: Dot transformando-se em guar-
dido, persistem ainda os gémeos Idold e Idossd, meio
esquecidos. Quanto ao nome dos dois ibefi propriamente
ditos, deram-me os de Beggiie e Meggiie®s, que estdo
praticamente de acérdo com os encontrados no Recife

(31) J. V. in “Estado da Bahia”, 29 de setembro de 1936. Citado
por A. Ramos, o. c., pdgs. 379-380.

(32) Acontece o mesmo no Recife, onde os gémcos sfio rcpresen-
tados por trés estatuetas (VicEnTtE LiMma, Xangd, pdg. 43).

(33) R. Bastioe, Estudos Afro-Brasileiros, 1, pig. 19.
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pela Missdo Folclérica do Departamento de Cultura da
cidade de S. Paulo: Beggiii e Meggiii®*.

Tanto os ibeji como os éré pertencem as seitas nagd
ou assimiladas as nagd. Mas as seitas francamente daho-
meanas, isto &, as de S. Luis do Maranhio conhecem
igualmente os espiritos infantis e déles possuem varias
espécies diferentes. Embora nossa tese tenha por objeto
de estudo os terreiros de origem yoruba, ndo parece
inatil estudar rapidamente as concepgbes dos descen-
dentes brasileiros dos Fon, na esperanga de que a com-
paragiio permita esclarecer a idéia que formam os nagd
a respeito do éré.

A w‘%h%% de Mide Andresa, pos-
sui trés espécies de divindadesT os podoun, os tokhueni
(ou toquens) e as tobosa_(ou tobéssi™). Os podoun se
dividem em trés familias: a das divindades da terra, a

das divindades do raio e a dos antepassados da_familia

real3s,
iy,

Familia dos Vodoun da Terra:

Dambira (Dan);
Akossgu-Sakpata;
os filhos déste dltimo: Podi-Bogi (ou Poli-Bogi), Lepon, Aloge

(34) O. ALvarenca, Catdlogo..., pig. 155.

(35) As duas ortografias corrcspondem & de OtAvio pa CosTa
Epuarpo, The Negro in Northern Brazil, e & de NunNEs PErcira, A Casa
Xasd Minas. Nunes Percira é filho de uma das iniciadas da casa de Mie

ndresa.

(38) HenskoviTs, Dahomey, 1I, distingue trés familias de vodoun:
os da terra, os do céu e os do raio; lida A parte com o culito dos ante-
passados, Vé-se que no Maranhdo uma das familias de vodoun, a do céu,
desapareceu para scr substituida por uma linhagem ancestral. OTAvio Dpa
Costa EDUARDO, 0. c., pigs. 77-8, pdde identificar a terceira familia como
familia de antepassados reais, através da leitura dos livros de Le Herissé
e de Herskovits. P. VERGER, “Le culte des Vodous d’Abomey aurait-il
été apporté 4 Saint Louis de Maranhon par la meére du roi Ghézo?”,
Les Afro-Américains, pags. 157-160, traz a conmfirmagio dada pelos préprios
sacerdotes de Abomey; a lista de P. VERGER é mais completa do que a
de Otavio da Costa Eduardo (pag. 160).
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(Alokpe), Bagono, Aboju, Abotctoe, Bosuko (ou Bossoukon, Bos-
sikpon), Azili (ou Azile) todos masculinos; e Hueji, Bosalebe,
Bosa, Eowa, femininos.

Familia dos Vodoun do Raio:

Kevioso ou Bade, o chefe;

Avrekete (ou Verekete), Loko, Lisa (ou Lissa), Avrejo, Ajauto
(ou Ajautbi), Ajanutos (ou Ajoéndtoi), Topodu (ou Topodun),
todos masculinos.

Nanan Bioko (para Boukou), Sobo (ou C6bd) e Abé, femininos.

Familia dos Antepassados dos Reis de Abomey:

Agongono (Agonglo) que teria vivido no fim do século XVIII
e comégo do século XIX.

Savalou ou Azaka, tirado do nome da regido Savalou, Azaka sendo
uma crian¢a aleijada, adorada como Tohossou.

Dadaho de Dada, rei, e Daho, o mais velho que, segundo Verger,
seria Agassou, o vodoun dos reis do Dahomey.

Bepega, filho do rei Tegbessou.

Sepazin, filha do rei Wegbadja.

Dako, o rei Dokodonou (1625-1640).

Bossou, um dos nomes de Zomadonou.

Joti, um dos filhos de Dadaho.

Koessina, irmido do rei Agadja, segundo Verger, ou Koissinakaba,
segundo Otdvio da Costa Eduardo, — palavra composta de Koisi,
provavelmente um titulo honorifico, e Akaba (1680-1708).
Aronovissava, Ahonovi Sava, irmd do rei Dako.

Zomadonou, o primeiro filho anormal do rei Akaba.

Dossou (Dosu) seria o segundo nome do rei Agadja, que reinou
no fim do século XVIII (sabe-se que Dosou é o nome dado &
crianga que nasce em seguida aos gémeos).

Togpa, irmdo de Zomadonou.

Desse, filho do rei Kpengla.
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Dossoupe, Tohossou do rei Agadia.

Apojevo, que seria Agbojahoun, filho do rei Tegbessou.
Nani, uma filha do rei Kpengla.

Tossa e Tossé, as gémeas do rei Agadja.

Naiadono, a mie de Akaga, Agadja e Hangbe.

Naité finalmente, mie do rei Agonglo37.

Temos de nos servir de todos éstes nomes de divin-
dades em nossa demonstragéo, por isso os citamos; note-
se, todavia, que éstes vodoun nio formam apenas fami-
lias, distinguindo-se segundo o sexo a que pertencem,
mas ainda — o que para nés é ainda mais importante,
como se vera adiante — dividem-se em dois grupos bem
distintos, o dos deuses jovens e o dos deuses velhos:

DEUSES JOVENS

SEXO MASCULINO SEXO FEMININO

Dossou ........... (familia ITI) Tossa e Tossé (familia III)
Apojevo . ..., (familia III) Nani ....... (familia IIT)
Dako ............ (familia III). Aronovi ..... (familia III)
Bossou ........... (familia IIT) Sepazin ..... (familia III)
Dossoupe ......... (familia III) Bosa ....... (familia 1)
Verekete ........ . (familia II)

Apogi (ou Apogevo) (familia IIT)

Poli-Bogi ......... (familia 1)

Roeji {Aboja?)... (famflia I?)

Desse ......ooo... (familia IIT)

Dadaho .......... (familia IIT) Sobo ....... ({famflia II)

(37) Estas trés listas foram estabelecidas com o auxilio dos livros
citados de OriAvio pa Costa Epuamrpo, Nunes PEREma e VERGER. Servi-
mo-nos principalmente de P. Verger para a ultima familia, acrescentando
alguns_ detalhes complementares emprestados a Otdvio da Costa Eduardo.
Segundo MiAe Andresa: “O chefe de todos é&stes Vodous é Dadaho; tem
uma mulher, Mea ou Neadona, e um filho Koisina-kaba ou Dehuesine.
Koisinakaba, por sua vez, tem fum filho, Zomadonu, chefe da familia
que dirige todos os outros Vodun em nome de seu avd Dadaho, que
Ihe delegou seus podéres de mando... Zomadonu, por sua vez, ndo tem
mulher, mas tem trés irmfos, Agongonu, Zaka e Dosu” (Otivio pa CosTa
Epvanpo, 0. c., pig. 78).
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Koessina .......... (familia III) Naiadono ... (familia III)
Zomadonou ....... (familia III) Naegongon .. ?
Bérotoi (ou Abato-

toe?) .......... (familia I) Naite ...... (familia HI)
Azaka ............ (familia III) Nanan Bioko. (familia II)
Aronovissava ...... (familia III)} Afru-fra .... ?
Akossou-Sakpata ... (familia I) Abé& ........ (familia II)
Azile ............. (familia I)
Agongono ........ (familia III)
Togba ........... (familia II)
Lisa ............. (familia II)
Ajanatoe  ......... (familia II)
Ajauto ........... (familia II)
Bade ............ (familia II)
Ioko ....occvunnns (familia II)
Lepon38 .......... (familia I).

E de notar que o nome de Legba nio figura nem
nesta lista, nem nas precedentes. Todavia, Edmundo
Correia Lopes, no decorrer de sua visita ao querébetan
ou terreiro de Mie Andresa, recolheu um céntico em

ue acreditava reconhecer o nome déste correspondente
gahomeano de Ex1®®, Mas Mie Andresa afirmou sem-
pre com t6da a convicgdo que ndo conhecia Legba, tanto
a Nunes Pereira que além do mais era “da casa”, quanto
a Otavio da Costa Eduardo. No decorrer da visita que
lhe fiz, e diante do cantico de Correia Lopes, ela reco-
nheceu que algumas vézes se cantava para aquela divin-
dade, acrescentando imediatamente que nenhum culto
organizado existia de fato em sua honra, o que parece
confirmado por tdédas as descrigbes de ceriménias que
possuimos. Mas se Legba nio abre os caminhos e néo
intercede junto aos deuses para que baixem em seus
cavalos, quem o substitui P
h(SB)—Servimo-nos aqui unicamente da lista de NUNEs PEREIRA, corri-
gindo a ortografia, assim como um provdvel érro: Tossa e Tossé colocadas
entre os deuses jovens de sexo masculino, enquanto Desse era pésto na
categorin dos deuscs femininos. Note-se que esta lista nio compreende
todos os vodun citados preced t

(39) E. Correia Loees, “O Kpoli de Mde Andresa”, O Mundo
Portugués, 99, pig. 143.
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Escreve Nunes Pereira: “Além désses Vodouns, liga-
dos a4 agiologia mina-gége, temos a considerar os cha-
mados Toquens ou guas, ou meninos que antecedem os
Vodouns nas visitas que éstes fazem a seus fiéis. Muitas
vézes um Yaodgun como Avéréguéte — o mais velho de

todos os_Vodouns — faz o papel de Toquen ou_ru ]
ménino. .. ™ E mais a&mte%@?v%}ﬁﬁs’lm
ocasiao das dangas ou noutra qualquer, isoladamente ou
acompanhados. N&o raramente sdo precedidos, como j4
acima referi, por um “guia” ou “toquen” ou “menino”,
sendo que a sua presenga, as vézes, é denunciada por
um simples toque de tambor, ou pelo inicio de uma
frase (verso?) do “ponto” que lhe é peculiar, que é
o “seu” ponto”4!, Contudo, a primeira destas frases con-
tém um érro: Avérékéte nio é um deus velho; o mesmo
autor, noutra pagina, coloca-o na lista dos vodun jovens;
o que queria dizer, sem divida, é que se trata “do mais
velho dentre tédas as crian¢as”. No entanto, embora
Nunes Pereira defina bem o papel dos “‘guias”, ndo nos
d4 os seus nomes. Os tokhueni, diz éle, sio meio irmaos,.
isto é, irmdos da mesma mie mas de pais diferentes; e
cita um exemplo que nos permite finalmente reconhe-
cer alguns dos nomes déstes tokhueni: Akuevi, Dossoupe
e Desse sio os filhos de Dossou Agadja, enquanto Dako
seria o filho de Dossou. Os outros tokhueni, Tossa, Tossé,
Jagoborosou, Apojevo, Bossou, Apoje e Nani teriam sido
criados por Dadaho*2. O papel déstes “meninos” seria
preceder a crise extética, “abrir o caminho” para a pas-
sagem dos deuses rnais idosos; mas ndo desceriam em
desordem: por exemplo, Tossa e Jagoborosou chegam
primeiro e Dako, que é “auxiliar” déles, v& entdo se
os outros vodun podem se apresentar®, Nas grandes

(40) N. PErema, 0. c., pig. 34,

(41) Nunes PERema, 0. c., pig. 47.

(42) O. pa Costa Epuarpo, 0. ¢., pag. 80.
(43) Ibid, phg. 80.
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festas da seita, depois do adajibe, — cAntico preliminar*,
— canta-se em primeiro lugar para os tokhueni, em segui-
da para os vodoun. Todavia, Eor um paradoxo estranho,
“as pessoas dedicadas aos tokhueni nido sio possuidas
sendo depois que os devotos do vodun o tenham sido
pelas divindades respectivas”®. O esquema cerimonial
obedece as mesmas seqiiéncias encontradas nos terreiros
yoruba; isto é, na primeira parte danga-se para fazer
“baixar” os deuses, em seguida os possuidos revestem
suas vestimentas cerimoniais e voltam para dangar, mas
agora em estado de éxtase; tornam a entrar na latada
em que permanecem 0s musicos, “em ordem de prece-
déncia, os tokhueni em primeiro lugar, seguidos pelos
vodun da familia de Danbira, depois pelos do grupo
Davise (isto é, pelo grupo de antepassados reais daho-
meanos) e finalmente pelos do grupo dirigido por
Kevioso™4S.

A conclusdo que se extrai déstes textos &, em pri-
meiro lugar, que os tokhueni desempenham, nesta reli-
gido dahomeana, o mesmo papel desempenhado por Ext
e Ogun nas seitas yoruba: “‘abrem o caminho”, sio os
intermediérios obrigatérios entre homens e divindades.
Em segundo lugar, observe-se que todos os tokhueni per-
tencem a uma mesma familia, a dos antepassados divi-
nizados. Surge entdo uma pergunta: que acontece com
os outros grupos de vodun? Pode-se supor que os
tokhueni abrem o caminho a tddas as divindades, tanto
para as da terra como para as do raio, e para os ante-
passados; a prépria ordem em que sdo entoados os cin-
ticos parece corroborar esta hipétese, uma vez que depois
dos cénticos dos tokhueni imediatamente se canta para
os vodun da terra, e nio para os da “familia dahomea-

(44) O problema é saber se o céntico recolhido por CoRReia Lorrs
e contendo o nome de Legba é ou niio um cAntico de adajibe.

(45) O. pa Costa Epuarpo, 0. ¢, pig. 88.
(46) Ibid., pig. 87.
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na"4?, Todavia, certo nimero de fatos permite levantar
hipétese diversa.

Lembremos, em primeiro lugar, a afirmagio de
Nunes Pereira, b4 pouco citada, de que os tokhueni
podem muito bem ser substituidos por Avérékéte. Ora,
éste ultimo vodun pertence ao grupo de Kevioso. Verger
faz notar, em seus Dieux d’Afrique, o carater malicioso,
indiscreto e escabroso desta divindade, que a torna seme-
lhante a Exu*®. E curioso que, mudando de pais, Ave-
rekete também mudasse de sexo, tornando-se um deus
masculino. Foi adotado sob essa forma nos terreiros
yoruba de S. Luis do Maranhdo; seja-me permitido citar
aqui um cintico dessas seitas, muito significativo:

“Vérékéte da culuna

E rédis do maA.

Véréquéte zai z4 (zaiza P)
E réis do m4”.40

Novamente aqui deparamos com o poste central, em
torno do qual na Bahia girava a roda das filhas de
santo e que, como elemento arquitetdnico, desapareceu
dos santuérios do Maranhéo. E é ao longo déste poste
a unir terra e céu que podem descer os vodun para
possuir seus fiéis, — vodun que percorreram t6da a ex-
tensdo do Oceano Atlantico, “Avrekete é o rei do mar”.
Compreendemos melhor agora a possibilidade de os
tokhueni serem substituidos por Averekete ou Verekete

(47) O. pa Costa Epuampo, o. c., pig. 88.

(48) P, VERGER, o. c., pag. 174.

(49) O. ALvAreNGA, Tambor de Mina, phg. 68. Certos Nagd de
S. Luis_do Maranhfo que se transferiram para a2 Amazdnia, transportaram
seus cultos; déste modo, o mesmo cAntico é encontrado na pajelanga
africana do extremo norte do Brasil (O. ALVARENGa, Babassuéd, pégs.
63~4, 66-7). Em seu Pacte du sang au Dachomey, Hazoumt define Ave-
rekete como sendo o fluxo e o refluxo do mar. No Haiti, Velequeté
conserva o sexo feminino e é considerada mulher de Legha (M. MaRCELIN,
o. c., 11, pfg. 29).
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em seus papéis de “guias”; mas, de qualquer maneira,
éste vodun nio pode “abrir o caminho” senao as divinda-
des de seu préprio grupo. Mas é preciso saber ainda o que
se passa com o grupo de Danbira; ndo existird também
para éle um vodun mensageiro? A questio é respondida
or certa frase de Otavio da Costa Eduardo: “A seita re-
igiosa dahomeana de S. Luis do Maranho segue a teolo-
gia do Dahomey, na crenga de que, em cada panteon, a
ivindade mais jovem & um trickster. .. protegido em suas
diabruras por uma irmi ou irmédo indulgente”, citando
além de Verekete (da familia Kevioso), “protegido por
sua irmd Abe”, e de Tossa (da familia dos antepassa-
dos), “protegido por seu irméo mais velho Huangolo",
Bosuko, “o traquinas da familia Danbira, que estd sob a
protecio de sua irmd Bosa”®, Embora nenhum autor
o assinale, é, pois, verossimil que Bosuko desempenhe
com relagio ao seu préprio grupo o papel de Verekete
dentro do grupo Kevioso e dos tokhueni no grupo dos
antepassados. Tanto mais que, nos trés casos, trata-se
de “criangas”, de “peraltas”, como Exi entre os Yoruba.
Encontramos na Bahia a mesma distingio entre
divindades jovens e velhas, as mesmas regras de pre-
cedéncia que colocam as filhas de santo na ordem cro-
noldgica ge seus respectivos Orixd. Mas estas divinda-
des jovens ndo tinham licenga de “abrir os caminhos”.
Tal tarefa pertencia a Exti e a seu companheiro da flo-
resta, Ogun. No culto organizado de S. Lufs, o desa-
parecimento de Legba forgava naturalmente os dahomea-
nos do Maranhéo a procurar uma divindade que o subs-
tituisse. A solugdo encontrada nio deixa de ser habili-
dosa. Note-se também que, embora se cante em primeiro
lugar para os vodun jovens ou para os tokhueni, éstes
nao baixam em seus cavalos senfio depois dos vodun mais
velhos, em geral, manifestando assim o sentimento de

(50) O. pa Costa Epuampo, 0. c.,, pig. 79. Cf. HErskovits, 0 ¢,
II, pégs. 105-155. N
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respeito para com os ancidos tdo caracteristico dos afri-
canos. Estamos lembrados de que o mesmo se dava na
Bahia, com a possessao de éré. Em geral, o éré vem em
seguida ao transe pelo Orixd (com a diferenga de que
a mesma pessoa passa do transe ao estado de éré, en-
quanto aqui temos pessoas diversas possuidas por deu-
ses jovens e por deuses velhos). E o caso, pois, de per-
guntar se a posse por deuses jovens néo seria da mesma
natureza que a possessio de éré.

Nunes Pereira oferece-nos a descrigdo das crises ex-
titicas de sua mie que pertencia a Poli-Bogi, a um
vodun jovem, portanto:

“Pdli-Bogi, — amigo de Badé e de Tot Bogucé... —
é uma divindade africana cujos hébitos niio raro se exte-
riorizam com as caracteristicas de certas férgas naturais,
como as tempestades, etc., etc. Ora, quando Pdli-Bogi
“baixava” — ndio obstante, também, o temperamento mis-
tico de minha Mie, — poucas alteragdes fisiondmicas,
raros nﬁestos, raras palavras imperceptiveis ou de sentido
estranho lhe denunciavam a presenga naquela criatura.
Eu sabia, entretanto, que minha Mae estava sob a agdo
de um fendmeno gsiquico a que a levara ndo sei que
emogdo de origem desconhecida e inexplicdvel, até entéo,
para mim. Nessas ocasies, pude observar, igualmente,
que se alargava naquela criatura a 4rea de conhecimento,
gue a sua expressio ganhava requinte e profundeza, no
esenvolver éste ou aquéle tema, até de simples inte-
résse doméstico™s!. -

A idade dos vodun se manifesta, pois, por diferengas
de intensidade na produgdo do transe. O estado que
Nunes Pereira descreve de acdrdo com suas recordagdes
de infincia lembra-nos, mutatis-mutandis, o “estado de
quietude” de Santa Teresa, em oposi¢io ao “estado de

(51) Nu~Nes PEREiRa, o. c., péags. 46-7.
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éxtase”®2, Sob forma um pouco diferente, h4 a mesma
idéia no Recife. Um informante do Dr. René Ribeiro
afirmava reconhecer perfeitamente os divergos Xangd
segundo o som de suas “vozes”, nos dias de tempestade:
“O ronco pesado é o de Dada; os estalos sdo feitos por
Aganju brincando com seu chicote, enquanto os baru-
Ihos mais fracos sio de Ogodo™®3. Voltando & estrutura
do éxtase que constitui nossa greocupagﬁo principal neste
capitulo, a possessdo Pelos vodun jovens ou pelos tokhue-
ni, como se vé através do texto de Nunes Pereira, lem-
bra também o éré pela forma de semitranse que apre-
senta, notando-se que ndo se trata, porém, de transe
infantil.

Todavia, os dahomeanos de S. Luis do Maranhio
também ndo ignoram éste altimo fendmeno, mas éle se
situa noutra linha que nido a dos vodun, — a linha das
tobosa ou t6bdssi. Linhas cuja heterogeneidade esta per-
feitamente marcada pela lingiiistica. Trés linguas s@o,
com efeito, utilizadas no querébetan de Mae Andresa.
Em primeiro lugar, a lingua portuguésa nas relagbes coti-
dianas, nos momentos profanos da vida do santuério;
depois a lingua fon nos cinticos dos vodun ou nas rela-
¢bes com os deuses, e finalmente uma lingua desconhe-
cida, secreta, incompreensivel para todos os observadores,
prépria das possessoes pelas tobosa.

Enquanto em tbdas as seitas de origem yoruba da
Bahia, go Recife, de Porto Alegre, cada adepto nio tem
sendo um Orixd apenas, que é o dono de sua cabega™,
aqui, pelo contrario, cada qual tem dois espiritos %ue
podem possui-lo, um vodun e uma tobosa. Vamos dar

(52) Cf. R. Bastioe, Problémes de la Vie Mystique, pigs. 72-8.

(53) R. RiBEmo, o. ¢., pig. S5l.

(54) Note-se que o mesmo nfio se di ncs candomblés de caboclo.
Aqui também todo adepto tem duas divindades, um Orixd africano e um
espirito ind{gena, mas que nZo “baixam” nas mesmas festas. Por exemplo,
Jodlozinho da Goméa é ao mesmo tempo filho de Yansan e do ‘“‘caboclo
Pedra Negra”,
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a lista dos membros da seita, com seus respectivos vodun
¢ tobosa, pois pode ser que haja ligagdo orginica entre
a natureza da tobosa e a natureza do vodun correspon-
dente:

Nome da pessoa Vodun @s‘a—\( ou toboci)
Andresa Maria Poli-Bogi Acoabébe
Cecilia Dossoupe Révivive

Zila Apojevo Dégébe
Teresa Bosuko Sandolébe
Adalgisa Agongono Aconlévive
Almerinda Lisa Agamavi
Leocéadia, etc. Tossa Trdtrobeds

7

O térmo portugués que designa as tobosa é “meni-
nas”; trata-se entdo de espiritos infantis no género dos
éré ou ibeji yoruba, com a diferenca de que sdo sem-
pre do sexo f};minino. E dificil encontrar a vcrdadeira
origem africana destas curfi¥as divindades para a Hsta
—  — e - s - —— v q -
guedemos. " A"Ramcs deréditoy” reconlicter ooulto no,
“quasé o identifichvel Digébe”, Dangbe—e~Dan®, 5.
gquetotiaria as tobosg outros tantos antepassados de sb;_
mas_em minhas~Tonversa¢ges com Mais .Andresa, esta
Técusava ligar ﬁ]?igfébe?om a Serpente. de Whydah, sem
“que, toddvia, nada me pudesse levar mais adiante na”

escoberta das raizes africanas das tobosa, nas explica-
goes que ouvia. Seria por acaso uma feminizagéo gefor-
mada de tohossou, espiritos de criangas anormais e mons-
truosas adoradas no Dahomey? E possivel, embora as
vodunsi da casa de S. Luis, com quem conversei, se

(55) Estabelecemos é&ste quadro com o auxilio de duas listas de
NuNEs PEREIRA, 0. c.: a da pig. 25 (Vodum) e a da pag. 36 (Tdbossi).
Orivio pa Costa EbDUARDO, 0. c¢., pig. 80, di, por sua vez, o nome
de nove destas “meninas”: Adagebe, Asadolebs, Afrovive, Torotoro, Asodovi,
Homahuibe, Asanhabebe, Wherobe e Sandolebe. Como se vé, & parte algu-
mas raras excegbes, as listas de dois autores nflo correspondem, Uma frase
curiosa de MANUEL QUERINO parece indicar que as Tob0si nio foram
ignoradas outrora, pelo menos nas seitas dahomeanas da Bahia: “Sant’Ana,
em nagd, é Anamburuci; em dahomeano, Tobossi” (o. c., pig. 12).

(88) Prefécio ao livio de N. PEREma, o. ¢, pig. 12
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mostrassem particularmente orgulhosas de suas fobosa,
muito mais do que de seus préprios vodun, e nio as
considerassem atingidas por nenhuma doenga congénita,
Note-s¢, além do mais, que uma das crentes, Cecilia,
tem j4 como vodun um tohossou, Dossoupe, o que parece
ir contra a identificacio entre os tohossou e as tobosa
femininas. Talvez se deva antes pensar no nome do
cla real fon, toxwi, do qual se teria derivado por defor-
magio, tébossi. Mas éste culto dos antepassacfos do cla
nio sei por que razio se teria reduzido ao culto Unica-
mente c})os antepassados infantis e de sexo feminino.
Otavio da Costa Eduardo observa que éstes espiritos
estio “dominados pelos Vodun do sexo masculino que
possui comumente a iniciada”®?. Por isso, unindo-se sem-
pre as tobossa inicamente a divindades de sexo masculi-
no, Tossa e Tosse, que sido gémeas, tendem a mudar
de sexo e a se transformar em gémeos. A identificagio
que estio sofrendo com S. Cosme e Damido® ndo pode
sendo dirigi-las no mesmo sentido, confirmando e acen-
tuando a masculiniza¢io®. Finalmente, um texto muito
recente de Pierre Verger indica-nos nova pista: “No de-
correr de sua iniciagio, cada nova iniciada dos vodun
passa por téda uma série de estados sucessivos... Em
Abomey, os nomes variam com os diversos grupos de
Vodun... Nésuhué, Aziri e Dan, depois de terem sido
Tobosi, tornam-se Mahisun”¢, Assim, o estado de Tobosi
¢ o primeiro estado do desenvolvimento espiritual, e
compreende-se entdo que esta precedéncia fosse tradu-
zida por um éxtase infantil.

(57) O. pa Costa Eruvamrpo, o. ¢, pig. 80.

(58) 1Ibid., pég. 84. e

(59) A Casa Grande das Minas festeja no dia 27 de setembro os
“meninos” Cosme e Damido; mas nfio temos nenhuma descrigio desta
festa. Por ocasiio de minha breve estada em S. Lufs, estando Mie
Andresa doente (morria pouco depois), nio ousei fatigi-la demasiado
com minhas perguntas, conlentei-me em interrogé-lu sobre as duas figuras
de Legba e da Tobosa. Niio lhe falei a respeito da festa.

L (60) VEngem, Notes sur l¢ culte des Orixd, pig. 67,
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Os espiritos infantis, as “‘meninas”, nio “baixam”
nas festas comuns como as de 4 de dezembro (dia de
Sta. Bérbara), consagrada ao grupo Kevioso, ou de 20
de janeiro (dia de S. Sebastido), consagrada ao grupo
de Danbira; baixam em festas especiais que lhes sdo
exclusivamente destinadas: dia de Ano Bom, Carnaval,
dia de S. Jodo.

“No Carnaval as Meninas ou Tébdssis (Tdbdcis ?)
celebraram uma festa com dangas em redor de uma
grande travessa de acarajé. Nessa festa, que, também,
se chama “Das Meninas”, além do acarajé aparecem pipo-
cas torradas e as Tdbdssi comem e éistribuem frutas.
S6 dangam um dia, uma danga, na expressio de Andresa
Maria, “moderada”. E, ao dancar, vio distribuindo pipo-
cas entre os irmfos e irmis, filhos e filhas dos Voduns,
também disso participando a assisténcia. Cantigas espe-
ciais sio erguidas durante esta festa... Sentadas no
chdo, ... brincam com bonecas e conversam entre si
numa lingua especial, dificil de ser compreendida. An-
dresa Maria diz que falam “bem aborrecido e atrapa-
lhado”. Essas meninas mantém uma alegria constante
no decorrer das dancas dessa festa do Carnaval, mas sem
que, mesmo humanizadas, desam a exageros, a excessos,
ridiculos e inconveniéncias que caracterizam, l4 fora, o
Carnaval... Na festa de S. Jodo todo o trajo das Novi-
ches & branco; na do Natal é variado; no Carnaval as
T6bbssi vestem saias vistosas, aparecendo o pano da
Costa, que envolve o colo nu e desce até os pés calca-
dos em sandilias finas; na de Sta. Béarbara, o trajo é
encarnado”®L.

Basta esta descrigiio para mostrar a semelhanga entre
as meninas e os ibeji; a festa se desenrola em térno de
uma tigela contendo alimentos e d4 lugar a trocas de

{61) Nuxes Perema, 0. c., pﬂgs. 38-9. O acarajé é feito de farinha
de feijfio cozido em azeite de dend8. Noviche é o térmo que as filhas
de voduns dfio umas s outras e que significa “irmis”.
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presentes; mas vé-se também a diferenga essencial que
separa a ambas: os_ibeji ndo ‘“baixam”, na Bahia, séo

08 éré_que_baixam. Déste ponto de vista o tanse das
tobosa, tal qual vemos através desta descrigio, — “transe
moderado”, “palavras embrulhadas” ou linguagem infan-
til, brinquedo de bonecas, — lembra estranhamente a
descrigio da possessdo pelos éré, feita piginas atrés.
Todavia, o éré vem depois do Orix4, os dois transes sdo
continuos; as tobosa se manifestam em ceriménias dife-
rentes das dos Vodun. Ha descontinuidade, ruptura da
experiéncia mistica.

Seria a tUnica diferenga? O ritual de iniciagio das
futuras vodunsi é andlogo ao das futuras yad, mas com-
preende forgosamente duas insergdes de divindades na
cabega das candidatas, uma vez que ha possessdo dupla.
Em primeiro lugar, o vodun é colocado ritualmente den-
tro delas; vivem em seguida retiradas em dois pequenos
aposentos durante oito dias, aprendendo as tarefas de seu
cargo e submetidas a certo nmimero de “manipulagdes
rituais”, como por exemplo o corte de uma madeixa de
cabelo; no dltimo dia sdo levadas ao pegi, onde recebem
pela primeira vez suas tobosa; entio, “durante nove dias,
as vodunsi-hunjai permanecem possuidas por estas, pos-
sessfo que comega de manhia e termina de noite. No se-
gundo dia, as novas tobosa anunciam seus nomes, mas
néo h4 ceriménias especiais para tal”. Um ano depois
de terminada a iniciagdo, tem lugar a festa do “paga-
mento da cabega”, no decorrer da qual as vodunsi pagam
simbolicamente aquéles que as instruiram e “fizeram”.
“Possessbes pelos vodun no decurso das dangas, e pelas
tobosa depois de expulsos os vodun, tém lugar no dia
desta festa do pagamento da cabega”®. Niao temos indi-

(62) Ver a descricdo do ritual de iniciagdo em OTAvio pa Costa
EpuaRDO, 0. c., pags. 72-3. O térmo de hunjai ou de vodunsi-hunjai
designa as pessoas que receberam, além de seu vodun pessoal, o espirito
infantil Tobosa.
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cagbes semelhantes para as iniciagdes nas seitas yoruba.
Todavia, ndo podemos deixar de falar numa conversa
que tivemos com o babalorixd Cosme, justamente a res-
peito da natureza do éré. Disse-me éste que no decor-
rer da iniciagio sdo fixados os santos em idades difc-
rentes, comegando pelo mais jovem e acabando pelo mais
velho, um em cada dia; désse modo, por ocasiio do
transe, o santo vai possuir a mulher na ordem inversa
da possessdo de iniciagio (exatamente como se o éxtase
seguisse a famosa lei de Ribot nas Maladies de la Per-
sonnalité), isto é, comegando pelo mais velho para aca-
bar pelo mais novo. Mas esta afirmagio, que assim ano-
tei em meus apontamentos, nio & vilida. Ninguém é
filho de Xangd em geral, ou de Oxala, e sim de deter-
minado Xangd ou de determinado Ozxala, jovem, adulto
ou velho. A divindade que se fixa na cabega é, pois,
uma divindade dotada de idade determinada e sdmente
essa. Todavia, como esta conversagio fazia parte de
uma discussdo sdbre a natureza do éré, é possivel que
Cosme quisesse dizer que o éré, assim fixa(E) no decor-
rer das cerimdnias de iniciagdo, antecedia & fixa¢io do
préprio Orixd, ao contririo do que se d4 com as tobosa.
Apesar das reticéncias dos sacerdotes quando falam dos
“mistérios” da iniciagiio, diante de estrangeiros, o pro-
blema mereceria pesquisas mais amplas, mas nio temos
outros dados sébre éle. Assim, a analise estrutura] do
éxtase afro-brasileiro nos conduz a reconhecer por téda
a parte “possessoes infantis” e “transes moderados”,
algumas vézes precedendo as “possessGes” pelos deuses,
mais habitualmente sucedendo a elas, ou mesmo tendo
existéncia auténoma. E evidente que esta conclusio é
do mais alto interésse do ponto de vista psicolégico, como
jA mostramos noutra parte®®. Impelidos sem déavida pelo

(63) R. BastiDE, “Le chiteau intérieur de I’homme noir”’, Eventail
de Uhistoire vivante, 1, pags. 255-60.
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deménio da literatura, insistem os etnégrafos na brutali-
dade dos transes africanos. O misticismo africano tem,
todavia, nuances, meias-tintas, linhas melédicas; existe
entre os Yoruba e os Fon téda uma civilizagio da espi-
ritualidade, paralela as suas madeiras esculpidas e aos
bronzes do Bénin. E certo que o negro nio se entrega
& introspec¢io como nossos misticos cristdos, ndo sabe
descrever sua experiéncia interior por meio de palavras;
dispde, no entanto, de outra lingu?em que lhe permite
exprimir a complexidade da alma desfalecendo entre os
bragos da divindade, e é a linguagem dos gestos. O
“castelo interior” ndo dispde de um aposento apenas,
¢ composto de multiplos cdmodos, cada um dos quais
com sua liturgia extatica; através de uma psicologia do
comportamento, é possivel, pois, atingir a intimidade dos
fendmenos vividos. A possessdo pelos “santos jovens” e
pelos “santos velhos”, ?elos éré e pelas tobosa, distin-
guem, no misticismo africano, a diversidade dos esta-
dos psiquicos, a multiplicidade dos aposentos do “castelo
interior”.

A psicologia, porém, nio interessa a éste trabalho e
sim as representagbes coletivas, os mitos que lhe sfo
subjacentes. J4 tentamos mostrar que o éxtase se con-
forma sempre com modelos culturais, constituindo a “re-
peticiio” vivida de um passado arcaico. A possessio pelo
éré provavelmente nfiio constitui excegio a regra. Que
é na realidade esta misteriosa entidade ? Onde encon-
trar o “modélo cultural” do transe infantil ?

Embora os estados de éré ndo sejam conhecidos
sendo h4 alguns anos, o térmo em si j& o era. Quando
Artur Ramos, depois da primeira guerra mundial, ini-
ciou suas pesquisas afro-brasileiras, tentou apresentar a
lista mais completa possivel dos Orixd; depois de ter
falado nas grandes divindades, acrescentou: “Qutros ori-
xds, de origem gége-nagd, de menor importincia, sdo
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cultuados na Bahia e no Rio... Eis uma pequena lista. ..
Eré, filho de Xangd, conforme registei na Bahia”%. Mais
ou menos na mesma época, Edison Carneiro retoma a
defini¢do de éré em térmos quase idénticos, afirmando
que pouco se sabia a respeito de Eré, filho de Xangs,
orixd quase desconhecido®. Todavia, no decorrer de pes-
quisas mais aprofundadas, éste Gltimo autor corrigiu a
primeira conceituagdo no que apresentava de defeituoso.
Pronunciando uma conferéncia no Congresso Afro-Bra-
sileiro da Bahia, em 1937, manifestou-se sbre a neces-
sidade de uma “revisdo” das afirmagbes dos primeiros
pesquisadores; assim, Artur Ramos registrara na Bahia
a presencga do orixd fré, mas, de acdrdo com suas obser-
vagOes, Eré nio era um Orixd e ainda menos vm Orixd
especial de Xang6, era sim um espirito inferior, uma
espécie de servo dos diversos Orixd e que acompanha
sempre a &stes®. E disse ainda que os Erés mais comuns
eram os dos Ibeji Cosme e Damido, aparecendo sempre
em ntmero par. Um pouco mais tarde, em seus Negros
Bantos, Edison Carneiro descreveu ainda em tragos rapi-
dos a festa dos Ibeji de Goméa, em que os 12 éré (ﬁ)s
gémeos sagrados baixam e se encarnam em cavalos-
duplos; citou alguns nomes désses éré: Sambongala, Beke,
Cavanjo, Douvandé, Mbémbi, etc., cada qual mais mali-
cioso do -que o outro. Numa nota de rodapé, retoma
entdo sua afirmacio precedente do Congresso Afro-Brasi-
leiro da Bahia: “Tédas as pessoas que tém santo tém
também um &ré, que pode ser de Cosme, de Damigo,
de D&0 ou de Alab4...”%" Finalmente, em seu tltimo
trabalho sbbre os Candomblés da Bahia, assinala a exis-
téncia, no terreiro de Flaviana, de uma festa dos éré,

(64) A. Ramos, o. c., pag. 52.
(65) E. Cannemo, “Xangd”, Novos Estudos, pig. 142.

(66) E. CArnEmRO, “Uma revisio na etnografia religiosa afro-brasi-
leira”, O Negro no Brasil, pig. 65.

(87) E. CarneIro, Negros Bantus, pig. 37.
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a qual ja fizemos alusio e cuja parte central era consti-
tuida pelo ritual da corda dos ibeji®,

_Seguimos, pois, passo_a passo téda uma_evolugio
ue nos levou de éré, filho.de Xango, a eré ligado aos_
iefi. . Notemos em primeiro lugar que, no caso, a™Tea-

¢do contra Artur Ramos foi tao brutal que éste teve de
leva-la em consideragio e, na 2.2 edicio de O Negro
Brasileiro, acrescentou ao texto primitivo uma nota: “Para
alguns negros, Eré nao é um orixd; é apenas uma espécie
de espirito inferior, que acompanha o “santo” ou orixd”.
Todavia, diziamos, nao modifica seu texto primitivo, con-
tentando-se em submeter ao leitor duas hipéteses possi-
veis sbbre a natureza desta entidade. Se um estudioso
tio sério quanto Artur Ramos ndo pensou em modificar
seu texto, mas apenas em acrescentar uma nota, é por-
que devia ter presente na meméria o testemunho de
certos informantes afirmando-lhe peremptoriamente que
éré era filho de Xang6. Passando da Bahia para o Recife,
¢ assim mesmo que vamos encontrar ainda hoje a repre-
sentagio de éré. A seita africana mais tradicional, mais
respeitavel, mais prestigiosa desta ultima cidade é, sem
contradigdo, a de Pai Adao, que morreu j4, filho de afri-
canos provenientes de Lagos. Ora, nas ceriménias desta
seita, os cAnticos eram entoados na seguinte ordem: 1)
Ext; 2) Ogun; 3) Oxossi; 4) Atim; 5) Ir6co; 6) Oxun-
maré; 7) Obaluayé; 8) Nanan-Buruku, mie.de Obaluayé;
9) Yé-ua, outra divindade das aguas; 10) Ob4; 11) Oxun;
12) Yemanji; 13) Yamassi; 14) Dada; 15) Baianényn;
16) Onanminha, pai de Xangd; 17) Xeré; 18) Xango,
19) Yansan; 20) Orixala®. Como se vé, Xeré existe co-
locado justamente na familia de Xango, exatamente entre
o Xangd feminino Baianényn e o pai de Xangd, de um
lado, e outro Xangd e sua mulher principal, Yansan, de

(68) E, Canneino, Candomblés da Bahia, pag. 50.
(69) GongaLves FERNaNDEs, Xangds do Nordeste, pag. 62.
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outro lado. Nas informagdes suplementares que Pai Adao
forneceu ao Dr. Gongalves Fernandes, indicou Xeré como
“outra divindade” que era “da mesma geragao de
Xang6”". No 1ltimo livro recentemente publicado sébre
as seitas africanas do Recife, verifica-se que tal concepgio
ndo se modificou desde essa época, mantendo-se ali muito
viva. Durante uma viagem & Bahia, certo babalorixd
do Recife aprendeu determinado cintico que introduziu
em sua seita sob o nome de onika de Xangd; ora, o Dr.
René Ribeiro reconheceu néle um dos que foram gra-
vados em disco na Bahia pelo casal Herskovits e que
era consagrado a éré™; disse-o a seus amigos negros,
recolhendo entdo uma informagdo que apresenta a res-
peito de éré, — um Shangd sem importincia pouco conhe-
cido no Recife™, .

Mas a lista de Pai Addo sugere-nos uma hipétese
que a nosso ver ilumina o problema das relagdes entre
Eré e Xangd, tdo cheio de confusGes. Com efeito, o
xeré é uma cabaga sagrada, ritualmente agitada durante
as cerimfnias em honra ao deus do raio. E possivel
que, em seu duplo afastamento no tempo e no espago,
perdessem os sacerdotes africanos a lembranga de certas
tradigbes ancestrais, confundindo dois térmos parecidos,
um que designava a cabaga de Xangd, outro qfue designa-
va o transe infantil, terminando por transtormar Eré
num “Shangé sem importincia”, ou num “filho de Xan-
gd”, nos terreiros em franca decomposi¢do. Pai Adio,
que estéve na Africa, conservou a ortografia exata: Xeré.
A ser verdade nossa hipétese, cai por terra téda a dis-
cussio entre Artur Ramos e outros etnélogos a respeito
da ligagiq entre Xangd e éré, pois repousava apenas numa
confusio de térmos semelhantes.

(70) Ibid., pig. 59.

(71) Disco 63-A da colegio de musicas afro-bahianas do labora-
tério de Musicologia, Departamento de Antropologia, da Universidade de

Northwestern.
(72) R. RiBEIRO, 0. ¢, phg. 102.
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No entanto, apesar de todos éstes testemunhos, quem
tem razio é Edison Carneiro: Eré nio é uma divindade,
¢ um espirito inferior. Nio se liga exclusivamente a
Xango, pois cada Orixa tem o seu éré. Apesar de tudo,
¢ verossimil que entre os diversos éré, o de Xangd tenha
ocupado durante algum tempo um lugar A parte; nio
se compreenderia de outro modo tantas informagdes que
se completam e se repetem; mas hoje — todos os infor-
mantes interrogados se mostraram de acordo neste ponto,
— ha tantos éré quanto Orixd. Se Edison Carneiro tem
razdo na primeira parte de suas afirmagdes, continuara
acertando quando, em seguida, liga os éré aos ibeji sem
todavia explicar suficientemente a natureza da ligagdo?
Note-se em primeiro lugar que esta ligacdo sé aparece
nos candomblés bantos, que sdo menos tradicionais. Pare-
ce que neste ponto houve influéncia de uma analogia:
os gémeos sfo criangas e os éré sdo espiritos infantis.
Procurou-se transformar a festa dos ibeji, festa sem tran-
ses uma vez que os gémeos ndo sdo Orixd e por con-
seguinte nio “baixam” na Bahia, numa festa da mesma
natureza que a dos outros Orixd, isto é, téda pontuada
de “possessdes”. Buscou-se entio um sucedineo na pos-
sessdo infantil pelos éré, e assim se teria estabelecido
pouco a pouco, para alguns, uma associag¢io indissold-
vel de idéias entre os éré e os ibeji. Uma jabadan de
terreiro banto, ao conversar comigo, empregava sempre
os térmos de éré e de ibeji como equivalentes. Nio é
nossa intengdo criticar Edison Carneiro; queremos ape-
nas assinalar que a identificagio élue vulgarizou ndo é
valida senfo para uma determinada “nagdao” e em seu
interior; ¢, ao contrario, repudiada com indignac¢do ou
com ironia, segundo o temperamento do interlocutor, por
todos os meus informantes de origem yoruba.

E ¢é ainda através de uma confusio de térmos que
vamos compreender a raziio do engano. H4 em lingua
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yoruba a palavra ere, que significa “estdtua”; ora, sabe-
se.que os ibeji sio sempre representados por duas esta-
tuetas, uma em geral feminina e a outra masculina. O
culto dos gémeos se volta, pois, ndo para pedras, como
acontece com os outros Orixd, mas para estatuetas que,
sob a figura de S. Cosme e Damifio, podem, no Brasil,
ter tomado um aspecto antes catélico. Compreende-se
entdo que os negros digam aos brancos que pedem infor-
magdes: os ibeji sio ere. Querem dizer que sdo esta-
tuetas. Mas os brancos compreendem ere no outro sen-
tido, o de acompanhantes dos deuses.

Nossa pesquisa, até aqui, permaneceu principalmente
critica. Vimos tudo o que os éré nio sdo: nfio sdo nem
Orixd, nem filhos de Xangd, nem espiritos dos gémeos.
Mas o que aprendemos de positivo se limita a pouca
coisa: todo o Orixa tem o seu éré que o segue como um
criadinho vai atrds do patrdo nas viagens. Voltemo-nos
agora para a Africa, naga encontramos de muito preciso
e tédas as etimologias possiveis que nos foram indica-
das nZo constituem sendo hipotese de trabalho, — eis
porque afirma Herskovits com justica que a descoberta
dos éré constitui régio presente oferecido pelos afro-ame-
ricanos aos africanistas’™. Comecemos examinando o que
diz Herskovits: “O térmo éré é yoruba, significa um
elemento do complexo de “pequenos séres” conhecidos
como ijimeré, éré, egberé, etc. Em tddas as sociedades
da Africa Ocidental e talvez também noutras regides,
os “pequenos séres” que vivem habitualmente nas flo-

(73) Enfre as etimologias possiveis, deixamos de lado: 1) a indi-
caglio fornecida por FERNANDO ORTTZ, que nfio parece aplicivel ao nosso
caso, Este autor, falando do instrumento de musica chamado achere, desti-
nado a chamar o santo para a cabega dos fiéis, deriva a denominagdo das
duas palavras aché que significa “‘poder” e ere, que também significa *“poder,
imprecaglo, estatueta, idolo”; 2) a indicacdo dada por P. VERGER, em
nota A paig. 171 de Dieux d’Afrique: “Bste mesmo estado (trata-se do
estado de éré), é qualificado pelos nagds da Africa como Tinudrudé (que
veio na ba[.;agem). mostrando bem sua posigdo de adjunto, daquele que
vem depois”. E certo que P. Verger nio pretende derivar o térmo éré
de tinuérudé, mas apenas comparar dois estados que lhe parecem semelhantes.
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restas ocupam lugar importante no sistema religioso”74.
D4 como exemplo os Ashanti e os Ibo, cujas divindades
sdo acompanhadas de uma quantidade désses “pequenos
séres”; note-se, porém, que os Orixd dos yoruba, ao que
se saiba, ndo foram até agora ligados por nenhum etné-
grafo a espiritos como ijimeré, éré, egberé, aos quais
alude o autor. Em todo o caso, temos ai uma primeira
origem possivel do térmo: a sobrevivéncia, no Brasil,
desta concepgdo de génios das florestas, representados
por homenzinhos no género dos Pigmeus.

Vimos que a possessao pelos éré é tido rapida no
caso dos transes cerimoniais que passa em geral desper-
cebida e que, para poder observa-la, é preciso penetrar
no aposento em que tem lugar a iniciagdo. Pierre Verger
consagrou um estudo importante aos estados psiquicos
pelos quais passa a futura yad, — um dos raros que se
possui s6bre a tdo negligenciada psicologia do transe
mistico na Africa, ao contririo da do negro americano
que suscitou tantas obras diversas. Eis o que escreve:
“Durante o periodo que separa o dia da ressurreigio
daquele em que o novigo recebe nome novo, éste parece
ter perdido a razio, fica mergulhado num estado de
imbecilidade e de atonia mental, tudo esqueceu, ndo
sabe mais falar e s6 se exprime por meio de sons inar-
ticulados. O novigo, neste estado, é chamado Omotun,
crianga nova”™, Estas linhas, porém, ainda nio séo sufi-
cientemente precisas; o estado de “crianga nova” se con-
funde com o de imbecilidade, ou devemos distinguir
entre ambos? A descrigio de Dieux d’Afrique é muito
mais clara; neste trabalho, com efeito, os estados de
imbecilidade parecem se separar dos estados infantis,
embora a linha de divisdao seja dificil de estabelecer.

, (g4) HEeRsroviTS, “The contribution of Afroamerican studies”, o. c.,
pig. 9.

(75) P. VEnGER, “Réle joué par I’état d’hébétude au cours de Vinitia-
tion des novices aux cultes des orisha et vodun”, Bull. IFAN, XVI, pig. 337.
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Em todo o caso, para designar ésses dois fendmenos b4
dois térmos parecidos sem divida, mas ao mesmo tempo
diferentes: oboutun e omantoun: “Durante a iniciagio,
o novigo fica mergulhado num estado de imbecilidade,
de atonia mental; seu espirito parece vazio, apagadas
tddas as lembrangas, tudo esquecido. Os nagds o qua-
lificam entdo de oboutun”. E mais adiante: “No decor-
rer das ceriménias, quando transe e divindade abando-
nam o corpo da iyawo, esta se comporta como uma crian-
cinha, rindo ixn})ropésito de tudo, exprimindo-se por meio
de palavras infantis, passando de um estado de alegria
infantil a periodos de resignagio emburrada... Depois
do Soundidé (isto é, do banho de sangue), os novigos
estio nesse estado e os nagbs da Africa dizem que éles
sdo omantoun (criangas novas)”’. P. Verger vai com-
parar, naturalmente, o estado de omantoun ao estado de
éré da Bahia; e acrescenta em nota o que constitui nossa
segunda etimologia: “No Brasil, certos Pais de Santo
dizem que éré & contragio do térmo Ashiwere, que em
Yoruba significa: louco”.

Sinto-me muito inclinado em aceitar as idéias mes-
tras aqui formuladas por Pierre Verger. Nio entrei senfo
uma vez no aposento de iniciagio quando os novigos
estavam em estado de éré, mas esta visita levou-me a
comparar, num livro de impressdes da viagem ao Nor-
deste, os ritos de iniciagdo religiosa aos ritos de inicia-
¢do tribal”. Lembremo-nos que um dos caracteres dés-
tes ritos é a mudanga de personalidade, indicada pela
“conduta infantil” daqueles que regressam 2 aldeia depois
dos meses passados no fundo da mata; agem e falam
como recém-nascidos?™. N#o conhecia entao a existén-
cia do térmo omantoun, mas parecia-me que o compor-

(76) P. VemrceEm, Dieux d’Afrique, pag. 171
(77) R. Bastme, Imagens do Nordeste..., phgs. 48-50.
(78) WEBsTER, Primitive S Societies (Lond 1908).
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tamento infantil era uma sobrevivéncia, em pleno Brasil,
do comportamento infantil da iniciagio tribal. Assina-
lava-se assim a metamorfose da personalidade: morria-
se para a vida profana, renascia-se agora como perso-
nalidade religiosa. Mas se concordo quanto aos fatos,
ndo deixa de ser verdade que éste estado nio é designado
na Africa sob o nome de éré, e sim de omantoun. De
onde a pergunta: por que esta mudanga de térmos, uma
vez que se conhece a fidelidade dos negros baianos a
phtria dos antepassados P A nota de rodapé de P. Ver-
ger talvez nos esclarega; certos babalorixd derivam o tér-
mo de éré de ashiwere, que significa “louco”. Mas acres-
centemos imediatamente a observagdo critica formulada
pelo babalorixdé Cosme, com quem conversei a respeito
do éré: é preciso nio confundir o éré com o estado de
“loucura infantil” que, as mais das vézes, tem lugar
durante as ceriménias de iniciagio. Trata-se de coisas
inteiramente diferentes. Mas entdo todo o edificio nao
se desfaz P

Nio temos a pretensdo de esclarecer completamente
0 problema. TocFavia, comparando as etimologias de
Herskovits e de P. Verger, podemos chegar a seguinte
interpretagio:

Distinguem os Yoruba e os Fon, em seus grupos
divinos, os deuses jovens e velhos, ou, em todo o caso,
os deuses “moderados” e os “violentos”. Destaco a se-
guinte frase de uma carta que Theodore Monod teve
a gentileza de me enviar a ésse respeito: “Existe em
vérios grupos divinos um elemento moderado, pondera-
dor, cujos caracteres poderiam facilmente ser ligados 2
idade, e um elemento violento, vigoroso, encarregado por
exemplo da execugio das ordens do chefe do grupo
divino, e que é muitas vézes representado pelo filho mais
mégo désse chefe... Quando o grupo divino pode ser
considerado como transposigio de um grupo de perso-
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nalidades histéricas, de uma dinastia por exemplo, uma
hierarquia de idades seria perceptivel em seu interior”
(28 de novembro de 1947). Os africanos conhecem,
ois, a distingdo entre deuses moderados e deuses vio-
entos sendo que os moderados sdo mais idosos. Este
fendmeno, que s6 pode ter manifestagdo extatica, existe
também na Bahia. Mas surge ai um terceiro elemento,
dando-nos o conjunto: deuses idosos, moderados — deu-
ses adultos, violentos — espiritos infantis, moderados. Os
espiritos infantis nasceriam do encontro de dois feno-
menos em interferéncia. Devido & similitude fonética
dos térmos que designam a possessio pelos “pequenos
séres”, éré ou outros génios da floresta, que provocam
os meios transes, € a “loucura infantil’ ou ashiwere
que se segue ao estado de imbecilidade e que é um
meio repouso para a filha de santo que acaba de sair
do “banho de sangue”, ter-se-ia produzido confusdo no
pensamento de muitos dos fiéis, que ganharia mesmo
pouco a pouco os sacerdotes. Entre ésses dois fenéme-
nos, talvez existisse na origem distingdo marcada, ané-
loga & que encontramos em S. Luis do Maranh3o, sepa-
rando de um lado a possessdo pelos tokhueni ou “deuses
jovens”, e de outro lado a possessio pelas tobosa. Tal-
vez também, embora esta hipétese seja ainda mais aven-
turosa, féssem no inicio principalmente filhos de Xang6
que apresentassem possessdes pelos éré das florestas.

Seja como fér, tais pontos s6 poderdo ser resolvi-
dos por pesquisas mais profundas efetuadas na Africa;
encontramos atualmente na Bahia, no entanto, a idéia
de que todo Orixd tem o seu éré. Ora, ja vimos na Casa
Grande das Minas, todo vodun apresentar sua tobosa,
forma sem duavida diferente devido 3 diversidade das
origens étnicas. Estamos, pois, diante de fendmenos
sendo da mesma natureza, pelo menos muito vizinhos.
Todo deus africano estd acompanhado por seu Exi e
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por seu espirito infantil, no Brasil. O papel de Exa é
abrir o caminho ao Orixd, pondo-o em relagdes com o
devoto e levando-lhe também oragdes e desejos déste;
é um mensageiro fiel.

O papel do éré é o de “tornar mais suaves”, como
diz a gente da Bahia, as relagdes da yaud com seu Orix4,
defengendo-a da brutalidade dos abragos divinos, subi-
tos ou intensos demais, “moderando” os ardores do transe.
Segundo Raymundo de P. A. B., — unico informante que
nos deu éste esclarecimento, — o éré teria também o seu
Ext. Poder-se-ia perguntar se, por falta de conheci-
mentos tradicionais seguros, éste informante nfio esten-
deu aos éré o que sabia a respeito dos Orixa; pois, como
vimos, o éré nao & uma divindade, é um espirito infe-
rior. Para que o éré tivesse também um Exu, seria
necessario que A. Ramos tivesse razdo, que o éré fésse
um filho de Xangd; mas, como expliquei, todos os mem-
bros de candomblés consultados por nds se opuseram
a tal sugestio. Até prova em contrario, deixamos, assim,
de lado a afirmagio de Raymundo, considerando-a antes
expressdo de um pensamento pessoal do que coletivo.

O estudo do éxtase mistico, na medida em que &ste
ndo passa de uma interiorizagdo dos mitos, forga-nos,
pois, a complicar o conceito que tinhamos formulado a
respeito do Orixd em capitulos precedentes. De fato,
nio se pode falar em Orixd agenas, e sim num com-
plexo Orixd-Exi-éré. Trata-se de uma trindade mitica.
Veremos agora as conseqiiéncias desta maneira de pen-
sar na elaboragio de uma antropologia africana.



CAPITULO VI

O HOMEM, REFLEXO DOS DEUSES

Nio é apenas a danga extatica das filhas de santo
que vai refletir o mundo dos mitos, nas noites musicais
da Bahia. Na sua vida, nas suas estruturas psiquicas,
o homem todo inteiro simboliza o divino. Ja vimos que,
do nascimento & morte, sua existéncia est4d présa numa
trama de acontecimentos que sdo as “palavras” dos
Orixd se revelando por intermédio de Ifa ou de Exq, de
tal modo que é possivel tragar a biografia de cada
um através das linhas paralelas dos odu. Vimos também
a sociedade se formar pela comunhfio entre individuos
e divindades, por intermédio dos banhos de ervas e de
sangue. Para terminar nossa descrigio do mundo dos
candomblés, falta estudar um pouco mais de perto como
se refletem uns nos outros é&stes mundos. Ao ser trans-
portado da Africa para a América, o pensamento afri-
cano sofreu, infelizmente, tanto perdas quanto metamor-
foses. E hoje restam somente fragmentos desta con-
cepgdo do homem somo um simbolo do divino, fragmen-
tos ligados muitas vézes entre si, canhestramente, por
elos tomados de empréstimo a filosofia catélica do meio
brasileiro.

-

A criagio do mundo podia, em ultima analise, ser
resumida pelo enlace sexual entre céu e terra, ndo se
podendo dizer qual o principio masculino e qual o femi-
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nino nesta unifio, pois Obatald e Odudua mudam de
sexo conforme as regiGes!.

Na realidade, estas ambigiiidades a respeito do sexo
das duas divindades primordiais deixam transparecer uma
idéia mais arcaica, a de Oxali como divindade andrdgi-
na’?, E o mito que explica como e porque o céu se
separou da terra para se elevar cada vez mais alto e
que toma formas diversas, é menos uma génese do que
um apocalipse, é um drama de rupturad.

O homem também perdeu sua dualidade e desde ai
precisa refazer a unifio dos dois principios masculino
e feminino, buscando seu par sexual, isto é, procurando
.0 casamento. O casamento s6 se realiza, portanto, quan-
do ha ruptura; cortado o “caminho” que unia os conju-
ges, é preciso restabelecé-lo por meio da cbpula. Isto
é, por intermédio de Exi. Pois Exii vai continuar a
desempenhar aqui o papel que ji o vimos representar
'no cosmos, o de “ligar” o que estd separado. Dai a_
idéia de que é&le é uma divindade félica; e o europeu,
ao tocar no assunto, conserva subjacente tudo o que o
cristianismo colocou de turvo e de pecaminoso na idéia
de sexualidade. O membro viril ereto de Exi, todavia,
nada mais significa do que a redescoberta do caminho
rompido pela separagio entre o céu e a terra. Trata-
se de um principio de ordem humana, reflexo da ordem
cbésmica, e ndo de um principio de desordem moral,
reflexo de degradagio humana.

Eis porque antes do casamento, na Bahia, ndo basta
sacrificar aos antepassados ou pedir-lhes o apoio bené-
volo; é preciso ainda sacrificar a Exd para suplicar-lhe,

DeNNET, 0. ¢, pags. 77 e 79. Cf. FroBEnius, Mythologie de

(1)
UAtlantide, pégs. 170-1 (mno litoral, Obatald é homem, Odudua é mulher;
cm 1fé, ela torna-se homem e entio Obatald é divindade feminina),

(2) O cariter andrégino de Oxald & ainda encontrado na Bahia,
em certos cfinticos como o citado por ArRTUR Ramos em O Negro Brasi-
leiro, pig. 43: “O rei Oxals, mie de Deus”.

(3) FnoBenivs, o. c., pag. 170 (nota de rodapé).
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seﬁundo a propria expressio dos negros baianos, que
“abra o caminho”™. O povo emprega outra expressio
muito significativa tddas as vézes que uma }'ovem ¢ deflo-
rada: “S. Pedro ficou contente”. Nesta frase cara aos
negros da Bahia, vislumbramos as mesmas idéias subja-
centes, pois S. Pedro guarda a porta do céu'e por isso

¢ muitas vézes considerado como correspondente de Ext.

Exua preside, pois, ao ato sexual, mas ndo & fecun-
dagdo; nao faz mais do que abrir os caminhos. Mas néo
executa sozinho esta tarefa. Lembremo-nos de que esta
ligado a Ogun, que corta as lianas, limpa as estradas,
cuida das vias do mundo. No casamento, encontramos
em agdo o mesmo par divino. Depois de sacrificar a
Ext e dois meses exatamente antes da celebragio das
nupcias, faz-se segundo sacrificio, desta vez a Ogun que
“cuida dos caminhos’®.

Nio seria demais insistir neste ponto pois os etné-
rafos, partindo do carater filico de Exi ou ainda mais
e Legba, tendem a transformi-lo em divindade labrica.

E verdade que o falismo persiste no Brasil: enquanto as
pedras das aiversas divindades jazem deitadas nos pratos
do pegi, a pedra de Exii Bara estd sempre levantada;
quando Exu é representado dpor uma estatueta de barro
umedecido de azeite de dendé e de sangue, o que é mais
freqiiente, a estatueta também esta de Pé no vaso que
a contém. Disse-me uma ialorixd que somente por oca-
sido da morte de uma filha de Ext sua pedra, — si o
Ext dela era de pedra, — ficava deitada no prato. Mas,
repetimos ainda uma vez, éste elemento falico nada tem
de ldbrico; pelo contrério, “abrindo o caminho” entre os
sexos, 0 deus nada mais faz do que restabelecer a ordem
destruida no comég¢o do mundo.

(4) Herskovits, “The Negro in Bahia”, Amer. Sociol. Rev., VIII,
phig. 398,

(5) Idem, {bidem.
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Sua misséo nfio é gerar, é permitir que se processe
a geracdo. A prova é que no momento do parto, Exti
foge espavorido e inteiramente enojado, retornando so-
mente 16 dias depois. Isto talvez signifique  para os
negros da Bahia que o homem nio pode retomar as
relagBes sexuais com a mulher sendo 16 dias depois do
parto. A fecundagio, o desenvolvimento do feto no ven-
tre materno desde o momento da concepgio até o parto,
pertencem a Oxald. Segundo os etnégrafos, encontra-
mos na Africa duas idéias diferentes: alguns colocam a
fecundagio sob o signo de Ifa, outros sob o signo de
Oxala®.

Talvez seja necessario distinguir o momento da
fecundagio e o desenvolvimento do feto. Na Bahia, toda-
via, ndo hi discussdo a respeito; todos os negros estdo
de acordo em que Oxal4 é o deus da criagio. Por meio
da cépula, Exa tornou a formar o primitivo casal Oba-
tald-Odudua, soldando de novo as duas metades da caba-
¢a, 0 que permite a formagdo da crianga. A criagio do
homem &, pois, uma repeti¢io da criagio do cosmos e
obedece & mesma lei. Todavia, Oxald manifesta o mes-
mo nojo que Exa diante do trabalho do parto, partindo
entio por 16 dias antes de poder voltar e retomar seu
lugar no corpo da mulher?.

Foi, assim, com a maior pureza que se conservaram
na Bahia as concepgbes religiosas africanas. O que néo
quer dizer que o casamento e em seguida o nascimento

(6) Com relacio a Obatald formador da crianga, ver Wimson D.
‘Wavrwis, Religions in Primitive Society, pig. 294. FRoBENIUS, 0. c., pig.
171, diz igualmente que Oxald torna as mulheres fecundas. Mavurorr,
no entanto, liga a fecundidade a Exu-Legba (0. c¢., pig. 5). No Brasil,
ou mais exatamente nos antigos cultos nagd do Rio de Janeiro, Jacoues
Rammunpo daclara que Edifa (do yoruba édi-ifa) é o “fetiche de Ifa”,
o “deus que preside aos mistérios do amor’ (O Negro Brasileiro, pig. 152).
H4 aaqui deturpagfio evidente da idéia africana de que Ifa preside 2a
fecundagio (mas n3o ao ato sexual).

(7) B Dada, irmdo de Xangd, que preside ao parto na Africa
(DENNET, 0. c., pig. 165). Essa idéia n@io foi encontrada por n6s na
Bahia, mas isto ndo significa que nfo exista nalgumas seitas.
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da crianga ndo obedegam as prescrigoes do meio brasi-
leiro. H4 antes justaposigio do que luta entre as duas
civilizagdes. De acérdo com o hébito das classes pobres
brasileiras, o marido vive com a mulher, sua “compa-
nheira”, sem comparecer diante do padre, sem inscrever
a unifio nos registros civis; se é mais abastado um pouco,
vai 4 igreja abengoar seu casamento®. Batizard também
-0 filho, tendo o cuidado de escolher um bom “padrinho”
que lhe seja Gtil durante a vida, exatamente como os
brancos ou os caboclos. Mas praticard ao mesmo tempo
outros atos rituais impostos pelo candomblé de que é
membro. Ora, — e é 0 que nos interessa, — tais atos
rituais sdo ainda sfmbolos da vida dos Orixd. J& vimos
que o casamento requer sacrificios preliminares a Exa
e Ogun, assim como a visita ao tGmulo dos antepassa-
dos. Nido é tudo. H4 casamentos proibidos e preferen-
ciais; em ambos os casos, no Brasil, nio sdo regras de
parentesco que funcionam, sio normas misticas.

Na Africa, os Orixd sio considerados como antepas-
sados dos clas e as normas misticas podem identificar-se
com as regras de parentesco. No Brasil, a escravidio
destruiu os clds e substituiu-thes as famflias espirituais
que sio os candomblé. A@%am_.i_a_poderia, é certo, ter
tomado aqui a forma de proibi¢io-de casamento entre
fiéis de um mesmo terreiro, uma vez que o terreiro subs-
tituiu o cld. E o que parece acreditar Frazier, em seu
estudo s6bre a familia afro-baiana®. Mas se tal sentido
existisse realmente, a exogamia, embora se modificando,
conservaria cardter puramente sociolégico. Tal ndo suce-
de, Frazier enganou-se. Nio é entre membros do mesmo
candomblé que se observa a exogamia, e sim entre filhos

(8) Deixamos de lado a questio de saber se éstes costumes afro-
americanos ndo “reinterpretariam” em térmos ocidentais velbas tradicGes

africanas, o que é objeto de nossa tese principal. (O trabalho ora apre-
sentado é a “‘pequena tese” do A. — Nota da trndutora.)

" (9')75 oFluerR, “The Negro Family in Bahia”, Amer. Sociol. Reov., VII,
pigs. 475-6.
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do mesmo Orixd; isto é, ndo pode haver casamento entre
dois individuos que tenham o mesmo Orixd.

Daf a necessidade para todos os negros de consul-
tar o babalaé antes do casamento, a fim de saber qual
0 Orixd da futura consorte'®,

Um de meus informantes explicava a multiplicidade
de separagdes de casais, a abundédncia de casamentos in-
felizes, de disputas nos lares, pela diminuigio da fé
africana, pela negligéncia daqueles que hoje desejam for-
mar nova familia sem consultar primeiramente os btzios;
em conseqiiéncia, grande nimero de individuos comete
inconscientemente o pecado de incesto. Com efeito, todos
os que t8m o mesmo Orixd protetor se consideram irmaos
e assim se chamam uns aos outros; nio podem, pois,
entrar em relagbes sexuais sem risco de chamar sbbre
si a clera dos deuses. Mas mesmo respeitada a regra
de exogamia, nio é considerado bom casamento aquéle
em que noiva e noivo tém ambos um Orixd masculino
ou feminino. Explicou-me um babalorixd do Recife que
tais enlaces desenvolvem nos -consortes, ou pelo menos
num déles, o gdsto pela homossexualidade e, de um modo
geral, tendéncias viciosas!?.

Pode-se dizer que o casamento ser4 tanto mais feliz
quanto mais refletir a harmonia mftica das divindades,
sendo tanto mais infeliz quanto fizer renascer na terra
as coleras, os 4dios, as lutas dos Orixd.

(10) Na Africa, FRoBENIUS, 0. ¢., pig. 81; DENNET, 0. c. p‘;ﬁgs 176
e 180. No Brasil, R. Bastioe, Imagens..., pig. 49. No Recite, esta
lei da exogamia nio é seguida com o mesmo rigor que na Bahia (R. BASTIDE,
0. ¢, pig. 165), Cf. a lista de alguns casamentos entre bros de
Xangfs do Recife, em RENEZ RiBEIRO, 0. ¢., pag. 127.

(11) E niio apenas para saber se alguém esti atrapalhando o caminho,
como diz Herskovirs (o. ¢, pig. 398)

( Cf. em Recife o caso citado por R. RiBEmo, o. c., pig. 126:
“Certa fiel, “filha” de Oshum, casou com um apreciador de outro grupo
~ que também “parecia filho da santa porque tinha cara de mdga” —
sem realizar o requerido ritual de “troca dc_santo™ e sem a0 menos
consultar o oréculo. O rcsultado... foi que “nio deu certo”, separando-se
o casal em pouco tempo.
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Considera-se, na Bahia, que Oxald tem duas espé-
sas, Nanan Buruku que lhe deu os filhos Omold, Léko
e Oxunmaré, e Yemanj4, que gerou os outros Orixd tam-
bém importantes. Nem sempre concordam os sacerdotes
quanto ao estado civil déstes Orixd; alguns consideram
Oxossi e Ogun celibatarios, a pretexto de que cagadores
e ferreiros formam castas, dependendo sucesso da caga
e fusio dos minerais, em Wltima an4lise, da continéncia
daqueles que se entregam a tais trabalhos. Qutros casam
Ogun com Yansan, Oxossi com Oxun, Omold, por sua
vez, teria sido espfso de Oba. Xangd, que é o super-
homem desta mitologia, teria tomado aos outros as trés
mulheres, sendo representado como marido poligamo de
Yansan, Ogun e Ob4, ao mesmo tempo. Dai, natural-
mente, as lutas que teve de sustentar contra Ogun, Oxossi
e Omola*3,

Nio existem disputas sdomente entre Orixd de um
mesmo sexo, como por exemplo -entre Xang6 e Ogun,
ou entre Yansan e Oxun, tendo por escopo o amor de
seu marido comum. Também pode haver disputas entre
uma divindade masculina e uma divindade feminina,
entre méie e filho por exemplo, — Yemanja e Xangb, —
ou intre o marido infiel e a mulher ciumenta, — Xang6
e Ob4.

Ao se casar, 0 homem reedita na terra a antiga his-
téria destas lutas ou destas harmonias; quer queira, quer
ndo, representarAi uma vez ainda o drama do passado
le%endério. Néo sdo infelizes apenas os casamentos proi-
bidos; casamentos permitidos, isto é, que respeitam a
lei da exogamia, sio também infelizes, “ndo podem dar
certo”, como o de um filho de Xangd e uma filha de
Yemanji, — havendo ao lado désses os que chamarei

(13) A respeito das ligagées miticas entre os diversos Orixd, ver
Rutu Lanpes, “I'Petish Worship in Brazil”, The Journal of Americ. Fol-
klore, 53, pigs. 261-70.
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de preferenciais, ideais, como o de um filho- de Xangd
e uma filha de Oxun.

Todavia, o amor pouco se importa com os mitos, ao
surgir entre dois séres, e na Bahia, como noutros luga-
res, acontece muitas vézes que um casal deseje se unir
embora nio o deva. Neste caso, quando a paixiio nio
quer mais ceder & voz do bom senso, ha apesar de tudo
uma medida de seguranga que pode ser tomada, a de
mudar o Orix4 da cabeca. E a noiva, em geral, que subs-
titui o “dono” de seu ori, escolhendo para tal um dos
deuses que “acompanham” o primeiro, como se diz no
Recife, ou que “pertencem & mesma familia”, como se
diz em Pérto Alegre. Nio dispomos, infelizmente, de
nenhuma informacio a respeito desta mudanga de Orix4
(troca de santo) e temos a impressio de que sé se
realiza raramentel4,

Quando o casal engendrou uma crianga, o batismo
catélico ndo é suficiente pois s6 faz com que o recém-
nascido se integre no mundo brasileiro. Mas é preciso
também incorpora-lo a0 mundo africano. Silva Campos
descreve-nos como se praticava a ceriménia do batismo
africano ainda ha alguns anos atrds. Tratava-se de ceri-
ménia simples, praticada pelo pai ou pela mde de santo;
servia de pia batismal uma bacia contendo certa infusio
de félhas arométicas e a cabega do recém-nascido era
lavada com o liquido. Recebia éste entio o nome de
seu santo protetor, assim como o colar consagrado a éste,
simbolo de seu “anjo da guarda’'®,

Como se vé, esta descrigdo supGe um rito anterior,
que Silva Campos deixa de lado mas que persiste sem-
pre: a visita ao babala para justamente conhecer o
nome do Orixd protetor. A visita sé tem lugar certo
nimero de dias depois do nascimento, poi§ o Orixd

(14) R. RIBEIRO, 0. c., pags. 126-7..
(15) JuvENAL Sinva Campos, “Costumes e crengas dos Afro-Bahia-
nos”, Sociologia, XI, pég. 440.
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nio aparece logo em seguida apés o parto (na Africa,
s6 aparece trés dias depois; nio parece que a demora na
Bahia possa ser representada por um algarismo qualquer,
a0 que sabemos). O modo pelo qual a crianga vem ao
mundo é de grande importdncia para a designagio de
seu futuro “anjo da guarda”; se nasce com o corddo umbi-
lical em térno do pescogo, por exemplo, ela é de Oxa-
guian; pertence a Oxal4 se nasce estropiada, etc.!®, Mas
isto ndo é bastante, necessirio se torna uma verificagio
ulterior por meio do colar de Ifa ou, na falta déste, por
meio dos buzios de Exu.

Este Orixd, todavia, néo passa de divindade latente,
_ndo existe verdadeiramente ainda na “cabega”. Para que
isto se dé é preciso passar pelo ritual da iniciagio que
estudamos em nosso primeiro capitulo, o que, todavia,
s6 se processa quando o individuo atinje a adolescéncia
ou mesmo a maturidade. Disseram-me que somente os
filhos de Inle devem ser iniciados quando ainda se ali-
mentam do leite materno. E neste caso, a méie assiste
a todo o ritual e talvez mesmo substitui a crianga em
parte da ceriménia (ponto que nido cheguei a esclare-
cer). Seja como fér, a iniciagio deve ser considerada
como uma segunda criagio e portanto repete-se aqui 0
que h4 pouco dissemos a respeito da fecundagio e do
parto.

Como para o casamento (e o térmo yaué que nomeia
a nova serva dos Orixd nfo significa justamente “espd-
sa” ?), é preciso comegar pelo sacrificio a Exti que abre
os caminhos, ¢ pela homenagem aos antepassados. Mos-
tramos também que o longo ritual iniciatério se processa
sob o signo de 3xalé, deus da criagfio. Somente depois
de ter nascido duas vézes, o que é indicado pela aquisi-
¢do de duplo nome, — nome profano e nome sagrado,

(16) As mesmas idéias sdo encontradas no Recife: R. RinEmo, o, ¢,
pég. 124 (em nota de rodapé, referdncias a fatos analogos na Africa).
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— o individuo se torna verdadeiramente um membro da
confraria, um filho do candomblé. Mas nesta segunda
criagdo a familia nio desempenha papel nenhum. De
fato, um babalorixd nio pode “fazer” nem seus préprios
filhos, nem mesmo seu irmdo. Como dizia um sacerdote
da Bahia: “Nio se pode ser a0 mesmo tempo pai carnal
e pai espiritual de seus filhos”. Estas duas criagbes per-
tencem a planos diferentes, que talvez correspondam a
oposi¢do entre a alma, obra do pai segundo o sangue,
e o Orixd, “fixado” pelo pai espiritual. Por ocasiio de
minha ultima viagem a BaEia, tratei longamente da ques-
tio com um babalorixd que ia promover a iniciagio de
sua filha no candomblé do Gantois e nfio em seu pro-
prio terreiro. O exemplo mais conhecido é, porém, o
de Pai Addo, no Recife. Recusou-se a “fazer” seu filho,
Fois é&ste era seu filho pelo sangue e como, por outro
ado, se considerava o tnico africano verdadeiro de sua
cidade natal, nio permitiu também que o filho f6sse
“feito” noutra seita, pois desprezava-as tédas. Assim,
quando morreu, foi uma de suas filhas espirituais, Joana
Batista, que lhe sucedeu, nio tendo seu préprio filho
alcancado sendo posigdo: secundéria no candomblé, o
qéue acarretou todo um drama mo destino déstes dois
séres.

O que afirmamos para a familia consanguinea vale
também para a familia conjugal, talvez porque as rela-
¢bes sexuais sdo consideradas como mistura de sangues.
Um babalorixéd nio pode também “fazer” sua espbsa,
como ndo pode “fazer” seu filho.

O préprio candomblé como grupo humano é uma
imagem da sociedade divina. As relagbes que néle se
tecem entre os membros refletem as relagbes -existentes
entre os Orixd. No Recife, por exemplo, as ekedy ou
yaba encarregadas de servir uma filhg de santo no decor-
rer das cerimdnias, enxugando-lhe o suor, auxiliando-a
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nas crises convulsivas, nio sdo escolhidas ao acaso, mas
de acdrdo com as regras de parentesco ou as regras
matrimoniais dos Orixa'”.

A uma filha de Xangd ser4 dada como ekedy uma
filha de Yansan ou reciprocamente, de modo que as rela-
¢bes entre uma e outra possam se desenrolar sempre num
clima de afei¢io mitua. Também se pode escolher uma
ekedy de Yemanja para um Xang0, pois a mie estd
sempre pronta para prestar servigo, para auxiliar seu
filho querido. Mas evitar-se-a ligar Orixds que ndo se
entendem, como Ogun e Xangd, para que tal uniéio desen-
contrada ndo introduza a disputa no santudrio.

O que acabamos de dizer para as ekedy vale para
os ogan e os oba, com pouca diferenga, — sao filhos de
seu mesmo Orixd que se ligam aqui entre si. Mas reina
a mesma concepg¢ao da sociedade divina, embora sob
outro aspecto, o da fragmentacio da divindade numa
multiplicidade de manifestagbes de diversas idades, tendo
3 frente um chefe de coorte.

E claro que, como téda sociedade, o candomblé
conhece rivalidades, ciumeiras, disputas internas. Baba-
lorixd e ialorixd necessitam de téda a autoridade para
manter a coesdo do grupo, a harmonia entre os diversos
membros da confraria. Todavia, as relagdes inter-huma-
nas foram suficientemente modeladas de acérdo com as
relagGes interdivinas para que a ordem nunca seja pro-
fundamente abalada.

No interior do santuario podem também existir outros
grupos. J4 assinalamos um déles, o grupo célebre dos
12 ministros de Xang6, do candomblé de Opo Afonja.
Mas esta ndo constitui a Gnica associacdo existente.
Alvaro Mac-Dowell, filho de uma das filhas de santo
do Gantois, na critica que féz, protesta indignado con-
tra a afirmagio de Pierson, existente no livro Brancos

(17) R. RiBemo, 0. ¢, phig. 42.
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e Negros na Bahia, de que foi Opo Afonji o primeiro
candomblé a formar uma associagio em seu interior:
pois quando o terreiro de S. Gongalo (nome profano de
Opo Afonja) néo possuia ainda nenhuma sociedade, exis-
tia jA no Gantois a sociedade Ebé Ochossi'®. E tem per-
feitamente razéo.

Os 12 ministros de Xangd foram criados por Mar-
tiniano do Bonfim depois de sua viagem a Africa, e

datam de alguns anos apenas. O Engenho Velho, que ¢
o candomblé mais velho da Bahia, foi fundado por duas
africanas ligadas a Oxossi e a Xangd. Trouxeram para
sua nova patria a associagio que em Abeokuta é conhe-
cida com 0 mesmo nome de Egbé (Egbé Oluri Odé),
composta de cinco grandes chefes, seis cagadores e seis
assistentes (isto &, seis dignitarios da direita e seis digni-
tarios da esquerda)!?; quando o Engenho Velho se des-
dobrou, a associagio deve ter passado para o Gantois.

Interessa-nos sobretudo, nestas sociedades, o fato de
parecerem obedecer a certo simbolismo dos ntmeros, do
mesmo modo que a genealogia dos Orixd. Infelizmente,
nio temos nenhum dado sdbre as razdes de escolha déste
ou daquele algarismo para esta ou aquela divindade ado-
rada nesses grupos: 12 para Xangd, 17 para Oxossi.

. Observando o que se passa na Africa, vemos que
a corte de Oni se compde de 17 prelados ou Pauiarcas,
que as sociedades infantis contam 13 dignitarios, que
o nucleo que administra o Balé é composto de 11 mem-
bros e que as jalodé das mulheres tém 6 assistentes.
E-nos impossivel encontrdir a razdo déstes algarismos
diversos, salvo para o dos obd, pois 12 é realmente o
algarismo tradicional de Xang6?°.

(18) Arvaro Mac DowerL, “O candomblé da Bahia”, A Mdscara,
XI (sem indicacio de pigina).

(19) DENNET, 0. ¢. pag. 122,

(20) Cf. FropEntus, 0. c., pig. 75 (sociedades infantis), pag. 107

(centro de Balé), pags. 97-8 (assistentes das Jalodé), phg. 159 (cérte
do Ori).
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Jodo do Rio diz ter encontrado no Rio de ganeiro
certo nimero de negros tatuados com o simbolo de suas
divindades: o machado de Xangd, o arco de Oxossi, o
coragido amoroso de Oxun?'. Nao é, todavia, necessirio
que os membros do candomblé desenhem em seu corpo
os axé¢ simbolicos, pois éles mesmos sio simbolos vivos
de seus Orixd. Suas existéncias e suas aventuras cotidia-
nas séo, em larga medida, o reflexo da vida e das aven-
turas miticas dos deuses africanos.

— 1 —

Mas o reflexo de que falamos nio é simples jdgo de
espelhos, pressupde rea?idade mais profunda, participagéo.
O homem s6 repete os deuses porque participa do car4-
t&F déles, porque um pouco do que éles sio penetrou-
lhe na cabega, O que terd conseqiiéncias no que pode-

Habituamo-nos, desde Kant, a separar radicalmente
julgamentos de valor e julgamentos de realidade. O que
existe ndo é uma hierarquia de séres, & uma hierarquia
de valores. Ser ou nio ser. Entre o ser e o nada nio
hi gradagées intermedidrias possiveis. No entanto, a
filosofia medieval introduzia graus no ser, desde o ser
divino que se confunde com a perfei¢io absoluta, até
o ser das coisas materiais. E-se mais ou menos. Encon-
tramos filosofia anéloga subjacente & concepgio que o
negro formula a respeito da personalidade humana. A
existéncia se confunge com o poder. E todo o poder
vem das divindades.

Os diversos rituais de que falamos, lavagem das con-
tas, “dar de comer i cabega”, iniciag¢io, fazem o ser
humano participar de maneira cada vez mais profunda
da natureza e ({)a forga dos Orixd, permitindo-lhe alargar

(21) JoZo po Rio “A tatuagem no Rio”, Kosmos, novembro de 1904,
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cada vez mais o ser. Este desenvolvimento do ser se
manifesta no exterior pela satide, pela sorte, pela pros-
peridade nos negécios, pelo triunfo amoroso. Trago cul-
tural que é africano.

Bascom, analisando o conceito que 0s Yoruba for-
mulam a respeito das diferengas in(?ividuais, reconhece
que a sorte ndo é qualidade impessoal, efeito do acaso
ou de circunstdncias fortuitas, mas que esti ligada &
multiplicidade das almas ou dos deuses pessoais, a eleda
ou anjo da guarda, ao olori ou “dono da cabega”; os tér-
mos empregados para designar as pessoas que tém sorte
e as_que ndo tém, olori ou eleda rere, olori ou eleda
buruku, mostram claramente que para éles a sorte nio
é em absoluto aquilo que nés chamamos sorte; para éles,
sorte é béngdo divina, é efeito da participagio do ser
A divindade®2.

Lembro-me ainda da alegria com que me abragou
uma vendedora ambulante da Bahia, que encontrei na
rua oferecendo seus acarajés, quando soube que eu era
filho de Xangd e portanto seu irmdo: “Xangd é macho
e forte! Nada poderd acontecer ao senhor daqui Eor
diante I” Apesar de sua pobreza e de sua vida traba-

p - J——— o— -
lhosa, ape¥ur—de sua condigdo social, considerava-se cer-

;famente superior a_muitas_pessoas, mais ricas ou mais
gﬂffgib's'zii%é‘ passavam a seu lado na rua. Pois atra-
és de Xangl se sentia existir de maneira mais plena
.f.,c‘lg_é_ éles. Talvez se pudesse retomar aqui a distingdo
célebre entre ser e ter. Aquéles individuos tinham acumu-
lado bens e honrarias, ocupavam status sociais elevados,
mas tinham acumulado apenas bens materiais; sob o péso
déstes, estavam na rea1i£1de vazios de fér¢a verdadeira.
Em tal concepgéo, o mal constitui diminuigio do

ser; morde neste para arrancar-lhe gulosamente pedagos

(22) Wmriaa R. Bascom, “Social Status, Wealth and Individual
Differences among the Yoruba”, Amer. Anthrop., 33, phgs. 480-505.
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de existéncia. E ao mesmo tempo constitui também sinal
exterior déste enfraquecimento. A doenca deprime, des-
osta da vida, deixa o corpo sem fdr¢as e a alma sem
esejos. A desgraca infelicita ou endoidece, abate fisica
e moralmente, prostra o individuo. O pesadelo noturno
oprime, a desgraga destréi.

Tudo isto provém do fato de o ser ir perdendo a
férca adquirida na participagdo intima com o Orixd, ou
porque a participagdo foi cortada pela violagio de um
tabu, ou por negligéncia desta ou daquela obrigagio reli-
giosa, ou porque veio se exercendo a agio destrutiva do
tempo. E preciso lavar todos os anos as pedras dos san-
tos com banhos de ervas ou de sangue; assim também
é preciso de tempos em tempos lavar a cabega (ou na
falta desta o colar usado ao pescogo), para renovar o
mana que se _desgasta. Urge fazé-lo principalmente t6das
as vézes que a desgraca bate & porta ou que a doenca
ameaga. Ndo podia haver melhor indice de que a essén-
cia do homem ndo é simples imitagio ou repeticio da
esséncia dos Orixd, e sim que é verdadeira divinizagao,
inser¢do do homem no tronco divino.

O aaiys social no interior do candomblé, ndo tra-
duz apenas ou principalmente uma hierarquia de direi-
tos; ndo se define também por “papéis”, como os soci6-
logos tém o costume de considerar hoje, ou pela sim-
ples posse de encargos, de podéres estabelecidos e admi-
tidos pelos subordinados. E a imagem do lugar ocupado
pelo individuo na escala do ser. O status mais ou menos
elevado sem ddvida alguma se manifesta exteriormente
pelo poder, pelo mando, pela autoridade sébre os indi-
viduos de status mais baixo; mas esta autoridade ndo
passa de irradiagdo do ser, ou melhor ainda, da quan-
tidade de ser que o Orixd possui no individuo.

A lavagem das contas, o obori, fortifica a fér¢a da
divindade mas deixa-a agir apenas no inconsciente,
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— eis porque o status de uma ekedy ou de urh ogan per-
manece inferior. Deve-se-lhe respeito, ap,e’sar de tudo,
mas ésse respeito ndo se dirige propriamente a pessoa
déles, e sim, através déles, ao “dono da cabeca”. No
outro extremo da hierarquia, o babalorixd ou a ialorixd
comandam a confraria porque estdo em participagéo cons-
tante e intima com o mundo divino. Desfrutam por isso
de um grau mais elevado de existéncia, — como o nome
indica, sdo pai e mie em santidade (pai e mae de santo).

Eis a razio de se oporem violentamente os chefes
dos candomblés tradicionais contra éstes babalorixd “fei-
tos do pé para a mao”, isto é, sem terem passado pelos
rituais de iniciagdo, nem pelo lento amadurecimento do
Orixd em seu interior. Tais “clandestinos”, como ainda
sdo chamados, podem sem ddvida apresentar qualidades
de lideranca, e conhecemos pelo menos um que incon-
testivelmente as possui. Mas néles o que é sociolégico
ndo se apdia no ontolégico, seu poder ndo dispde de
base alguma.

- Em geral a hierarquia é considerada pelo povo do
ponto de vista das possibilidades abertas as pessoas. O
status social estd marcado sobretudo %lo numerg _de
ermissdes _concedidas. amos tdo habituados a pen-
sar que a Iberdade & o mais precioso dos bens que,
para nds, os individuos mais altamente colocados podem
desfrutar de tudo que nos é proibido, encerrados que
estamos numa situacfo social feita de liames e de inter-
di¢gdes. Subir na escala social é adquirir progressiva-
mente novos direitos reais, direito ao 4cio, direito a novos
prazeres, direito de nfo fazer nada quando ndo se tem
vontade de trabalhar... Esta maneira de ver estd em
completa oposi¢io com a maneira de ver africana.

As diferentes posi¢oes na hierarquia do candomblé

ou da sociedade africana em geral estio marcadas me-

nos pelas licengas do_que pelas limitagdes; quanto mais
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mesma idade que sua tomada de posigdo como ogan.
O babalorixd, ao contrario, preside sentado numa pol-
trona que vem dos fundadores do santuirio, que néo
¢é apenas mais bonita e mais confortivel como também
muito mais consagrada.

Quando uma filha de santo de outro santuério visita
um candomblé em festa, serd beijada sucessivamente do
lado direito e-esquerdo do rosto pelas filhas do terreiro,
depois que estas entraram em transe e também no decor-
rer das dangas extiticas; mas quando se trata de um
sacerdote, entdo os tambores tocario em homenagem um
cAntico de sua “nagéo’, e irdo atd o ponto de mod¥icar
seus hébitos, tocando com os dedos em lugar de tocar
com as varetas, se a “nagiio” do héspede o exigir. Mas
éstes privilégios tm sua contrapartida em deveres ainda
1mais numeresos. que sio adquiridos a0 mesmo tempo que

éles, e que se relacionam com os “irméos” do mesmo
terreiro e com os Orixd.

Os_privilégios se manifestam pripcipalments nos.mo-.
mentos Se reunifio, no decorrer das cerimdnias religiosas,
como expressio de uma convivéncia mais intima com os

santos®; na vida cotidiana, porém, sio as responsabili-
dades que predominam.

Encontramos aqui a_lei_da_compensacio_ou — se
preferirmos — o dom q};xe exige um contradom. Aos
visitantes estranhos, os babalorixd podem parecer uns
fidalgos e as ialorixd umas “senhoras donas”; nada esta
tdo afastado déles quanto a idéia de arrogincia. O
aumento do ser tem como contrapartida a necessidade
de fazer reverter sua ampliagio em beneficio da coleti-
vidade que dirigem. O poder obtido se comunica, através
déles, aqueles que se encontram em posi¢do subalterna.

ib'd)(za) O mesmo se d4 com os Yoruba da Africa (W. R. Bascom,
id).
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Certos brancos identificaram o candomblé com a
orgia; &le é antes de tudo um sistema de ética, A ele-
vagdo social ndo se realiza por meio de ruptura da
solidariedade; constitui, ao contrario, a base mais s6lida
desta solidariedade. A comunhfo n@o pode existir senfio
porque a participagio é manipulada, dirigida, controla-
da pelo sacerdécio; apébia-se na irradiagio daqueles que
atingiram os graus superiores da existéncia devido ao
contacto mais intimo e freqiiente com a fér¢a dos Orixd.
O privilégio jamais constitui, pois, fendmeno estritamente
sociolégico ou simbolo coletivo; trata-se, isso sim, de uma
definigdo do ser. Para possui-lo sem perigo, cumpre
possuir o poder mistico necessirio; de outro modo, a
punigdo serd imediata — doenga, desgraga ou morte. O
gesto de sentar em tal oy tal cadeira, de sacudir o xeré,

e carregar o0 axé de Xang6, nio sio gestos sem perigo,
a ndo ser que se tenha préviamente adquirido certa par-
ticipagio com o Orixd, o que torna o gesto permitido.
E, por outro lado, esta participagio ndo é bem particular:
a cadeira introduz certa ordem na festa, 0 movimento
do xeré ou do axé se expande em béngdo para todos os
presentes. O dom (direito a esta ou aquela honraria),
exige o contradom (utilizar a honraria em beneficio da
coletividade), e isto de maneira tio necessiria e auto-
matica que ndo se sabe qual considerar primeiro, se o
privilégio ou a obrigagdo. Na realidade, trata-se do verso
e reverso da mesma realidade.

Até agora, ndo falamos sendo das responsabilidades
que existem no interior das confrarias. H4 outras, e mais
imperiosas ainda, as que se ligam aos Orixd. Os Orixd
s6 subsist na medida em que sio adorados, em que

"l?cTébe/m—:ﬁll:?nentos que os fortifiquem, em que as pedras
sao lavadas no sangue dos animais sacrificados, em que

se encarnam em seus cavalos. O santo que j4 néo cavalga
é um santo que estd desaparecendo: diz-se que voltou



308 — O CANDOMBLE DA BAHIA

para a Africa. Continuam, pois, a funcionar aqui o dom
e o contradom. E o Orixd que d4 ou que aumenta o
ser, mas por sua vez o Orixd necessita désse ser. Em
certa medida, poder-se-ia definir o fenémeno religioso
como um fendmeno de troca. Pois ndo hi solidariedade
possivel sem intercomunicagio, sem prestagdes recipro-
cas, € a solidariedade religiosa, — entre o homem e o

Iy

sagrado, — ndo faz excegio 4 regra.

— III —

Mas o principio de ruptura aparece juntamente com
o reflexo simbdlico e a participagdo. O individuo néo
tem apenas um Orixd, possui também, e a0 mesmo tempo,
um espirito individual que o coloca em mundo distinto
do mundo divino.

3

Chegamos 4 parte mais delicada déste capitulo, de-
vido as falhas que surgiram na _memdria. coletiva. dos
africanos da Bahia, falhas que foram cobertas por idéias
nio-tradicionais, tomadas ao catolicismo ambiente ou
mesmo ao espiritismo: trata-se do estudo estrutural do
individuo. Dispomos de duas publicagbes a respeito: a
do P. Frikel para a Bahia, a de René Ribeiro para o
Recife?!. A primeira, embora mais completa, é discutivel
nalguns de seus elementos; a segunda, menor, & mais
valida mesmo para fora do Recife. H4 também dados
avulsos, tirados de livros diversos, mas que nfo tratam
do problema sendo de maneira incidental. Finalmente,
dispomos de informagBes pessoais. Infelizmente, em
lugar de convergirem, informagdes e dados miltiplos sdo
as mais das vézes contraditdrios, pois os negros esque-
ceram tudo o que nfio estava estreitamente ligado ao

(24) R. RiveEmo, 0. ¢, pigs. 129-137, e ProTasius Frixer, “Die
Scelenlehre der Gége und Nagé”, Santo Antdnio, 18-19, pags. 192-212.
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ritual e se deixaram influenciar por idéias exteriores 2
mentalidade africana.

Do artigo. do P.c Frikel, o que devemos reter é a
distingio entre o santo da cabega e o espirito ou, nou-
tros térmos, entre o Orixd e o emi.

O Orix4d é um “santo”’, um “encantado”, um ser
exterior em suma, transcendente ao homem, embora éste
possa possui-lo.

O emi, nfo; faz parte da natureza, é “uma espécie
de vento”, dirfamos mesmo “um sbépro”.

Ao nascer, a crianga traz uma alma; a divindade
gor sua vez, como j4 vimos, s6 penetra no corpo alguns

ias depois do nascimento, permanecendo latente en-
quanto o Orix4 nfo se manifestar por uma crise de “pos-
sessio”. O emi é do mesmo sexo que o corpo, os meni-
nos tém alma masculina, as meninas alma feminina; mas
esta regra pode sofrer excegbes e sem ddvida & assim
que sdo explicados os casos de pederastia passiva assaz
numerosos em certos terreiros bantos; mas constituem
casos patolégicos.

No entanto, um homem pode muito bem receber
um santo feminino, Yemanj4 por exemplo; e uma mulher
um santo masculino como Xango; o numero de iniciados
do sexo feminino ultrapassa muito os do sexo masculino,
e a maioria das yaud sdo possuidas por divindades mas-
culinas. A alma se forma no ventre materno ou, uma
vez que 0s negros créem na reencarnagio, penetra no
feto depois da fecundagdio; possui, pois, um cardter que
¢ o do antepassado reencarnado. O santo também pode
ser herdado, mas isto, no Brasil, nio é regra fundamental
como na Africa. No entanto, o babalaé, ao langar o colar
de Ifa ou os btzios de Ext para saber o nome do Orixd
dono da cabega, se diverte porque dois Orix4 perseguem
o consulente, disputam-no, até o momento em que um
acaba por triunfar; interrogado sobre a razio da %isputa,
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responde o babalaé: um era o Orixd do pai, e outro o
da mie, e cada qual queria guardar para si a crianga
gerada pelo casal.

Mas, como se vé, ao contririo do que se passa entre
os Yoruba, quando se herda o santo, a heranga nio é
sempre pela linhagem masculina. E também se pode per-
tencer a éste ou aquele santo (como ja4 mostramos no
decorrer déste trabalho), pela descoberta de uma pedra
bizarra, pela maneira do nascituro aparecer no momento
do parto, ou quando, num entérro, o Orixd da morta
resolveu se apoderar de outro cavalo.

HA4, pois, diferenga muito nitida entre o Orixd e o
emi. Ao possuirmos um Orixd, estamos refletindo sim-
bolicamente o mundo mitico; ao possuirmos um emi,
somos donos de uma existéncia que nos é prépria, somos
um individuo. E o que chamamos de principio de rup-
tura, que distingue na realidade ambiente certo niimero
de compartimentos separados. Temos, pois, com o con-
ceito de emi, a razdo da ruptura entre o mundo dos
deuses e dos homens, o que determina um duplo sacer-
décio, o do babalorixd (ou ialorixd) e o do babalaé.

Mas esta alma ser4 dupla ou simples ? Sabe-se que
entre os Fon o espirito ou sé se divide em dois, o sémedo
que morre com o COIpo, e o sélFIQ aue é imortal. Entre
os Yoruba existird distingdo analoga ¥ Os africanistas sdo
assaz reticentes quanto a éste ﬁonto. Notam, todavia, a
existéncia do conceito de ori, ao lado do conceito de emi®®,

Os negros do Brasil sio muito mais precisos a res-
peito, e René Ribeiro d4 informagdes mais ricas do que
Frikel. A crenga na dualidade da alma seria mais forte
no Recife do que na Bahia? Nao; o frade franciscano,
porém, s6 se interessava pelo principio espiritual, con-
servando latente uma idéia que malgrado seu guiava as

(25) PanriNDER, 0. ¢, pig. 137,
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questdes que formulava, e que era a seguinte: em que
medida as concepgbes negras se aproximam ou nio do
cristianismo P De fato, o ori € menos a alma do que o
principio vital.

Todavia, grosso modo, a distingdo dos dois concei-
tos se aproxima bastante da dos Fon, entre o séledo
e o sémedo. Parece mesmo que o _ori_precede o emi,
no desenvolvimento do corpo umam
interior do ventre materno, pois o ori é a “cabega”, isto
é, o espirito diretor que preside ao desenvolvimento e
a0 desafi)rochar do organismo.

Embora implantados na cabega como o Orixd, o
ori e também o emi sio déle inteiramente distintos: o
Orixd, com efeito, pode abandonar o individuo, voltar,
tornar a partir, senc})o que abandona o corpo muitos dias
antes da morte, tanto se amedronta com os arrancos da
agonia. O ori ndo: “o orixd baixa (na cabega), o anjo
da_guarda pode se afastar, mas o ori é fixo”.

No entanto, o 071 040 se conlunde com o emi. Como
veremos, h4 entre éles tdda a diferenga que separa uma
alma material e outra, sendo espiritual no sentido cris-
tio do térmo, pelo menos mais sutil, — em todo o caso,
uma alma inferior ¢ uma alma superior. Em primeiro
lugar, o ori pode enfraquecer no decorrer da vida, como
o provam as doengas, as crises de loucura, etc.; dai a
necessidade de praticar o obori, isto é, o ritual de “dar
de comer a cabega”, para dar novas férgas ao espirito
fatigado, exaurido. O_emi est4 fora de (Falquer trata-
me Durante o song, o emi pode deixar o corpo
embora tais viagens pelo espago sejam perigosas, pois
um feiticeiro pode se apoderar entio déle); o ori nio,
caso contrdrio dar-se-ia a morte.

Finalmente, o ori desaparece a0 mes tempo que
0_corpo, enquanto o emi_¢_imortal; inda erra ~10-
mento em torno do Cadaver e £ preciso celebrar a ceri-
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ménia do axéxé para expulsi-lo da terra, incorpora-lo
depois num vaso da ilé-saim para que permanega tran-

iiilo e receba as homenagens, as oferendas sangrentas

os vivos. Mas éste ori mortal, que precisa ser alimen-
tado, e cujo térmo que o designa significa em yoruba
“cabega”, nio constitui a cabega corpérea do individuo;
consiste na inteligéncia, na sensibilid%de, na vida psico-
fisica; consiste, numa palavra, no espirito por oposigéo
a alma?s,

J&4 que os descendentes de africanos do Brasil as
distinguem de maneira tdo nitida, trata-se de duas
“almas” diferentes ? Ou de duas partes da mesma alma ?
Mas colocada desta maneira, a questio niio é tipicamente
ocidental ? N&o estaremos introduzindo no candomblé
uma légica que é a nossa légica ?

H4A um fato, porém, que parece liga-las uma 4 outra
muito estreitamente. O feiticeiro pode se apoderar do
emi de uma pessoa para transformi-la em seu escravo,
com o fito de perpetrar maldades; o vodun do Haiti tor-
nou familiar aos franceses a nogdo de Zumbi das Antilhas;
a mesma idéia é encontrada na Bahia.

O P.e Frikel fala-dos ara-ourum, isto é, das almas dos
mortos que estio sob o dominio de Exd, principio do
mal; aborda a nogio de ninfa, dando as duas definigGes
fornecidas por seus informadores: “Ninfa é uma magia
destinada a fabricar espiritos maus”; e “Ninfa ndo é um
Orixd, Ninfa consiste num grande sacrificio que fabrica
0s espiritos maus, toma-os consigo durante sete anos e
em seguida vdo para o Vud”?.

(26) R. RmEmo niio emprega o térmo de emi, mas sua distingio
entre o ori e o “principjo espiritual” corresponde, no fundo, & distingdo
que formulamos aqui.

(27) O térmo are-ourum existe na Africa; mas os de Ninfa e de
Vud me sio inteiramente desconhecidos e, que eu saiba, nenhuma pessoa
que faca parte de candomblé os utiliza. No entanto, deve existir certamente
um térmo para designar a agfio de fabricar &stes Zumbi.
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O autor, porém, d4 a estas frases um sentido meta-
fisico que néo possuem, pois ndo se trata da idéia cato-
lica das almas penadas que ap6s a morte ficam sob a
autoridade do diabo. Trata-se de um ritual mégico para
separar o emi do corpo, a fim de fazé-lo servir aos maus
designios do feiticeiro®® (seja no decorrer da vida do
individuo, seja imediatamente apés a morte; os textos
de R. Ribeiro se referem ao primeiro caso, os do P.¢ Frikel
parecem aludir antes ao segundo caso). Ora, se o indi-
viduo ainda esti vivo, mas o feiticeiro lhe comeu a alma,
passa a viver como sonimbulo, nfo tem mais espirito
proprio, fica vazio tanto de inteligéncia quanto de sen-
sibilidade.

H4 como que uma indicagio de que ori e emi se
ligam, a perda do emi se traduzindo automaticamente
por uma doenga do ori, a loucura; nfo pretendemos,
porém, explicitar mais aquilo que néo deve ser explicito.

Existe um anjo da guarda ao lado da alma: Efgda .
A que correspon(ie éste novo térmo? Aqui sdo mais
freqiientes as confusdes e mais contraditérias as infor-
magdes colhidas,

Jofo do Rio distingue nitidamente Eleda dos Orixd;
diz que aquéles sdo intermedidrios entre os Orixd e o
individuo, mas que ndo sdo espiritos maus; ao contrario,
protegem a pessoa contra o mal®. O P. Brazil compre-
ende-os como “anjos”, portanto também como interme-
diarios, mas cita entre éles Agé ou Agué, cujo trabalho
consiste em se introduzir na pele das aves de rapina
para sugar-lhes o sangue, o que pareceria indicar que
tais intermedidrios tanto podem praticar o mal como o

(28) Idéias anilogas sio encontradas entre os descendentes dos Yoruba,
em Cuba. A magia, porém, encontra-se ai entre as mdos dos Congo:
L. CABRERA, 0. ., cap. VII. Para a Africa dahomeana, ver MavpolL, 0. C-,
pags. 397-8.

(29) Joio oo Rio, o. c., pag. 14.



314 — 0 CANDOMBLE DA BAHIA

bem, ndo constituindo forgosamente “anjos da guarda”3,
Para René Ribeiro, sdo entidades que acompanham e
protegem o individuo, embora relativamente sem férga
contra o poderio dos Orixd, dos Egun e mesmo dos
feiticeiros.

Alguns déstes informantes pensam que se trata de
espiritos de antepassados enviados pelo deus supremo
Olorun, e que voltam para perto déste depois da morte
da pessoa; esta interpretagdo seria mais propriamente
africana®'. E René Ribeiro mesmo compara-os com os
djoto de Dahomey (definidos por Hérskovits como “guar-
difies ancestrais que protegem seus descendentes’3?),

E possivel encontrar-se uma idéia dahomeana entre
0s yonﬁ)a? Em que medida os brasileiros de cdr nio
misturaram aqui esta concef)gﬁo africana de antepassados
protetores com a idéia catélica do anjo da guarda? Mis-
turando-a ainda mais com a teoria espirita, a qual afir-
ma que um “espirito de luz” acompanha cada médium
para ajuda-lo a se desembaragar das influéncias da
matéria ?

Passando do Brasil para Cuba, onde sdo encontra-
das as mesmas etnias que na Bahia, aj tornaremos a
ter a nogio de Eleda, mas com sentido ainda diferente:

Eleda, oni, ori. Eleda é o que pensa, sim; vé, vela,
estd sempre kuni-kuni. Guia e decide nossa vida. O que
esta na cabeca é o Espirito, é o santo: a cabega se chama
Ori e também Eri, o que se diz de muitas maneiras.
Através de Eleda, temos todos os filhos de Deus na
cabega. Temos todos um anjo, um anjo da guarda, eleda
de cada um... Os brancos finos nio cuidam, como nods,

(30) P.° Brazir, “Le fetichisme des ndgres du Brésil”, Anthropos,
III (1908) (Angiologia). Ndo podemos de forma alguma aceitar a con-

fusfo do P.° Brazil tanto mais que em pais yoruba Ajé significa feiticeira
(a feiticeira podendo, também, se transformar em passaro ou outro animal).
A feiticeira estd muito longe de ser um anjo da guarda.

(31) Rent RIBEIRO, 0. c., pig. 130.

(32) Herskovits, Dahomey, 1I, pig. 234.
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da cabega, nfo lhe ddo alimentos! Nio se lembram mais,
ndo sabem que ali est4 plantado o anjo, que ali vive
Eleda... Obatald governa tédas as cabecas, dizer Eleda
é o mesmo que dizer Obatala®.

Como se vé, éste texto comserva tdda a confusio
que existe no espirito daqueles que falam em Eleda.
Confusiio entre Eleda e Ori, confusdo entre Eleda e
Orixd, identificacio enfim de Eleda e Obatald. Estas
diversas confusées provém do fato do térmo Eleda signi-
ficar em nagé: criador.

Encontramo-lo, pois, na Africa empregado em con-
textos diferentes: Dennet, por exemplo, o utiliza ora a
propésito de Ilerun, ora de Obatal4, os quais criaram o
‘mundo com tudo o que néle se contém; mas também
a propésito do culto de Ifa, eleda sendo entdo o Fa indi-
vidual, que dirige a vida daquele que se iniciou no
culto, e que foi fabricado pelo babalas*t.

Por fim, para aumentar ainda a confusdo, a maior
parte, senfio todos os meus informantes identificam eleda
com o Orixd individual. Lembremos que na ceriménia
de “dar o nome” que fecha o ritual de iniciacdo, cada
yaub recebe de modo sobrenatural o nome do dono de
sua cabeca, que é a manifestagdo que pertence propria-
mente a ela déste ou daquele santo. Fiste Orixd esti
sempre no ori, mesmo quando ndo se revela exteriormente
por um transe (podendo mesmo deixar um momento o
corpo, por exemplo durante o sono, o que provoca os
sonhos). E dai vigia seu cavalo, ajuda a passar os
obsticulos encontragos no caminho da vida, guia-o ao
longo da existéncia, protege-o (quando o iniciado se
desempenha bem de seus deveres) ou castiga-o (quando
ndo desempenha fielmente t6das as obrigagdes). .

(33) L. CaBRERA, 0. c., pig. 391.

(34) DeNNET, 0. ¢, pig. 17, para o primeiro significado do térmo;
pég. 86, para o segundo.
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E, pois, dificil precisar o pensamento exato dos
negros ga Bahia ou dos negros do resto’ da América
sébre o %ue entendem por anjo da guarda e sébre a
razio de lhe darem o nome de criador, eleda. Pois ha
numerosos protetores possiveis, desde os espiritos dos
antepassados até as divindades familiares. O emi mesmo,
entre os yoruba, é ao mesmo tempo alma e anjo da
guarda?,

E possivel que o informante de René Ribeiro per-
tenga a uma nagio dahomeana, e dai a identificagio do
anjo da guarda com o djoto que também é considerado
como um criador da crianga®®, Na Bahia, tendo desa-
parecido o costume de se tirar o Ifa, a passagem do
térmo eleda para os Orixd pessoais pode disso ser con-
seqiiéncia. Em suma, tédas as confusdes seriam pro-
venientes de desejarem os negros pensar seus dogmas
africanos através dos quadros da teologia catdlica, o
que nem sempre constitui coisa facil.

Seja como for, é dificil maiores esclarecimentos a
respeito. Sabe-se que todo individuo possui, além de
seu ori, de seu emi e de seu anjo da guarda, um tltimo
elemento constituinte, o Orix4 (éste tltimo podendo ser
confundido muitas vézes com o anjo da guarda). Por
meio do ori e do emi, o individuo se separa do resto
do cosmos para formar um mundo & parte; por meio
do Orixa, ao contrario, torna-se reflexo e simbolo do
divino. A estrutura psiquica do homem repete entio a
estrutura das realidades sobrenaturais.

Gérard de Nerval deu a uma colegio de suas nove-
las o titulo significativo de “Les filles de feu”. Existem
também as filhas da 4gua, do ar ou da terra. Bachelard,

(35) PaRRINDER, 0. c., pig. 137.

rpai (36)’;1 k’l;AUPOIL, 0. ¢, pig. 383 (djoto ¢ dado como significando
i criador
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estudando recentemente as formas da imaginagdo, reco-
nhece que cada elemento da natureza determina formas
diferentes de sonho, de sensibilidade, de volapia. Hof-
fmann é para éle o homem do fogo, Swinburne o da
dgua, Nietzsche o do ar, enquanto Huysmans reflete a
matéria mineral. Cada elemento, porém, pode revestir
caracteres diferentes; a Agua, por exemplo, pode ser vis-
cosa, espéssa, turva, como que coagulada, ou ao con-
trario caricia leve, transparéncia liquida, pode deslizar
musicalmente, — ha grande diferen¢a entre a 4gua som-
bria de Edgar Poe e a 4gua branda de Swinburne. A
fonte que canta em sua concha de méarmore ndo atrai
o mesmo individuo que vai sonhar ao pé dos lagos taci-
turnos em que se decompbem folhas mortas e corpos
de afogados®”.

Bachelard, contudo, ndo tem razio quando separa
esta imaginagéo ou sensibilidade “natural” de uma ima-
ginagio e sensibilidade culturais?®, Pode haver, sem
davida, oposi¢do entre de um lado alegorias, simbolos,
mitos fornecidos pela tradigio a um individuo, e de
outro lado seu “eu” profundo; as imagens dos poetas
podem néo refletir o cariter verdadeiro déles, podem
ser apenas uma série de artificios, e assim se d4a com
Ronsard.

De qualquer modo, pode também existir uma “cyl:
tura” das diferegias individnajs ;e ¢ justamente o _gque
s& passa no_candomblé, embora i primeira vista esta
aflirmagio possa causar espanto. O babalaé ndo confere

éste ou aquéle Orixd, — o do raio, o da 4dgua doce femi-
nina, ou o do ferro, — ao consulente de acérdo com os

'(37) BACHELARD, La Psychanalyse du Feu, L’Eau et les Réves,
L’Air et les Songes, La Terre et les réveries de la volonté, La Terre et
les réveries du repos.

(38) R. BastipE, “Psicanilise da Matéria”, Anhembi, 19, pags. 19-32.
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Thor expressa a idéia de que, antes de ser fixado na
cabega, j4 se encontra o Orixd na alma profunda, no
inconsciente da pessoa, e que todo indivi£10 estad real-
mente predeterminado, como que por uma espécie do
desejo que surge de todo o seu ser, & violéncia do fogo,
aos osculos da chuva, ao abrago amoroso da agua. Mas
quanto mais desempenhado o papel do Orix4, cultivado
no ‘“‘eu” interior, dangados os seus mitos, éste impulso
subterraneo do individuo sé pode aumentar em férga,
impor-se muito mais. Permitam-nos citar um texto de
René Ribeiro que descreve fen6menos andlogos no Recife
(com a diferenga de que o babalad aqui cede o lugar
ao babalorixd):

“Pertencer a uma dessas divindades individualiza-
das, tem significado particular para o individuo, como
indicio de boa sorte, ou de poder mégico..., — pres-
supostos que por certo influenciarfio sua conduta... De
outro lado, a crenga na possibilidade de interagio entre
a personalidade dos fiéis e a dos orisha é que faz con-
siderarem bons trabalhadores aos “filhos” de Ogun; ou
turbulentos, imperiosos, aventureiros aos “filhos” de Shan-
gd; ou vaidosas, inconstantes e voliveis as “filhas” de
Oshun, ou austeros aos “filhos” de Odé, ou extremamente
bondosos e tolerantes aos de Orishala; ou tolerantes mas
implacdveis aos de Nanam-buruct — os sacerdotes de-
monstrando fino julgamento e percepgio nos tragos mais
salientes da personalidade dos possiveis fiéis e atribuin-
do-lhes, nessa base, divindades cujo carater mitoldgico se
ajusta a suas personalidades... Certo babalorisha, dos
mais prestigiosos no Recife, é exé)licito em atribuir a
tais “signos do nascimento” as diferengas individuais
entre cada filho de Shango ou de Abaluwaye ou de Odé¢,
Yemanja, Orishala, etc. Em suas préprias palavras, “pen-
sa-se que a pessoa por ser filho de Shangd ou de Yemanja
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seja assim ou assado; no entanto, dois filhos do mesmo
santo podem ter a indole diversa, como dois filhos do
mesmo pai nunca sfo iguais; g_guu_n_gssrsxoi_é_d____q)emie

Este ultimo trecho da frase ¢ significativo; com efei-
to, o individuo estd na encruzilhada de dois mundos: o
de seu destino pessoal, da sua idiossincrasia pessoal, e
o da ligagdo com a divindade, o de sua psicologia pro-
funda. No momento, é o segundo elemento apenas que
nos interessa. A interagfo entre o natural e o cultural
se manifesta ai nitidamente, o homem, pelo seu “desejo”
aspira a éste ou aquéle Orixd, e o Orixd, por seu turno,
modela éste “desejo”. Um sem-numero de exemplos pode-
riam ser citados.

Tomaremos apenas o caso das “filhas da 4gua”, ou
mais exatamente da 4gua salgada, pois Bachelard se
recusa a encarar o mar como um elemento que tenha
correspondéneia com a sensibilidade humana; néo se
pode, diz éle, sendo fustigar o mar como féz Xerxes, o
mar nio fala em nosso intimo. O oceano nio contém a
carga lirica da 4gua doce, pode suscitar narrativas de
aventuras, mas nio mitos de intimidade: “O inconsciente
maritimo é um inconsciente falado, um inconsciente que
se dispersa em narrativas de aventuras, que nio dorme
e que, por conseguinte, perde imediatamente suas férgas
oniricas”. Na realidade, existem na Bahia numerosas
filhas do mar, em tdo estreita intimidade com o oceano
que banha a cidade, que algumas vézes se oferecem em
sacrificio a Yemanji. Em geral, éstes casos de afoga-
mento, voluntarios ou nio, sio racionalizados como cas-
tigos; trata-se, na verdade, de um apélo profundo do
“eu”. As filhas de Yemanji devem prestar particular
atengdo ao se banharem no mar, a 4gua tem redemoinhos,

(40) R. RibEIRO, 0. ¢., phgs. 124-125.
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vira, revira, sobe como uma caricia prolongada, como
um abrago salgado, e leva-as embora. E principalmente
se a divindade do mar recusou o presente — o que algu-
mas vézes acontece — atirando-o & margem; pode-se estar
certo de que vird pouco depois apoderar-se de um de
seus filhos, pois, para apaziguar-lhe a célera, é neces-
sario um sacrificio humano. Contaram-nos varias vézes
a histéria de uma filha de Yemanji que, sentindo ele-
var-se cada vez mais imperioso o apélo que vinha das
profundas de seu ser, partiu como uma sonimbula para
os rochedos batidos pellzls ondas e, depois de ligeira hesi-
tagiio, atirou-se ao mar; foi salva nesse instante preciso
por gente que passava, e trazida sem sentidos para a
margem. No Rio de Janeiro, em 1938, um comissario
de policia recebeu a visita de um homem que lhe trazia
a seguinte carta, deixada por sua mulher que se matara:

“Meu querido espdso Cezarino. Saudades muitas.
Escrevo-te para Niterdi, serd a Gltima porque vou jogar-
me n'dgua. Eu sempre ougo uma voz me chamar para
morrer. N&o sei quem seja, mas eu vou. Se Deus qui-
ser 0 meu corpo ndo sera encontrado nunca, pois eu
além de tomar um remédio levarei comigo uma pedra
para afunidar n’igua assim que cair... Sabe que eu sou
da 4gua, nfio sabes? Quando eu chorava, nio podia
dizer o que sentia — era a voz que eu ouvia’4,

Nem tddas as pessoas se comportam de maneira tio
dramitica. Ms éstes dois casos, pelo seu préprio exa-
géro, mostram bem a ligagio entre o carater do indi-
viduo e seu Orixd. Na verdade, a divind; essoal g

um_apélo_do imposigio da sociedade. E
Fsta ligagdo é reconhecida pela coletividade inteira dos
iéis.

(41) Didrio da Noite, Rio, 12-X-1938, citado por A. Ramos, o. c.,
péags. 322-3,
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Os socidlogos norte-americanos insistem muito no
que designam como "exfgctativa de comportamento”.
Pois bem, a expectativa de comportamento, no candom-
blé, estd regulada pelo que se conhece do Orixd da
pessoa, e ﬁ&ﬁﬁf&rﬁé'co—'_—(wmm_—’We e
nio, como entre nos, pelo que sabemos do passado dela
ou do “papel social” que ela esti chamada a desempenhar.

Mas vimos que o Orixd, embora individualizado, se
apresenta na mitologia como um “complexo”, isto é a
todo Orixd estd ligado um (ou varios) Exd, assim como
um éré. Uma vez que a.estrutura do homem reflete a
dos deuses, devemos encontrar o mesmo ‘“complexo”
néle. “Aquéle que tem seu Santo, tem também seu Ext
e seu Eré”, é o que se ouve muitas vézes dizer na Bahia.
Alude-se, em geral, as pessoas iniciadas. Mas, embora a
maioria dos individuos nunca tenha consultado o baba-
laé, nio deixa de ser verdade que tedricamente todo indi-
viduo tem seu “santo”. O Orixd pode ndo estar fixado,
isto é, ndo estar controlado pelo grupo, mas encontrar-
se latente apenas na cabega; assim também muitos oci-
dentais nido se preocupam com seus anjos da guarda.
O Santo nio deixa, por isso, de estar no interior do indi-
viduo. A estrutura psiquica: Orix4-ExG-Eré é também
teoricamente uma estrutura constante, um elemento per-
manente da definigio da personalidade.

Que sentido tem a afirmagéo de que todos os indi-
viduos possuem seu Exa ? E possivel, em Erimeiro lugar,
que se trate do Exu exterior, “compadre” que guarda
a casa e protege seus habitantes, Exa de barro e azeite
de dendé colocado atris da porta da entrada ou no seu
limiar. Pode também ser o Exti da adivinhag@o, que
substitui Ifa prestes a desaparecer, o que explicaria a
frase de um de meus informantes: “Ex( é o nosso anjo
da guarda”, querendo_dizer com isso que, a’ partir do
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nascimento, somos governados pelo odu que nos coube,
isto é, por uma palavra de Exd.

Finalmente, pode também ser o Exi1 ligado ao nosso
Orixd, servidor especial déste, que vive a seu lado em
nossa cabega e que, além disso, se manifesta por crises
do mesmo modo que o santo. O babalorixd (ou a ialo-
rixd) devem ficar vigilantes para nao confundir os dois
tipos de manifestagoes, a do “deus selvagem” e a do
Exi que o acompanha.

Um exemplo desta distingdo é encontrado na repor-
tagem de Clouzot: “Nestor, que foram buscar na cozi-
nha, chega resmungando... acende incenso sob o nariz
da filha de santo e vai-se embora murmurando com
'veeméncia: — Néo é um santo que estd se manifestando,
¢ quando muito o Eshu de um Santo™2. E vimos Sofia
acusar o babalorixd que a tinha “feito”, de, por maldade
voluntaria ou engano, ter fixado em sua cabega um Exa
do séquito de Ogun, quando éste era o seu santo ver-
dadeiro.

Por outro lado, conhecemos um babalaé do terreiro
banto (ou que se pretendia tal), que afirmava que os
bizios lhe revelavam grande quantidade de filhos de
Exi; mas tinha “vergonha” de ﬂles contar; escondia cui-
dadosamente a verdade, guardando-a para si, e como
todo Ext pertence ao séquito de uma divindade, dava
como Orixd da cabega o nome daquele ligado ao Exd
em questdo. Dois modos de agir diferentes. Mas que,
um e outro, repousam na mesma base, no mesmo prin-
cipio de associagéo.

N#o temos de escolher entre trds sentidos diferentes,
pois o negro da Bahia guarda, numa espécie de halo
afetivo, éstes diversos significados simultineamente, em-
pregando mais um ou outro conforme as circunstincias;

(42) Crovzor, o. ¢, pigs. 169-170.
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se lhe pedissem para escolher, responderia sem davida:
Todo Orixd tem varios Ext; por que ndo teriamos tam-
bém varios P*3

O éré individual aparece nitidamente nos iniciados,
em particular apds os transes, para adogar a violéncia
déstes e fazer os “cavalos” voltarem lentamente ao esta-
do normal. Desempenha um papel de amortecedor. E
mais dificil saber o que ocorre com as pessoas ndo
iniciadas.

Se a introdugdo do éré no corpo das yaud se desse
durante os ritos de iniciagdo, ndo haveria razio para
pensar que existiria em qualquer um, em estado latente,
antes dos mesmos ritos; mas nio ha tal. Existe também
virtualmente em cada um de nds. Contudo, a unica
informagio que alcancei — e indireta, — sébre sua fun-
¢do, provém de um membro de candomblé banto, e cito-a

ortanto sob tddas as reservas. “Temos todos um Ibeji

entro de nés”. A reserva provém de que, embora os
ibeji sejam espiritos infantis como os éré, nio se confun-
dem com éstes.

Pode-se perguntar todavia, mas sem apoiar muito na
questio, se ndo existiria no pensamento ge alguns fiéis
certa sobrevivéncia vaga, meio apagada, da idéia da pri-
mitiva dualidade, o “gémeo” sendo uma duplicata de
sexo diferente que permaneceria dentro do homem, como
o dya dos Bambara**. Todavia, meu informante nfo
chegava até essa idéia, nido pensava senfio na existén-
cia latente de um espirito infantil.

(43) No mundo divino, encontramos a ligagio Exi-Ogun. No indi-
viduo, ao contrdrio, Ogun s6 aparece como um elemento estrutural do
ser (salvo, naturalmente, se fOr éle o dono da cabega). Aparece no mundo
das ‘““dependéncias” do ser como o protetor da propriedade. Para impedir
um feiticeiro de graticar o mal, basta dar a pessoa ou o objeto a Ogun:
Ocurin de Ogun 8 (&ste homem é de Ogun), O ilé¢ de Ogun 6 (esta casa
é de Ogun), A mébirin de Ogun 6 (esta mulher é de Ogun), O ax6 de
Ogun 6 (estas vestimentas sio de Ogun), etc. (ver GONGALVES FERNANDES,
O sincretismo religioso no Brasil, pags. 13-15).

(44) Cf. GRiAuLE, o. ¢, pag. 185. DIETERLEN, 0. ¢., pags. 58-9.
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A conclusio a que chegamos &, pois, de que em
planos diferentes do real sio encontradas as mesmas
entidades. Os Orixd, os Exd e os éré existem fora de nos,
constituindo o mundo divino, e ao mesmo tempo dentro
de nés, constituindo parte de nossa estrutura intima.

O principio de ruptura*® pode a vontade separar o
cosmos em departamentos diferentes e estratificados, mas
é possivel encontrar nalguns déles as mesmas realidades;
tomam, bem entendido, formas um pouco diferentes, de
acérdo com a natureza do compartimento em que fun-
cionam. O sagrado é ao.mesmo tempo transcendente e
imanente.

. (45) O térmo usado pelo A. é “principe de coupure”, que tradu-
zimos por “‘principio de ruptura”, embora ndo muito satisfeitos com tal
tradugéio mas sem no momento encontrar outra melhor (Nota da tradutora).



CONCLUSOES

Metafisica e Sociologia

E indubitavel que a mitologia africana foi repen-
sada muitas vézes em térmos cistdos, no novo meio ]i)ra-
siléiro em que penetrou.

Xang6 Dada ndio baixa porque esti tio ligado ao
fogo que se voltasse & terra, esta se incendiaria e seria
destruida pelas chamas. Ora, esta é justamente a lenda
de S. Jodo Batista que adormece a 24 de junho e nio
acorda senfio depois de passada sua festa, ato de sabe-
doria divina, pois se nio dormisse a terra seria nesse
dia destruida por enorme incéndio'.

Tanto no Brasil quanto na Africa, Yemanji faz sur-
gir os riosde seus seios que aperta entre as mdos, mas
a seu mito se acrescentaram elementos tomados as lendas
medievais?,

Expulso da casa paterna, 2 qual volta com o corpo
coberto de chagas, de cicatrizes, de pustulas sangrentas,
depois de ter sofrido sélto pelo mundo, o jovem Omolt
repete para os africanos da Bahia a pardbola do Filho
Prédigo®.

(1) R, BastipE, “O batuque de Pérto Alegre”, o. c., pag. 198. A
respeito da lenda catblica, ver CAmara Cascupo, Diciondrio de Folclore
Brasileiro, pig. 238, assim como a cantiga popular das zonas rurais do Brasil:

Se S. Jodo soubesse Minha Mie, quando é meu dia ?
Quando era o seu dia - Meu Filho, j4 se passou!
Descia do céu & terra — Numa festa tdo bonita

Com prazer e alegria. «Minha Méde nio me acordou ?

(2) E. CorrEra LoPes, “Branco e Negro, uma lenda medieval e
um mito de Iemanji”, Revista do Brasil, agbsto de 1940, pigs. 43-6,

(3) Pmmson, Brancos ¢ Prétos na Bahia, pigs. 375-8.
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Mesmo multiplicando-se os exemplos, nio aprende-
riamos grande coisa pois estamos sempre diante de mitos
acabados, ja constituidos em seu curioso sincretismo, em
todos éstes casos, e nao diante de mitos em construgio,
in statu nascendi.

Seria possivel assistir a esta génese nem. que fdsse
uma vez? Seguir a evolugdo sociolégica que nos con-
duz da narrativa transportada da Africa até sua forma
nova luso-brasileira ? Sim, mas muito raramente, con-
fesso. De qualquer modo, h4 um caso em que, de certo
modo, podemos ver se realizar diante de nds esta meta-
morfose.

Nos candomblés, a luta dos individuos em térno do
poder se traduz por um combate entre divindades que
defendem seus filhos, mas que, ao dar a vitéria a &stes,
aumentam seu préprio mana, — assemelhando-se assim
a luta dos gregos e troianos em Homero. Os conflitos
que durante um tempo mais ou menos longo podem
atirar os diversos sacerdotes uns contra os outros, “mae
pequena” contra ialorixd, ogans contra sidagans, etc., se
exprimem pela luta entre marido e mulher, Xangd con-
tra Oxun, ou pela luta entre dois irmaos rivais: Xangd
contra Ogun. O que equivale a dizer que os conflitos
podem dar nascimento a mitos novos, ou pelo menos
transformam os mitos antigos. Por exemplo, o mito que
citamos de Xangd, marido farrista que abandona Oxun
para correr atras de todas as mulheres, nao pode subsis-
tir na Bahia onde Oxun tem fiéis particularmente pode-
rosos. Assim também o mito de Xangé encontrando
Oxun no caminho e se precipitando sobre ela para vio-
lentd-la, no que é sustado por Exti que, passando por
ali, lhe barra imediatamente o caminho, impedindo a
unido sexual, ndo pode existir em santuarios em que as
mulheres sobrepujam os homens. O mito sofrerd entdo
uma mudanga: nao foi Exti que impediu Xangé de vio-
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lentar Oxun; para mostrar quio profundo era seu amor,
Xangd voluntiriamente dormiu aos pés dela uma noite
inteira, respeitosamente, sem tocé-la. Assim também um
informante, no esfor¢o de evitar uma associagio muito
préxima entre o terreiro e a sociedade dos Egun, cujo
poder amedronta, me explicava que se a ilé-saim esta
afastada do resto do santuério, ndo é, como eu pensava
— pensamento verdadeiro dos africanos, — porque os
Orix4 tém médo e fogem dos mortos, mas para dar uma
mostra de respeito dos mortos pelas divindades. A dis-
tincia espacial ndo traduziria o médo, seria o sinal sim-
bélico do respeito. E no entanto, traduzindo tais repre-
sentagoes reli%iosas em térmos sociolégicos, teremos ipso-
facto a subordinagdo dos oge a ialorixd.

Na medida em que reage sdbre a mitologia ortodoxa
para modifici-la, a luta dos individuos ou dos grupos
sociais na Bahia vai nos ajudar, cremos, a melhor com-
preender o que deve ter ocorrido na Africa e de que
maneira a histéria desagrega a metafisica.

Com efeito, uma série de fatos mostra a persisténcia
no Brasil de fragmentos da metafisica esbogada por Ogo-
temmeli em suas conversas com Griaule: a dualidade da
divindade primordial, a desordem se introduzindo no
mundo devido 4 perda desta dualidade e & distingiio dos
sexos, a importdncia dos nameros, do ferreiro, do archei-
ro, do carneiro, dos gémeos... Mas existe também tdda
uma proliferagdo de mitos que nada tém que ver com
esta metafisica, e ligados a ritos da mais alta importancia.

Nio h4 davida de que a modificagio que se pro-
cessou na Bahia nio féz mais do que continuar um
movimento j4 iniciado na Africa, no territério dos povos
yoruba. O problema que assim se coloca é o de saber
como e porque a metatisica se degradou em mito, — em
térmos diferentes, problema no género daquele colocado
por Bergson em Les Deux Sources de la Morale et de
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la Religion: como e porque, a partir de um mito-resposta
a um problema biolégico, chegou-se a tal multiplicagdo
e proliteracio de imagens.

E ¢ justamente entdo que o exemplo da Bahia nos
parece particularmente esclarecedor. A histéria dos
homens se introduz na metafisica e, com ela, téda a
contingéneia das lutas politicas, das batalhas de clas,
dos choques de ambiges de sacerdotes.

Com efeito, ndo esquegamos que os Orixd, ao mesmo
tempo, simbolizam as fér¢as da natureza ou os compar-
timentos da realidade, e também os antepassados dos clas
ou das linhagens, — clas e linhagens que foram rivais.

Frobenius distingue dois Xang6: o Xang6-carneiro
que cospe fogo, e o Xangb-cavaleiro, distribuidor de jus-
tica. Acredita que se trata de duas divindades muito
diferentes sob o mesmo nome, pertencendo a etnias que
entraram em contacto, que se fundiram uma na outra
ou que estabeleceram um pacto de alianga:

A lenda distingue nitidamente duas dinastias, das
quais uma, a mais antiga, e mais tarde expulsa pela
segunda, liga-se a divindade de cabega de carneiro assim
como a terapéutica magica, sendo que a segunda intro-
duziu o deus-cavaleiro e, principalmente, a obrigagdo
de bem fazer e de viver de acordo com o bem. A segun-
da dinastia que, avangando do norte, firmou sua domi-
nagio sébre todo o pais yoruba pelo menos durante
algum tempo, serd encarada de maneira mais completa
quando estudarmos a disseminagdo das civilizagbes do
Saara e do Suddo durante a Idade Média*.

A lenda de Sakpata (Omold, Schankpanna), nar-
rada pelo mesmo autor’, denota igualmente o encontro
de um culto vindo do exterior, desta vez do pais Mahi,
com o sacerdocio real dos Nagd. Sabe-se que os reis

(4) Fropenws, Mythologic de UAtlantide, pags. 183-4.
(5) Ibid., phgs. 193-6.
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da Nigéria proibiram em dado momento o culto de Sha-
kpana® e que os sacerdotes desta divindade se vingaram
esgalhando a variola pela regido. Esta luta pelo poder,
pelo prestigio ou pela persisténcia ao menos, é encon-
trada nos mitos de Sakpata, de acérdo com as versdes
apresentadas pelos etnégrafos. Vé-se nas narrativas como
o culto desta 'divindade tomou, em certas familias, o
lugar do culto de Oroum, o Sol.

A familia foi entdo consultar o sacerdote de Oscko.
O sacerdote de Osoko langou os buzios. E disse: “Daqui
por diante, realizai o sacrificio que antes realizastes para
Oroun. Deveis realiza-lo como antes. Mas, daqui por
diante, ndo sera ‘para Oroun, mas para Shankpanna, por-
3ue Shankpanna-aero ¢ o mesmo que Oroun. Trazei

aqui por diante o bracelete de buzios de Shankpanna”.
Todo o mundo assim féz. Depois disso, tiveram um
numero satisfatério de filhos que viveram’.

Os mitos de Ogun narrados por P. Verger mostram
também um caso de alianga entre duas familias e duas
divindades,- Ogoun e Odoudouma®, depois de uma bata-
lha e da distribuigdo do saque (ainda hoje os sacerdotes
de Ife se pintam ao mesmo tempo de branco, cor de
Odoudouma, e de préto, cor de Ogun), e um caso de
substituicdo de culto: a aldeia de Ishédé é composta
em quase sua totalidade de filhos de Ogun, mas éstes
sdo descendentes de um povo invasor e, antes de come-
morar seu antepassado divino, ofereciam sacrificio a
Onilé que anteriormente dominava a regido.

Aquilo que Bergson chama de proliferagio mitica
aparece, pois, ligado aos acontecimentos e aos acasos da
histéria, no caso que nos ocupa. Mas éste tropicalismo
de imagens, esta exuberincia de novos simbolos, desen-

(6) PARRINDER, 0. C., phgs. 65-6.
(7) FroeeEMUs, 0. ¢., pags., 198-7.

(8) P. VERGER, Dieux d’Afrique, pags. 178 e 180. Cf. também
DENNET, 0. c., pig. 171, “La lutte d' Ogun et de Xangd”.
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volve-se nos quadros da antiga metafisica. E possivel
que cheguem com o tempo a asfixid-la, — como a hera
agarrada 3 4rvore que morre sob éste abrago de folhas
verdes. No entanto, o lugar dos galhos arrancados pela
tempestade, ou o tronco, conservam ainda, sob a invasédo
da planta parasita, o esb8¢o do que féra a 4rvore no
passado. .

A mitologia se compde de estratos superpostos que
tém uma idade, uma cronologia. Embora por téda a
parte conservadora, a religido nio é coisa morta; evolui
com o meio social, com as transformagdes de lugares
ou de dinastias, forma novos rituais para responder a
novas necessidades da populagéo, ou a interésses diversos
das familias dominantes. To6das estas transformagdes,
todas estas reviravoltas de regime ou revolugbes de pala-
cio, como a Agua das inundagBes, deixam ao se retirar
camadas de mitos novos, muito embora conservando o
respeito pela tradigio arcaica. E pois a verdadeiro tra-
balho de arquedlogo, explorando os estratos sociais mais
e mais profundos, que o soci6logo deve se entregar em

is Yoruba, para tornar a encontrar as grandes linhas
52 uma metafisica africana®.

As excrescéncias sdo tio numerosas, tio ricas e tam-
bém tédo variadas, de uma “nagdo” para outra ou de uma
confraria para a vizinha'®, que parece impossivel, a nédo
ser élue o acaso favorega, penetrar até o cerne mais pro-
fundo: fica-se literalmente submerso pelas histérias con-
traditérias das divindades. A contradi¢io nfio est4 no
pensamento inicial; ela reflete apenas o vaivém cadtico

(9) A respeito das liﬁz;gﬁes entre histéria e mito na Africa, ver a
discussdo entre Biobaku e Baier (Présence Africaine, VIII, 1956, phgs.
120-132). )

(10) As divergéncias miticas segundo as confrarias sfo muito visiveis
na obra de Herskovits sdbre o Dahomey; até as genealogias divinas mudam,
conforme o pesquisador se dirige aos sacerdotes do céu ou aos da terra.
A rivalidade dos sacerdotes leva & elevagio de certas divindades em detri-
mento de outras, elevagbes e rebaixamentos que mudam naturalmente de wm
para outro sacerdécio.
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das decadéncias e ascensbes que sofrem os diferentes
mitos, e assim o ilogismo da mentalidade primitiva néo
é uma norma da inteligéncia, é um produto da histéria.

Em certa medida, a Bahia aqui se mostra privile-
giada. Foram apenas fragmentos da complexa mitologia
africana que vieram ter ao Brasil; o trabalho de des-
bravamento é em parte facilitado por uma primeira frag-
mentagdo do bloco compacto com o qual se defronta o
etnblogo na Africa. Por exemplo, o poste central existe
em certos santudrios nagd, vemo-lo figurar em diversos
rituais; mas na Bahia chama ainda mais a aten¢io devido
& posigiio central que ocupa no culto, desembaragado de
qualquer elemento parasitario.

Ellis chamou a atengiio para o cariter andrégino
da divindade primitiva; mas a importincia desta dupla
sexualidade ndo é ainda mais acentuada pelo fato de os
africanos da Bahia ainda a manterem, apesar da dupla
distdncia — no tempo e no espago, — em que estio de
suas origens, a ponto de os cinticos de Oxala misturarem
ainda hoje designagbes masculinas e designagdes femi-
ninas? E verdade que tal vantagem também constitui,
por outro lado, grave inconveniente, pois nao temos
nenhuma possibilidade de tornar a encontrar na América
sendo fragmentos mais ou menos mutilados desta meta-
fisica.

Contudo se na Bahia o estudo dos candomblés nada
mais oferece do que fragmentos (e outros pesquisadores
irdo achando fragmentos novos & medida que o conheci-
mento das seitas se tornar mais intimo), talvez nalgum
outro ponto nossa colheita se mostre mais rica''.

(11) Na proliferacBo dos mitos, nflo examinamos sendio aspecto que
se liga A histéria, porque a histéria dos candomblés é uma continuagho da
histéria da Africa e poe-nos em presenca da agio dos acontecimentos sbbre
a biografia dos deuses. Mas a generalizacBo do que acabamos de afirmar
é possivel, com relagio por exemplo & geografia. P. VErGER (0. ., pég.
186) sugere uma explicagio naturalista da disputa de Oxun e de Oba,

ja falamos a pro%zsito da estrutura do éxtase: “Néo se deve nunca

de que j
pronunciar o nome de Oba quando se atravessa o rio Oshoun, sendio esta,
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Ensaio de uma epistemologia africana (yoruba)

E engano supor que Lévy-Briihl considerou a lei de
participagio como prova da ndo-existéncia do principio
de contradigic entre os “primitivos”; o que suced
ue as contradicées do_pensamento pri
cas e nio, CBMO ds_nossas, objetivas.

Dito isso, é verdade que para &le a lei da partici-
pagdo fechava o espirito as contradigGes objetivas. Como
vimos, existem entre os africanos realmente identificagio
de conceitos contraditérios, — e todavia 0 mesmo se da
também entre nés, tddas as vézes que se cristalizam mitos
de origem ou de idades diversas em térno da mesma
representacio,

furiosa, afoga imediatamente o viajante, Reciprocamente, nio se deve falar
de Oshun durante a passagem do rio Oba. Ambos os rios jogam-se um no
outro e na confluéncia as dguas sfio extremamente agitadas, entrechocando-se
furiosamente como lembranca da passada aventura entre as duas divin-
dades”. Importante é a razio pela qual o entrechoque dos dois rios toma
forma especial: o do arrancamento da orelha de Oba. Admitamos que
os redemoinhos evoquem a imagem do pavilho da orelha; mas para que
o africano prestasse atencflo a &ste detalhe, seria preciso que seu espirito
estivesse préviamente voltado para tal imagem. Neste ponto aindd, a
metaffsica fixa os quadros da interpretagio naturalista posterior,

B verdade que se poderia apelar para um simbolismo ditado pelo
“eu” ]garofundo (segundo as idéias de Freud ou de Jung), representando
a_ ore os 6rgdos sexuais femininos. Nio é sem razio que o mito do
odu Sa-Mejé sobre a origem dos érgaos sexuais femininos diz: “Mawu,
quando criou as mulheres, pensou onde poderia colocar os érgios do sexo,
que entdo eram chamados Koto. E instalou-os no lugar das orelhas”
(MavpoIL, o. ¢., pig. 517). Na mesma péagina, em nota, Maupoil indica
mais que Ko designa ainda os érglos da mulher e que um homéfono de
to designa a orelha. Entre os Yoruba, quando uma mulher vé& morrerem
seus filhinhos pouco apés o nascimento, “corta o l6bulo da orelha com
uma parte da concha e joga tudo fora. Admite-se que depois disso ndo
apenas o pr6ximo filho viverd, mas ainda que até um par de gémeos
viri ao mundo” (FROBENIUS, 0. ¢., pAg. 67).

“Entre os Dogon, hf o mesmo simbolismo, a palavra penetra na mulher
pela orelha e ndc pelo sexo, mas nos dois casos trata-se da mesma unido
sexual: “De dia, a palavra penetra no_seio das mulheres. Todos os homens
falando com tddas as mulheres, auxiliam a procriagio” (GriavLE, Dieu
d’Eay, pé%. 169); “saindo de um sexo de mulher, a palavra penetra noutro
sexo que & a orelha” (ibid., pg. 188). No entanto, a psicandlise também
nos faz ver no pavilhdio da orelha um elemento masculino e nfo apenas
o feminino. Quando Van Gogh corta sua prépria orelha e embrulha-a
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Por exemplo, a alma do morto est4 fixada num vaso
no interior da #lé-saim, contudo se encontra ao mesmo
tempo no corpo de uma crianga recém-nascida, devido
a reencarnagio. Néo h4 quem se preocupe com tal con-
tradi¢io no Dahomey, embora seja pressentida; é proi-
bido apenas & pessoa considerada como reencarnagio
do antepassado mirar o crinio do morto no santuério da
famflia; deve voltar a cabega diante déle'2.

H4 ainda outro exemplo: Os Orixd, no Brasil, foram
identificados aos santos catélicos, Xangd a S. Jerdnimo,
Yansan a Sta. Barbara, Omoli a S. Sebastido e assim
por diante. Tal identificagio choca nossa compreensio:
como é possivel que um deus africano seja a0 mesmo
tempo divindade negra e santo de outra religido ? Dese-
joso de saber como os negros da Bahia e do Recife
podiam pensar ao mesmo tempo éstes dois térmos con-

ensagiientada no lengo, redescobre simbélicamente o rito da castragdio. No
entanto, &8ste simbolismo do “eu” profundo s6 pode existicr porque reaviva
concepgdes miticas arcaicas: as imagens do inconsciente levam-nos i meta-
fisica. ‘“Tanto para o homem quanto para a mulher, a orelha é um sexo
duplo. O pavilhdo € o membro viril que defende o conduto auditivo, ima-
gem do sexo feminino. As partes pendentes vermelhas sfio os testiculos”
(Gr1avLE, 0.°c., pig. 98), Agora, para compreender bem os fatos yoruba
e nosso mito da luta entre Oxun e Oba, é preciso tomar outro texto de
Griaule em que fala da dualidade da crianga e dos ritos que expulsam desta
seu par ou seu gémeo do outro sexo: “Enquanto sdo conservados o pre-
pucio e o clitéris, apoios do principio do sexo contrério ao aparente,
masculinidade e feminilidade tém a mesmn fbrca... O clitdris da menina
é o gémeo simb6lico, um_ sucedineo imperfeito do membro masculino, por
meio do qual ela ndo pode se reproduzir e que, por outro lado, a_impede
de se unir a um homem” (ibid., pig. 187). Daf, para téda adolescente,
a necessidade de passar pelo rituaf, ga excisdo.

Todavia, entre os Yoruba nfo existe tal ritual, e quando as circuns-
thncias o0 requerem, é necessirio um substituto. As criangas morrem apds
o nascimesto por culpa da alma dupla que possui a miie; é preciso que
esta expulse seu gémeo masculino, 0 que faz cortando o l6bulo da orelha.
Por outro lado, nfio hd escAimio de Oxun contra Oba, sun magia tem um
sentido verdadeiro: se Oba nfio consegue captar o amor de Xangd é
porque niio é puramente feminina; seria preciso que arrancasse o membro
viril, isto &, o pavilhio da orelha, para alcancar a completa feminilidade.
A interpretagio do mito acusando-se Oxun de ter perpetrado uma maldade,
é racionalizagio posterior de quem ndo compreende mais as rne})resentagaes
s!imiﬁvas e tradicionais do gesto. Nestes dois fatos: o ritual das mies

iante das criancas ‘que nascem mortas, e 0 mito da orclha de Oba, encon-
tramos entdio as duas partes da frase de Graule: “ela n@io poderia se repro-

’, e “que a impediriam de se unir a um homem”.

(12) Segundo uma carta de P. VERGER.
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traditérios, fiz um inquérito, obtendo trés espécies de
respostas.

A maior parte dos fiéis, que se julgam tdo bons caté-
licos quanto Eons africanos, respondeu-me por uma tau-
tologia: o Orixd é o santo, porque sdo a mesma coisa.

Outros, pertencentes a seitas mais tradicionais, per-
cebiam bem a diferenga e rejeitavam indignados a igen-
tificagio: Como é que um Orixd pode ser um Egun!
(pois os santos viveram e morreram, tornaram-se Egun).
Confessam entio que o nome catdlico do Orixd nio
passa de u’a mascara branca sob a qual disfarcavam os
escravos suas divindades a fim de celebrar impunemente
as festas sem interferéncia dos senhores.

Um tentou por fim curiosa racionalizagdo:

Outrora existiam sdmente os Orixd. Mas os Orixd
morrem como os homens, e seu espirito se reencarna de-
pois da morte; no decorrer destas reencarnagdes sucessi-
vas, penetraram no corpo de europeus. Todavia, como
eram sempre Espiritos dos mesmos Orixd poderosos, ape-
sar da diferenga de corpo e de cor, o povo sentia bem
que se tratava de divindades e canonizaram-hos: sdo os
Santos. Eis porque dizemos que o espirito do Orixd
e o espirito do santo sdo um s6 e mesmo espirito, ou
que o nome de santo é a tradugio portuguésa do nome
africano do Orixd.

Tais exemplos nos mostram que o africano compre-
ende as contradicdes légicas: a pessoa que reencarna o
antepassado deve voltar a cabega diante de seu antigo
“eu”, fixado ritualmente num crinio; e o brasileiro racio-
naliza para repor em ordem os conceitos. Vemos tam-
bém que a contradigdo se origina dos acasos da histé-
ria, concretizados aqui na situagio social do escravo e
na vontade de prosseguir em seu culto sem que o branco
o perceba. “A religia ‘ ii fai

a0 £ a 7
por politica Qrixd aos santos; e hoje
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grossegue nessa conduta para ndo ser molestado...”8
isse-nos um babalad.

Mas, uma vez que o pensamento africano ¢ tdo légico
quanto o nosso, deve-se entio rejeitar a idéia de parti-
cipagdo P

E preciso destacar com cuidado duas coisas comu-
mente confundidas: o africano pensa por participagéo, —
o africano nio leva em consideragdo contradigdes obje-
tivas. A primeira afirmagio nio determina forgosamente
a segunda. Na mesma inteligéncia, encontramos em j(‘)go
ao mesmo tempo a lei de participagio e o principio de
nio contradigio. Esta certa a afirmacio de que o espi-
rito humano é por téda a parte idéntico a si mesmo,
as pesquisas etnogréaficas confirmam tal ponto de vista;
mas ndo ha razio, por isso, para se rejeitar aquilo que
constitui a grande descoberta de Lévy-Briihl, por éle
sempre afirmada inclusive em seus Cahiers: a existéncia
das participagdes.

Por vérias vézes, e desde o primeiro capitulo, encon-
tramos em nosso trabalho esta participagio em funcio-
namento. Procuremos resumir aqui as conclusdes que
parecem se desprender destas pesquisas, ficando bem
entendido que ndo tém valor sendo para o grupo estu-
dado e que outras mono%rafias seriam necessarias antes
que pudessem ser generalizadas.

Lendo alguns dos trabalhos de Lévy-Brithl ou de
seus discipulos, tem-se a impressio de que basta dois
objetos terem entrado em contacto ou apresentarem seme-
lhanga para dai por diante ficarem reunidos no mesmo
pensamento unificador e englobados na mesma “catego-
ria afetiva”. Parece que a participagio pode ligar entre
si seja o que for.

(13) As principais respostas a &ste inquérito de R. BasTtme podem
ser encontradas em Estudos Afro-Brasileiros, 1, pags. 28-32:
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Pelo contririo, o que nos chamou a atengio foi que
as participagbes, independentemente do estado afetivo
do individuo, ndo podem se formar senfo no interior de
categorias preestabelecidas, cessando quando se passa
de uma categoria para outra. Para chegar a tal compre-
ensdo, foi necessério relaciona-las com o que Durkheim
e Mauss chamaram de “classificagbes primitivas”. No
entanto, o pensamento de Durkheim e Lévy-Briihl tém
sido geralmente considerados antitéticos, o primeiro insis-
tindo na unidade do espirito humano, o segundo nas
diferencas; mas parece-nos que os dois sociélogos antes
se completam do que se opdem. As participagbes misti-
cas se operam dentro dos diferentes compartimentos do
real. E sendo éles estanques, a tal sistema de participa-
goes corresponde outro complementar, de repulsas e de
choque de férgas. A participagio liga tdo-sdmente os
objetos ou os séres que se banham numa mesma corrente
metafisica, enquanto as repulsas atiram para longe uma
da outra cada uma dessas correntes, désses campos de
foércas. Em suma, a participacio pressupbe um enqua-
dramento prévio, uma filosofia do cosmos.

A segunda conclusdo que parece se desprender dos
fatos que viemos citando, 2 que a participacdo deve ser
definiga menos como uma categoria de pensamento do
que como uma categoria de agao.

Para que a participagio se estabeleca entre um
homem, um objeto, uma planta, uma divindade, etc., é
preciso que obedeca a certas condi¢des bem determina-
das. A corrente das fércas unificadoras nio pode pas-
sar entre, por exemplo, uma pedra de Xangd, uma planta
de Oxossi e um filho de Oxun. A participacio ndo se
opera em qualquer diregiio, é orientada, segue linhas, ¢
0 que chamamos de religido é o conjunto das representa-
¢oes coletivas ou dos ritos que designam as linhas de
for¢a dentro das quais ela pode se processar. Todavia,
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ela por ali ndo passa ipso-facto. Vimos, por exemplo,
que para ligar o colar do Orixd ao seu proprietirio era
preciso primeiro que éste Orixd se instalasse numa
“pedra’; que féssem colhidas as ervas em certas horas,
em certos lugares, de acérdo com gestos tradicionais; que
a lavagem das contas e da cabega f6sse feita de acérdo
com determinadas normas, senfo a ligaglo ndo se esta-
beleceria. Em resumo, a participacio pressupde tdda
uma manipulago sagrada. )

Eis porque encontramos graus em seu interior; hé
coisas que participam mais e que participam menos; a

articipagio entre o homem e o Orixd ser4 mais ou menos
intima até alcangar finalmente a identificagfio, segundo
se sofreu ou ndo o obori, o “banho de sangue”’ ou a
simples lavagem das contas.

H4 uma objegio possivel: estas participagbes mani-
puladas nio interessam senfio um setor de nossa pes-
quisa, o da sociedade humana dos fiéis. De fato, como
mostram os mitos, ndo h4 diferenga de natureza entre
as participagbes fabricadas pelos sacerdotes e a divisdo
- do universo em séries de participagGes césmicas.

T6da a participagio parece, pois, resultar de uma
aglio que ligou duas ou varias coisas entre si, salvo no
que concerne & ligagio cédsmica, a qual foi outrora, nos
tempos antigos, obra das divindades em lugar de resultar
da agdo de simples sacerdotes.

A histéria dos deuses correndo atris das “ervas”,
depois que Yansan dispersou com um sbpro os axé de
Ossaim, ¢ exemplo destas manipulagdes arcaicas. Foi
porque cada Orixd tomou “posse”’ outrora de uma ou
de varias félhas, que um pouco da férga divina passou
para dentro destas, e através delas podemos hoje “mani-
pular” o Orixd. A participagio s6 funciona entio para
as coisas que estio ligadas a 'um momento da histéria
dos deuses. O pensamento segue menos as leis da asso-
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ciagio de idéias por similaridade ou contigiiidade, do
que as “gesta” divinas, tais quais nos sdo dadas a conhe-
cer pelos mitos. Talvez fosse melhor substituir a expres-
sfio classica de “categoria afetiva”, que quer explicar o
processo de formagfio das participagdes pelas leis da psi-

cologia humana, pela de “categoria_pragmética” si%nifi-
canfo que a participagio s& existe quantdo manipulada,
seja pela agdo atual dos homens, seja pela agdo-modélo
dos deuses outrora, o que queria dizer que substitui-
mos a explicagio psicolégica por uma explicagdo cultu-
ral. O que também permite compreender porque a par-
ticipagdo ndo se confunde com a identificagdo lbgica
(a sombra sendo o mesmo que o homem, a unha idén-
tica & totalidade do corpo humano, e a fotografia do indi-
viduo, ésse individuo), existindo ao contririo tdda uma
série de graus de participagdo, desde as associagGes sim-
ples até as identificages; é que os mitos nos fornecem
modelos de manipulages mais ou menos profundast.
Nas paginas precedentes deixamos de lado o pro-
blema da magia porque nosso interésse é pelo candom-
blé, o qual constitui reliﬁiéo e ndo magia. Mas também
existem feiticeiros na Bahia. Pois bem ! Se examinarmos
a concepgio que formulam a respeito do real, veremos
que para éles a (Yarte ¢ idéntica ao todo, o tufo de cabe-
los, os pedagos de unha séo o corpo humano, — o seme-
lhante é idéntico aquilo que copia, a boneca se identi-
fica com o inimigo que se quer liquidar, o objeto se
identifica com algo em que tenha meramente encostado,
como no rito da “troca de cabecas”®. Todavia, ainda
aqui as coisas ndo podem participar sendo sob a condi-

(14) R. BasTioE, “Contribution & l'étude de la participation”, Cahicrs
Internationaux de Sociologie, XIV, pags. 130-40.

(15) M. QUERINO, o. c., pigs. 83-4. Fricciona-se, por exemplo, a
pessoa doente com uma galinha e a doenga “muda de cabega™, isto &,
passa para a galinha. Esta é morta e jogada no mato (a doenga &, pois,
morta com ela), ou é deixada pa rua; aquéle que nela tropegar apanha
entdo o doenga.
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¢do de serem manipuladas pelo feiticeiro segundo um
ritual determinado. No Brasil, muitas magias amorosas
sdo feitas com pedagos da camisa do marido, ou com
o sangue da menstruagdo feminina, mas a camisa ndo
se transforma automaticamente no homem amado, nem
o sangue da mulher ciumenta age, se ndo forem utiliza-
dos em determinadas horas, com certas palavras e segun-
do uma maneira especial. A nfo ser assim, a camisa
permanece simples camisa, o sangue apenas sangue. Pare-
ce-nos, pois, que a definigdo que demos de participagio,
fundada somente no estudo dos ritos religiosos, é vélida
tanto para as participagdes magicas quanto para as outras.

Por outro lado, j4 mostraram os etnégrafos que as
magias africanas néo funcionam contra o homem branco,
e que mesmo numa mesma tribo, as magias de um cla
nada podem contra os homens de outro clal®, O que
quer cﬁzer que as participagbes magicas, como as religio-
sas, se fazem no interior de determinados compartimen-
tos do real e nio funcionam mais quando passamos de
um para outro désses compartimentos. Ora, a estrutura
social reflete a estrutura mitica, a divisio dos homens
nada mais faz do que prolongar a multiplicidade dos deu-
ses, dos heréis civilizadores, ou dos antepassados toté-
micos!”. Leenhardt tinha proposto substituir o térmo de
“participagiio mistica” por “participagfio mitica”, e Lévy-
Briithl, no fim de sua vida, sentia-se muito tentado a

(16) RADCLIFFE-BROWN e D. FomrbE, ed. — Systémes familiaux et
matrimoniaux en Afrique, phg. 339: “Fato significativo consiste na feiti-
caria (bayé) ndo produzir seus efeitos senio no interior da linhagem”
(Ashanti); e pag. 449: “O poder de Kamerge (feitigaria)... nfio é eticaz
senio no interior do cl&” (%’Ionts Nuba),

(17) GriauLE, o. c., pags. 63-69. Cf, para os Nuba, RADCLIFFE-
Brown e FORDE, 0. c., pags. 456-7. Neste dltimo caso, vé-se mesmo a
estrutura mitica se refletir até na estrutura psicolégica: “A se¢lo masculina
oriental se¢ conduz de maneira arrogante, violenta e muitas vézes rebelde.
£ sempre esperado que se conduza assim. A segfio ocidental fémea, ao
contririo, é mais déeil e nunca espontineamente agressiva. Qs ataques do
grupo ocidental pelo grupo oriental, em caso de séca, representam uma
ocasifio socialmente instituida de se manifestar esta diferenga de tempera-
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segui-lo. Compreende-se porque. As participagBes su-
poem, sempre, ou quase sempre, modelos que ndo sdo
mais do que as antigas manipulagoes das coisas pelos
deuses.

No entanto, ao lado de um pensamento de ligagao
(e, por fim de contas, identificador) que faz os concei-
tos penetrarem uns nos outros, também existe um pen-
samento de divisdo, que separa, delimita, isola os con-
ceitos, uma vez que as participagdes néo funcionam sendo
no interior de determinado dominio do cosmos, ndo pas-
sando de um para outro setor. O pensamento africano,
tal qual se desprende de nossas pesquisas, nao pode ser
definido nem pela participagio de Lévy-Briihl, nem pela
classificagio de Durkheim. Ambas sio complementares,
a classificagio nio sendo uma classificagio de séres, como
entre os ocidentais, ¢ sim uma classificacdo de fércas e
de participagdes.

E, pois, proibido misturar as coisas no dominio da
agdo ou da manipulagio do sagrado, pois a mistura intro-
duz a confusio e a desordem no mundo; tal proibigio,
porém, corresponde exatamente ao nosso principio de
ruptura. O bastdo dos Oge impede os mortos invocados
e que voltaram, de se misturar com os vivos; o efum,

or seus desenhos simbélicos, impede que outro Orixa
esca, a ndo ser aquéle que é o “dono da cabe¢a” da
candidata a iniciacio. R. Caillois, em L’Homme et le
Sacré, mostra a importincia do tabu de se misturarem
as coisas, ao dizer que o ordo rerum, como o ordo homi-
num necessita de uma totalidade de partes distintas; mas
encarava a festa como justamente o retérno do caos pri-

mento que Se presume hereditiria” (ibid.,, pég. 457). Vé-se outrossim
quanto as divisdes sociais ntoro dos Ashanti, que se espera também que
a cada ntoro corresponda um tipo esgecial de cariter, que seus membros
tendem a reproduzir’ (ibid, pdg. 350). Mostramos a existéncia de fatos
semelhantes no Brasil; a diferenca de comportamento psicolégico das duas
“metades”, em determinadas tribos indigenas, corresponde & diferenca de
carfter dos dois gémeos-heréis civilizadores (R. BasTipe, “Psicologia dos
Indios Brasileiros”’, Félha da Manhd, S. Paulo, 9 de novembro de 1945).
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mitivo, isto é, do sacrilégio, do incesto, do excesso e da
confusio. Nalgumas civilizagdes, os diversos comparti-
mentos da realidade podem se aproximar durante a festa;
a festa, no entanto, tem por objetivo justamente impedir
que as coisas se misturem e o contrdle exercido pel
mito ou pela sociedade em momento nenhum deixa de
se efetuar: a exaltagio é regulamentada.

Os mitos de Ex1, a respeito dos quais insistimos lon-
gamente, mostram-nos como a desordem pode se intro-
duzir no universo; a divindade da ordem é também a
divindade da desordem. Ou mais exatamente, tais mitos
mostram como e porque o castigo — cataclismo natural,
punig@o para os homens, — esta ligado a desordem. Ma=
se natureza e o social estdo assim separados, estas .divi-
soes ndo destruirdio a propria possibilidade de pensa-
mento? O pensamento nfo constitui, éle mesmo, uma
dialética a unir os conceitos, permitindo-nos ir de um
para outro através, cFor exemplo, dos géneros e das espé-
cies, ou por meio de sistemas de relagdes mais comple-
xos ? Nio é éle formado por uma série de operagdes
légicas de que a linguagem, por meio das frases que
ligam os conceitos uns aos outros, ¢ uma das tradugbes
possiveis ?

Recentemente ainda, estudou Piaget o problema das
classificagbes primitivas para compara-las com as nossas,
notando entdo que, embora estejam certos os fatos apre-
sentados por Durkheim, nio resolvem todavia o problema
colocado por Lévy-Brithl, que é o da estrutura da men-
talidade.

A questio que se coloca é saber se tais esquemas
intelectuais primitivos constituiriam ou ndo verdadeiras
classificagbes, sistematizagdes logicas dignas déste nome.
Tal ndo se d4, na realidade. Nio se trata, diz Piaget,
de classes disjuntas e encaixdveis umas nas outras. Por
conseguinte, nio constituem verdadeiros agrupamentos
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de coisas e nfio permitem operagdes formais ou concre-
tas, mecanismos operatérios'®. Esta observagio de Piaget
¢ muito importante e os fatos que temos estudado pare-
cem confirmi-la em parte: é porque os compartimentos
do real nio se encaixam uns nos outros, mostrando-se
assim o contrario de nossos conceitos operatérios, que
falamos freqiientemente num principio de ruptura.

Mas isto s6 em parte é verdadeiro. Pois nem pen-
samento nem agfo sériam possiveis se as divisdes fossem
totais. K preciso em seguida ligar o que se distinguiu.
Nio saindo dos exemplos dados por Mauss e por Dur-
kheim, verificamos que os conceitos se tornam comple-
mentares, complementaridade que se traduz pela troca
de ritos entre os diversos clds da tribo. Seria entio uma
légica diferente da nossa, uma de complementaridade
em lugar de uma légica de encaixe; mas, apesar de tudo,
seria uma légica. Uma vez que ndo estudamos nem os
australianos, nem os indios da América do Norte, deixe-
mos de lado os exemplos durkheimianos, apés esta breve
observagdio, para verificar o que se passa com o pensa-
mento africano, tal qual subsiste no mundo dos candom-
blés. O que nos chamou a atengio foi justamente o
desejo de ligar os compartimentos da realidade que estdo
ritual e misticamente separados, foi justamente o desejo
de inventar uma dialética do cosmos.

Encontramo-nos, grosso modo, em presenga de trés
métodos ou de trés tentativas légicas para che(%ar a um
encaixe. A primeira é a importincia outorgada a Exu
como aquéle que abre as barreiras, aquéle que traga os
caminhos, desempenhando éle um papel em todos os
compartimentos do cosmos sem excegdo, e estando tam-
bém ligado como servidor tanto a cada Orixd, quanto a
cada homem em particular. Este mito traduz justamente
a comunicabilidade dos conceitos classificatérios; e o

(18) J. PiaceT, L’Epistémologie Génétique, III, pag. 261.
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encaminhamento do pensamento légico de um para outro
conceito se torna teoricamente possivel devido ao enca-
minhamento anterior de Ext de um Orixd para outro,
assim como do Orixd para o seu cavalo, dos Egun para
os vivos. Havia, pois, razio para se afirmar que esta
divindade constituia o principio da ordem no universo.
A ordem do universo, porém, abre caminho para outra
ordenagdo, a dos pensamentos entre si.

Ao lado desta primeira tentativa, encontramos um
ensaio pe genealogia matematica das divindades. Neste
ponto, por falta de dados numerosos e bem fundamen-
tados, nio pudemos senfio indicar o sentido da tentativa
empreendida, em lugar de descrevé-la minuciosamente.
A partir da constituicdo gémea primitiva, vimos apare-
cerem sucessivamente os algarismos da masculinidade
e da feminilidade, irem as divindades surgindo désses
dois algarismos por meio de adigSes ou multiplicagdes. . .
e finalmente, vimos os mitos inscreverem a numeragéo
nos fatos, ao indicar a multiplicidade de cada divindade,

Talvez possa Piaget levantar a objegio de que se
trata sempre de uma numeragdo mistica, e ndo de uma
numeragao légica. Parece-nos, todavia, que o que é mis-
tico ndo contradiz o que é légico; nosso sistema de
numeragio também tem seus fundamentos arcaicos numa
escolha, que foi uma escolha religiosa. Deixamos ao
cuidado dos historiadores das civilizagbes o problema
de esclarecer se dois sistemas opostos nio se teriam en-
contrado entre os Yoruba, o sistema numeral fundado
no algarismo 16 que domina o culto de Ifa e a adivi-
nhagfo; e o sistema numeral fundado no algarismo 12,

ue é o algarismo das Pléiades. O que nos importa,
2 observar que a mistica nada mais faz do que subli-
nhar a marcha do pensamento légico, desejoso de encai-
xar entre si os compartimentos do real e de fornecer ao
pensamento um mecanismo operatério. No Brasil mes-
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mo temos a prova. O trafico negreiro trouxe para cd
numerosas tribos ou etnias que, apesar dos deslocamen-
tos de populagdo na Africa, ndo tinham o habito de
estar normalmente em contacto. Mesmo quando a mis-
cigenagio as misturou por meio da unido sexual, ainda
assim estas etnias ndo se fundiram umas nas outras, con-
servando cada qual, apesar de tudo, certo nimero de
tragos culturais irredutiveis e agrupando-se em “nagdes”.
Na Bahia nao existem mais hoje individuos Ewe, Yoruba,
Angola ou Congo, mas estas “nagbes” todavia sobrevi-
veram sob a forma de candomblés, ritualmente ou musi-
calmente diferentes. Assim como tinham os individuos
pensado sbbre a coexisténcia e as relagdes das coisas, foi
preciso, no Brasil, pensar sébre a coexisténcia e as rela-
¢bes dos povos. Pois bem! Adotaram os negros para tal
esta genealogia matematica de que falamos, podendo-se
dizer que ela constitui uma primeira tentativa de socio-
logia africana. Apolinirio Gomes da Mota, falando da
“vassoura de Nanan-Buruku”, formada de raminhos reu-
nidos por uma tira de pano em que estio costurados
buzios, conta que o numero dos buzios indica a “nagdo’:
“O nagd deve ter 12 buzios, o gége deve ter 8, o Congo
deve ter 16, o xamba deve ter 1271°. Nio se pode mos-
trar de maneira mais clara que a numeragdo é um pro-
cesso operatério que age e ndo simples mistica cristali-
zada, uma vez que é aplicada aos fatos novos de maneira
a permitir que se possa pensar a respeito déstes.

Um dltimo método utilizado é o do pensamento
simbolico. Os compartimentos em que se divide a reali-
dade podem ter sido separados, manifestando-se a divi-
sdo pela diferenga dos sacerdécios; tais compartimentos
estao também estratificados e se refletem uns nos outros.
Uma série de correspondéncias liga instrumentos de mu-
sica, composi¢ao do santuario, ervas do campo, etc., e

(19) 0. ArLvamenca, Catdlogo..., pag. 45.
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gestos das divindades. O presente nada mais faz do que
repetir o passado, e até os acontecimentos da vida huma-
na, & primeira vista imprevisiveis, se desenrolam em qua-
dros fixados pelos Orixd e traduziveis em odu. Até mes-
mo a psicologia, o carater dos individuos, reproduz aqui
na terra a diversa psicologia das divindades.

Este sistema de correspondéncias em parte se desa-
gregou no Brasil, tanto no dominio das técnicas, pois
foi preciso adaptar-se aos métodos ocidentais de trabalho,
— quanto no dominio da organizagio social, — a escra-
viddo tendo fragmentado as estruturas africanas, colo-
cando lado a lado as mais diversas etnias. Foi princi-
palmente no capitulo do éxtase que vimos a importincia
do simbolismo. E mesmo se os negros da Bahia nio
oferecem, no que tange a sistematizagio, um modélo
tdo rigoroso ou tdo completo quanto o dos Dogon, seu
exemplo tem pelo menos o mérito de provar que o sim-
bolismo é operagdo lbgica viva. Arrancado a sua terra
e transportado para um mundo desconhecido, o africano
conseguiu trazer consigo ou fazer vir de seu pais certa
quantidade de plantas sagradas; pbde também encon-
trar de um e de outro lado do Atlantico certo nimero
de plantas idénticas; ndo deixou, todavia, de ter de se
adaptar ecologicamente a uma flora particular. Tanto
mais que o Brasil engloba em sua imensiddo regides
boténicas diferentes: ao ser vendido de uma provincia
do norte para uma provincia do sul, encontrava-se o
negro em presenca de “ervas” diferentes (e esta venda
constitui uma regra depois da extingdo do trafico negrei-
ro, que se deu justamente no momento em que o sul
tinha necessidade de méo-de-obra para suas plantagGes
em pleno desenvolvimento). Para agir, isto é, para tratar
de seus doentes ou para preparar os banhos das can-
didatas a iniciagdo, era preciso primeiro “refletir” sdbre
um mundo vegetal novo. E foi aplicando o esquema
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operatério do simbolismo que o féz. Conseguiu inserir
nos quadros de sua classificagio as “ervas” brasileiras,
da mesma forma que o botdnico ocidental, ao explorar
um pais novo, consegue situar espécies vegetais desco-
nhecidas dentro dos quadros da classificaggo de Linné.

Com o simbolismo, ndo teremos o direito de dizer
que estamos em presenga de um esquema operatério, de
uma classificagio por encaixe ? Neste caso, o principio
de ruptura é como uma dobradiga unindo o principio de
participagdo e o principio de simbolismo.

Funcionando sozinha, a participago impediria o
desenvolvimento do pensamento l6gico; mas o principio
de ruptura, classificando os séres e as coisas, abre cami-
nho para o pensamento légico. X verdade que apenas
abre; é preciso, além disso, que a classificagdo se torne
manejével permitindo operagoes, e é essa a fungdo do
pensamento simbélico, ainda mais talvez do que a dia-
lética de Ext, ou da génese matemética da comparti-
mentagéio da realidade. Os dois exemplos citados, o das
“nagbes” e o das “ervas”, provam que a légica funciona
bem. Péde o africano, gragas a ela, refletir sébre os novos
fatos com que se defrontava.

Concluindo, vem-nos a tentagio de afirmar que se
nossa légica tende para o pensamento indutivo, que con-
siste em subordinar a leis ou conceitos cada vez mais
gerais os fatos e as espécies de fatos, a l6gica dos mem-
bros do candomblé tende para os raciocinios por ana-
logia, que estabelece correspondéncias entre estratos
diversos da realidade. Assim é possivel passar de um
estrato para outro, embora todos mantenham suas dife-
rengas irredutiveis. O que ndo impede também a exis-
téncia do “raciocinio por complementaridade”, a que
fizemos alusdo no inicio déste capitulo, e que, por meio
de dons e contradons, por meio da divisdo do trabalho
(sexual, clanica, das diversas categorias de sacerdotes),



348 - 0 CANDOMBLE DA BAHIA

corrige o que a proibigdo de misturar apresentava de
absoluto. A estrutura mitica essencialmente simbélica,
— a estrutura social, da complementaridade dos encargos
sacerdotais, — a estrutura mental, enfim, tudo constitui
uma mesma realidade em jogo.

Epistemologia africana e sociologia
do conhecimento

E verdade que tais operagbes sdo operagdes con-
cretas, tendo por objeto elementos césmicos ou sociais,
e que nossos conceitos légicos tém por objeto sdmente
elementos abstratos, relacionados por meio de operagdes
imaginarias. Bachelard colocou devidamente em relévo
a oposigdo de nosso racionalismo com tudo o que a cién-
cia arrastava consigo, no inicio, de imagens astrolégicas
ou de alquimia?®,

O que ndo impede que o pensamento yoruba, tal
qual se desprende dos ritos do candomblé e das repre-
sentagdes coletivas dos membros do culto, forne¢ga mo-
delos de operagdes mentais, os quais sdo utilizados para
— se nos permitem a expressio — “domesticar” os fatos
novos decorrentes da mudanga de meio, e nio ainda
inseridos na réde das construgBes miticas.

H4, pois, a0 mesmo tempo identidade e diferencia-
¢lo entre nosso pensamento e o dos africanos da Bahia.
A epistemologia nos remete, pois, para a sociologia do
conhecimento, onde encontramos novamente Piaget. Para
éste, o engano de Comte e de Durkheim foi n3o terem
visto na Razdo sendo um conjunto de comunicagdes, de
discursos, de conceitos, quando ela é em primeiro lugar
um sistema de operagdes.

(20) G. BacHELARD, Le Rationalisme appliqué (Paris, 1949) e Maté-
riglisme Rationnel (Paris, 1953).
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Durkheim mostrou com efeito que héa representagdes
coletivas, mas é preciso desembaragarmo-nos delas para
atingir o plano do pensamento légico; as classificagdes
primitivas sdo “sociomorficas”, assim como o mundo
mental da crianga é egocéntrico. Sociomorfismo primi-
tivo que estaria na origem ndo da Razio, mas das ideo-
logias (e em nossos dias as classes sociais substituiram
as divisdes tribais). Pretendera dizer Piaget que a socio-
logia do conhecimento se situa simplesmente ao nivel
déste sociomorfismo primitivo ou moderno, mitico ou
ideolégico ? Nao, pois a passagem da ideologia 4 ope-
ragio logica obedece também a causas sociais, segue a
evolugdo que vai das formas de coergéo coletivas & coo-
peragdo intermental.

Seria possivel retomar aqui a distingio de Tarde
entre a légica social e a légica individual. A légica social
se caracteriza pela acumulagio do capital de crengas,
sejam elas religiosas, politicas ou ideologicas, promoven-
do-se o equilibrio por meio da supressio dos conflitos,
e esta supressdo se da através da eliminagio das opinides
individuais ou das heresias. A ldgica individual, 2o con-
trario, coordenaria as crengas por meio da supressio das
contradi¢des internas. Todavia, e contrariamente & afir-
macio de Tarde, a sociologia do conhecimento nio se
detém diante da légica in%iividual como se esta fOsse
um setor proibido. Pois os mecanismos intra-individuais
nio sdo mais do que a expressio, ou a interiorizagdo, dos
mecanismos interindividuais. O sociomorfismo est4 ligado
4 coergdo do grupo sobre seus membros, a légica opera-
téria esta ligafa ao intercimbio entre os individuos dentro
do grupo®.

Nio! criticaremos esta oposi¢io fundamental, a epis-
temologia que estudamos ndo é uma epistemologia de
primitivos. No entanto, qual o sistema operatério néo

(21) J. PraceT, 0. c., pégs. 187-272,
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ligado a uma ideologia? E qual a sociedade que ndo
constitui sistema de intercAmbios ?

Pelo estudo dos candomblés, fomos em todo caso
levados a ver na religifo africana, tal qual se manteve
na Bahia e no Brasil em geral, nio apenas simples comu-
nicagbes mas um conjunto de trocas, de cooperagbes. O
babalorixd necessita do babalas, do Olosaim, dos Oge.
A iniciagdo de uma filha de santo exige, além do baba-
lorixd, o adivinho que lerd nos buzios o nome da divin-
dade, o coletor das ervas que ird buscé-las no mato, a
“mae pequena” que lhe dar4 os banhos. Todo ritual é
manipulagio de férgas sagradas, mas ndo é qualquer
um que pode se meter a manipular. Assim como a per-
sonalidade humana se forma gradualmente por meio da
divinizagio, também as divindades nfio podem existir
sendo sob condi¢do de receber alimentos, sangue, infu-
sbes de ervas, oferecidas pelos fiéis. Como os comparti-
mentos da realidade, os diversos sacerddcios estdo sepa-
rados, mas sio ac mesmo tempo complementares e inter-
dependentes.

N&o negamos, no entanto, a forga constrangedora
da tradigdo; porém em nossa sociedade a razio nao age
também no interior de uma tradi¢io? E se a tradigfio
nao parece constrangedora é muito simplesmente por-
que estamos dentro dela. O africano da Bahia também
néo sente as coergdes (s6 comega a senti-las na medida
em que se separa de seu meio, em que aceita outros
valores, quando se torna “marginal” em suma); mesmo
o transe, aparecendo brutal, é tanto um apélo quanto
uma imposigio, antes homenagem do que coercio.

Os mitos sio representagbes coletivas, sem duvida,
e que possuem tdda a férga constrangedora das tradigGes;
mas constituem também mecanismos de operagdo logica
para apreender o real. Assim também os ritos, que além
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disso estdo ligados aos mitos, constituem métodos de
manipulagio da mesma realidade.

Nestas condigbes, a sociologia do conhecimento, ou
pelo menos do conhecimento légico, parece antes de
mais nada consistir simplesmente no estudo dos diversos
mecanismos operatérios do pensamento, desde os estu-
dados por Pierre Janet: o ato de ajuntar, de pbr no césto,
como o ato da distribuigdo e do pedago de bélo, ou
o ato do barbante e da coordenac@o...?2, — até os me-
canismos operatérios cﬁle fornecem os modelos da cién-
cia contemporinea: a balanga ou a alavanca, as bolas de
bilhar, a ordenagio e a superposi¢gio dos objetos, meca-
nismos é&stes encarados em suas relagées com as varia-
¢Bes do mundo dos valores, isto é, das tradigbes coletivas,

H4 razdo, pois, de se distinguir formas de conheci-
mento, mistico ou racional, empirico ou conceptual, etc.?,
e é possivel que, neste ou naquele tipo de sociedade,
uma forma predomine sbbre a outra. O que néo impede
que cada qual tenha a sua histéria, e que cada qual
dependa, portanto, da sociologia do conhecimento.

Raciocinando de acoérdo com Piaget, temos ainda que
h4 necessidade de estudar a passagem do sociomorfismo
para as ideologias, ou dos mecanismos (g)eratérios miti-
cos para os mecanismos operatérios ligados a uma eco-
nomia de mercado, além de estudar a passagem do socio-
morfismo para as ideologias. Como a consideragiio dés-
tes aspectos nos afasta demasiado do assunto que nos
interessa, limitamo-nos a indicar a diregio para onde se
poderia orientar a pesquisa.

Para terminar, diremos somente que, no caso do
candomblé, é a tradigio mitica que fornece ao mesmo

(22) Dr. Pierre JANET, L’intelligence avant le langage (Paris, 19'36).

(23) Para a distingdo entre espécies, formas e sistemas de conheci-
mento, ver G. GuavitcH, *“Sociologie de la connaissance”, in L’Annéde
Sociologique, 3e série, 1, (1940-48), phgs. 482-3.
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tempo os guadros dos mecanismos de pensamento, das
operagdes do comportamento humano e, finalmente, das
trocas sociais, enquanto em nossa sociedade ¢ preciso
inverter a ordem 305 elementos, passar das trocas sociais
para o comportamento, déste para os mecanismos das
operagdes légicas, e finalmente para as ideologias.

Nio é o nascimento do pensamento légico que cons-
titui a revolugio contemporénea, e sim a morte da meta-
fisica, ou pelo menos sua redugdo ao papel de simples
serva dos interésses humanos.

.



GLOSSARIO

Abébé — lec%le de forma cir-
cular, atributo das deusas
Oxun ou Yemanji, segundo
seja de latio ou branco, ou
de acordo com os desenhos
simbélicos que apresente.

Adarrum — toque especial de
tambor, destinado a provo-
car — a forgar quase — a
descida dos deuses.

Adjikoni — pedrinha usada na
adivinhagio.

Adosu — iniciados dos Orixd.

Afoché — procissdo ritual de
um candomblé, que duran-
te o Carnaval vai se mis-
turar com a festa popular.

Agidavi — vareta dos tambo-
res.

Ago — vara ou bastio de
Ex(, que tem a virtude de
transportd-lo de um lu%ar
para outro muito afastado,
em alguns segundos.

Agbgbd — instrumento de mu-
sica religiosa, composto de
dois sininhos metalicos de-
siguais, que se bate com
uma varinha igialmente de
metal.

Aié — festa do ano novo.

Aja — sininho de ferro, ins-
trumento de musica reli-
giosa.

Akoueo — buzio simples ou
duplo utilizade na adivi-
nhagdo, conjuntamente com
o adjikoni.

Ala — pano branco.

Alabe — chefe da musica dos
candomblés.

Aliaché — aposento em que
se pratica o ritual da ini-
ciagio.

Amald — oferenda alimentar
(de Xangd).

Amasi (n) — banho de puri-
ficagio (com ervas).

Apetebi — mulher do baba-
laé que, em certas condi-
¢oes, tem direito a consultar
a sorte.

Ara-ourum — alma das pes-
soas que morreram de mor-
te violenta, ou dos assassi-
nos.

Ariaxe — banho dos candida-
tos & iniciacio (com ervas).

Axé — éste termo corresponde
mais ou menos ao que oS
sociblogos chamam “mana”
e é sempre empregado, ndo
para designar uma for¢a
impessoal, mas para certas
espécies de encarnagio de
forgas (ervas, alicerces do
candomblé, etc.).
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Axéxé (ou candomblé funeré-
rfio) — ritual celebrado de-
pois da morte dos membros
de uma seita para expulsar
suas almas da terra.

Axdgun — sacerdote encarre-
gado dos sacrificios ani-
mais.

Babalaé — antigamente era o
sacerdote encarregado do
culto de Ifa; é hoje o adi-
vinho.

Babalorix4 (em portugués,
“pai de santo”) — sacerdote
encarregado da diregio de
um candomblé.

Babalosaim — sacerdote en-
carregado da colheita de
ervas ou de f6lhas rituais.

Babalotim — boneca que é
carregada na procissio do
afoché.

Babaogé — sacerdote encarre-
gado do culto dos mortos.

Baiani — 1) espécie de capa-
cete enfeitado de buzios e
com correias pendentes; 2)
idolo de Xang6; 3) um dos
diversos Xango.

Bale (cAmara de) — parte do
santudrio destinado ao cul-
to dos mortos (na regiio
de Pernambuco).

Bata — tambor de uso reli-
gioso, bimembrafone, de
origem yoruba (ver a des-
cricdo em F. Ortiz, Los ins-
trumentos de la misica
afrocubana, IV, cap. XVI).

Bori ou obori — cerimfnia que
consiste em “dar de comer

a cabega” e que comporta
obrigatoriamente um sacri-
ficio animal.

Calunga — 1) deusa do mar
e também dos cemitérios
(Angola); 2) boneca levada
na procissio dos Maracatu.

Camarinha — pequeno apo-
sento, nome portugués do
Aliaché.

Candomblé — 1) lugar em que
se celebram as festas reli-
giosas africanas; 2) conjun-
to de ceriménias religiosas
africanas; 3) no sul do Bra-
sil, designa qualquer danca
ou festa de negros.

Candomblé de caboclo — sei-
tas religiosas nas quais os
fiéis, em lugar de receberem
os deuses africanos, recebem
espiritos de.amerindios (ca-
boclos, na linguagem cor-
rente).

Caruru — prato feito com quia-
bos, camardes secos e azeite
de dendé.

Casa da Mina — seita religiosa
de origem dahomeana, si-
tuada em S. Luis do Mara-
nhio.

Come — sala que constitui o
santudrio da Casa da Mina
e corresponde ao pegi dos
candomblés da Bahia.

Dagi — a mais velha das duas
filhas encarregadas do padé
de Exti (ndo segundo a ida-
de, mas de acérdo com a
data da iniciac@o).

Despacho — ver padé de Exq.



Dobale — saudagio das filhas
possuidas por Orixd femini-
nos e que consiste em se
deitar ao comprido no chio,
apoiando-se nos quadris e
nos antebragos, uma vez do
lado direito, outra vez do
lado esquerdo.

Ebbd — 1) sacrificio oferecido
aos deuses; 2) sortilégio.
Ebomin — filha de santo que
completou sete anos de ini-
ciagdo; segunda etapa, por-
tanto, da hierarquia, depois

da etapa de yaud.

Edilogun — consulta dos deu-
ses por meio dos buzios.

Efum — desenhos feitos a giz
na cabega ou no corpo dos
iniciados.

Egun ou Egungun — os mor-
tos.

Eho — tabus; o térmo utili-
zado nos candomblés bantos
é quizila.

Ekedy — mulheres encarrega-
das de tratar das filhas de
santo quando cntram em
transe.

Emi — alma.

Eré — 1) espirito inferior que
acompanha as divindades e
os homens; 2) tipo de tran-
se infantil,

Exi — intermediirio entre os
homens e os deuses.

Filha de santo — as iniciadas,
os membros das confrarias
religiosas africanas.

Gume — nome dado ao ter-
reiro, isto é, ao patio interno
da Casa da Mina.
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IalorixA (em portugués, “mie
de santo”) — sacerdotisa
encarregada da dire¢io de
um candomblé.

Iad ou yaud — iniciada.

Ifa — deus do destino.

Igba — cabaga sagrada, repre-
sentando o mundo.

Ika — saudagio das pessoas
que possuem Orixd masculi-
no e que consiste em se
atirar de barriga no chio.

Ilé — casa.

I1é-Orixd — casa dos deuses.

11é-Saim — casa dos mortos.

Ilu — tamborzinhos.

Ir6ko — 4rvore sagrada (ga-
meleira branca).

Ita — pedra dos deuses.

Ité Aigé — Terra da vida, isto
é, Africa.

Iya — mie.

Iya-Bass¢ — cozinheira dos
deuses.

Iya Kékéré — substituta de ia-
lorixd (em portugués, “mie
pequena”’, isto é, mie que
vem em scgundo lugar).

Iyalaxé — encarregada dos
axé do santuério.

Iyanasso — sacerdotisa encar-
regada do culto especial de
Xangd.

Iya Tébébé — encarregada de
escolher os cinticos e de
cantar os solos.

Jibonam — o mesmo que Iya
Kékéré.

Jurema — bebida feita com a
casca, as rafzes ou os frutos
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de uma mimosicea e que
provoca perturbagdes no sis-
tema nervoso (utilizada nas
seitas de origem amerin-
dia).

Kélé (em portugués, “gravata
de Orixd”) — colar que os
iniciados usam pendente do
pescogo, como sinal de sua
submissdo ao babalorixd ou
& ialorixd.

Le — o menor dos trés tam-
bores rituais.

Legba — correspondente daho-
meano de Exa.

Loko — mesmo sentido que
Iréko (seita dahomeana%.
Lorogun — ritual de expulsio
dos Orixd no inicio da Se-
mana Santa. Em yoruba,
lorogun significa disputa,
batalha.

Mabaga — os gémeos.

Maconha — narcético do gé-
nero do cdnhamo, trazido
pelos negros da Africa Oci-
dental (Cannabis indica).

Macumba — nome dado as
seitas religiosas africanas
ou cerimdnias efetuadas por
elas, nos Estados do Rio de
Janeiro, Espirito Santo e Sdo
Paulo,

Mangbi - sacerdotes de Xan-
go.

Maracatu — procissio ritual
das seitas negras do Recife,
que vem se misturar com o
Camaval nas ruas.

Ninfa — magia que consiste
em se apoderar do espirito

de um vivo ou de um morto
para torni-lo escravo e fa-
zé-lo executar os piores ma-
leficios.

Oba — rei; térmo empregado
para designar os ministros

de Xangd.
Obe — faca.
Odu — sinal tracado pelo

modo de cair o colar de Ifa
ou os btzios com os quais
se faz a adivinhagfo.

Ogan — protetores do can-
domblé.

Ogé — mesmo significado que
babaogé.

Ojuoba — literalmente, dlho de
rei — titulo sacerdotal.

Olosaim — mesmo significado
que babalosaim.

Oluwo (literalmente, “o viden-
te”) — sinénimo de babalaéd.

Opelé (“colar de Ifa”) — ins-
trumento usado na adivi-
nhagio.

Ori — cabeca, espirito. Ver
Bori.

Oriki — cinticos de louvor.

OrixA — nome genérico das
divindades, que sfo inter-
medidrias entre Olorun, o
deus supremo, e 0s mortais.

Oro — sociedade secreta dedi-
cada ao culto da terra, &
evocagio dos mortos, por
intermédio do berra-boi ou
berrador, e que também de-
sempenha fungbes politicas.

Osa — véu branco para reves-
tir tambores, pedras divi-



nas, e que as filhas de santo
usam as vézes como échar-
pes.

Ossaim — divindade da vege-
tagfo.

Ossé — oferenda alimentar das
fitlhas de santo a seus res-
pectivos Orix4.

Otum — ministros supletivos
dos oba (embora o térmo
oba seja mais freqiientemen-
te empregado para designar
tanto uns quanto outros).

Oxé — machado duplo, insig-
nia de Xango.

Padé de Exat — rito propicia-
tério que inaugura o ritual
do candomblé.

Panam — ceriménia de venda
das iniciadas.

Paxord — bastio de cobre, in-
signia de Oxald.

Pegi — santudrio do candom-
blé.

Pegi-Ga — ogan encarregado
do pegi do candomble.
Pendoni ou podone — pegi da

Casa das Minas.

Poteav-mitan — nome dado ao
poste central no culto dos
Vodu do Haiti.

Rum — o tambor maior.

Rumpi — o tambor médio.

Rungébé — colar feito de con-
tas negras.

Santo bruto — éxtase de caré-
ter violento, anterior 4 ini-
ciagio.

Sidagdi — a mais jovem das
duas encarregadas do padé
de Exu.
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Sundidé — banho de sangue;
parte do ritual de iniciagdo.

Telebe (ou cintico do couro)
— chntico de castigo, que
tem por finalidade criar éx-
tases violentos nos culpados
de alguma violagio de tabu
ou de qualquer falta de res-
peito.

Terreiro — lugar do candom-
bls.

Tobosa — espiritos infantis
(Casa das Minas).

Tokhueni — divindades que
servem de intermedidrios
entre os Vodu e os séres
humanos.

Umbanda — 1) sacerdotes das
seitas bantos; 2) religiio
banto; 3) forma africana de
espiritismo.

Unlé (cinticos de) — cénticos
que terminam o candom-
blé e fazem partir as divin-

dades.

Vévé — desenhos feitos com
farinha e destinados a cha-
mar os deuses (Haiti).

Vodu (n) —~ 1) divindades
fans e dahomeanas; 2) nome
dado as filhas de santo nas
seitas dahomeanas da Bahia,
juntamente com o de vo-
dunsi.

Vui — o seio de Olorun, a
divindade suprema.

Wessa — sacerdote de seitas
africanas, que desempenha-
ram outrora papel importan-
te, mas cujos postos parece
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que hoje ndo tém sido regu-
larmente ocupados.

Xangd — 1) nome do deus da
tempestade; 2) térmo usado
para designar os candom-
blés de Pernambuco e de
Alagoas.

Xaér6 — bracelete ornamenta-
do de guizos que se usa no
tornozelo.

Xaxara — vassoura de palha,
atributo do deus da variola
(Omolu).

Xeré — guizo de Xangd.

Xinxin Jde galinha) — pre-
paragiio da galinha com mé-
lTho de azeite de dendé e
outros condimentos, alimen-
to da deusa do amor, Oxun.

Xiré — ordem em que sgo can-
tados os cAnticos nas gran-
des festas dos candomblé.

Yaba — jovens que lavaram
seus colares mas ainda nfo
foram iniciadas.

Yab ou yaud (yawo) — espbsa
dos deuses, isto ¢, iniciadas.
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