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As Senbovas do Pdssaro da Noite & um livro sobre
a religido dos orixds, seus mitos fundantes, insti-

tuigbes tradicionais e priticas rituais. Tratando

—

de aspectos observados na Africa, Brasil e Cuba,
este livro oferece também andlises e interpreta-

¢oes e uma atualizada bibliografia sobre a religio

dos orixds, voduns e inquices. Tratados por espe-

cialistas, seus temas sio os mais instigantes e

atraentes: o culto das Iyami Oxorongds, o signi-
ficado dos Abikus e Ibejis, o ordculo do jogo de

btizios, os aspectos dionisfacos do culto, as prati-

cas sacrificiais, os orixds da santeria. E um liveo
para especialistas e pesquisadores, mas também

para os iniciados das religides afro-brasileiras e
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As Tyami Osoronga também conhecidas como as eleye (donas dos
péssaros) ou lyd Agba (a mae idosa e respeitivel), sio objeto do artigo de
Pierre Fatumbi Verger que, para o escrever, apoiou-se em histérias (ifan),
conhecidas pelos babaldwo (os pais ou guardides do segredo). E necessdrio
abordar as iydmi em um espirito de reveréncia e humildade, ji que elas
representam os poderes misticos da mulher em seu aspecto mais perigoso e
destrutivo. Seu culto, objeto de grande discrigdo no candomblé, € abordado
em algumas de suas particularidades por Verger. Mediante a transcrigio, a
traducdo e a andlise dos itdn, o etndlogo nos da a conhecer um dos temas mais
perturbadores da religido dos orixés.

A teoria psicanalitica postula a existéncia de uma relacido, no nivel da
fantasia, entre a situagio dos gémeos e os ““filhos substitutos’®, A mesma
articulagio se dd no candomblé, que junta em uma confraria mistica os
gémeos (fbeji) e as criancas-nascidas-para-morrer (Abiku). Essas categorias,
de origem jorubd, enfatizam a alteridade presente na dualidade da situacio
dos gémeos e na liminaridade da situagdo do ““filho substituto’’, percebida
como algo que representa um estado intermedidrio entre a morte e o nasci-
mento. Tal € o tema do artigo de Monique Augras.

Ao abordar o tema da presenca da violéncia ¢ da desordem no campo
do sagrado, José Jorge de Carvalho se referencia ao xangd e a jurema, duas
verlentes da religiosidade afro-brasileira, presentes em Recife. Indica como
algumas religiées, por exemplo, o kardecismo e a umbanda branca, através
de uma doutrina nio cristd, como a da reencamacio e da evolugio espiritual,
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buscam legitimar-se enquanto religies compativeis com a fé crista, jogando
para as religides afro-brasileiras a tarefa de lidar com os espiritos mais ““baixos’”,
inconvenientes, segundo as convengGes de moral sexual, de pureza simbélica ou
de comportamenio excessivamente violento. No entanto essas religides discrimi-
nam simbolicamente religides mais sincréticas (macumba, jurema, pajelanca
etc.) por considerar que sio elas as depositdrias da violéncia ¢ da desordem
inaceitiveis. O autor discute esse universo religioso, que aceita como positivo e
constitutivo de sua espiritualidade o residuo rejeitado pelos outros.

As artes da adivinhagio, no candomblé, sdo abordadas por Reginaldo
Prandi, que nos relata, passo a passo, uma iniciagio ao culto de Orunmil4, o
deus do oriculo. Durante suas pesquisas, realizadas em 60 terreiros de
candomblé da Grande Sdo Paulo, cle procurou tragar o perfil da clientela que
recorre s artes divinatdrias, com a esperanca de que elas a ajudem a dar conta
de suas afligdes. De grande interesse para os estudiosos do tema sdo os
quadros comparativos das designagdes que se dio aos odus (signos da adivi-
nhagdo), levantadas em fontes etnogrificas relativas 3 Africa, ao Brasil ¢ a
Cuba.

O babalorixd Manoel do Nascimento Costa evoca, em seu artigo, a
violenta repressio policial que se abateu sobre os fiéis das religiGes brasileiras
de origem africana, em Alagoas e Pernambuco, ao longo das décadas de 30 e
40. Aseu ver, elas contribuiram para o desaparecimento de algumas tradicées
ou para a falta de corregio em seu desempenho. Uma dessas tradigées, o
grande sacrificio do boi ao orixd Xang6, € por ele descrita com muitos
pormenores. Scu depoimento € feito a partir de wma visdo ‘‘de dentro’’,
permeada, portanto, de religiosidade e afetividade,

Jos€ Luis Herndndez Alfonso, pesquisador das religides cubanas de
origem africana, escreve sobre a Santeria, designacdo equivalente ao can-
domblé. Enumera os orixds atualmente cultuados em Cuba, suas qualidades,
numerologia, cores, dias da semana e do ano que lhes sdo dedicados, animais
que se lhes oferecem, plantas que lhes pertencem e entidades catdlicas com
quem séo sincretizados. Descreve a hierarquia sacerdotal, os templos, as artes
da adivinhagdo, as cerimdnias de iniciagdo, e conclui que a Santeriz é uma
presenca viva no universo social cubano, reconhecida pelo Estado como uma
das mais reveladoras expressoes da cultura popular de seu pais.

A vasta literatura sobre a religides dos orixds, voduns e inquices & objeto
de mais um levantamento bibliogrifico realizado por Carlos Eugénio Mar-
condes de Moura, A pesquisa, iniciada com a publicagio de Bandeira de
Alaird, coletou, até agora, cerca de 1 500 escritos, o que revela o constante
interesse que o tema suscita entre os estudiosos.

GRANDEZA E DECADENCIA DO CULTO DE
IYAMI OSORQONGA (MINHA MAE FEITICEIRA)
ENTRE OS YORUBA'

Pierre Verger




1. Qartigo “*Grandeur et décadence du culte de fyami Osordngs {ma mére la sorciére) chez les yoribd'’,
de autoria de Pierre Verger, foi publicado pela primeira vez noJournal de la Société des Africanistes,
35(1):141-243, 1965. Tradugio de Carlos Eugénio Marcondes de Moura, expressamente revista pelo
autor para esta edigio,

O prescnte artigo apdia-sc em algumas histérias, itdn, conhecidas pelos
babaldwo yorabd (pais ou guardiies do segredo). Essas narrativas, transmi-
lidas oralmente de uma geracdo a outra, fazem parte de textos muito nume-
rosos, distribuidos entre os 256 signos, odi, que lhes permitem proceder a
adivinhagdo por ifif, cuja cstrutura e mecanismo foram estudados pelo saudo-
s0 Bernard Maupoil®.

A comparagdo entre 0s textos provenientes da tradigio oral com aqueles
publicados hd cerca de cem anos, relativos is religides yornbd, extraidos das
mesmas fontes, [az ressaltar com freqiiéncia diferencgas. No entanto, sc ais
variagOes 50, algumas vezes, o resuliado de esquecimentos ou acréscimos de
novos elementos, ndo se pode afirmar, entretanto, que os aspectos de um mito,
fixados hi um século, estejam mais préximos de sua concepgdo original do
que aqucles levantados no momento atual, pois a redacio dos textos pode
bascar-se, qualquer que seja a época, em uma documentacio incompleta, em
indicagdes de informantes reticentes, ou ser resultado de interpretagdes por
demais apressadas ou entdo refletir mais a mentalidade e as crencas do
pesquisador do que as das pessoas estudadas.

A questdo das feiticeiras, por exemplo, foi abordada fregiientemente,
mas parece que o tema de suas relagdes com as religides ditas tradicionais
nem sempre fof encarado com a devida corregdo. Coloca-se em principio que,
sendo a feitigaria anti-social por exceléncia, ela nio faz parte das religides de
uma comunidade humana. Esta no¢do apresenta a vantagem de ser simples,
mas o exame de alguns textos recolhidos mostra, ao contrério, que na regiio

2. Bernard Maupoil, La Géomancie a I ancienne Céte des Esclaves, Paris, 1043.
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yorithd as atividades daskfeniceira

jé }]?igam-se as das divindades, drisd, e
aos mitos da criagio do niunde:

Em geral as feiticeiras, dj¢, ndo gozam de boa reputacio nessa regido,
a exemplo do que ocorria outrora na Furopa com aquelas criaturas que
dispensavam maus agouros.

Nos meios tradicionais os sentimentos sdo mais matizados; as djé ndo
sio execradas pela sociedade, da qual, conforme veremos, constituem um dos
pilares essenciais, e evita-se falar mal delas abertamente, pois, ao que se diz,
clas possuem uma forca agressiva perigosa. Observa-se, portanto, uma atitude
de prudente reserva diante de uma poténcia estabelecida, malevolente ¢
atuante... o que acarreta, em relacdo a clas, uma discricdo que nio facilita a
tarefa dos pesquisadores.

DUPLO ASPECTO DAS AJ{?

Ignora-se o verdadeiro nome das ajé e prefere-se chami-las mais
familiarmente iydmi ogéronga (minha mie dsdrongd), ou, mais simplesmen-
te, tyami (minha méac) ou entdo efeye (donas dos pdssaros) ou ainda dghd ou
iyd agba (a ancid, a pessoa de idade, a mac idosa ¢ respeitdvel). Quando esses
nversa ¢ pr dente encostar de leve nﬁcrrm;ggm 3

dc cardler vmiento tragamos uma marca no chao) as pctssoas sentadas se

Alguwinas' histérias de zfa pub!lcad-as neste artlgo nos dio a perceber a
imagem dupla formada pela tradigdo ou, mais exatamente, pelas tradi¢des, no
que diz respeito as iyami.

O primciro aspecto pelo qual ela € conhecida € o de mulheres velhas,

prgprletanas de uma cabaga que . Contem um passaro Elas mesmas transfor-

sacnar se (,om 0 sangue de suas VI[ImdS € dedlcando -s¢ 4 trdbdihos ma]cﬁ
va rlados

o segundo aspecto, menos conhecido, ¢ o de iyami, divindade decaida,
nossa mae chamada Odi (ndo confundir com odi “de tj'a) ou Odit loghdje, que
_tecebe de Qlddiimare (Deus), quando vem ao mundo, o poder sobre 0s.orisa,

poder sunbohmdo por €y¢, 0 passaro Ela se toma eleye (proprletarra do.
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masculino, que veio ao mundo ao mesmo tempo que ela, E ele quem exercerd
o poder, do qual, no entanto, ela conservari o controle.

O primeiro aspecto parece ser a forma degenerada do antigo mito, em
conseqiiéncia da agdo combinada do tempo e de diversos elementos, de que
mais adiante se tratard,

IYAMI SEGUNDO AS CRENCAS POPULARES

O poderio de iydmi € atribuido 4s mulberes velhas, mas pensa-se que,
em certos casos, ele pode pertencer ignalmente a mogas muito jovens que o
teriam recebido como heranca de sua mae ou de uma de suas avds. Uma
mulher de qualquer idade poderia também adquiri-lo, voluntariamente ou sem
que o saiba, em seguida a um trabalho feito por alguma Iydmi empenhada em
fazer prosciitismo

mf]mtamente mcnos v1rulentos € crucrs que as aje

Ao quc se dlZ ambos 50 capazes de matar, mas os primeiros jamais

atacam os membros de sua familia, enquanto as segundas nio hesitam em /
matar os préprios filhos; dj¢ pode combater osd e outras djé, quando osé é.ﬂ

}
\
raramente ataca os outros osd, e nio pode enfrentar & todo-poderosa 4j¢; esta /
ltima € tenaz, vingativa e ataca em segredo, a0 passo que osé renuncia /
facilmente 4 sua agéo e o faz abertamente. O falo de se pertencer i confraria %
dos 0sd € até mesmo afirmado com franqueza. Seu nome ¢ ligado ao culto de
Orisa Oko, divindade da agricultura, cujos fiéis possuem nomes que compor- }
tanm-a men¢io 0sd ou sd. i
Iyami ¢ freqiientemente denominada eleye, dona do pidssaro; veremos,
hos textos que se seguem, que os termos eye, pissaro, ou eleye, dona do &
péssaro, sio empregados indiferentemente, pois o péssaro é o poder da

-

feiticeira; é recebendo -0 que ela se torna dj¢; € a0 Mesmo lempo seu espirito

N

e ot
€ 0 PASRATO C Que vio fazer os trabalhos maléficos exumerados mais adiante. L{y‘---‘
Is] )\

Durante as expedigoes do passaro, o corpo da feiticeira permanece em casa, [

estendrdo inerte no lelto até o’ mqggqnto do retorng da ave. Para cm@g};{ aje \}

Certas histérias de ifd ddo de iydmi uma imagem conforme iquela
estabelecida pela crenga popular, tal qual a que pertence ao signo irété méji
publicada no final deste artigo [I]. Eis alguns trechos:
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o
(ivami possui uma cabaga e um pdssaro) [Iﬁ~23]3: *‘Duzentas e uma pessoas chegam a terra7
em Ota; escolhem entre elas uma iydlde(dirigente das mutheres em uma cidadeyor&b%!ﬁ
que querem ¢ obter o poderio de djé aproximam-se dela com uma cabaga ¢ dizem que ¢ cada uma deseja

COMO ORUNMILA VAL VER O SEGREDO DE [YAMI EM OTA E BSCAPA DELAS

Uma historia de ifd [II], pertencente ao signo irété owanrin, também
conhecido como irété oldta (irété proprietirio de Qu‘:, indicando assim,

|

I

!

- 9 i
De volia As casas, cias cutdam das cabagas escondem 035 em um cantk E

% fer um passam i alode coloca o pass.aro no interior da cabaga, cobre—a cadia quem a “solicitou.
; b elas conheccm bu
1

conhec:]do por outra pessoa que lambcm possud vma cabaga

(iydmi envia o passaro a fazer um trabalho) [I/28-58]: “'Quando elas querem enviar eleye i-;

em missdo, abrem a cabaga; eleye voa e vai levar a mensagem de que estd encarregada, seja a Lagos,
seja a Ibadan [...] seja a um dos quatro cantos do mundo. Quando o trabalho terminou, efeye volta.
O péssaro diz a sua proprietdria: ‘‘Executei o trabalho de que me encarregastes”’. Volia a entrar na

cabaca, que ela cobre novamente e pde no mesmo lugar onde se encontrava’’

[ — P

(o trabalho de fydsmi é feito com dissimulagdo) (oriki): ** Est@e]egant@ passarq voa de pernas
para o ar, pousa suavemente no feto da casa, precede silenciosamente, como um gato™. [1/42-47]:
*‘Se ela diz que € para matar, cles matardo. Se ela diz que € para levar os intestinos de alguém, eles
levardo. Quando eles esiao 3 espreita de alguém para rasgar seu ventre, essa pessoa nio sabe que

eles querem levar seu intestino’*. -

(fyami envia pesadelos 3s pessoas) [I/80-85]: “Fsta pessoa pegard um chicote, pode pegar
um porrete ou uma faca; pode tornar-se Egin (alma de um morto) ou drisd; ird meter medo naguele
para junto de quem foi enviado’’, (As atividades do pdssaro sdo enumeradas) [V/17-74]: *‘Blas vao
trazer as doengas, a fraqueza nos corpos das pessoas, comerio seus olhos, seu figado, beberio seu
sangue; trazem dor de barriga 4 criangas, levam embora os pulmdes das pessoas, ddo doresde cabega,
rexmatismos, febre. Niio deixam que uma mulher engravide e nao deixam dar 4 luz aquetas que
estdo gravidas®’. ‘

{Iyémi comparece A reuniio onde compartithard o sangue de suas vitimas com as demais
eleye): *“Uma pessoa que tem um péssare vai entio no meio da sociedade; diz que enviou o passaro
em missio. Levou entio seu trabalho para o meio da assembléia pois, sozinha, ndo o poderd executar.
Quando ela assim se expressou, as demais e/eye também querem ter sua parte. Ela leva o sangue

trazido pelo passaro. Todas as suas companheiras querem toca-io com a boca, experimenis-lo.

Quando beberam o sangue juntas, separam-se’’.

Tudo isto estd de acordo com a crenga segundo a qual as iydmi, cada
uma por sua vez, devem levar uma vitima ou o sangue de uma pessoa i reuniio
das feiticeiras. Elas precisam se pdr de acordo em relacio 3 proxima vitima
designada, a fim de que iydmi alguma a proteja, pois, [1/59-61], ‘’se essa
pessoa possuir um feitico contra as 4)¢, o péssaro, apesar de fodos os seus
ésqugp_ﬁ, nao.consegue apoderar-se daquilo que vé6s (2/¢€) o mandaste bus-

LR

car’ .

3. Os algarismos romanos se referem ao titulo de cada histdria de 4, e os algarismos drabes, a linha de
cada verso (N. do T.).

|

.. Foiassim que Qrunm:la surpreendeu o scgredo de iyami em Qta.

através de seu nome, as relagoes deste odit com Qrd, cidade onde as iyami
vieram ao mundo), mostra como @ninmil& (ifd) vai & procura do segredo de
ivami em _Ord. Antes de partir, faz uma oferenda que inclui um saco de pano
branco, um pombo branco, uma cabaga, e o conjunto significa: ““Tenho mew
pédssaro, nao me combatais”’. Ele vai a Ota ¢ chega ao mercado. Ah!, dizem
as iyami, chegou a sopa; chegou aquele a quem elas querem comer. Esu,

mensagelro dos outros orisd, que faz o bem e que faz o mal, diz is ivami;

“Oriinmila é mais forte do que todas vGs reunidas, ele tem seu péssaro;

trazei-lhe os vossos (submetei vosso poder ao seu)”. Elas levam seus péissa-
108, mas estao encolerizadas, pois Orunmrla ird revelar scu segredo.

Orunmzla faz uma ofcrenda de ekujebu, grao muito duro ¢ vo]umoso

além de um frango dpipi, que nio pode VOar porque suas penas sdo frisadas
€ nio ofnrccem resisténcia ao ar. As § zyamz querem atacar Orunmzla mas ndo

,,,,, ‘1}@ /
brutal nio pode comer ekujebu voOs ndo podeis expulsar-me; fmngo arrepla"ab};

nio tem asas para voar para o telhado, vés nio podereis matar-me’.

e,

]YAMI ESTA SEMPRE ENCOLERIZADA j}

contra os seres humatios. ‘Esia's sempre Sirritada , 5eja ou ndo maltratada esteja
efﬁm€0111panhm numerosa ou solitdria, quer se fale bem ou mal dela, ou que
alé mesmo ndo se fale, deixando-a assim em um esquecimento desprovido de
gloria. Tudo € pretexto para que lydmi sinta-se ofendida.

Iyami é muito astuciosa; para justificar sua célera, ela institui proibicé-
es. Ndo as dd a conbecer voluntariamente, pois assim podera alegar que os
homens as transgridem ¢ poderd punir com rigor, mesmo que as proibigdes
nao sejam violadas.

Iyama estd sempre encolerizada ¢ sempre pronta a desencadear sua ira

Esse trago de cariter ¢ ressaltado na histéria [1IT] do signo oghé dgindd
ou oghé yonii (oghé esth contente), na qual cla declara pacificamente [I11/16-
15]: ““Ndo combateri as pesscas, com a condiciao de que elas nio irdo colher
os quiabos de Ljio, juntar as folhas dsin de Algran ou contorcer o corpo no
pitio dos fundos da casa de Mosionto; mas ela, precavida, ndo Ihes faz saber
em que consistem essas txés proibigdes’”. Assim, se as pessoas vao colher uma

p—

4

il
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folha qualquer [I1I/16-22] ou mesmo se ndo colhem folha alguma, iyami
declara: “*Ah!, eles colheram os quiabos de Ejic. Ah!, eles colheram esses
quiabos que dissemos que nio deviam ser colhidos, e elas se comportam com
idéntica mad-fé em relagdo as duas outras proibicdes”’

Iyami fica ofendida mesmo se alguém leva uma vida muito virtuosa, se
alguém'é muito feliz nos negdcios e junta uma fortuna dita honesta, se uma
pessoa € por demais bela e agraddvel, se goza de muito boa saide, se tem
numeroesos filhos, € se essa pessoa ndo pensa em vir acalmar os sentimentos
de ciimes dela por meio de oferendas feitas em segredo.

Isso nos leva a abordar o tema do ciitme dos deuses, tratado em um livro
de Tourniet’, e o dos “‘sentimentos de frustracio e de ciftme dos velhos diante
da aparente felicidade de cutra pessoa, como motivo que os podem levar a se
servirem da feitigaria para os acalmar’’, de que fala Lucy P. Mair’.

CoMo g‘m UNMILA ACALMA A COLERA DE IYAM!

Outra histéria [IV] do mesmo signo oghé dgundd diz-nos como @rdn-
mild soube apaziguar a célera de iydmi.

Ao chegar ao mundo, os filhos das pessoas ¢ os filhos de eleye entraram
cm conflite. Os primeiros foram expulsos pelos segundos. Os filhos das
pessoas vio solicitar protegio a diversos drisd sucessivamente. Nem ‘Origﬁld,
Sangd, Oyd ow Oba tém suficiente poder para lutar contra iyami-eleye.
Solicitam a Ordnmild que os proteja. Este, gracas a Egﬁ:, conhece os segredos
de iyami-eleye. Sabe que, ao chegar ao mundo, elas foram beber a dgua de
scte rios, cujo nome ele conhece. Tendo consultado ifd, ele faz as oferendas
prescritas de folhas de ofiisdji, 0ydyd, ddni e agogo dgiin, mel, uma pena de
papagaio, giz (efun) e p6 vermelho de camwood (osiin). Assim protegido, é
capaz de enfrentar iyami, pois as oferendas intercedem em seu favor; a folha
oygyd declara que iydmi estd (ydni) contente com ele; a de ofdsdfi, que ela
(sdjt) o respeita; a de ddmii, que ela (sadnu) terd pena dele; a de agogo ogiin,
que tudo aquilo que ele pedir com um sino (agogo), obtera.

Iyami-elgye estd satisfeita, no entanto coloca uma condigio antes de
conceder seu perdio: Ordnmi[ci devera ser capaz de resolver um enigma gue
lhe serd aprcsentadd. Deveré adivinhar o significado da frase:

““Flas dizem lancar; Oridnmila diz pegar’’ e isto sete vezes.

4. Assinalado por Roger Bastide.
5. Luey P. Mair, ““Witcherat as Problem in the Study of Religions’’, em Cakiers d’Etudes Africaines,
n® 15, Paris, 1964, p. 344,
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Qninmihi responde que clas vio langar um ovo sete vezes e que ele
deverd pegi-lo com um chumago de algodio.

Oriinmild é perdoado, o mesmo acontecendo com os filhos dos homens.
A histdria termina com uma cangio, na qual Qrdnmild revela o segredo dos
sele rios, das quatro folhas, do mel, da pena de papagaio, dos pés vermelhos
¢ brancos. .

Tyami, satisteita, diz a Oriinmili que ele se tornard velho. Se necessitar
de sua ajuda, bastari entoar esta cangiio € acompanhi-la com as mesmas
oferendas. Qualquer que seja o lugar onde ele se encontre, nos sete céus de
cima, nos sete céus de baixo ou nos quatro cantos do mundo, seu pedido seri
atendido.

O texto ]l)reccdente mostra claramente como as oferendas falam a iyami,
em uma espécie de linguagem ideofénica, na qual diversos elementos da
natureza, folhas, animais, matérias, tém seu nome ligado por assonéncia a
uma acdo esperada, a um sentimento ao qual se apela. Veremos outros
exemplos nas histdrias que se seguirdo.

mExnste ai uma concepgio fundamentada na  forga migica do verbo, mas

\‘rcrescentamos\para os incrédulos que as fo]has emprcgadas

R

doengas possuem um valor terapcullco controlavel.

O enigma resolwdo por Orunmlla “‘pegar um ovo dentro de um
Lhumago de algodao”’ € um simbolo importante, da luta de iyami contra

Obansa Obamlai() ov fa_gﬁpartc e toda oferenda destmada as iyamiy o
algodio € ligado por sua brancura a Obarala Veremos mais adiante outro
simbolo dessa luta (histéria VIII), quando Qbardld briga com as eleye que

comem o algoddo por cle plantado.

O fato de pegar o ovo com win chumago de algodio fornece a indicagio
bara a neutralizacéo da agio das iyami-eleye por _O\br,iri_sri, que constitui um
dos temas mais importantes do mito da criagao, o qual veremos mais adiante
[histérias VII e VIII].

Outro episédio da luta entre Qrinmild e iydmi ocorre em uma histéria
[V] do signo odi méji. Eis um breve resumo:

As fyami chegam ao mundo; no caminho encontram C_)rtinmih‘l.

— Aonde vio? Que vio fazer?, pergunta este dltino.

-— Vamos levar toda espécie de doenga is pessoas, seremos impiedo-
538, ndo daremos ouvidos a ninguém, respondem elas.

Ao chegar a terra, as iyami vio empoleirar-se sucessivamente em sete
espécies de drvores, e desencadeiam todo tipo de doengas cnire as pessoas.
Estas vao solicitar ajuda a QOridinmild, que faz uma oferenda e canta a mensa-
gem representada por seus diversos elementos: “fydmi osoronga, a folha de
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oghd disse que compreendercis (gho); a cabaca (ighd) dissc que pegareis
(gba); tudo aquilo que eu disse, vos fareis”

Todas as iydmi-¢leye permanecem em sﬂencm Qriinmila obteve seu
pcrdao.

O PODER DE fYAm1 £ EMPREGADO PARA O BEM E PARA O MAL

Bm uma historia [ V1] do signo ogbé gsd, as iyami-gleye, chegando ao _
mundo, vio /Rolearar se, como na hlstona antenor em sete cspccncs de

Arvores suce'-;sw.imen[e em trés de]as ll‘dbdlha

Isso tende a mostrar que para os yoruba 0 f)bdcr ase, de iyami nao &,
cm si, nem bom, nem mau, nem moral, nem perverso; a dnica coisa que
importa € o modo como o ase € empregado. F um ponto de vista muito vizinho
daquele citado por J. Middleton® ao tratar dos Lugbara, “‘entre os quais a
feiticaria reside no exercicio ilegitimo ou mal dmg}do de um poder’’ que em

i nio € o mal.

O dge deve ser utilizado com calma e discrigdo. Foi por nio respeitar
esse preceito que [histéria VII] nossa mie iyd agba perdeu o dominio do
mundo.

A SOCIEDADE YORUBA E [YAMI

Iydléde, na primeira histéria deste artigo [1/10], encabega as feiticeiras
e distribui entre elas os péssaros, poderio das @j¢', e, particularmente, aquelas
que vendem no mercado. Ela € sua representante no palicio do rei e no
conselho. Esta presente no tribunal local se uma mulber for implicada em um
caso judicidrio. Fora do tribunal cla mesma arbitra as contendas que surgem
entre multheres.

E, portanto, Iydléde quem controla as mulheres.

““Toda mulher é aj¢é”’, escreve Ulli Beier", “‘porque as iydmi controlam
o sangue das regras das mulheres. As ‘mies’ podem fazer as regras cessar ou
podem provocar hemorragias. Assim, as ‘méies’ controlam todas as mulheres
por meio destes poderes misticos™

6. Citado por L. P. Mair, op.cit., p. 345.
7. Iydléde, em uma cidade yoribd, encabeca as mulheres da comunidade (N. do T.).
8, Ulli Beier, ' 'Gelede Masks’’, Odd, n® 6, Ibadan, 1956, p. 6.
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A posicio de iydldde é comparavel A de lelu na regido nupe ou tapa,
vizinho do antigo reino yoriibd, entre os gquais, no passado, existiam estreitos
lagos culturais. O papel de lelu foi descrito por Nadel’, em um estudo sobre
a feiticaria na regido nupe. “°A muther que encabega lodas as mulheres
{eiticeiras™, diz ele, ““tinha o titulo de lelu, reconhecido pelas autoridades da
cidade ¢ pelo rei dos nupe. Ela era oficialmente a dirigente de todas as
mulheres do mercado e 4rbitro das disputas entre as mulheres do lugar’”.

Essa posigio oficial de lelu, dirigente das fciticeiras, coloca um proble-
ma para Nadel, pois ele indica que

no pensamento saupe a feiticaria & uma espécie de peder sobrenatural “especificlo“ pelo qual o
homem ¢ possuido, que elc utiliza exclusivamente para o mal e com um objetiva anti-social. Segundo
cles, a feitigaria sc encontraria completamente separada do sistema de ritvos mégicos e mégico-reli-
giosos por cles adotado; cla nada tinha a ver com a crenga geral nos espiTitos (jeru) ¢ nas almas do
outro mundo. Tinalmente, nio se tratava de um simples uso de substncias mégicas ou de

medicamentos, se bem que um tipo ‘‘especifico’ de medicamentos seja incluido nas ditas jdéias
nupe relativas A feitigaria.

Ele supunha, portanto, que “‘os poderes de feitigaria que lelu detinha,
para ser assim publicamente reconhecidos pelas autoridades locais, deveriam
ter sido empregados unicamente para o bem, com o objetivo de controlar a
alividade de suas companheiras feiticeiras”’

Nadel sc refere a clas no passado, pois, por volta de 1933, época em que
foi realizada sua pesquisa, ba muitos anos nio havia mais lelu. Isso se devia
4 forte influéncia do Islao, que fizera desaparecer da regido nupe quase todas
as manifestagées das religites tradicionais. O pensamento nupe, de que fala
Nadel, era portanto influenciado, perdera sua forma tradicional antiga, na qual
cle, sem divida, teria se deparado com o falo de que, a exemplo do que ocorria
ha regido yorubd, a religido ndo considerava a feiticaria como um dado

exclusivamente anti-social €, assim, a posigido da lelu nio apresentava um
cardter paradoxal.

0OS CACADORES DE FEITICEIRAS E /YAM/

Ao que parece, a “‘feitigaria” desenvolveu-se particularmente na Africa
desde o injcio do século, ou, mais exatamente, as pessoas se tornaram cada

9. Nadel, *“Witcheralt and Anti Witcheraft in Nupe Socicty™', Africa, 1935, p. 431
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vez mais conscientes, a partir dessa época, da existéncia daquilo que elas
acreditam ser a ‘“feiticaria’’.

Isso, como nota Debrunner', é a ‘‘conseqiiéncia indireta da agdo
conjunta, na época colonial, do comerciante, do administrador, do missiona-
rio e do professor, cujas influéncias diversas destrujram a antiga cultura ¢ a
anliga religiao, fazendo em principio desaparecer o paganismo. Na verdade,
longe de destruir esse paganismo, o resultado foi criar uma nova forma de
paganismo através das sociedades de cacadores de feiticeiras. Esses templos
e cultos antifeiticeiras sio, escreve ele, o mais ativo aspecto do paganismo’’.

Na regido yoribd, devido d evolugdo dos contextos sociais e religiosos,
e diante das miltiplas pressdes exercidas a partir do exterior, os cultos aos
antigos odriga sdo cada vez mais abandonados. Nas familias convertidas ao
cristianismo e ao isido, a guarda do templo familiar e a pritica do culto sio
entregues aos cuidados de algumas mulheres idosas, freqiientemente is voltas
com os ataques das seitas de profetas curadores e cacadores de feiticeiras.

A atividade da seita dos cagadores de feiticeiras Atigali (ou Tigere ou
Atinga), criada porvolta de 1940 no sul da Costa do Ouro {Gana), foi estudada
por Peter Morton Williams'', quando o movimento, progredindo cada vez
mais, alravessou o Daomé e, por volta de 1950, infiltrou-se na Nigéria, O
autor pdde observar os dangarinos, possuidos pelo espirito Afigali, que se
diziam capazes de identificar as feiticeiras presentes. Constatou que numero-
sas velhas, designadas pelos dangarinos em transe, reconheciam de bom grado
que eram feiticeiras ¢ confessavam abertamente ter cometido uma série de
crimes impressionantes. Uma delas se acusava de haver matado quinze filhos,
enlre os dezesseis que pusera neste mundo. Elas diziam que haviam matado
seus vizinhos, que haviam impedido a cicatrizagdo das feridas das pessoas, e
que cometeram inlimeros outros atos perversos,

Ainica sangio exercida contra aquelas que confessavam era uma multa
de trinta shillings e a obriga¢do de destruir o material que possuiam destinado
a0 culto dos diversos orisd; além disso, deveriam ser purificadas por um
banho de folhas ¢ precisariam mastigar um pedago de noz-de-cola, tirado do
altar de Atigali, que as condenaria & morte, caso elas tentassem entregar-se
novamente a feiticaria e ao culto dos drisa.

512 -
O pe. Baudin™” aobservara no século passado que as velhas eram acusa-
das com freqiiéncia de serem &jé. O mais curioso € que elas, com freqiiéncia,

10. H. Debrunner, Witcheraft in Ghana, Accra, 1959, p. 105,

L1. P. Morton Williams, *“The Atinga Cult among the South Western Yoruba'', em Brll, de PIFAN, 1.
XVII, série B, n° 3-4, pp. 315-334.

12, P. Baudin, Fétichisme et féticheurs, Lyon, 1884, p. 54.
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acreditavam haver cometido realmente o crime pelo qual eram censuradas.
Hle pensava que “‘sem divida para vingar-se € para ganhar uma certa quantia,
ela tinkam ido ao pé de wm iréko sagrado pedir A divindade que enviasse seu
mensageiro, a ave da noite, a coruja, matar esta ou aquela pessoa. Quando a

vitima morria, elas acreditavam que a ave comera seu COTaca0 a0s poucos,
durante a noite’’.

Morton Williams nega a existéncia da feiticaria e encontra uma expli-
cagdo racional para esse estranho comportamento das velhas, que se acusa-
vam com tamanha complacéncia de crimes imagindrios, atribuindo esse
procedimento & um complexo de culpa, nascido de sentimentos de angistia e

de inseguranga provocados pela falsa situagio reservada a mulher na socje-
dade yoribd.

A mulher casada jamais se inlegra completamente ao grupo familiar do
€3poso, no qual € considerada apenas a mie dos filhos de um membro do
grupo.

Dar filhos € uma condigio essencial para garantir sua permanéncia no
compound familiar. Quando a idade sobrevém, ela ¢ freqiientemente deixada
de lado pelo marido pbligamo, em beneficio de mulheres mais jovens,
Algumas vezes ela deixa o compound, dedica-se 3 venda de produtos no
mercado, mera sozinha ou com um de seus filhos, se ndo houver incompati-
bilidade de génio com sua ou suas noras.

Sua presenca também ndo parece ser prevista na familia de que é

_origindria, a se julgar pela expressio empregada para interrogar os pais em

relacdo a um recém-nascido. Com efeito, ndo se pergunta a eles: “‘E menino
ou menina?”’, mas “‘E o dono da casa ou a estrangeira?”’ (Njé enilé tabi dlejo
ni?), pois sabe-se que o destino das jovens ndo é o de permanecer na casa
onde nasceram, mas o de casar-se.

e

-/- AS MASCARAS GELEDE E [YAMI

K\“\M e,
Outra formmdmcinuarli-zagémﬁs's?g;tra nho comportamento de velhas

ue se acusam de crimes assustadores poderia ser inlerpretada como resultado
de uma pressio cultural, que provoca nelas sentimentos de orgultho por serem
iyami poderosas, capazes de temiveis cdleras; como uma necessidade de
afirmar sua fidelidade i imagem tragada pela tradigdo, de iyami cujos exces-
s0s de poderes [histéria VII| conduziram a sujeicio a um orisd mais calmo e
paciente.
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E, com efeito, nessas mesmas regioes de Ketn, Egba e Egbado, nas quais
Atigali punia com rigor, que existem as géldde; trata-se de mdscaras usadas
por lomens que fazem p?ﬁé‘d’éﬂEmfdé§‘”‘"E:_oﬁﬁﬁﬁé&‘é‘d?ﬁ@?d‘ﬁ “por
mulheres que possuem os segredos e os poderes de djé. As iyami, longe de
serem excluidas da sociedade yoribd, sdo, ao contririo, tratadas com grande
respeito e consideragao, pois o objetivo desta sociedade gélédé é exatamente,
a0 contrdrio dos cagadores de feiticeiras do tipo Atigali, acalmar a possivel
cllera de iyami por meio de cerimdnias e dancas executadas em sua honra.

A dirigente da sociedade das gélédé tem o titulo de ereld, que a
aproxima singularmente do titulo de Telii, dos nupé. Assitatemos que na
Bahia, no Brasil, os descendentes dos habitantes de Ketu, para 14 transporta-
dos nos Wltimos séculos, ainda bhd alguns anos comemoravam a festa das
géléedé anualmente, no dia 8 de dezembro, em Boa Viagem. A festa era
presidida por Maria Jilia Figueiredo, uma das iydlorisd do candomblé do
Engenho Velho®, que tinha o titulo de iydldde-erelil.

Ulli Beier'? pensa que

d4j€ ndo & como a feiticeira da Buropa medieval, simplesmente a personificagio do mal. Ela antes
representa os poderes misticos da mulber em seu aspecto mais perigose e destrutivo. A danca das
géléde & a expressio da mé consciéncia dos homens e vem da época em que a sociedade matriarcal
tornou-se patriarcal. O grande poder mistico da mulher, utilizado originalmente de mode criativo
paraa trabalho da terra ete., pode ser transformado em arma destrutiva. Em conseqiiéncia, tudo deve
ser feito para acalmar a mulher, apazigué-la ¢ oferecer-lhe compensagbes pela perda de sua posigio
politica. Se dé fosse considerada um ser absolutamente mau e inimigo da sociedade, a atitude
evidente que se imporia seria expuls-la e matd-la cada vez que fosse possivel. Portanto, as djé nio
sdo realmente feiticeiras. Sdo as Grandes-Mies, as Mies encolerizadas e, sem sua boa vontade, a
prdpria vida ndo poderia continuar, sem elas a sociedade desmoronaria.

IYAMIE O MITO DA CRIACAO DA ROUPA DE EEGUN

Em apoio 4 tese de Ulli Beier, temos uma histéria [VII] pertencente ao
signo Osd méji, na qual iyami se encontra presente na origem do mundo,
quando as mulheres recebem o poder na pessoa dela, mas os homens, repre-
sentados por ch‘zri._sd o retomam com habilidade e paciéncia.

Eis um resumo desse mito:

Trés origd vio do além A terra. Ogiin, o guerreiro, vai adiante para abrir o caminho. Qbarisa,
que tem o poder de fazer todas as coisas, segue na segunda posigio. Ode, a inica mulher do grupo,

13. Edison Carneiro, Candomblés da Bahia, Salvador, 1948, p. 32
14. Ulli Beier, op. cit., p. 7.
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¢ a ditima. Ela retorna e vai queixar-se a Olddimaré *Os dois primeiros receberam o poder da
guerra € o da criagio, e ela, Odi, nada recebeu dessa partilha’’. Olédimaré diz-lhe: **Tu seris, ivd
won, mie deles, por toda a eternidade; sustentaris o mundo’’, Confere-lhe o poder de eye, o pdssaro;
dé-lhe a cabaga de ¢leye, dona do pédssaro.

Olddamare pergunta-lhe como ele ird utilizar os pdssaros e sua forga, Odil responde-lhe que
matard aquelas que nio a escutarem; dard dinheiro e filhos dquelas que Ihe pedirem mas se, em
seguida, as pessoas se mostrarem impertinentes com ela, retomard sbas didivas.

Olédimarédiz-lhe: “Estd bem, mas utiliza com calma o poder que te dei”’, Seela o utilizasse
com violéncia, ele o retomaria e repete: ' ‘Tu seris ivd wor, a mie de todos os homens; elas deverio
prevenir-te, a ti Odfi, de tudo aquilo que quiserem fazer’”. Olédimaré deu o poder is mulheres; o
homem sozinho nada poderd fazer na auséncia das mulheres.

Naquela época Odi entra nos recantos mais secretos do culto de Edgrin, de Orde de diversos

Abl Agbd, a antiga, exagerou, cla se recusa a fazer as oferendas preseritas por ifé, ndo ouve
seus conselhos, no sentido de agir com calma e prudéncia.

Obdrisavem e diz: Bi! Eaele que Qldditmaré havia confiado o mundo: essa mulher enérgica
veio tird-lo de suas mios. Ela vai aos lugares secretos de Eégiin, Oro e dos outros orisa, onde ele,
A A a -
Obariga, ndo ousar entrar.

LY [ . A Pl =y I o H -

Obarisa vai consultar Oriinmila (ifd) e faz oferenda de caracéis e de um chicote que lhe é

indicado, Qridrmila diz-lhe que.o mundo se tornar seu, mas ele deve ser paciente. *‘A mulher ird
exagerar, ela se tornard (ua criada, Obdriss, ela virs submeter-se a ti.”’

Naguele tempo Odii tinha o poder; toda coisa que ela dizia se realizava. Fia diz a Obarisd
que os dois, ela e ele, devem morar juntos, no mesmo Tugar.

Qbarisa faz naquele lugar o culto de sua cabeca com o caracol. Bebe a dgua do caraco,
conlida em sua concha e oferece-a 2 Odi. Comem juntos a carne do caracol. O humor de Ods se
acalma. Declara que jamais comeu algo tio bom.

Qbarist diz a Odi que ndo lhe escondeu nenhum de seus segredos, mas que ela, por seu
lado, lhe escondeu o segredo de sen poder. Odii mostra a (jb&ri.gd o segredo da roupa de Eégiin.
Juntos adoram £égiin. Qdii reveste a roupa, mas fala com voz normal. Nao sabe falar com a voz
rouca dos aré érun, a gente do além, os mortos. Regressam 3 casa. Qbdrisa voita sozinho ao lugar
de adoragiio, modifica a roupa de Edgiin, veste-a, pega o chicote de sua oferenda. Sai com a roupa
na rua e fala com a voz rouca de Eégiin.

Tado mundo sente medo, a prépria Odi fica assustada, mas reconhece a roupa e, assim, sabe
que Ctbdrisa estd dentro. Envia seu pdssare empoleirar-se nos ombros de Eégiin. Tudo aguilo que
Eégin diz age pelo poder do péssaro.

15. A sociedade dos Eégin ¢ aquela gragas i qual os espititos dos mortos refornam em prineipio i terra,
revestidos de panos multicores e falam com seus descendentes por meio de uma voz rouca e
caracteristica. Esta sociedade ¢ estritamente Teservada aos homens; as mutheres ndo padem conhecer
seus segredos, mas no entanio a histéria aqui publicada mostra que a invengdo da roupa havia sido feita
pelas mulheres. Este detathe ¢ confirmado por outras histérias que escapam ao objetivo desle artigo,
mas que mostram que quando os homens tomam das mios das mulheres a méscara Eégitn, esse ato é
exercido com maior vicléncia do que na presente histdria. Encontra-se o mesmo mito na base da
invencio de certas mdscaras dogon ¢ de outras comunidades africanas. Da mesma forma, a sociedade
Ord € estritamente reservada aos homens; tem por objetivo, em parte, manter as mufheres em estado
de respeitosa sujeicio acs homens.

an



28 PIERRE VERGER

Quando Obérisa volia para perlo de Odu, esta diz que a roupa lhe convém mais dao que a
ela. Quando ele sai, tode mundo grita: ““Bis Eégtin, eis Eégin!”’ Ele arrasta o chicote pelo chio,
todos sentem medo, as honras the sio devidas. As mulheres nunca mais entrario na roupa de Eégiin.
Agora'é o homem quem conduz Eégidn, mas ninguém deve zombar da mulher, pois ela nos trouxe
a0 mundo. Nada poderdo fazer os homens na terra, se ndo o obtiversm da mio das mulheres,

Obirisi canta;

“*Dobrai’o joelho para a mulher,
A muthernos pds no mundo.
Assim somos seres humanos,

A mulher é a inteligéncia da terra.
Dobrai o jeelho para a mulher’”.

Esse mito reflete a importdncia relativa da posi¢io do homem e da
mulher pa sociedade, em diversas épocas de uma histéria yorubd, na qual se
podem distinguir trés periodos:

O primeiro ¢ o da chegada do além & terra. Representa o tempo da
migragio, a chegada dos yoribd a If¢. Os homens dominavam a tribo que se
deslocava, e suas qualidades de guerreiros e de cacadores eram indispensiveis
para garantir a vida do grupo, C\)gﬁn vem i frente,

O segundo € aquele em que a comunidade se estabelece na terra. De
ndmade, a sociedade torna-se sedentdria e agricola. A fertilidade do solo, a
fecundidade das mulheres, passam a ocupar o primeiro lugar das preocupa-
ghes. Odi representa as mulheres, sio as ‘‘Mies’’, elas detém o poder. A
sociedade baseia-se no matriarcado, e as mulberes se encarregan alé mesmo
do culto dos ancestrais, Eégiin. Os homens exercem apenas um papel apagado
no governo ¢ nas fungdes sacerdofais.

No terceiro periodo, as Mies exageraram, € os homens reagem diante
de seus excessos. Retomam o exercicio do poder ¢ o comando, mas, no
entanto, as mulheres controlam o poder; sem elas os scres humanos desapa-
receriam.

A COLERA DE[YAMI CONTRA OSALA

Essa luta entre Odi e Qrisala (Qbarisa, Qbatdld) pelo poder assume
uma forma mais violenta em outra histéria [VIIT] do signo osd méji (é o odi
de ifd que fez as ajé virem ao mundo), no qual se encontram, sob forma
diferente, os trés periodos de que se tratou na histéria precedente.

No tempo em que Ogdld plantava algodio, as eleye o comiam. Ele advertiu-as de que nio
deveriam mais agir assim e disse-lhes que nao roubassem mais nada. Quando essas mulheres se
encontram na terra, elas nada 18m, pedem o poder a Qldditmaré. Os homens j4 assumiram todo o
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poder, atraicoam as mulheres, nio sio sérios com elas, mentem-lhes. Elas vao contar seus sofrimen-
tos a Olddimare.

Olédiimaré concede-lhes um poder maior que o dos homens. As ajé serio mais poderosas.
Quando chegam 4 terra, ndo existem rios. As iyami tém um rie que jamais seca. (risald necessita
de dgua para criar os homens. Vai roubar a d4guva das jé. Elas o surpreendem e expulsam-no. Ele se
refugia entre 0s Edgiin, elas 0 ameagam, dizendo que vie pegar as roupas de Eégrin, e que consumirao
seu poder. Eégin expulsa Ori_y&!d.

Ele vai 4 casa de Ogiin, elas ameagam tomar lodos 0s seus instrumentos de ferro, Ogiin
expulsa (_jri‘gdld‘

Ele procura refiigio junto a Oriinmila, elas o ameagam, dizendo que engolirdo os coquinhos
que ele usa para adivinhar e destruirio seu poder. Oriinmils as faz entrar em sua casa e oferece-lhes
pratos de &kueru (feijao cozido) sobre o qual derramou o sangue de diversos animais. Encantadas
€O €853 generosa recepcao, as lydmi perdoam @rig&!a‘.

Este, reconhecido, oferece a Orénmii& sua faca de marfim. £ a origem do irgké de marfim
de que se servem os babaldwo quando procedem 3 adivinhacao.

{GBADU, MULHER DE ORUNMILA

Odii (iyami) € a mulher de C?rtinmild. Uma histéria [TX) que faz parte

do signo irété méji nos fala dela:

Qdii recebe de Olddimare um péssaro chamado Aragamago. Bste fara para Od o trabatho
que ela quiser, seja para o mal ou para o bem.

Qriinmili quer tomar (dii como sua mulher. Dizem os babaldwo: ““Ei!** Odi tem um grande
poder em suas maos. Qrinmili deve depositar na rua uma oferenda composta de rato, peixe, caracol
¢ azeite,

Qriinmila faz o que lhe ¢ solicitado. Quando Od:i chega, ela vé essa oferenda. Esii diz-the
que Orinmily quer desposa-fa. Odi aceita e faz todos os seres maus que a acompanham comer a
oferenda, Bla abre a cabaga e faz Aragamago comer. Foi assim que Oridnmili caiu nas boas gracas
das més inclinagdes de Odi e de seu poder. Odit entra na casa de Qrdnmila. Bla ndo se serviré de
seu poder contra ele. Ajuda-lo-4 com o poder de seu passaro. Diz, porém, a Qrﬁnmi!& que ela tem
uma proibigio. Nenhuma das outras mulheres deste gltimo pode olhar seu rostoe e ninguém deverd
Brincar com ela, pois Odd & o poder do babaldwo.

A proibigio de olhar o semblante de Odi € uma alusio 3 proibicao de
olhar no ighddu dos babaliwo.

Igbddi ou Ighd Odii é a cabaga de Odi que certos babaldwo possuem.

Bernard Maupoil', em seu excelente estudo sobre o fa dos daomeanos,
derivado do ifid dos yoribd, estabelece a ligacio entre ghaadu (ighddi) e Odi.
Indica que “‘segundo um bokonon (babaldwo) de Uidd, gbaadu (ighddi) é a
mulher de fa (ifd) e que o mistério e o poder desse vodun (Origd) o incitam a

16. Bernard Maupail, op. cit., p. 84,
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compari-lo com as na, as kenensi (iyami). A divindade ghaadu (igbddu) é
simbolizada por uma ou varias cabagas que contém objetos misteriosos’’.

Uma hist6ria [X] do signo osé dyékii indica como ighddii foi constituido
para Odit, Iyd Agba, a mulher idosa respeitivel:

"Tendo envelhecido Ods, seu espirito tornou-se confuse. Ela colocou seu poder em ighddi
(fgbd Odn), uma cabaga que continha quatro cabagas menores, trazidas por seus quatro *‘consethei-
ros”, Qbarisd, Obaliayé (Sspond), Ogin & Odia. Cada cabaga contém a forga destes driyd,
simbolizada respectivamente pelo efun (brance), osin (vermelho), carvio vegelal (negro) e a lama
retirada do fundo de um rio (cor nio especificada). Os quatro cantos do mundo se encontram na
cabaga.

Ighddil & a casa de Odit. Ndo se pode entrar em sua casa e olhar em seu interiot, se os ofhos
nio foram esfregados com a 4dgua da calma, composta de foihas de Odundin, 1t¢ ¢ rinrin, de
Himo-da-costa e de Agua contida na concha de um caracol.

Todo babatiwe que vai realizar o culio de (_')ninmiid na floresta deve antes adorar Ods, sua
mulher, no ighdds, caso contrario Qrinmila ndo escutari o que ele The pede e nio saberd que esse
babaldwo é seu filho,

IYAMI'E O MITO DA CRIAGAO

Tyami é profundamenie ligada ao mito da criagio do mundo yorubd,
varios autores escreveram a esse respeito sem se dar conta do fato. Maupoil
¢ quase o finico a sugeri-lo, conforme veremos adiante.

Passando em revista o que escreveram os primeiros autores & respeito
dos orisa da criaciio, pode-se observar a evolugdo do mito através de suces-
sivas interpretagoes.

O reverendo S. Crowther os definia em 1852"": Obasdl ou Orisals, a
grande deusa dos yoribd que se supde sera artesd do corpo humano.

“Odidiia ou Odiid, devsa de If¢, dita deusa suprema do mundo. O céu
¢ a terra sdo duas grandes cabagas, que, tendo sido fechadas. nio podem
jamais ser abertas,”’

O reverendo Bowen'® publica em 1858 que “‘Obdtdli é considerada a
primeira e maior coisa criada; um outro nome seu é On‘gd nla, o grande orisa.
Sua mulher fyégbd, a mie que recebe, € representada ninando uma crianga,
mas a prépria Iydgba é detélci. Os dois sdo um s6 ou, em ouiras palavras,
Qbatdld € andrdgino, representa a energia fecunda da natureza, desligada do

17. 8. A. Crowther, A Vocabulary of the Yoruba Language, London, 1852.
18. Bowen, A Grammar and Dictionary of the Yoruba Language, Washington, 1858.
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poder criador de Deus”. A propésito de Odudiid, Bowen jndica que € o
universo, ¢ que se situa em ff2.

O abade Pierre Bouche publica em 1885 um livro sobre a Costa dos
Escravos'®, onde esteve a partir de 1866. Nele refere-se com ternura i crenga
em Jydgha, * ‘esta deusa’ que tanto se assemelha @ Santa Virgem. Como ela,
Oydgbd leva uma crianga nos bragos; ela se chama a mie que saiva, ela salvou
oS homens”’.

O autor ndo se dava conta de que Iyd agbd que louvava por essa forma
ndo passava de iydmi, a feiticeira.

O rev. pe. Noel Baudin escreve em 1884%° que

Qbatdli & o maior dos seres que Deus, o Ser supremo, produziu no principie. Ele o colocou, com
outros espiritos, na regido superior do universo e unju-se a Odidia, que se fornou sua esposa.
Odiiddia, a grande deusa dos negros, parece ser considerada como nio tendo sido criada, mas como
eterna e coexistindo com Deus. Odidia, a quem se chama também do Ivé agha, a mie que recebe,
habita as regides inferiores do universo.

O rev. pe. Baudin redine em um dnico casal Obatdld e Odudiia divinda-
des cujos mitos eram separados. Retomando, para esse casal, a definigio que
unicamente Crowther deu a Odiidiia, ele escreve que ““no principio estavam
eslreilamente apertados e como que fechados em vma grande cabaga’. Sem
o saber, cle reconstitui o casal _Obciri;d-Odﬁ do mito da criagiio da roupa de
Eégiin, da qual _Obcitdld-@bdrigd apoderou-se, apés acalmar Odi-fyd agha
(Baudin identificara fyd agha com Odudiid), fazendo-lhe conhecer as virtudes
alimentares dos caracéis.

Prossegue: “Obardld estava na parte de cima, sob a tampa, e Odidid
embaixo, no fundo, coberta pelas dguas, envolvida por trevas profundas que
a noite, o medo e a fome percorriam em todos os sentidos. Ela nio passava
de massa agitada, sem forma, sem semblante e cega’’.

A. B. Ellis publica dez anos mais tarde (1894) um livro™ e copia, sem
Indicar as fontes, os autores precedentes. fyd Agba torna-se fyd Agbeé, e ele
indica Odudiida ndo mais como a “grande deusa dos negros’’, mas como ““A
grande deusa negra”’, acreditando, sem levar em conta os tons, que seu nome
provinha de didi, negro™. Com a maior fleuma ele extrai dai um admirivel

19. Abade Pierre Bouche, La Céte des Esclaves et le Dahomey, Paris, 1885, p. 113,

20. R. pe. Baudin, ap. cit., p-8.

21. A.B.Ellis, The Yoruba Speaking People, London, 1894, p. 38,

22. Us tons de Odidiia e ditdi 5o exatamente contririos. Ora, em yoribd, uma diferenga de tom tem a
mesma importincia que uma diferenga de vogal em nossa lingua e, portanto, estas duas palavras de
modo algum podem ser aproximadas.
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sistema bindrio composto de elementos opostos e complementares, no qual o
masculino se opée ao feminino, o dia i noite, o bem ao mal, o branco ao negro.
Porém, em relagdo a este Giftimo ponto o erro é certo, pois todos os adeptos
de Odudiia em Porto Novo usam colares brancos.

Para terminar com a exposigio das interpretacdes que o rev. pe. Baudin
dava, no século passado, das tradigdes orais por ele recothidas, ele escreve
que

os feiticeiros dizem ao pavo que Odidiid tornou-se feia e cega apds uma briga de casal durante a
qual Qbdtilé arrancou os olhos de sua companheira para forgd-Ia a ficar em repouso. Em sua cdlera
ela o amaldigoou, dizendo-lhe: *“Terds caracéis como comida’’, Olarun Olédimaré, Deus todo-po-
deroso, ouvindo as sdplicas de Odidia, que queria recobrar a visio, declarou que, come punigio,
ela permaneceria cega, mas que Obatdld, por ter cedido i célera, comeria caracéis. Com efeito, este
é o principal sacrificio que os negros oferecem a Cbatila,

Ainterpretagio dada no século passado pelo rev. pe. Baudin em relagiio
a0 simbolismo das oferendas de caracéis ao que parece foi feita comum pouco
de ligeireza ¢ pouco corresponde ao simbolismo de calma e serenidade
exprimido pela tradi¢do oral atual.

Lydia Cabrera™ registrou entre os descendentes de lucumi (yorubd) em
Cuba um mito muito préximo daquele levantado pelo rev. pe. Baudin.
“Odudiia ou Obatdld, o criador do género humano, ¢ Yenmu, sua mulher,
fnoraram em uma cabaga com. 16 caracdis. Um dia brigaram, ¢ Obardld
arrancou os olhos dela”. O mito € 0 mesmo, mas o episédio da maldigao que
¢ comer caracéis nos é poupado. O casal criador € o mesmo que aquele que
se encontra no templo de Qbdtdld em Iﬂ_é“, ne qual sua companheira Yéyémo-
wo se acha a seu lado.

Encontramos o mesmo casal criador, citado por Maupoil®, entre os
daomeanos, que o emprestaram aos yoritbd, ““Mawu e Lisa evocam a unido
da terra e do céu; a cabaga fechada os une em um mesmo simbolo e a
Mawu-Lisa substitui-se entdo umn principio esotérico hoje confuso, que recebe
o nome de Odu (de que se tratou ao se falar de ighddu).”

Quiro mito da criagio me foi dado, E extenso e foge aos limites deste
artigo. Citarei apenas o comego:

23. Lydia Cabrera, E! Monte, La Habana, 1954, p. 392, :

24, Ver foto n° 73 em Pierre Verger, Diewux d’Afrique, Paris, 1954, ou Mémoire n°51 de PIFAN, Dacar,
1957.

25, Bernard Maupeil, op. cit., p. 71
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Eré pés no mundo um pote odp. Deposita nele quatro ovos. Um deles rola para fora do pote
ese quebra. O16di € Qlédi omo Eré, Qlédi filho de Eré. O segundo & Odudiia ou Qri;&[é, o ferceiro,
Odiia, e o quarto é Odit logho oje elévingit egé (a propristiria de olhos delicados}, a dnica mulher
entre eles e que € djg; ela tem mais podor do que 05 outros.

Segundo essas diversas histérias, vé-se que Jyami se encontrava presen-
te no comego do mundo. Algumas vezes os préprios autores o escreviam, mas
se para 0 abade Bouche fyd dgbd era uma deusa como a Santa Virgem, a Mie
que salva, para o sacerdote de Orisd era a Mie poderosa e temivel, a Mae
sempre encolerizada.

IYAMT E LIGADA AO CULTO DOS ORISA

Essa ignordncia sobre a exata personalidade de iyami impediu aqueles
que escreveram sobre esses assuntos de associd-la ao culto dos oOrisd, se bem
que nenhuma cerimdnia se exerca sem que lhe tenham sido feito oferendas.

No entanto, a importincia de lydmi ndo ¢ completamente ignorada na
atualidade. Dapo Fafiade escreve em um artigo publicado no Sunday Express
de Lagos, Nigéria, em 6 de setembro de 1964: “‘Forga alguma na terra pode
vencer as forcas das dgha (feiticeiras), derivadas de poderes sobre-humanos
dirigidos por Deus*’.

Mais adiante, nesse mesmo artigo, um informante do autor, ao falar da
sociedade Atinga, declara: *‘Eles nio tém poderes sobre as feiticeiras. As
feiticeiras ndo sdo criaturas malvadas como uma parte do piblico foj levada
& acreditar, pois elas possuem os poderes da vida.., [infelizmente ele nada
thais acrescenta]’’.

Na Bahia, Brasil, onde os descendentes de africanos trazidos outrora de
Ketu continuam a praticar o culto dos Orisa, seguindo um ritual is vezes mais
bem observado do que em certas regides yoribd, cada vez que se sacrifica um
animal de quatro patas, uma cerimdnia especial € realizada antes das dangas
piblicas.

Nessas ocasifes, muito freqitentes, sio dirigidas preces sucessivamente
a E_Sb‘i} 0 mensageiro dos Orisd, aos ésd, os antigos africanos que instituiram
os cultos yoribd na Bahia, aos diversos orisa dos cultos em questio e, por
fim, fyami ‘Ogérg‘ngci ¢ saudada com as mesmas palavras empregadas na
Africa para enunciar seus oriki (uma parte deles & publicada no final deste
artigo).

A fyél()rigd, tainbém denominada fydla§g, canta sozinha as seguintes
palavras:
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Apaki niyé soronga

SRS . ~

Tyam: sorgnga
CAwadmikie

Ma mda pamio...

Muito poderosamente emplumada
Minha mie osdrynga
Nés te saudamos

Nio me mates...

Essas palavras sdo retomadas em coro pelos iniciados ajoelhados, que
tocant ritualmente o chdo quando o nome de fydmi é pronunciado.

A explicagdo de um mundo no qual a presenca de Iyami, a feiticeira,
néo € cegamente combatida, pode surpreender e perturbar, mas nio se deve
perder de vista que reina uma grande incompreensio enire aqueles que
seguem uma religido de salvagio e os que praticam a religido dos orisd,
baseada na concepgio do dse, forga vital, energia, fonte fundamental de todas
as coisas, cuja abordagem e utilizagdo ¢ mais cientifica que sentimental.

Dissemos anteriormente que o dse nio ¢ bom nem mau ou superior a
outras formas de encrgia. Esta nogio de dse pode ser comparada  de mana,
assinalada por Codrington em seu estudo sobre os melanésios, ou 3 de
wakanda, as quais serviram de base para os trabalhos de Hubert e Mauss™ e
aos de Durkheim”’ sobre as origens da magia ou da vida religiosa. O dse ¢ a

- 28
mesma nogio que a de nyama dos dogon™.

O dse se encontra em todos os lugares, nas plantas ou no sangue dos
animais. Os origd sio o dge das forgas da natureza, o dos poderes e poténcia
das mulheres é Iyami.

O sacerdote de origd canaliza essas forgas em um sentido favordvel,

seguindo uwma certa técnica, um certo ritual,

Os adeptos dos origd contribuem para manter este dse por mejo de suas
oferendas e através da observagio de certas proibiges, bases de uma moral
e de regras de conduta nas quais fydmi exerce um papel importante.

26. Hubert e Mauss, Esquisse d'une théorie de la magie, Année Sociologique, 1902-1903.

27. Durkheim, Les Formes élémentaires de la vie religieuse, Paris.

28. Germaine Dieterlen, * ‘Classification des végétaux chez les Dogon’’ ,Journ. de la Sac. des Africanistes,
t. XXIT, 1952, p. 121.
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IYAMI COMO FATOR DE MODERACAO

Essa célera de fyami a que nos referimos pode ter outra interpretacio e
pode-se aproxim4-la da idéia enunciada por Kluckhorn®™ em Navajo Witch-
craft: “‘Cada vez que alguém se eleva, a feiticaria estd 14 para o abaixar’’.
Enire os gregos encontramos uma nogio andloga, a de ubris, daquilo que é
desmedido, mas sio os deuses que nos abaixam.

Tudo isto nio é incompativel com o pensamento yoribd, pois fydmi
pode ser colocada entre as feiticeiras e entre os deuses da criagdo. Em um
COmo em Outro caso, cla, através de sua acio, exerce um papel moderador
contra os excessos do poder; mediante suas intervengdes, ela contribui para
garantir uma repartigio mais justa das riquezas ¢ das posigdes sociais; ela
impede que um sucesso por demais prolongado permita a certas pessoas
controlar exageradamente umas e outras. _

Acoblera de fyami é, portanto, uma explicagio das doengas da sociedade
e de seus remédios.

Esta constante célera de fyami é também uma explicagie da inquietude

e da anglstia mefafisica que, nos meios yorubd tradicionais, nio podem ser

racionalizadas através da nocio de ““pecado original’’.

Os textos que se seguem foram gravados em fita em 1963 e 1964 em
Oshogbo, Nigéria. Foram transcritos e traduzidos naquele mesmo local. O
sentido das tradugées foi submetido a critica dagueles que transmitiram os
fextos.

Facgo questio de agradecer ao dr. I. A. Akinjogbin, diretor do Institute
of African Studies, da Universidade de If¢, que se dispds a verificar c retificar
4 ortografia e a acentuacio dos textos yoribd, redigidos sob forma normal-
nente compreensivel para o leitor yorithi. Os acentos foram voluntariamente

limitados aqueles necessarios para marcar os tons das palavras que se pode-
tiam prestar 4 confusio.

* 0 acento grave indica o tom baixo.
* 0 acento agudo indica o tom alto.
° 05 Ltons médios nio levam acento.

As consoantes tém a mesma proniincia do portugués, com excegio de:

* & que € sempre duro, como em dgua.
* b, que & sempre aspirado.
* J se pronuncia dj, como em adjetivo.

29. Sugestio de Roger Bastide.




36 PIERRE VERGER

« p Se pronuncia kp.
< § & sempre sibilante,
= § 8¢ pronuncia cft, como em chave.

As vogais a, I e 1 1€m o mesmo valor que em portugués:

£ sempre fechado, como em erro.

¢ sempre aberfo, como em cheque.
o € sempre fechado, como em amor.

= ¢ € aberto, como em engole.

TEXTOS

L [RETE MER
COMO fYAMI CHEGA A TERRA EM OTA

Tiramos (a 4gua) na frente.
Tiramos (a dgua} atrds.
Ifd é consultado por 201 pessoas,
que do céu vieram para a terra.
5 Ifd € consultado por 201 proprietdrios de passaros,
que do céu vieram para a terra,
Quando essas 201 pessoas chegam,

cles (o8 babaldwo) dizem para preparar uma cabaga para cada uma delas.

Foi em Otd que elas chegaram pela primeira vez,
10 efas nomeiam uma pessoa Iydléde em Ota

Aquela que quer receber (um péssaro) leva sua cabaca para junto dela.

Ela diz que quer receber seu passaro,

Ele esta colocado dentro.

Quande ela colocou o péassaro dentro,
15 acabaga é coberta ¢ lhes & entregue.

Esta cabaca que lhes é entregue,

elas tomam conta dela em sua casa.

Quando elas a arrumaram em sua casa,

ndo ¢ qualquer um que pode saber o lugar-onde elas a puseram,
20 a menos que seja alguém que lenha uma cabaga.

Talvez esteja (e cima do) teto.

Elas a podem colocar ao lado da parede.

Elas podem cavar o chio para a colocar ali,

Elas so as Unicas a saber o lugar onde a cabaca estd guardada,
25 quando ela lhes ¢ entreguc.

Quande elas lhes sio entregues,

cada uma leva a sua,

vai coloca-la no lugar que ela viu.
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Quando elas querem enviar eleye em uma missao,

elas abrem a cabaca

esta ¢leye voa para fora da cabaga,

vai cumptir a missdo aonde cla & enviada,

talvez em Lagos,

talvez em Ibadan,

talvez em Ilorin,

talvez em Sapele,

talvez em Londres.

talvez no pais do rei.

Todos os quatro cantos do mundo sio os lugares para onde elas a enviam.
Quando, desse modo, elas abriram a cabaca.

este pdssaro voa e vai cumprir sua missio.

Se elas dizem que € para matar alguém, eles matam.

Se clas dizem que é para levar os intestinos de alguém, eles levam.
Quando eles querem levar os intestinos, ficam esprefta de alguém.
Quando elas estio espreitando para rasgar seu ventre,

a pessoa ndo sabe que elas querem levar seus intestinos.

Se ela esliver gravida, eles retiram a gravidez de seu ventre.

Eles vao executar o trabalho de que estio encarregados,

Quando terminaren este trabatho,

voltam novamente para esta cabaca,

ias tornam a cobri-la,

Quando elas a cobriram,

cuidam de a colocar novamente em seuy fugar.

Elas nio lutam majs sozinhas,

@ MENos que gueiram ir A sociedade delas.

No momento em que relorna, este pissaro

assim fala com sua proprietdria,

““o trabalho que me mandastes fazer, e o fiz’”.

Se esta pessoa possui um remédio contra as dajé

ela é capaz de dizer, “‘que aquela que vos enviou para me pegar, nfo me pegue’’,
Tento pegar, pegar, pegar, mas nio sou capaz de pegar.

Se me enviardes a pegar alguém (que nio possua este remédio) eu o pego.
Aquela que possui um péssaro vai entdo para o meio da sociedade,
ela diz entdo que

ela enviou um mensa geiro em missdo,

ela fez este trabalho contra ele,

efa [evou este trabalha para o meio da assemDléia,

porque ela ndo pode (rabalhar sozinha.

Quando clas assim falaram, '

aquelas que ficam compartilham as coisas.

O sangue da pessoa que cta mandou (pegar)

ela o leva para ¢ meio da sociedade,

lodas as suas companheiras o querem tocar com suas bocas.
Quando elas tomaram juntas cste sangue, elas se separam,

Quando elas se separaram,

chegou o dia seguinte,

as
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chegou a noite seguinte,

- elas enviam novamente o pissaro.
Elas ndo deixam dormir (sua vitima)

este pdssato pode pegar um chicote,

pode pegar um porrete,

pode pegar uma faca,

pode tornar-se uma atma do ontro mundo,

pode tornar-se am orisd.

para ir pdr medo naquele para o qual elas o enviaram.
Tal é a histéria destas eleye!

E assim que elas sfio!

1L, IRETE OWANRIN OU IIRETE OLOTA
COMO QRUNMILA VA VER O SEGREDO DE fYAMI EM OTA

Tu me mostras o contetido de um grande saco.

Eu te mostro o contetido de um grande saco.

Tu tens, eu tenho.

Owiiyéwuyé é babaldwo na casa de Oriinmila.

Ifd é consulado por Orinmild que procura o segredo na cidade das eleye.
Oriinmilé diz que desta cidade das eleye aonde ele vai,

ele & capaz de conhecer sua base (o segredo}?

I ele capaz de trazer defa o bem?

Eles (0s babaléwo) dizem a Oriinmild que faca uma oferenda.
Eles dizem que (_jninmila‘, antes de ir ver o segredo do que as eleye fazem no mundo,
Eles dizem que Orrinmila vé prepatar um saco de pano branco.
Fles dizem que ele ofereca uma cabega da serpente oka.

Lles dizem que ele ofereca um pombo branco.

Fles dizem que ele oferega quatro nozes-de-cola brancas.

Eles dizem que ele oferega quatro nozes-de-cola vermelhas.
Eles dizem que ele ofereca azeite-de- dendé.

Lles dizem que ele ofereca giz (gfurn).

Eles dizem que ele ofereca pé vermetho (osiin).

Eles dizem que ele oferega uma cabaga.

Eles dizem que Oriinmila prepare tudo isso.

Quando Orainmild preparou tudo isso,

eles vém pegar esse saco de pano, eles o suspendem.
Orinmila diz ah!

Orinmili vai a Ota, chega no meio do mercado,

mal Oninmili chegou, eles dizem ah! ah!

Elas dizem, chegou a comida!

alguém a quem elas querem matar e comer chega.
Comecaram todas elas a falar.

Esu (que faz o bem e o mal) (que faz (odas as coisas).

Esi se transforma rapidamente,

entfio ele se fornou uma pessoa.

Ele vai chamar todas as 4j¢ gue estio em ‘OI-‘(}.

GRANDEZA E DECADENCIA DO CULTO DE IYAMI OSORQONGA... 39

Ele diz ah! ah!

Ele diz, Orinmild

ele diz o pissaro de Orinmild

ele diz, &€ mais poderoso que todas vés.

cle diz, reuni todos os vossos pdssaros, vds o reunireis perto dele,

que ele possa receber o poder junto a Qrinmila,

Elas dizem, este homem tem um pdssaro?

Esit diz, Orinmila tem um pdssaro.

Ele diz, é maior que todos os de Ora.

Todas elas comegam a juntar seus pdssaros.

Comegam a Jevi-los até Oridamils,

Assim, Qrinmila tem todos os péssaros resnidos em torno dele.

Quando Orinmild j4 os tem em torne de si,

Oriinmili vai sentar-se.

Assim que elc senta,

elas dizem que ndo querem tirar seu mau-olhado do corpo de Orinmila.

Elas dizem que lutardo com ¢le.

Elas dizem que estdo encolerizadas porque ele conhece seu segredo.

Llas dizem, eles querem, por esta forma, conhecer o segredo delas.

Elas dizem, se pegarem Orinmild, elas o matardo.

I@lc vai chamar os babaldwo.

Ortinmila vai informar-se.

Ble v& Témdiyé.

Se o babaldwo da casa ndo pode escutar ifd, vai se fazer uma consulta fora.

Ifé é consultado no dia en: que estas eleye dizem que o matario.

Blas dizem, tu Orinmila

és aquele a quem as eleye vio matar,

as eleye querem matar-te,

Eles dizem a ele que faga oferendas

Eles dizem a Orinmili que, naquele dia, prepare ekujebu (carogo muito duro)

Dizem que tenha também um frango épipi (frango de penas arrepiadas).

Dizem também que lenha um ¢ke {puré de milho enrolado em uma folha).

Fies dizem a Orinmila que tenha 6 shillings.

Entio Oritnmila age assim.

Quando ele terminou,

eles vio com todas essas coisas,

com elas viio consuitar ifd para Ordnmild,

eles vio chamar,

Quando chamaram,

para que elas comaimn,

clas voltam a dizer que querem pegar Orinmila,

elas vém vigiar Qrdnmili até que

elas nio véem mais Qridnmild para pegi-lo.

Quando elas ndo o véem mais para pegé-lo,

elas dizeny, Qrinmila,

clas dizem, como Faremos para ver-te e pegar-te?

ele diz 4/¢ ndo é severa, ela ndo pode comer ekujebu, vés, de modo algum, podeis
matar-me.
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Ele diz, o frango dpipi niio tem asas para voar sobre a casa, elas nio podem
matar-me.

‘Isto foi o que Orinmila fez naquele dia,

para que elas ndo sejam capazes de matdi-lo,
quando Oriamila foi a Ord para ver o segredo delas.

III. OGBE OGUNDA OU OGBE YONU
IYAMT BSTA SEMPRE ENCOLERIZADA

0 que'a mim fizeres, farei a ti.

A dévore dos campos leva uma coroa na cabega.

0 algoddo nio ¢ um fardo pesado (mas ele ndo ¢ compacto).

Ifid & consultado para as pessoas que vieram a terra.

Ifd & consultado para as elgye que vieram a terra.

Quando as eleye chegaram a terra,

elas dizem, que elas ndo lutario com eles.

Flas dizem, se cles ndo lutarem com vos.

elas dizem, vds nio deveis colher os quiabos de £jio,

elas dizem, vés ndo deveis arrancar a folha gsiin de Aloran,

elas dizem, v6s nio deveis contorcer o corpo no pdtio dos fundos da casa de
Mosionlo.

Elas dizem que se eles colhessem os quiabos de Ejio, elas lutariam, com eles.

O que sio os quiabds de Ejio?

Os fithos dos homens nio conhecem os quiabos de Ejio.

Quando os filhos dos homens partirem,

se parlirem,

poderdo chegar, caminhando, a um lugar onde colherio uma folha comum.
Poderde ir a um lugar onde nio colherdo [olhas,

onde ficardo sem fazer nada.

As eleye dizem ah! eles colheram os quiabos de Ejio.

os quiabos de Ejio que dissemos que ndo era para colher, eles colheram.
Ah! os filhos dos homens suplicam.

Se elas disserem a alguém que nio se devem colher os quiabes de Ejio,
se ele ndo fizer numerosas oferendas,

se ele ndo fizer numerosos sacrificios,

se ele nio tiver muitas coisas com as quais dirigir-lhes siplicas,

assim como Qriinmila ez

elas dizem que ndo perdoario

Se alguém nio tiver coisas com as quais suplicar,

elas o matario. :

Mal ele pde a mdo em alguma coisa

j4 elas estdo dizendo que sdo os quizbos de Ejio,

Elas vio dizer, ele colheu os quiabos de Ejio.

Porque, colher os quiabos de Ejio,

arrancar a folha osiin de Aloran,

contotcer ¢ corpo no pitio dos fundos da casa de Mosianig,

as eleye, para atormentar os filhos dos homens,
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sio capazes de achar o caminho para lutar com eles,
apresentando-thes tode tipo de enigmas.

Elas sabem que os filhos dos homens nao tém o conhecimento,
que eles ndo sabem que aspecto t8m os quiabos de Ejio.
Se eles ndo tiverem dinheiro na méo,

se ndo estiverem bem preparados,

elas os mataréo.

Quando volta a chegar o tempo,

quando os filhos dos homens devem levantar-se de novo,
quando eles voltam a acordar de manhé,

quando dizem que vio ao campo,

aqueles cuja chécara € boa,

que transportam inhame, que transportam mifho.

enfdo, se as eleyve virem que eles nio {hes dao uma parte,
efas dizem, a folha gsin de Aloran é aquela que eles arrancaram.,
Elas dizem, osin de Aloran € a que vocés arrancaram.
Aquele que, dessa forma, transporta os inhames e o milho,
elas dizem que cle arrancou a folha dstun de Algran.

Se eles ndo a oferecerem para que elas a comam,

se cles nao voltarem a fazer-lhes oferendas, sacrificios,

se eles ndo thes dirigirem sdplicas, dando-lhes coisas boas,
elas os matario.

Se, mais uma vez, eles vio para fora,

e as pessoas vdo para fora,

8¢ as pessoas vio comprar algo,

e comprarem um rato,

Se comprarem uni peixe,

Se comprarent wn animat,

se comprarem qualquer coisa,

se derem um parte para as eleye comeren,

as eleye dizem, basta,

Alguém que vai comprar alguma coisa, que néo lhes d4 para comer,

elas dizem que ele contorceu o corpe no palio dos fundos da casa de Mosiontg.

Porque ele comprou algo e ndo Ihes deu de comer,

se ele ndo lhes fizer oferendas,

se ele ndo lhes fizer sacrificios,

clas o matariio.

A raziio para matar toda essa gente,

¢ 0 enigma, os trés enigmas que elas lhes apresentam.

Elas os atormentam com os enigmas.

Enlio elas sabem, dizem que

os filhos dos homens niio sabem que esta lef existe

ndo sio capazes de respeitd-la

porque ndo sabem que

os filhos dos homens nio sabem o que € o quiabo de Ejio,

i coisa, que elas dizem ser o quiabo de Ljio, € o quiabo de Fjio,
Elas sabem, dizem que

o filho dos hemens nédo sabe o que é a folha dsiin de Aloran,
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a coisa, que elas dizem ser a folha dsitn de Aloran, € a folha dsin de Algran.

Elas sabem que

o filho dos homens nio sabe o que € contorcer o corpe no patio dos fundos da

casa de Mosionio.
A agiio, que elas dizem ser que & contorcer o corpo no pétio dos fundos da casa de
Mosionto, é contorcer o corpo ne pitio dos fundos da casa de Mosionto.

As eleye atormentam as pessoas,

Mas Qrinmili vem suplicar por elas.

Ele vem novamente suplicar por seus filhos,

suplica novamente por toda a sua gente,

ele diz que sua casa, seu campo, seu camintho,

e todas as coisas que ele possui,

que elas as povpem,

que clas no lutem com eles,

que elas permitam que tudo aquilo que ele quiser fazer seja bom.

Orinmild vem fazer sen sacrificio.

Ele vem para libertar os filhos dos homens das méos delas.

Ento elas vém dizer,

todas as pessoas pelas quais Orinmild fez este sacrificio,

pelas quais ele suplicou,

elas |ho entregario.

Mas clas niio querem que Ominmild faca isto para todo mundo.

Mas todas as pessoas para as quais Crinmili fard este sacrificio,

serdo por elas poupadas,

elas nao as matarao,

em se fratando delas, levario em conta a Orinmild.

Aquele a quem Qriinmila diz para poupar,

elas o poupario.

A pessoa que elas teriam apanhado

Sc Orinmila solicitasse poupd-la

elas a poupartam.

Todos aqueles, de quem as ¢leye disseram que colherem os quiabos de Fjio,

que comparegam perante Oriinmila.

Ordnmila implorard por eles

Oritnmil suplicara por eles

Oriinmild suplicard novamente por eles,

as eleye perdoarao.

Agqueles de quem elas disseram, eles arrancaram a folha gsin de Aloran,

que eles fajam para junto de Oridrmild.

Qriinmild fard com que todos sejam perdoados.

Aqueles de quem elas disseram, eles conterceram o corpo no pdtio dos fundos da
casa de Mosionto,

Somente Orinmili tard com que todos sejam perdoados.

Se Ortinmild assim os fez perdoar,

As filhas de eleye dizem, basta.

Flas dizem, se antes estavam iradas, ndo estio mais iradas.

No dia em que elas dizem, nio estio mais zangadas com Orinmila,
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130 elas deram permissio a Omnmild,
para que libertem de suas maos todos os filhos dos homens.

IV. OGBE OGUNDA OU OGBE YONU
COMO QRUNMILA ACALMA A COLERA DE JYAM!

O que a mim fizeres, farei a U,
a drvore dos campos leva uma coroa na cabega,
O algoddo nde é um fardo pesado (mas ndo é compacto).
Ifd é consultado para as pessoas que vieram 2 tetra.
5 Ifd é consultado para as eleye que vieram 4 lerra.
Quando as eleye chegaram 2 terra,
Oriinmila diz, elas sio capazes de poupd-lo?
Elas dizem que quando chegaram & terra,
quando vieram pela primeira vez 4 terra, beberam de sete dguas.
10 Adgua de Ogbéré na cidade de Owu foi a que beberam em primeiro lugar.
Beberam em seguida a d4gua de Majomajo, rio de Apomu.
Beberam em seguida de Qléyo, dgua de Ibadan.
De Iyewa, elas beberam em Tkefu.
De Qgiin, elas beberam cm fhara.
15 Delbo, elas beberam em Oyan.
De Oséréré, elas beberam em Heirun.
Das sete dguas vés bebestes quando viestes 4 terra.
Quando bebestes dessas dguas quando viestes & terra,
estais com os filhos dos homens,
20 encontrais os fithos dos homens,
vés 0s poupareis?
Dizeis que nido os poupareis.
Os filhos dos homens correm para a casa de Eégin.
A casa de Eégiin, vio em primeiro lugar naquele dia.
25 Esses filhos dos homens viio correndo encontrar BEégdn.
Lles dizem, tu Eégrin, protege-nos,
as filhas de eleve dizem que ndo querem poupd-los.
Eégiin diz que nao é capaz de safvi-los.
Ele diz que ndo é capaz de proteger os filhos dos homens naquele dia.
30 Eles deixam esse lugar.
Vio & casa de Orhsﬁ
Vio 4 casa de Sangd.
Vio & casa de Oya.
Vio & casa de Oba,
35 Pedem que os protejam.
Todos eles dizem que nio sio capazes de apaziguar a colera delas.
Quem ird salvd-los neste mundo?
Eles devem ir A casa de Qriamila,
Quando chegam a casa de Oriamila,
40 Dizem, Qrinmila, protege-nos.
Eles dizem, as filhas de eleye ndo nos quercm poupar.
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Eles dizem , elas nos matarfo.

Eles dizem, protege-nos,

que elas sejam capazes de poupar-nos,

que elas ndo sejam capazes de matar-nos ¢ comer-nos.

Orinmila diz que com eles fario um pacto, mediante juramento, naquele dia.
Eie diz, somente se alguém o preparar (como Qriinmila fez outrora}, eles serdo

poupados.

Esi vem dizer veementemente a Qrinmild.

Esii diz que ele prepare um prato de barra,

que ele prepare um ovo de galinha,

que ele prepare mel,

que ele prepare uma pena de papagaio,

que ele prepare folhas de gyéyd,

que ele prepare folhas de adnd,

que ele prepare folhas de agogoe égiin.

Qriinmild Faz a oferenda do lado de fora.

Quando Oritnmild fez a oferenda.

Esit é isto, é amigo de Orinmila.

Assim como ele teve um encontro com as djé na terra,

assim as encontrou no além.

No dia em que elas beberam dessas sefe dguas, antes de tudo,
no dia em que elas comegaram a beber, foi na presenga de Esi.
No dia em que elas fizeram a reunifo, foi na presenca de Egz‘:‘
Elas decidiram no momento em que chegaram.

Disseram, aquele que decifrar o enigma que elas apresentassem,
disseram, aquele que decifrar o enigma, elas o poupariam.
Disseram, aquele que queria ser poupado,

se ndo soubesse o enigma, elas ndo o poupariam.

Qriinmild nio conhece esse enigma.

Mas quando Qrirmila di comida a £si

seu ventre se adoga (ele fica contente).

Esit anda sem fazer barulho (sem que as pessoas nao o ougam),
Ele fala a Qrinmila.

Ele diz que Qrinmila tenha bucha de al godio na mao,

diz que tenbha um ovo de galinha na mio.

As filhas de eleye dizem com insisténcia:

“‘elas ndo estio contentes com os filbos dos hemens naquele dia’”.

Elas dizem, todo caminho pelo qual Qrdnmila andou,

etas dizem que ndo é bom.

Elas dizem que ndo estio contentes com pessoa alguma.
Elas vdo persistindo nesse assunto até a casa de oghé ydnii.
Quando chegam & casa,

as filhas de eleye declaram (seu caso),

os filhos dos homens declaram (seu caso).

Os fithos dos homens sae (julgados) culpados.

Quando os filhos dos homens sdo julgados culpados

{a despeito) das oferendas que QOrdnmila fez na terra,
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Criinmila ¢ (julgado) culpado.

A oferenda, que Orinmild fez na terra, diz que elas estdo contentes com ele.

FEsa diz, filhos de eleye,

ele diz, deverfeis saber o tipo de indicacio dada.

Ele diz, o sactificio que, dessa forma, Qrinmild trouxe para fora,

ele diz, examinai-o.

Quando elas o examinam, elas pegam a folha de dydyé.

Ah! elas dizem, Oriznmila diz que elas estio contentes com ele.

Oydys é quem diz que vds estais contentes comigo,

que nio deveis lutar comigo.

Elas (as eleye) dizem, quando Oriinmilitinha a folha de dydyd

ele dizia que elas estavam contentes com ele,

() que clas também estavam contentes com todos os filhos dos homens.

Elas véem em seguida a folha ojilsayi.

Esit diz, compreendeis aquilo que ela vos disse?

Ele diz que vés, com toda a bondade, o respeiteis,

que efe verd a bondade.

Elas dizem que folha é esta?

dizem qual é a terceira folha?

Ele diz que & a folha ddmt.

Ele diz, vés todas tereis piedade (sddnu).

Elas dizem que terio piedade de Orinmili.

Elas dizem (o que significa) a folha de agoge dgiin?

Fle diz vés sabeis.

Ele diz que na casa, nos campos e detrds do muro da cidade,

que em todo lugar aonde lhe agrada ir, vos deixareis o que seja bom,

que tudo aquilo que ele tiver na mao, vds deixareis o que seja bom,

elas dizem que ele pega com agogo dgiin.

Elas dizem, por que esle mel?

Elas dizem, como & que cle conhece a coisa com a qual elas prestaram um juramento?

Ele diz, Qrinmila é capaz de saber de todas as coisas.

Elas dizem, por que este gfun? € este osin?

Ele diz, giz diz que vds |he deis a felicidade.

Ele diz, p6 vermetho diz que chegueis com a felicidade.

Elas dizem, por que a pena de papagaio?

Hein! ele diz, quandao v8s, eleye, chegardes ao além,

ele diz, a pena com a qual fizestes o sacrificio, v0s a colocareis na cabega,

ele diz, esta pena que vds utilizais traz com ela a felicidade, em todos os lugares
por onde ela vai.

Quando chegou a tempo,

quando @rﬁnmi!d cessou de falar,

As eleye dizem, tu Orinmild,

dizem elas, como entfio acabaste de falar.

Elas dizem, deixa que elas também falem por elas.

As filhas de eleye vém dizer,

elas dizem Qrﬁnmilé,

clas dizem, estd bem, elas viio apresentar um enigma.

Elas dizem, quem deverd ser capaz de resolver o enigma que elas irdc apresentar.
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Elas dizem que ele deverd ser capaz de resolver o enigma que elas vio perguntar.
Elas dizem, sua casa serd boa,

‘ser caminho serd bom,

sens filhos ndo irdo morrer,

suas mulheres nio irdo morrer,

cle também nio ied moreer,

todos os lugares para onde ele estender a mio serfo bons.
Mas se ele ndo conhecia este enigma,

elas ndo aceitariam suas sidplicas,

elas ficariam encolerizadas com ele o tempo todo.

Mas se ele for capaz de dar a resposta, acabou.

Orinmila diz que assim estd bem,

Ele diz que elas apresentam este enigma:

“*Elas dizem jogar (7 vezes)

Orimnila diz pensar™”

Na sétima vez elas pedem essa resposta a Orinmila.

Blas dizem, Qrinmila,

dizem, quando ele diz pegar,

dizem elas, o que elas lhe cnviam para se pegar?

Ah! diz ele, vés enviais um ove de galinha.

Dizem elas, de que dispdem para pegar (o ovo)?
Oritnmila diz que é a bucha de algodio.

Blas dizem a Oridnmila que jogue este ovo de galinha para o ar.
Elas dizem que ele o pegue sete vezes.,

Quando Orinmila o pegou sete vezes,

elas dizem assim acabou?

elas dizem assim estd bem.

Elas dizem que eles estdo perdoados.

Elas dizem, vds, todos os fithos dos homens e tu Orinmild,
elas dizem, dancai,

elas dizem, cantai:

“QOriinmila o lez, ganhastes, pessoas, ganhastes, pessoas,
As filhas de eleye vieram dizer-vos ganhastes, pessoas.

Foi a dgua Oghéré em Owu que bebestes em primeiro lugar, ganhastes, pessoas,

As filhas de eleye dizem ganhastes, pessoas.

Bebestes em seguida a dgua de Majomajo em Apoinu, ganhastes, pessoas.
As filhas de eleye dizem ganhastes, pessoas.

Ein seguida bebestes a 4gua de Oléyd em Jhadan, ganhastes, pessoas.
As filhas de eleye dizem ganhastes, pessoas.

Da dgua de Jyewa bebestes em Jketu, ganhastes, pessoas.

As filhas de eleye dizem ganhastes, pessoas.

Da digua de Ogiin bebestes em Ihara, ganhastes, pessoas.

As filhas de ¢leye dizem ganhastes, pessoas.

Da dgua de fbo bebestes em Qyan, ganhastes, pessoas.

As [ilhas de ¢leye dizem ganhastes, pessoas.

Da dgua de Oséréré hobestes em Tkirun, ganhastes, pessoas.

As filhas de eleye dizem ganhastes, pessoas.

A folha de ojidsdji diz que vos a respeitels, ganhastes, pessoas.
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As filhas de eleye dizem que vés ganhastes, pessoas.

A folha de gydyg diz que vis estais contentes, vés ganhastes, pessoas.
As filhas de ¢leye dizem vés ganhastes, pessoas.

A folha de adni diz que tereis piedade, vis ganhastes, pessoas,

As fithas de eleye dizem vis ganhastes, pessoas.

A folha de agoge dgin diz que me enviais a felicidade, vés ganhastes, pessoas.

As filhas de eleye dizem, vés ganhastes, pessoas.

Se ndo lambermos o mel ficaremos com ar triste, vés ganhastes, pessoas.
As filhas de eleye dizem, vds ganhastes, pessoas””.

Quando Oripmild terminou seu canto,

Oriinmila danca.

Oriinmili danca.

Ele vem com um agogo na méo.

Eles vém bater 0 agogo.

Orinmili danga bem.

Quando Qrﬁinmil& acabou de dancar,

elas dizem, Orinmili

elas dizem, isto estd bem.

Elas dizem, se cle deve ir 3 casa, ou ir ao campo, ir para fora,
todos os caminhos onde ele puser a mio (pot onde passar)} serdo agraddveis.
Elas dizem, sc ele deve construir uma casa,

elas dizem, se cle quiser desposar uma mulher,

clas dizem, se ele quiser dinheiro,

elas dizem, se ele quiser permanecer muito tempo no mundo,
elas dizem, se ele desejar que elas o protejam,

clas dizem, se Oninmild cantasse esse tipo de cangéo,

elas dizem que aceitardo,

elas dizem, que ficario contentes com esta pessoa

clas dizem, que tudo aquilo que Ordmmila quiser pedir-lhes
elas dizem, que no lugar onde agradar a Oriinmili permanecer,
quer seja nos sete céus de cima,

s cle cantar esta espécie de cancdo,

elas responderia.

Entdo elas Fardo a coisa que ele pede para a felicidade,

Llas dizem que se ele permanecer nos sete céus de baixo,

se ele cantar esta cangio,

elas enlo fardo a coisa que ele quiser para a felicidade,

Elas dizem que se ele permanecer nos quatro cantos do mundo,
se ele permanecer na casa de Qlékun (o mar)

s¢ ele permanecer ao lado do mar

se ele permanecer no meio de duas lagoas,

se ele permanecer em Fwanran no lugar onde o dia nasce,

se efe cantou isto, :

se ele deu nomes as dguas que elas beberam,

elas dizem que perdoario.

Elas dizem que estd bem,

i'flas dizem, o dinheiro que Qrdnmila nio tem, Critnmili o tera.
Elas dizem, a mulher que Orinmils nio e, Ordinmili a terd.
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Elas dizem, a mulher que ndo deu & tuz, a mulher de Qrinmila ficard gravida, ela

- dard a luz.
" Elas dizem, a casa que Ordnmild nio canstruiu, Qrinmild a construird.

Elas dizem todas as coisas boas que Orﬂnmilﬁ ndo viu,
elas dizem que Qridnmila ficard velho.

Elas dizem que Qrinmild ficard muito tempo (no mundo),
ele se tornard um ancido.

Orinmila diz a todos os seus filhos do alto e de baixo,

ele diz que precisam conhecer esta cangio, que precisam conhecer esta historia, para

que sejam capazes de contd-la.
Toda pessoa a quem esta histdria for contada,
As eleye jamais ousardo combaté-la.

V. OpiMEJI
COMO QRUNMILA ACALMA JYAMI

Grande monticulo de terra na extremidade da rua.
Muita poeira.

Ifd & consultado para as fyami Osorongd,

que vieram do afém para a terra.

Elas dizem que querem ouvir a voz do babaldwo,
quando as Jyami Osoronga vém.

Flas dizem, elas vém A terra.

Entio elas chamam Qridnmild no além.

Olédimaré disse a Orinmild que fosse.

Oriinmila partiu.

No lugar para onde partiu, chegou ao muro de pedra de Orisala.
Encontra as fydmi no caminho.

Orinmila diz aonde vio?

Elas dizem que vao & terra.

Eie diz, que vao fazer 147

Elas dizem, aqueles que ndo serdo seus partidarios,
elas estragario.

Levario doengas a seus corpos.

Levardo fraqueza a seus corpos.

Arrancardo os intestinos das pessoas.

Comerido os olhos das pessoas.

Comerao o figado das pessoas.

Beberao o sangue das pessoas.

Nao ouvirdo a voz de ninguém.

Orinmila diz ah! ele diz que seus filhos estio na terra.
Flas dizem que ndo conhecem os fithos de ninguém.
Quando elas dizem que ndo conhecem os filhos de ninguém
Qrinmile disse que seus filhos estio sobre a terra.
elas dizem, (_jninmil& fala com teus [ilhos,

que tenham folhas de gghg,

que tenham uma cabaga,
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que tenham a ponlta do rabo de um rato Skéré,

que tenham também o corpo de um rato Skété,

que tenhan oves de galinha,

gque tenham mingau de milho misturado com azeite,

que tenham azeite,

que tenham 4 shillings.

Ordnmila envia um mensageiro a sua gente,

Diz-thes que preparem fudo isto.

Assim que as ivami chegam a tetra,

antes de tudo se empoleiram na copa de uma drvore ordghd.

Quando elas permanecen no oréghd,

procuram sua oportunidade.

Nio a véem, elas deixam esse lugar.

Chegam & copa de uma drvore ajdnrére.,

Ao chegarem i drvore ajdnréré elas niio tém sorte.

Vio para a copa de um irdké.

A penca de frutos na copa do Irékd ndo é suficiente para clas.

Vio na drvore oro, 14 elas ndo tém sorte.

Vao em um dgiin béréke, 14 elas ndo tém sorte.

Vio em um arere, nio encontram lugar onde ficar.

Vio na copa de uma &rvore que elas chamam de gpé ségiségi, no tio Awinrinmogtin.
Quando ali chegam ali (icam.

Ficam em sua copa.

Constroem um pétio nos fundos.

Constroem um quarto.

Elas dizem que €14 que se reunirao.

Juntam um grande monticulo de terra 14 ande todas as eleye se refinem.
Quando estio reunidas.

quando chegaram 4 terra,

trazem dores de barriga para as criangas.

Trazem doencas para as criangas,

Arrancam os intestinos das pessoas.

Arrancam os pulmdes das pessoas.

Bebem o sangue das pessoas,

Dao dores de cabega aos filhos de um outro.

Do doencas aos filhos de um outro.

Dio reumatismos aos filhos de um outro.

Dio dores de cabeca, febre, dor de estdmago, aos filhos de um outro.
Fazem sair a gravidez do ventre daguela que estd gravida.

Trazem para fora o feto daquela que ndo ¢ estéril.

Nio deixam que uma mulher fique grdvida.

Aquela que estd grivida elas ndo deixam parir.

Elas (as pessoas perseguidas) vém fazer sdplicas aos filhos de Oriinmild.
Dizem os fithos de Orinmild que as ajudem.

que ajudem aquela que estd gravida,

O sacrificio que (_jrr}nmi."& disse a seus filhos que fizessem, naquele dia,
seus filhos o fizeram.

Elas dizem que sc os filhos de Orifnmild as quiserem chamar,
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elas dizem que as chamem com uma voz triste.
Quando fizerem a oferenda,
quando os filhos de Orinmila ji tiverem chamado,
deverdo levé-la e cotocd-la em ¢ima de seu monticulo de terra.
Deverio cantar assim.
_Llas dizem que eles deverio cantar com uma voz triste.
Elas dizem que eles responderio,
Eles deverfio cantar assim:
“*Maezinha vos conheceis minha voz.
Iyami Osoronga, vés conheceis minha voz.
Tyami O;c‘)r@ng&, toda coisa que eu disser,
a folha ogbo disse que vos certamente compreendereis.
Iyamz Omronga, vds conheceis minha voz,
]yamz Osorongd, a cabaca diz que vds ides agarrar,
Iyame Osoronga vds conheceis minha voz.
Tyami Osdrongd, a palavra que o rato okété disse & terra,
a terra cerlamente a compreende,
fyﬁmi Oséronga, v6s conheceis minha voz.
Iyamz todas as coisas que eu disser vis farms.
Iyami Osérénga, vés conheceis minha voz'
Eles comecam a cantar,
Quando eles acabam de cantar,
todas as e[eye estio silenciosas.
Os filhos de Orinmila o fario por eles.
(Qrinmild) diz que se eles colherem a folha que age,
ele diz que se eles descnterrarem a raiz gue age,

ele diz que eles tomardo cuidado para que a pessoa gravida permaneca gravida,

Aquela que ficar gravida, eles cuidario para que eta dé i [uz.

Ele diz que aquele que ficar doente, eles cuidaro dele, ele ficard bem.
Ele diz que serd curado.

Ele diz que aquele que tiver dor de cabega, eles colherdo a [olha que age.
Se o figado fizer mal a alguém, desenterrardo para ele a raiz que age.
Conto as fydmi autorizaram esses fithos de Oritnmila naquele dia,

todas as coisas que eles fizerem agirdo.

Mas naquele dia eles chamario com voz triste o canto indicado,

para que Olorun deixe essas pessoas realizar esta boa tarefa,

V1. OGBE OsA
O PODER DE f¥AMI £ EMPREGADO PARA O BEM E PARA O MAL

Ogbé sd sobe na drvore.

Ogbé si sobe no teto.

Ifid é consultado para todas as eleye,

quando elas vieram do além 4 terra,

Quando elas chegam A terra,

Llas dizem que querem ter uma residéncia.

Elas dizem scte residéncias sao os sete pilares da terra.
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Elas dizem essas sete sido os lugares onde cias fardo suas residéncias.
Antes de tudo elas dizem que terdo uma primeira residéncia.
Elas dizem, elas ficario na drvare iwd que chamamos de ordgba.
Elas dizem, quando elas sairem do oréghd,
elas dizem, elas ficario na arvore arére.
Elas dizem, quando tiverem uma reuniio no arére,
elas dizem, elas irdo na drvore osé.
Elas dizem, quando deixarem osé
elas dizem, elas irdo na drvore irdko.
elas dizem, quando elas deixarem o irdko,
elas dizem, elas irdo na drvore iyd.

Elas dizem, quando elas deixarem iyd,

elas dizem, elas irdo na drvore dsirin,

Elas dizem, quando efas deixarem dsarin,

elas dizem, elas irdo na drvore obobd, que & o chefe das drvores dos campos.
Eles dizem, quando vos estais nas sete drvores,

eles dizem, que trabalho fazeis em cada uma das drvores?

Dizet, se elas sobem na drvore iwg, sc elas pensam em alguém,
dizei, vos pensais em sua felicidade se subirdes no iwg.

Dizei, ele ficard muito tempo na terra, ele sera direito (justo) na terra.
Dizei, aquele em que pensareis (quando estiverdes) no arére,

todas as coisas que lhe agradarem, vds destruireis.

Dizei, se vds subirdes na drvore ase,

todas as coisas que agradarem a esta pessoa vos concedereis.

Dizei, se subirdes no irékd, ali meditareis,

sereis duro com al guém, provocareis acidentes com ele, o agarrareis com forga.
Dizei, se subirdes na arvore ivd,

rapidamente levareis alguém ao além {v6s o matareis).

Dizei, se subirdes na drvore asurin,

todas as coisas que quiserdes fazer, vés a fareis.

Se quiserdes trabathar para a felicidade, trabalhareis para a felicidade.
Se quiserdes trabalhar para a infelicidade, trabalhareis para a infelicidade.
Todo trabalho que vos agradar fazer no dsirin, vis o realizareis,
Dizei que se deixardes a drvore asdrin,

ficareis na drvore obdbg.

Dizei que se lutardes com alguém,

se ele vier vos fazer siplicas,

se estiverdes na drvore ohgbg, vis o perdoareis.

Dizei, se 0 9bobg € o chefe das drvores dos campos.

Se ele é a tltima drvore onde vis realizais vossa reuniio no mundo.
Dizei, a drvore asarin.

Ela é vosso poderia.

Dizel, se subirdes na drvore dsurin,

14 vés tendes poderio.

Tudo o que quiserdes fazer por alguém,

e lodo o bem que quiserdes fazer a alguém,

dizei, se subirdes na drvore dsurin.

Dizei, ¢ vossa arvore, vis nao a deixareis.
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Dizei, em todas as outras drvores vés chegais,

mas na drvore dsarin fazeis vossa casa principal.
Quando fazeis vossa casa na arvore asurin,

quande chegais 14

entio af cantais,

como Orinmild que criou esta cangio.

““Todas as eléye sobem na drvore dsirin’ (repetir trés vezes).
Assim cantastes.

Quando assim cantastes,

se quiserdes deixé-la,

se disserdes, ireis até o mar, assim ireis até o mar,
se disserdes, ireis até a lagoa, assim ireis até a lagoa,
rapidamente chegareis 4.

Se disserdes, ireis em toda a terra,

mesmo se disserdes, ireis ao céu,

rapidamente chegareis 14,

quando ficardes na drvore dsurin.

A drvore dsiirin é o lugar onde as eleye obtém seu poderio.
Niio € qualquer um que pode manter-se l4.

VIL OsA MEJ
FYAMI E O MITO DA CRIAGAQ DA ROUPA DE EEGUN

Osd méji é rico.

Potente grito.

Barulho de sino (ajija) chega ao além.

Ifd é consultado para Odu,

no dia em que ela vem do além para a terra.
Ifd é consultado para Qbarisa,

no dia em que ele vem do além para a terrd.
Ifd & consultado para Ogiin,

no dia em que ele vem do além para a terra.
Estes trés chegam.

Entres eles somente Odi € mulher,

Odi diz, ta Olidamare.

Ela diz, assim vio eles na terra.

Ela diz, quando chegarem 14, como ficard?
Olédimareé diz, eles irdo para a terra,

boa ser4 a terra.

Ele diz, tudo o que eles quiserem fazer entio,
ele diz, ele lhes dard o poder,

entdo tudo ficard bem,

Ogiin caminha na dianteira.

Quando Ogin caminha na frente deles, Obarisa segue.
Quando Obdrisd segue, Odit vem apds.
Quando Odix vem apds, ela volta atrds.

Ela diz, tu CHédiumaré.
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Ela diz, a terra para onde eles assim véo.

Ela diz, Ogin,

ela diz, tem o poder dos combates,

ela diz, ele tem o sabre,

ele tem o fuzil,

ela diz, ele tem todas as coisas para fazer a guerra.

Ela diz, Obarisa,

ela diz, ele também tem o poder.

Fla diz, com o poder que ele tem, cla faz tudo o que quiser.
Fla diz, € mulher entre eles, ela é Odi.

Ela diz, que poder € o seu?

Olédimaré diz, qual € teu poder?

Ele diz, tu serds chamada, para sempre, mie deles.

Ele diz, porque guando todos os trés partistes,

eie diz, tu a unica mulher retornaste.

Ela diz, a ti, esta mulher, é dado o poder.

que faz dela mée deles.

Ele diz, tu, tu susterds a terra.

Olddimaré lhe confere este poder.

Ao lhe conferir o poder, ele the confere o poder do passaro,
ele Ihe d4 o poder de eleye (proprietdria do passaro).
Quando ele lhe deu o poder de gleye, Qlddimaré diz, estd bem.
Ela diz, esta cabaga de eleye que ele 1he deu,

ele diz, conhecerd ela seu emprego na terra?

Ele diz, que ela conhega seu emprego na terra.

Odu diz, ela 0 conhecera.

Ela recebe o péssaro de Qlédimare.

Entio ela recebe o poder que ela utilizard com ele.

Ela parte.

Ela esta na iminéncia de partir.

OQlédimare a chama para que ele voite novamente.

Eie diz, estd bem.

Ele diz, retorna.

Ele diz, tu Odu,

ele diz, retorna.

Ele diz, quando ela chegar a terra,

ele diz, como irds utilizar teus passaros,

¢ as forgas que ele [hes deu?

Ele diz, como iré efa utilizd-los?

Odu diz, todos aqueles que ndo lhe tiverem dado ouvidos,
ela diz, cla os combaterd com os péssaroé.

Ela diz, aqueles que nado vieram pedir-lhe uma indicago,
(aqueles) que assim fizeram,

que nic ouviremn tudo aquilo que ela disser,

ela diz, ela os combatera.

Ela diz, aquele que dela se apreximar para pedir ter dinheiro,
ela diz, ela lhe dara.

Ela diz, aquela que pedir-the para gerar,
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cla diz, ela o conceders.

Lla diz, se tivesse dado dinheiro a alguém,

se, em seguida, ele se mostrasse impertinente para com ela,

cla diz que o tomaria de volta.

Ela diz, se tivesse dado um filho a uma pessoa,

se, em seguida, ela se mostrasse impertinente para com ela,

ela diz que o tomaria de volta.

Ela diz, tudo aquilo que ela fizer por alguém,

se, em seguida, ele se mostrasse impertinente para com ela,

ela diz que ela o tomaria de volta,

Olodimaré diz, estd bem.

Ele diz, nada mau.

Ele diz, utiliza com calma o poder que te conferi.

Se ela o ulilizasse com violéncia, ele o tomaria de volta,

¢ de todos 0s homens que te seguirio,

faco de ti a mie deles.

Toda coisa que agradar-lhes fazer,

€ coisa que deverdo anunciar a ti, Odir.

A partir de entio OHddiamare conferiv o poder 3 mulher,

porque aquele que entdo recebeu o poder se chamava Odi.

Ele d4 #s mulheres o poder de dizer tudo aquilo que Ihes agradar.

Sozinho o homem nada poderd fazer na auséncia da mulher.

Odi chega a terra.

Quando chegam juntos 4 terra,

em todas as florestas que véem, que eles chamam a floresta de Eégin, a mulher
entra nelas,

Aguela que eles chaman: a floresta de Oro, a mulher entra nela,

Naquele tenype ndo havia proibigio alguma

para que a mulher nfio ousasse entrar em floresta alguma,

ou para que uma muther ndo ousasse entrar em nenhum pdtio dos fundos.

Se eles querem adorar Fégiin,

se querem adorar Ord,

se querem adorar todos os drisa,

a mulher os adora naquele tempo,

Quando assim realizam o culto,

Ah! a antiga (agba) exagerou, ela caiu em desgraca.

1fid é consultado para Odi,

quando Odi chega a terra,

Ei! dizem eles, tu Odit,

eles dizem, cla deve agir com calma,

que ela tenha paciéncia,

que néo sefa imprudente.

Odiy diz, por qué?

Eles dizem, por causa do poder que Qlédimmaré te deu,

eles dizem, para que as pessoas nfo saibam a razdo disso.

Odit diz {Ora essa!)

Ela diz, niio é nada disso.

Ela diz, eles ndo sfo capazes de conhecer o motivo.
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120 Ela diz, somente ela foj junte de Olédimare.
Receber o poder ndo foi na presenca dos outros que chegaram 4 terra com ela,
ndo foi de modo algum na presenca deles,
Quando assim falaram a Odz,
disseram-lhe que ela faca oferendas.
125 Odn diz, de modo algum!
Ela diz, ela ndo fard oferendas.
A oferenda para que a mulher receba o podetio junto a Olédimaré, cla a fez.
Mas ela nio deve rejubilar-se exageradamente,
Ela & capaz de utilizar essas coisas durante muito tempo.
130 As pessoas nio podem estragar aquilo que efa tem nas maos.
As pessoas ndo podem conhecer as motivos de sua forga,
Ela nao fard oferendas,
Ela parte.
Ela poe para fora (a roupa de) Eégiin.
135 Ela faz Ord sair para fora.
I:Ddas as coisas, ndo existem coisas que ela niio faga, naquele tempo.
Qbadrisa vem, ele diz, hein!
Ele € aquele a quem Olédimaré confiou a terra.
Esta muther enérgica quer tomar a terra,

140 e o pitio dos fundos {lugar do culto) de Eégiin,

€ 0 pétio dos fundos de Ore,
€ 0 pdtio dos fundos de todos os orisd,
(Ele} ndo ousa entrar em nenhum deles,
Ah! esta mulher vem tomar & terra.
145 Qbarisa vai consultar (um) babaldwe.
Q l\)abala’wo a quem ela vai consultar,
E Qrinmila quem é consultado por ele naquele dia,
E exatamente Orinmila que ele vai consultar.
Ble diz que Orinmila examine, que diz o ordculo?
150 Fis a mensagem enviada por Olddimare:
Sustentard ele o mundo em suas maos?
Ele transmite a niensagem com sucesso.
Ninguém pode tomar o mundo em suas maos.
O mundo nio sers estragado.
155 Como serd ele capaz de ser vitorioso?
Ele consulta Jf4.
Eles dizem que Orisa deve fazer oferendas.
Eles dizem que entdo ele deve ser paciente.
Naquele tempo Oriinmila escolhe a oferenda de caracéis.
160 Ele escolhe um chicote.
E.le escolhe 8 shillings.
Orisq faz a oferenda,
Quando Orisa fez a oferenda,
Orinmila consulta [fi para Orisa.
Ele diz, esta terra se tornars sua,
ele diz, mas ele deve ter paciéncia,
Ele diz, se ele tiver paciéncia,
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ele diz, a adoragiio se lornard sua.

Ele diz, aquela que enfeixa o poder da mulher,

ele diz, ela vai exagerar,

Quando ela tiver exagerada,

cie diz, ela se tornard tua serva, Origa‘,

ela vird submeter-se a fi.

Origa compreende, ele terd paciéncia,

Todos os hdbitos, os bons, os maus,

que Odi mostra na lerra,

com o poder que Olédimaré lhe conferiu.

Se ela diz a alguém para ndo olhar seu rosto,

se ele olha o rosto, ela o deixa cego.

Se ela diz que o olhar de alguém na pessoa dela é mau,
se ela diz que essa pessoa tenha dor de cabega, cla terd dor de cabega,

se ela diz que essa pessoa tenha dor de barriga, ela ferd dor de barri ga.

Todas as coisas que Od diz, naquele tempo, se realizam.
Quando chegou o tempo, Odi diz, tu Orisa,

ela diz, quando eles chegaram juntos 4 terra,

ela diz, que ela e ele vio a um Gnico lugar.

Ela diz, se estivermos em um Gnico lugar,

ela diz, tndo aquilo que ela quisesse fazer,

ela diz, ela teria a oportunidade de deixar-te, Or'igd,

ver tudo aquilo que ele fard.

Ela diz, porque com ele,

e Ogiin, cafram juntos do céu,

Fla diz, mas eles escotheram Ogiin para ser guerreiro.

Aquele que queria fazer-lhes a guerra,

Ogiin triunfard sobre ele.

Odit com Origa devem morar em um tnico lugar.

Ao lugar para onde vém juntos, eles moram em um dnico local.,
O caracol que Orisa ofereceu,

Orisa o pega, adora sua cabega com ele.

Orisa adora sua cabega com o caracol no lugar ende ele mara.

Quando Orisa terminou a adoragdo, entdo bebe a Agua (contida na concha} do caracol.

Quando ele bebeu a dgua da (concha) do caracol.
Ele diz, tu Odi, também queres beber?

Diz Odii, néo tem importincia,

Odri recebe a dgua de caracol para beber.

Quando Odii bebeu a dgua de caracal, o ventre (o humor) de Od# se acalma,

No lugar onde seu humor se acalma,

ela diz, ah! ela diz, tu Orisa,

ela diz, ela conhece através dele uma coisa deliciosa de se cometr.
Ela diz, a 4gua do caracol é doce, o caracol também & doce?
Quando terminou de comer, ela diz, isto é bom.

Nuncz lhe deram coisa tio boa de se comer quanto o caracol.

Ela diz, o caracol & o que se deve dar a ele para comer,

Ela diz, exatamente o caracol que tu, Grisa, comes,

ela diz, devemos dar a ele,
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Orisa diz que lhe déem caracéis,

ele diz, mas teu poder que ndo me mostraste,

ele diz, & a finica coisa que me enlristcce.

Ele diz, toda coisa, qualquer outra coisa que possuas,

ele diz, tu ousas mostrd-las, ty Odil.

Orisa assim fala.

Quando Ori_s& assim falou,

Odii diz, quando ela veio ficar com ele em um Gnico lugar,

ela diz, tudo aquilo que ele fizer, ela nada esconderd dele.

Ela diz, tudo aquilo que ela fizer, ela nada esconderi.

Ela diz, ele poderd ver todos os seus trabalhos e todos os seus habitos.

Ela diz, ela fica com ele em um tnico fugar.

Obarisa diz, nada mau.

Quando Orisa diz nada mau, eles estio juntos.

Eles estdo juntos, querem adorar Eégiin.

Odii traz, as coisas com as quais adora Eégiin, ela as leva para o pdtio dos fundos

de Fégiin.

Ela diz a Obdrisa que a siga.

A Obarisa diz que estd assustado.

Ela diz que efe a siga.

Obirisa segue.

Quando Obidrisi segue (e) entra na floresta de Fégiin,

eles adoram Eégun.

Quando eles adoram Fégiin, Odit se cobre com a roupa de Eégtin.

Mas ela nio sabe como se faz o som (da voz) de Fégrin,

como se faz a voz de Eégiin, Odit ndo sabe.

Ela sabe somente cobrir-se com a roupa, efa sabe somente fazer as oragbes, como

todo mundo.

Mas ela nio sabe como se fala com a voz dos seres do além.

Quando eles adoraram Fégiin,

Odii pega a roupa, cobre-se com ela.

Ela faz votos de felicidade a uma pessoa que trouge comida.

Quando terminou os volos, ela sai.

Quando saiu, ela e Obdrisa,

chegou para eles o tempo de ir para casa.

Obarisd vai ao jugar (onde se encontra}  roupa.

Antes a roupa de Eégin ndo tinha rede.

Origci acrescentou a rede.

A rede por onde Eégrin pode ver.

Naquele tempo Eégiin tinha uma roupa simples.

Quando as mulheres faziam Fégin o tecido era simples.

Flas faziam um furo no lugar do rosto para que elas (pudessem) ver um pouco.
(N&o havia) rede, naquele tempo elas faziam vm furo ne lugar do rosto de Edgin.
Mas quando Obarisa chega,

Obarisd vem acrescentar a rede.

Depois que eles chegam i casa,

Ob&ri._sci vai novamente ao patio dos fundos de Eégrin.

Ele pega (a roupa de) Eégin, corta o lugar do rosto, af pde a rede.
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Apds colocar a rede, ele se cobriu com a roupa de Eégiin.
Quando se cobriu com a roupa de Eégiin, pega o chicote.
Empunha o chicote.

(Ndo se despediu de Oda,

dizendo que vai ao pétio dos fundos de Eégin, no lugar de onde ele sai.)
Qbarisa fala com a voz de Eégiin.

Fala com a voz de Eégiin, eles ndo distinguem sua voz.

Faz volos, eles ndo distinguem sua voz.

Aquele que quer adorar Eégiin diz hein! ele diz ah!

Ele diz Eégiin que ele adora e, com efeito, verdadeiro,

Ele diz um dos seres do além veio i terra.

Ele empunha o chicote.

O chicote que ele assim empunhou, arrasta-¢ no chio.

Fala entdo com a voz de Eégiin,

No lugar onde se encontra, ele fala com a voz de Eégiin.

Ele se torna uma coisa que assusta Odg.

Ah! ah! quando ela veste a roupa, ndo conhece esse modo de falar.
Aht ah! quem entrou rapidamente na roupa?

Quem, em seguida, falou rapidamente com semelhante voz?
Com inteligéncia o homem toma o poder.

E toda a inteligéncia da mulher,

com inteligéncia o homem toma das mAos das mulheres.

Olédimaré, em primeiro lugar, transmitiu a inteligéncia e o poder de eleye i mulher.

Mas com inteligéncia e astiicia o homem toma a inteligéneia da mio das mulheres.
Quando Odi: viu que esse Eégiin tem um chicote na mio,
ela também foge, ela também torna-se uma coisa assustada.
Ah! quando ela se tornou uma coisa atemotizada,
Qbarisa conduz esse Eégiin em torno de toda a cidade.
(Odit viu entdo que a roupa é sua.

Quando ela viu que a roupa € sua,

ela diz, quem ¢ este af?

Ela ndo v& (barisd na casa.

Ela diz, esse ai é Obdriza?

Odi permanece em casa.

Ela envia seu passaro.

Ela lhe diz que vd empoleirar-se no ombro (de Eégiin).
Eles devem ir juntos.

Tudo aquilo que Eégiin disse,

age pelo poder do pédssaro,

empoleirado em seu ombro.

Quando tudo aquile que ele diz se realizou,

{®) quando ele volta pata casa,

Ele volta ac pdtio dos fundos de Eégiin.

Ele se despe no chio.

Ele coloca o chicote no chiio.

Torna a pér sua prdpria roupa.

Sai.

FEleye vai para perto de sua proprietdria (Odi).
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Quando ele volta para casa.

Entao Odi o saida.

Ela diz, s& bem-vindo.

Ela diz, de onde vem ele?

Obarisi diz, ele vem de fora,

Odi diz, nada mau.

Ela diz, sé bem-vindo.

Entio Obarisa esparrama no chio todas as coisas que recebeu.
Quando ele as esparramou,

Odi diz, esti bem.

Ela diz, entio foi sua roupa de Eégiin que ele conduziu para fora?
Obariga diz, assim &,

Odi diz, estd bem,

Ela diz, verdadeiramente a ele convém mais do que a ela fazé-la (sair).
Ela diz, toda essa gente,

ela diz, grita, eis Egin! eis Edgiin!

Ela diz, eles gritam por causa dele.

Ela diz, ele arrasta seu chicote no chio,

ela diz, a honra cabe a ele.

Ela diz, a partir de hoje,

ela diz, ela concede Eégiin a0 homem.

Ela diz, por causa dela,

ela diz, mufher alguma nunca mais ousara entrar na roupa de Eégiin.
Ela diz, por causa de Orisald,

ela diz, ela dd Eégitn a0 homem.

Ela diz, mas se ele deve sair,

ela diz, ela tem o poder que ele utiliza.

O motivo se deve & amizade entre Egiin e eleye.

No lugar de onde vem Eégiin, as ¢leye (também) vém.

Todo o poder utitizado por Eégiin é o poder de gleye.

Odu diz, mulher alguma jamais entrard na (roupa) de Eégiin.

mas ela poderd dangar, ir ao encontro de Eégiin,

Quer dizer que se Eégiin sair,

ela dancard diante dele,

ela dancard na estrada, ao encontro de Fégiin,

Ela diz, a mulher fard isto unicamente.

Ela diz, a mulher ndo ousaré nunca mais entrar de novo no pdtio dos fundos.
Ela diz, a partir de hoje ¢ o homem que levard Eégin para fora.
Ela diz, ninguém, nem os netos, nem os velhos poderio zombar da mulher.
Ela diz, a mulher tem mais poder sobre a terra.

Ela diz, além do mais, a mulher nos pds no mundo.

Ela diz, tode mundo nasceu da mulher.

Ela diz, fodas as coisas que as pessoas quiserem fazer,

se ndo forem ajudadas pelas mulheres,

ela diz, nio podem fazer,

(E por este) motivo que os homens nada padem fazer na terra,

5€ 0o o obtiverem das mdos das mulheres.

Eles cantam.
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Qbarisa também canta,

Quando ¢ o quinto (dia), eles fazem (a festa) da semana.

Ele diz que todos os cinticos que eles cantario serdo este aqui,
Vvindos do {odi de ifd) dsd méji.

Ele diz, eles saidam as mulheres,

Ele diz, se eles saudarem as mulheres,

4 terra serd tranqiiila.

Eles cantam assim:

““Dobrai o joelho, dobrai o joelho para as mulheres.

A mulher nos pds no mundo, assim somos seres humanos.

A mulher é a inteligéncia da terra, dobrai'o Jjoetho para a mulher,
A mulher nos pds no munde, assim somos seres huma nos’.

VL. Osd méri
COLERA DE JYAMI EM RELAGAO A OSALA

Ele fica de pé por vés.

Ele fica de pé por vés.

Ele fica de pé por vés trés vezes.

Mau seu oyo que eles batem com um porrete,

Mad palavra sghighi que eles batem com uma pedra.

Ma4 comida, 0 morcego vomita pela boca, defeca pela baca.
Ifd & consultado para Osald Osérémaghs,

no dia em que vai buscar 4gua no rio das eleye.

Ifd & consultado para as glepe,

no dia em que elas ndo comerem mais o algodio de Orisa.
Quando chegou o momento de Origé plantar seu al godao,
ele encontra as eleye que puxam esse algodio e 0 comem.

Ele as previne, dizendo-lhes que nunca mais puxem esse algodio e 0 comam.

Elas nunca mais roubario coisa alguma.

Quando elas chegam # terra,

as mulheres nada recolheram junto a Olédimare.
Quando & o inicio da terra,

aonde vaa elas para fazer fodas as coisas,
perguntam as mulheres,

qual € o poder que eles terao?

Olddiimaré diz, os homens tomaram todo o poder,
Néo existe mais poder.

Quando cles chegam A terra,

os homens enganam as mulheres,

tratam-nas sem seriedade,

néo lhes dizem a verdade.

Elas vio para junto de Oloditmare,

contar seus sofrimentos,

nada foi partilhado com elas,

Olsdiumareé diz, ele |hes fard um favor,

Ele thes dard o poder,
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que ficard acima do poder dos homens,

de seu poder e de sua medicina.

Ele colocari esse poderio nelas, em suas mios.

As ajé o utilizardo de todos os modos.

Quando elas chegam a terra, nio existem rios,

Todas aquelas que se tornariam rios, naquele tempo nio eram rios.
Agua do otho-d’4gua (onde vivem) caranguejos.

Agua redonda como pogo.

Naquele tempo elas utilizam a d¢gua do pogo.

Entéo as fydmi tinham um rio.

Elas o chamavam Qlontoki, esta dgna jamais seca.

Tomavam conta dele.

Origd se encontrava na (seguinte) situagio:

Criava os homens com dgua fresca,

Porque criava os homens.

Orisa ia roubar a d4gua delas.

Quando elas comegam a ver que estio roubando-lhes a dgua,
elas vigiam a 4gua. : .

Na época em que assim a rodeiam €las encontram Orisa.
Quando elas encontram Orisd,

elas dizem, a ti saudames, Orisa

()rigﬁ diz, saudagdes.

Elas dizem, és tu quem vais roubar nossa dgua todos os dias?
Comecam a expulsar Orl_sd de longe..

Expulsam-no até a casa de Edgiin.

Eégin diz, poupai-o, perdoai-o.

Elas dizem, elas sdo capazes de pegar a i, Fégiin

Elas dizem, todas as roupas (de Eégrin) elas vio pegar e engolir.
Elas dizem, todo seu poder, iremos engolir.

Rapidamente Eégiin empurra (Origa) para fora.

Eles fogem, ele chega 4 casa de Ogin.

Ogiin diz, poupai-o.

Elas dizem, ten dinheiro iremos pegar e engolir.

Todos os teus instrumentos de ferro, tuas lenazes iremos pegar e engolir,
todo o teu trabalho, iremos pegar e engolir.

Ogiin empurra rapidamente (Orisd) para fora.

Eles fogem. .

Ele vai correndo até a casa de Orrinmila.

Elas dizem, tu [f4,

elas dizem, elas sdo capazes de pegar todos os teus coquinhos & comé-los,
elas dizem, teus apele elas vao pegar e comer.

Ele diz, nada mau.

Ele diz, que elas entrem em casa.

Oriinmila traz 16 pratos de ekuru (feijio cozido).

Traz para elas.

Traz diversas espécies de sangue,

sangue de cabra, sarigue de galinha, sangue de carneiro.
Redne todos esses sangues.
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Traz para elas sangue de towro,

Diz-lhes que bebam.

Beim! se elas eriam muito caso quando bebem dgua,

0 sangue & o que elas bebem, é o que Ihes foi trazido e elas beberam.

Elas dizem Orinmila thes fez uma tal recepgio,

clas perdoam verdadeiramente.

Mas todas as coisas que elas quiserem ter, virdo |he pedir.

Oriinmila diz, se um outro oferecesse, se alguém oferecesse, se outra pessoa
oferecesse,

todas as coisas que vis (iyami) recebeis em maos,

ele diz, vinde pedir, ele (Orﬁnmi[a‘v) a receberd por vos.

Orisa vem com um coragio calmo.

Ele diz, tu C'ninmilé, muito obrigado por teu favor.

Que coisa posso dar-te assim rapidamente?

Ele nada tem na méo,

a ndo ser o facdo que ele trouxe aqui.

Que ele pegue o facio.

Ele o dd a Orinmila,

E o facdo que 0s babaldwo chamam de addsa.

Eles o utilizam junto a If# como um irgké.

Chamarm a este facio addsa.

Oriinmil comeca a bater o facio aos pés de Ifd.

Oriinmila ouve tudo aquilo que ele diz.

“Este € 0 facdo de Griya, este & o facio de Orisa.

O faclo estd na minha mio, esle ¢ o facio de C)rf;c}”.

IX. Irgrs oG
COMO ODU TORNOU-SE MULHER DE ORUNMILA

Que tu pises no niato.

Que eu pise no mato.

Que pisemos juntos no mato,

Ifd € consultado para Odi,

Eles dizem Odi veio do além para a terra,

Quando ela chegou 4 terra,

eles dizem, tu Odii, esta € tua partida.

Olédimaré lhe di um péssaro,

Ela pega esse passaro para ir a terra,

Aragamago é o nome que Olddimare d4 a esse passaro.
Aragamage é 0 nome que tem esse pdssaro de Odi.

Ele diz, tu Oda,

cle diz, toda (arefa para a qual ela o enviaria, ele a cumpriria.
Ele diz, ac lugar onde agradasse a ela envid-lo, ele iria.

Ele diz, se fosse para fazer o mal,

ele diz, se fosse para fazer o bem,

cle diz, todas as coisas que ela gostasse de dizer a ele para fazer, ele faria.
Odit leva esse pdssaro para a terra.
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Odi disse que ninguém a poderia olhar.

Ela diz que nio a alhem,

se um inimigo de Odii a ol hasse,

ela Ihe romperia os ofhos (ela o cegatia)

com o poder desse passaro ela lhe romperia 0s olhos.

Se um outro inimigo seu quisesse espiar o que contém a cabaga desse pdssaro,

esse pdssaro Aragamago |he romperia os othos,

E assim fque cla utiliza esse pdssara.

Ela o utiliza até chegar 2 casa de Oriinmila.

Orinmili vai consultar seus babaliwo,

Vai consultar: “*Se ensinarmos a inteligéneia a alguém, sua inteligéneia serd
inteligente™’,

““Se ensinarmos a estupidez a alguém, sua estupidez serd estupida’”,

Os babaldwo da casa de Oriinmila consultam ifd para saber o dia em que ele

tomard Odit como sua mulher,

Ortinmila é assim, tomard Odi como sua mulher.

Os babaliwo de Oriinmila dizem ei!

Eles dizem, Odn que tu queres tomar como mulher,

eles dizem, um poder estd em suas maos.

Eles dizem, (para) esse poder Oritnmila fard uma oferenda ao chio,

por causa de toda a sua gente.

Eles dizem (para que) com sey poder ela néio mate € coma,

porque o poder dessa mulher é maior do que o de Oriinmila.

Eles dizem a Oritnmild que faga rapidamente essa oferenda sobre o chio,

Eles dizem as coisas que Ordnmili preparard sobre o chio.

Eles dizem que Qrinmila tenha um rato okété.

Dizem que ele tenha um rato.

Dizem que ele tenha um peixe.

Dizem que ele tenha um caracol.

Dizem que ele tenha azeite-de-dends.

Dizem que ele tenha 8 shillings.

Orinmild faz a oferenda,

Quando Ordnmil& fez a oferenda, eles consultam ifd para ele.

On?nmilr} leva {a oferenda) para fora,

Ao chegar Odi, ela encontra 2 oferenda na rua.

Abl o que veio fazer esta olerenda no chio?

Ah! diz Egiz, _Ort?nmilci fez essa oferenda ao chia,

Porque quer desposar a ti, Q.

Odii diz, nada mau,

Todos aqueles que Odii leva atrds dela sdo as coisas mds.

Ela diz que todos eles comem,

Odix também abre 1o chio & cabaga de Aragamago, seu péssaro.

Ela diz que ete come.

Odit entra na casa.

Quando ela entrou na casa, (di chama Oriamila.

Ela diz, w Ordnmity

Ela diz, ela chegou.

Ela diz, seus poderes sia Numerosos,
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ela diz, mas ela ndo deixard que eles te combatam,

Ela diz, que ela ndo quer brigar contige, Orinmilg.

Ela diz, mesmo que alguém pedisse sua ajuda, lhe dissesse que te combatesse,
ela diz, ela nio te combaterd,

pois Odi diz, eles ndo fardo Ordnmila sofrer.

Porque se eles quisessem fazer Ordnmila sofrer,

Odiz com seu poder e o poder de seu péssaro combateria essas pessoas.
Quando Odir acabou de falar,

Orinmila disse, nada mau.

Entdo eles vio chegar.

Quando chegou o momento, Ods diz, tu Oriinmila,

ela diz, aprende depressa minha proibigio (de Odn).

Ela diz, ela quer dizer-lhe qual € sua proibicio.

Ela diz, ela ndo quer que as outras mulheres dele,

olhem o rosto dela. '

Ela diz, que ele diga a todas as suas outras mulheres,

ela diz, que néo olhem o rosto dela.

Aguela que olhasse seu rosto, veria sua batalha.

Ela diz, que ela nfio quer que ninguém olhe seu rosto,

Orinmila diz, nada mau.

Entfo efe chama todas as suas mutheres.

Ele as previne,

As mulheres de Oriinmild ndo olhario o rosto dela.

Odix diz a Qrinmili que,

ela diz, ela vem contigo fazer com que seu fardo se torne benfazejo.
Ela diz, que ela ird consertar todas as coisas,

Ela diz, tdo aquile que ele quisesse estragar, ela nio consertard,
Ela diz, se ele conhece sua proibigio,

ela diz, tudo aquito que é seu completamente ficard borm.

Entfo aquele que as quisesse estragar,

ela nio deixard que nada scja estragado.

Se 0§0 quiser estragar,

ela diz, ela nio (o) deixard (agir),

entio ele mesmo serd estragado,

Ela diz, nenhuma dj¢ & capaz de estragar uma coisa de Orinmila.
Ela diz que Oritnmila ndo brinca com ela.

Ela diz, todas as suas coisas, completamente, ficardo boas.

Ela diz que ndo brigard com Orinmila.

Nio brigard com sua gente.

Bla diz que Qninmils sabe as tarcfas que ele quer mandar que ela faca.
Ela diz, se ele envia uma mensagem para fazer al guém sofrer,

se ele quiser envia-la, ela entregard (a mensagem).

O poder de seu péssaro,

se alguém quisesse fazer Orinmila sofrer,

ainda que somente beliscd-lo, Odi iria brigar.

Orinmila diz hein! tu Odi.

Ele sabe que tu és importante.

Ele sabe que tu és superior a todas as mulheres do mundo,
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Jamais efe brincard contigo.

Todos os seus filhos que sao babaldwo,

previne-os para que jamais ousem brincar contigo,

pargue Odi é o poder dos babaldwe.

Ele diz, se o babaldwo possui if4,

ele diz, ele também tem Odir.

Ele diz, o poder que entdo Odii the d4 diz que,

todas as mulheres que estdo junto dele ndo ousem olhar o rosto dela.
A partir desse dia, todos as babaldwe, sem faltar nenhum,

nfo hd quem ndo tenha essa Odi.

Aquele que ndo tivesse essa Odit ndo poderia consultar ifa.

No dia em que ele tiver Odn,

nesse dia ele se tornard alguém, que Odi ndo abandona ac softimento.

X. Qg OVERU
IGBADTY

Aquele que ofende padece a morte do faltoso,

Ol4, Qsé'yeki.

1fd ¢ consultado para Qda,

que diz que ela se sente como seu apére (espécie de grande caixa cilindrica).
Eles dizem, tu Odz, que se senta com seu apére,

eles dizem, faz uma oferenda.

Ela diz, por que deverd fazer uma oferenda?

Eles dizem, por causa de teus filhos, tu fards uma oferenda.
Eles dizem a Oda que aferega dez ovos de galinha.

Eles dizem que ela prepare dez caracéis.

Eles dizem que ela prepare dois mil (bizios) (5 shillings).
Odi faz a oferenda.

Quando Odz feg a oferenda,

1fd é consultado para ela, Odz que se senta com seu apéré.
Eles dizem, m Odi,

eles dizem, ela ficard idosa, ela se tornard uma velha.

Eles dizem, serd dito que sua cabeca ficard toda branca,
que ela se tornard muito velha.

Eles dizem que ela permanecerd no mundo,

que ela ndo vai morrer rapidamente,

tu Odiz.

Quando Ody ndo morre rapidamente,

Odi goza de boa salide.

Quando o tempo passa, Odi torna-se muito idosa.

Eles devem pedir a palavra a Odiz.

Até quando ird sua velhice.

Odit nada mais sabe.

Talvez ela tenha ouvido a palavra que eles disseram?
Talvez ndo tenha ouvido a palavra que eles disseram?
Quando chegou o tempo, Odit chama todos os seus filhos.




66

35

40

45

30

55

60

a5

70

75

FPIERRE VERGER

Ela diz, vds, fithos deles,

ela diz, a velhice chegou para ela.

Ela diz, se eles quiserem pedir-lhe (a palavra),

ela diz, ird procurar algo que a ajude, algo ao qual eles podem pedir a palavra,
Qda parte.

Odii retorna,

ela vai convocar todos os seus companheiros para que comparegam juntos,
Naquele tempo Odii esta com a cabaga,

Todos os seus companheiros, em conjunta, pensam na palavra que a cabaga vira dar.

Sao quatro {conselheiros).

Aquele que comparece naquele dia é Obdrisa.

Apos ter chamado Qbarisa, ela chama Babaldayé.
Apds ter chamado Babaludyé, ela chama também Ogrin.
Quando acabou de chamar Ogiin, ela chama também Odidiia.
Odidia é entdo o quarto entre eles.

OQdi diz que ela estd sentada em seu apérs.

Odii diz que ela tornou-se muito idosa.

Odit diz que deseja ir ac lugar aonde os velhos vio.

Ela diz, a coisa que ela lhes pede.

Ela diz, se alguém quiser partir, deverd falar com sua gente,
dizer que ela quer partir.

Eles dizem, ah!

Eles dizem a ela que ndo parta.

Eles dizem, o Jugar de que falaram,

esses quatro entdo olharam o mato,

assim viram a cabaga coberta de excrescéncias.

Quando viram a cabaca coberta de excrescéncias,
Obarisa diz a Ogtin para ir colher a cabaca.

Ogiin entio colhe a cabaca, colhe quatro delas.

Obarisa diz a Cgiin para cortd-las.

Ogiin corta essas cabagas.

Obarisa diz que ele dé uma delas a Odadria,

que Ogiin tantbém dé uma a Sopond.

Ogiin diz que é a cabaca deles que ele corta,

Quando Ogiin cottou as cabacas,

corta as cabagas em quatro caminhos,

Ogiin diz que cortow.

Odi diz, juntos batamos em nossos peitos com nossas maos (a unido faz a forga).

Ela diz, ela quer que toda a sua gente,

que todos ponham a méo (aceitern) por ocasido de sua partida,
gue todos ponham a méo (aceifem) na coisa decidida.

que os filhos e os filhos de seus filhos,

gue eles pecam a palavra que ela vai dizer.

Quando ela assim falou.

Obarisa gosta de efun {p6 branco).

Qbalitayé gosta de osiin (pé vermelho).

Ogiin gosta do carvio vegetal,

Odidiia gosta da tama.
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Obarisd pega a cabaca de gfun.

Ele diz, a cabaga de efun,

Ele diz, ele a leva para ela, Oda.

Hle diz que ela a ponha com seu apéré.

Ele diz, se seus filhos Ihe prestarem culto, que eles a invoquem,
ele diz, assim eles fario o culto da cabaga de efun.

Ele diz, ele a leva para ela, Oda.

Ele diz, todas as coisas que eles peditem a essa cabaga,

ele diz, essa cabaca as fard por eles,

Ele diz, ele, Ob&ri_sri, nao os combaterd

ele diz, porque ele e ela, Odi, sdo uma tinica coisa.

Ele diz Qbarisa (a) dd a Odu.

Qbaliayé pega o osiin,

no ositn com o qual ele esfrega seu corpo.

Ele o leva na cabaca.

Ele diz, tu esta cabaca,

ele diz, ¢la se toma sva cabaca (de Odu) hoje.

Ele diz todas as coisas que teus fithos te pedirem,

eles as receberdo todas.

Se for dinheiro que eles pedirem,

entio ele o fard por eles.

Aos apelos que seus fithos fizerem,

ela respondera no interior dessa cabaca,

pois ela tornou-se idosa.

Assim ele fala.

Odu aceita e isso se torna duas cabacas.

Ogiin também traz a cabaca de carvao vegetal.

Ele traz a cabaga para Odi.

Ble diz, tu Ods,

ele diz, eis a cabaga de carvio vegetal,

Ele diz, todas as coisas com as quais eles fardo o culto de sua cabaga,
ele diz, eles também adorardo esta cabaca que ele te da.

Ele diz, seus filhos nio morrerio na infancia.

Ele diz, seus filhos nio envelhecerdo em meio av sofrimento.
Odit aceita, isso se torna trés cabagas,

Odadia também traz a cabaga de lama,

Ele a traz para ela.

Qdidiia diz que eles adorem essa cabaga de lama com o apéré de Oda,
com as cabagas que os autros orisd tém levado a Odii.

Odii aceita, isso se torna quatro cabagas.

Essas quatro (cabagas) sdo aquilo que todos adoram.

Eles dizem, os quatro cantos do mundo estio nas quatro cabagas.
Odit diz, se seus filhos adoram o apéré que The pertence,

assim adoram também a ela.

Ela diz, as coisas que eles lhes dizem para fazer, ela as fard para o bem.
Ela diz, se eles adorarem a cabaca de gfun que é de Obarisa,
que eles também a venham adorar 14, €la respondera.

Ela diz, se eles adorarem a cabaca de osin, ela responderd.
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Ela diz, se eles adorarem a cabaga de carvio, ela respondera.
Ela diz, se eles adorarem a cabaga de [ama, ela responderd.
Ela diz, mas se agora eles trouxeram o apére,

ela diz, vds, todos os seus fithos, € ela que vés adorais,

que vds queirais vir adord-la em um tnico corpo que efa pds nesse apéré.
Desde essa época, com obi branco e obi vermelho

eles adoram Odi.

Se eles sabem que guerem entrar em seu aposento,

que eles irdo adord-la,

eles recorrem A dgua da calma,

esfregam os olhos com ela.

Adgua da calma com a qual esfregam os olhos naquele dia,
¢ de folha odindiin, folha tétg, folha rinrin, limo-da-costa, caracéis.
Eles 0 esmagam na dgua.

Quando alguém esfregou os olhos com ela,

pode entrar na casa de Odi,

pode ir ver ighddn.

Eles chamam o apéré de ighd Odi,

Eles chamam o apéré de casa de Odi.

Ah! ireis abfir 0 apéré ighddii, ireis olhar,

Qdit pbs suas coisas 14 antes de morrer.

Fla disse que seus filhos vém adord-la,

no corpo da cabaca que ela pds no apéreé.

Eles vao adorar Odit naquele lugar,

Desde esse dia, adoramos Odi no interiar do apére.

Se o babaliwo quiser adorar Ifd,

ele ird na floresta de Ifd,

s¢ (anteriormente) ele ndo adorou Odi no apére,

cle nada fez,

Ifd ndo sabe que ele veio adord-lo,

nio sabe que ele tornou-se seu filho.

Ele diz que todos os seus fithos que vieram # floresta de Ifd,
adoram novamente Odi sua mulher no apére.

X1. Oriki

Jyami dgordmga

Eleye de boca redonda,

Pissaro afidrd que pousa stavemente.

(Eles se retinem para beber o sangue) voa sobre o teto da casa.

{Transeunte) pds no mundo (Come a partir da cabeca, eles estio contentes),
{Come a partir [...] eles esto contentes) pds no mundo (Chora como uma crianga

mimada).

(Chora como uma crianca mimada) pds no mundo Ajé.
Quando Ajé veio ao mundo,

ela pds no mundo trés filhos.

P6s no mundo (Vertigem).
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Pés no mundo (Muda a sorte).

Pés no mundo (Enrijece-se fortemente ao morrer).

Ela pds no mundo esses trés (filhos).

Assim eles ndo t2m penas.

O péssaro ako Thes deu penas.

Nos tempos antigos,

elas dizem que ndo dispensam o mal ao filho que tem o bem.

Sou vosso [ilko que tem o bem,

nao me dispensai 0 mal,

Vento secreto da terra.

Venio secreto do céu.

Sombra comprida, grande passaro que voa em todos os lugares,

Coco de quatro olhos, senhora de vinte ramos.

Obscuridade 40 flechas (6 diffcil que o dia se torpe noite).

Ela se transforma no pdssaro olongo (que) sacode a cabega.

Ela se transforma no pdssaro esfregado com osire muito vermelho,

Ela se torna péssaro, torna-se irmdo cagula da drvore akdko.

(A coroa se ple em sua cabeca) segredo em Ido.

A réi se esconde em um [ugar fresco.

Mata sem compartilhar, reputacio da noite.

Ela voa abertamente para entrar na cidade,

Vai descontraidamente, caminha descontraidamente, caminha suavemente para
enfrar no mercado.

(Ele faz as coisas seguindo sua prépria vontadc).

Pissaro clegante de pernas para o ar.

Tem o bico pontudo como a conta esuwy.

Tem as pernas como as contas sggi.

Come a carne (das pessoas) comegando pela cabeca,

A partir do ffgado ele come até o coragio.

O grande cagador.

A partir do estdmago ele come até a vesicula biljar.

Naio d4 o frango para ninguém criar {mas) pega o carneiro junto 2 esta aqui.

Nas histérias precedentes foram abordados vegetais utilizados em di-

versas oferendas e, conforme vimos, seu valor simbélico se exprime através

de uma certa frase que, no pensamenio yoribd, é cstreitamente associada a
cles.

Certo nimero de outros vegetais sio utilizados para os trabalhos feitos

lendo em vista obter a protecio de iydmi, ou para dirigir sua cdlera contra
aqueles a quem se procura prejudicar.

Eis alguns deles:

» Agemokigun (Laggera alara, Compositae, Sch. Bip.}. Para se proteger da
colera de v,
Klat, aran, ofo ati ghogbo ibi 656 ati 4jé ko md le gn mi Pori, Ewé kan mbe
Poko nje agemokdgun. [Que a motte, a doenga, os encantamentos e toda coisa
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m4 dos feiticeiros e das feiticeiras ndo possam subir 4 minha cabega. Existe
uma Gnica folha do campo que tem o nome de agemokdgun (o camaledo nio
pode subir).} '

» Ahonekindiidii (Acanthis montanus, Acanthaceae, T. Anders). Para salvar
alguém atacado por iydmi.

Ewé ahonekaindiidi mi md se mi n’ika, ota mi ni k’o sé n’ika. [Folha ahdne-
kindudi (lingua negra do leopardo), ndo me fagas mal, faze mal a meu
inimigo.] e,

» Tandposo (Mirabilis jalapa, Nyctaginaneae, Linn.). Para se defender contra
iydmi.
Wié p’osd fun mi tandposd, jii wird p’osé fiin min,
Ti ¢ bé p’os6 tan, ki o tun p’djé pelu. [Vem Matar o
joga rapidamente, mata 056 para mim. Quandg acab,
——— BN B

__igualmente djécomissn.]

Nas historias V e VI, as iydmi vio se empoleirar sucessivamente em 3

sete drvores. Trés dentre elas sio as mesm: s,
i — 138 nas duas histérias.

« OF6gbo: Garcinia Kola, Guttiferae, Heckel ™
= Arére: Triplochiton nigericum, Sterculiaceae Sprague
« Iréko: Chlorophora excelsa, Moraceae, '

$C para mim, tandposo,
ares de matar 056, mata

« Aidan o Aridan (Tetrapleura tetraptera, Mimosaceae, Taub.). Para desem-
baracgar a.i‘guém—a}marrado por iyami.
Ma je ki won 6 dan mi, didan ni dan igi I'6ko, 1gi kan ki dan didan. [Nio os
deixai procurar me pdr a prova, didan tenta pér i prova a drvore dos campos,
uma inica 4rvore ndo € posta i prova por didan.|

As outras drvores de que se trata sio:

° Ajg’kébdlé (Croton amabilis, Euphorbiaceae, Muel. Arg.). Para acalmar iydmi.
E mdribi ba Uara mi, agba eleye, ké md ni ri’bi ba Iéri djékobalé. [Nio
encontrareis o lugar onde podereis empoleirar-vos em meu corpo, agbd eleye
(respeitivel antiga propretiria do pdssaro), (como) ndo vedes lugar onde
possais empoleirar-vos no gjékobalé.]

« Ogé: Adansonia digitata, Biombaceae, Linn, [baob;j]_

. I:va": Daniellia Oliveri, Caesalpiniaceae, Huich. e J. M. Dalz
« Astrin: Erythrophelum guineense, Caesal )
« Obgbg: Nio identificada.

« Ajdnréré: Ficus elegans, Moraceae, Mig.
» Oro: Antiaris africana, Moraceae, Engl.
o Ogiin béréke: Delonix regia, Leguminosae,

° Opé ségiségi: Elaeis guineensis idolatricq, Palmae, A. Chev

Plniaceae, G. Don.

» Ariinsdnsdn (Ageratuim conyzoides, Compositae, Linn.). Para tornar iydmi
alegre.
Sdn ni ritn arinsdnsdn. [Bom € o odor de arinsdnsdn (bont odor). ]

« Ayeé (Morus mesozygia, Moraceae, Stapf.). Prole¢iio contra iydmi.
Bi ifd bd vé, m’ayé, ayé. [Se ifd quer salvar, eu estou, ayé (nds (estamos)
salvos}.]

« Efirin 056 (Haslundia opposita, Labiateae, Vahl., ou Acimum viride, Labia-
teae, Willd). Defumar a casa para se proteger de iydmi.
Osd ilé e, bd jo mi so, djé ilé e bd jo mi so. [Os6 deixai minha casa, ¢j¢ deixai
minha casa.}

. Eg(_élg‘ ou Amulyini (Euphorbia convulvoides, Euphorbiaceae, Hoeschst). Para
que iyami nio lute contra alguém.
Ikat Fi mi, o yin mi nii, mo di ewé amilyini.
Mo di weé égéle, arun fimi si lé. [A morte me olha, ela me deixa, eu me torno
a folha amiyinn.
Eu me torno a folha égeélé, a doenca me liberta.]

> Oygvé {Corchus olitorius, Tilliaceae, Linn.) Para que iydmi fique satisfeita.
Osé ilil g yo mg temi weé dydyé djé il ¢ y6 md temi ewé oydyd. [Osd que vossa
cidade se rejubile comigo, folba dydyd, 2j¢é que nossa cidade se rejubile
comigo, folha 9vdyd.]
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Tradugio de Carlos Eugénio Marcondes de Moura.

A Sérgio Carvalho

Desde Otto Rank o tema do duplo é recorrente na literatura psicanaliti-
ca. Sintoma de despcfsonalizagﬁo na alucinagio autoscépica, investimento
narcisista ou estigio do espelho, a dualidade se afirma como um dispositivo
paradoxalmente necessdrio & constituigio da identidade. £ pela assuncio da
alteridade —— este Outro que vive no préprio dmago do eu e que, em uma
perspectiva existencial, €, em dltima andlise, a presenga da morte, Outro
absoluto — que o mesmo se constréi dialeticamente. Sio numerosos os mitos
que exprimem este processo. Poder-se-ia mesmo considerar que todo mito é
intrinsecamente a histGria dessa dualidade, pois ele mostra que 0 homem vive
40 mesmo tempo em dois niveis de existéncia, real e irreal, € que um gera o
outro, para construir o Homo duplex (Morin, 1969).

Em artigo recente (‘O Laco Fraternal ¢ a Psicanilise’”), Bernard
Brusset (1987) evoca o tema mitico dos gémeos e dos nascimentos lendirios,
a fim de enriquecer a abordagem tedrica do complexo fraterno. Uma de suas
mais estimulantes observacées postula uma relagio, ao nivel fantasmitico,
entre a situacdo gemelar e o ““filho substituto’’. A percepgio que a criancga
tem de si mesma certamente depende do modo pelo qual ela se situa em
relagio a seus irmidos ¢, sobretudo, do lugar que ela ocupa no desejo de seus
pais. A este respeito, a crianga que nasce apds a morte de um irmao corres-
ponde a uma cxpectativa parental que, a0 mesmo tempo que acolhe, nega a
especificidade do nove membro da familia. ““O filho que a mide quereria ter
0do ¢, para a crianga, ela tal como ¢, como serd ou como poderia ser, mas
€omo nio € e nio poderd ser jamais, pois que € um outro e uni outro que teve
uma realidade, em um tempo perdido” (Brusset, 1987:13).
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Além do mais sabe-se, desde Melaine Klein, que o filho tnico vive com
muita freqii€ncia fantasmas de destruigio de rivais potenciais. Fle se coloca,
portanto, como o Gnico sobrevivente de uma série de duplos aniquilados, tio
logo evocados. A situagio particular que é ser gémeo encarna concretamente
essa dualidade. O gémeo ¢ esse outro idéntico ¢ impossivel que, no entanto,
existe. ““Ndo € a semelhanga objetiva que, em si, é alucinatéria para os
gémeos”’, escreve René Zazzo (1960), ““a semelhanga, para tornar-se aluci-
nagio do outro, deve ser interiorizada, introjetada.”” Poder-se-ia sugerir que
€ o desejo fantasmitico do duplo que se projeta no gémeo real, criando uma
imagem intensamente ambivalente, pois o gémeo € a encarnacgao viva desta
outra imagem do eu, postulado como negatividade necessaria i afinnacio da
identidade. O duplo gemelar afirma a realidade dos fantasmas, a0 mesmo
tempo que denuncia sua irrealidade, pois € vivo, concreto. Desta inextricivel
contradi¢do surge toda a ambigiiidade da construgio da pessoa. ““Os gé-
meos”’, diz ainda B. Brusset, ‘‘propiciam uma expressdo elogiiente da natu-
reza fundamentalmente dupla do ser, da reflexividade essencial do sujeito, da
relagio sujeito-Eu, da relagio ‘cu-te’ e, em todos os niveis, da clivagem do
sujeito’’ (1987:15).

No que se refere a essa clivagem, o mito grego de Castor ¢ Pélux, dos
quais apenas um € fitho de Zeus, sendo o outro filho de um homem e, portanto,
mortal, oferece uma clara ilustragio. No entanto, entre os iorubd da Africa
ocidental, do mesmo modo que entre seus descendentes brasileiros, encontra-
oS a mesma curiosa aproximacio entre os gémeos e o *“filho substituto’’,
A partir de uma perspectiva etnopsicolégica, parece interessante descrever as
particularidades do culto dos gémeos, Jbeji, e das criangas que morrem com
pouca idade, Abiku.

AS CRIANCAS NASCIDAS PARA A MORTE

Entre os jorubd, quando muitas criangas de uma mesma familia nascem
¢ morrem sucessivamente, considera-se que, na realidade, trata-se da mesma
crianga, que morre e renasce continuamente. Ela ndo tem a menor intencio
de permanecer neste mundo, pois pertence a uma confraria de espiritos
astuciosos, que se divertem demais juntos e que, desde scu nascimento,
anseiam por regressar para junto de scus amigos e com eles se cntreteren.
Quando sdo chamados para nascer, despedem-se, marcando um encontro para
o dia de scu retorno,
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E por isso que sio denominados Abiku, que, muito literalmente, signi-
fica *‘aqueles-que-nascem-para-morrer’’. O ““filho substituto’”, pottanto, &
necessariamente um abiku, pois nasce apés a morte de um irmdo.

E preciso multiplicar as precauces mégicas para impedir essa crianga
de voltar a brincar com seus companheiros. Amarram-se guizos em seus
tornozelos ou entio pulseiras de metal que se entrechocam. Diz-se que,
assustados com esse barulho, os espiritos travessos nio viriam relembrar a
crianga a promessa por ela feita e, talvez, ela a esquega.

Oferecem-se também sacrificios, alimentos que agradam aos espiritos
Abiku, a fim de os tornar benfazejos. Di-se sobretudo i Crianga um nome cuja
virtude deve permitir-lhe resistir ao apeio da morte: ‘‘A-crianga-voliou”’
(Omotunde), ** A-vida-é-suave’’ (Aiyédun), ‘“Nio-morra®’ (Maaku}, ““Aque-
le-que-vem-do-céu-volton”™’ (Ayorunbo), ‘‘A-morte-o-esqueceu’’ (Kufori-
jiny, “‘Nao-se-deixe-morrer’’ {(Kojeku), para citar apenas alguns, entre fantos
outros nomes levantados por R. C. Abraham e P. Verger (1968).

Os membros das comunidades de origem africana comservam estas
tradigOes no Brasil. Ao nome geralmente catélico acrescenta-se discretamen-
te um desses “‘nomes poderosos’’, como é o caso, por exemplo, de “‘Pedro
Kiké” (indulgente), citado por Verger {1968), dado ao neto da mie-de-santo
de um terreiro do Estado de Sio Paulo, que reconthecer nele um abikic. Com
efeito, ndo hd necessidade de se esperar uma sucessio de lutos para identificar
uma crianga-nascida-para-morrer. O jogo de bizios (erin dilogun), que os
fiéis do candomblé consultam em todos 03 momentos decisivos de suas vidas,
permite prever as ameagas que pesam sobre o recém-nascido. As criangas cujo
parto foi muito dificil, aquelas que, por ocasido do nascimento, perdeu-se a
esperanca de salvar, bem como aquelas que nascem #p0Os uma série de abortos,
$40 igualmente incluidas entre os abiku. O diagndstico precoce, se assim se
pode dizer, da presenca de uma crianga-nascida-para-a-morte é extremamente
importante. Agindo-se com conhecimento de causa, poder-se-4 multiplicar as
Precaugdes e as oferendas, a fim de reter na vida o abiky recalcitrante.

Se, apesar de tudo, ele morrer, considera-se que € uma prova da maldade
da confraria. Os autores que realizaram investigagoes de campo na Nigéria e
no Benin (Abraham, 1962, Bascom, 1980, Verger, 1968) informam que,
scgundo o costume, o pequenino caddver ¢ mutilado ou mesmo queimado,
para privar o abiku de qualquer vontade de recomecar. Nada disto ocorre no
Brasil, pelo menos no estdgio atual de nossos conhecimentos. Se, a0 contririo,
& crianga sobreviver, tomar-se adulta e até mesmo alcancar uma idade
avancada, ela, entretanto, serd tralada diferentemente das outras pessoas.
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Sabe-se que no candomblé brasileiro os sacerdotes e sacerdolisas Em
a cabega raspada por ocasido da iniciagio. A cabega €, com efeito, o receptd-
culo do deus ao qual o novigo € consagrado e que ird manifestar-se por meio
da possessdo. Ao Jongo de toda a sua vida de iniciado, sua cabega recebers
um tratamento ritual que objetiva fortalecé-la. Por ocasido dos aniversirios
religiosos, ap6s um, trés, sete e vinte e um anos de iniciagdo, ou entio por
ocasiao do acesso a cargos eminentes, a cabega do sacerdote serd novamente
raspada, entre outras manipulacdes destinadas A construcio simbélica do
corpo do iniciado (Augras, 1986). Na linguagem dos fiéis do candombié, ““ser
raspado’” tornou-se sindnimo de iniciagéo, e a navalha € um dos instrumentos
entregues com grande pompa & mie-de-santo de um terreiro por ocasiio de
sua investidura, como emblema de suas novas fungées.

Ora, é proibido raspar a cabec¢a de um abiku. Se isso fosse feito, ele
morreria na hora. £ que o rito tem por funcao estabelecer, se assim se pode
dizer, a permeabilidade da cabega is forcas do além., Entdo nenhuma barreira
deixaria de se opor aos chamamentos da confraria (dos abiknu). Os ritos de
iniciagdo incleem uma experiéncia de morte simbélica. Aquele a quem se
subtrai cotidianamente & morte ndo deve, portanto, se expor jamais a cla. O
lago que o liga & vida € tio (énue que se deve evitartoda tentagio a essa pessoa.
Além disso, a crianga prometida & morte, que escapou de virias tentativas de
retormno ao nio nascimento, €, de algum modo, mantida em constante estado
de liminaridade, que se opoe & delimitagdo instituida pelos ritos de passagem.
A iniciagdo, ao mesmo tempo que abre uma brecha entre dois niveis de
existéncia, logo a fecha. Ritos preliminares e pds-liminares garantem respec-
tivamente a separagdo do estado anterior ¢ a agregagdo do novo estado (Van
Gennep, 1909). A ordem do mundo € novamente afirmada. O abiku, a0
contririo, € 0 morte-vivo, o espirito que reencarna incessantemente, o ser
marginal. A presenga desse espirito matreiro e teimoso cria um estado
permanente de alteridade, que proibe o acesso a esse outro tipo de desdobra-
mento que € a possessdo ritual, pois o deus ndo pode manifestar-se em uma
cabeca que nio foi preparada segundo o costume. No caso do abiku tudo
parece transcorrer como se ele, encarnando seu préprio duplo, nio estivesse
mais disponivel para a manifestagio do Outro divino. O reino da morte, Outro
absoluto, opde-se ao dos deuses e, nas comunidades de candomblé, o culto
dos orixds € totalmente separado do culio dos espiritos ancestrais. A iniciagiio
opera, de algumn modo, uma domesticagio ‘da morte no plano simbélico,
necessdria & construgdo ritual da dualidade que, no instante culminante da
possessdo, se faz sintese (Augras, 1983).

OS GEMEOS E A MORTE 7

‘ O abiku, ao contrdrio, ja é dado como um serduyal. Mantido a forca entre
08 VIVOS, movimenta-sc em um €spago nio delimitado, enrum presente vivido
no modo do passado. O ““filho substituto’’, na tradicio jorubd, nio & usurpa-
dor, como nas familias descritas por B. Brusset mas, de modo semelhante, ¢
o filho do desejo de abolir a morte €, como tal, nio encontra seu lugar e’m

parte alguma. Sem espago definido e sem tempo proprio, seu ser € o de um
outro,

08 GEMEOS

Os iorubi gozam da reputagao de ser um povo fértil em gé€meos. De
acordo com o0s recenseamentos de 1969, a proporgio seria de 45,1 gémeos
por mil nascimentos {Pemberton, 1981). Ao que parece, cons;derava—sc
outr’ora $ua aparicio como algo monstruoso. De vez em quando 0s matavam
Porem o mais freqiiente era sacrificar um deles e deixaro outro viver (Basco m,
1965'). Mais tarde os valores se inverteram. O maldito tornou-se sagrado. (5
nascrmento de gémeos € hoje considerado uma grande béngio e sua morte ¢
encarada como cimulo do infortdnio. No pantedo iorabd eles sio repre-
sentados por uma dupla divindade, /beji, sob os lragos de uma menina e de
um menino. Sio denominados genericamente “‘os Ibefi”’ sem a indicacio de
uma identidade diferenciada para cada um deles.

. De acordo com um mito bastante divulgado no Brasil, os Ibeji seriam
nascidos do rei Oxéssi e de sua segunda esposa, Oid. Esta, disfarcada de
novilha, percortia o mundo até que Ox6ssi, dela se enamorando, esconde a
peledoanimal e consegue manter Oid junto de si. Sua primeira mu !’her, Oxum
€ra estéril e crion como seus os filhos que Oid punha no mundo. Oxdssi tevej
com Oif dezesseis filhos, meninas e meninos,

O primeiro a nascer chama-se Togun. Eele quem abre os caminhos para
OUlros nascimentos. Nascem em seguida os gémeos ¢, na seqiiéncia, Dot ou
Idowu (€ 0 nome que se d4 a0 menino que vem logo apos os gémeosz), Alabd
(nome da menina que nasce apds os gémeos) e Idobé (nome do menino que
vemem gegunda posi¢io depois dos gémeos). As proximas criancas reprodu-
Zﬁjn 4s caracleristicas de sua mie, seja a verdadeira, seja a adotiva. As duas
Mmaes se desentendem e Oxum revela a Oi4 o esconderijo onde se encontra a
pele de novilha. Oij apodera-se dela, retoma sua forma animal e foge.
M AL

» © Iato do nasci-
mento dos gémeos introduz uma ordem significativa na sucessio dos irmios,
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pois o nome das criancas que se seguem ndo é escolhido liviemente, mias
indica sua posi¢io em refagdo a seus irmaos. De acordo com R. C. Abraham
(1962), as criangas que nascem apés os gémeos recebem sempre o nome
estipulado pelo mito. A primeira, Doti, passa por ser uma crianga muito
teimosa e aié mesmo insuportivel. Nio dizum provérbio nigeriano que “‘Exu
€ aquele que vem apés os fbeji’’? Exu, isto ¢, o trapaceiro {trickster), aquele
quec comete maldades. Afirma-se, igualmente, que a mie que ndo tem mais
tithos apds os gémeos corre o risco de enlouquecer. De qualquer modo o
nascimento dos gémeos ¢é sentido como a irrupgio da desordem. A chegada
de outras criangas permitird retomar a ordem natural das coisas e a atribuigio
de um nome ritual aos sucessores imediatos dos gémeos parece ter como
fungdo a delimitacio, no tempo, da extensio dessa desordem.

R. C. Abraham informa igualmente que a cada festa de aniversirio dos
geémeos, Dot € o primeiro a receber os presentes. Ao quc parece, tudo ocorre
Como se, gragas exclusivamente a sua presenga, o primeiro a nascer, apos os
g€meos, abolisse a inquietante estranheza que se liga & dualidade essencial
da situacio gemelar.

O mito de nascimento dos /beji revela que esta dualidade ndo € inerente
unicamenic 3 sua chegada. Qi4, mie deles, € um ser duplo, metade humano,
metade animal, que unicamente um cacador tio experiente quanio Oxdssi
pode seduzir e tornar mulher. O encanto, porém, é facilmente rompido. Oid
logo retoma sva dupla natureza e retorna i vida errante, fora dos limites da
cidade. A propésito das divindades cagadoras da Grécia antiga, Jean-Pierre
Vernant (1985) mostrou seu papel de articulagdo entre o mundo humano e o
animal, entre aldeia e mato, quando as fronteiras da alteridade sio a0 mesmo
tempo estabelecidas e transgredidas. Ao que parece, o casal Oid/Qxdssi pode
ser situado na mesma perspectiva.

Al¢m do mais, os filhos de Ox6ssi t8m na realidade duas mies, Oia e
Oxum, a verdadeira e a adotiva. Retornamos aqui a Otto Rank, 3 sua obra
sobre o nascimento do herdi (1909), na qual o casal parental € sempre duplo,
com seus (antasmas, 140 correntes na pratica clinica, relativos a0 nascimento
ilustre e de adocio. A sitwacio gemelar pode, portanto, ser encarada igual-
menie sob o prisma da incorporacio dos fantasmas de duplicagio do casal
parental. Outra tradigio atribui a Xangé a paternidade dos 1beji. Xangb, cujo
duplo machado exprime, de acordo com R. P. Ammstrong (1983), a expansao
dindmica da forga sagrada, que gera a si mesma através da duplicaciio... Como
nos espelhos de J. L. Borges, os duplos multiplicam-se ao infinito.

As precaugdes rituais postas em prética para assegurar a sobrevida dos
gémeos e a delimitagao dd desordem que eles provocam revelam a presenca

- flomes designam as criangas que
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constante desta multiplicagio. Na Nigéria, se um dos gémeos morre, manda-
s¢ esculpir uma estatueta que o representa, vesiem-na € a tratam como uma
crianca viva. Por ocasido da morte da mde, caberd ao gémco sobrevivente
continuar escrupulosamente esses ritos. Lendas sombrias narram o que acon-
tece com aqueles que negligenciaram tais deveres (Bascom, 1965). Quando
morrem os dois gémeos, esculpem-se igualmenie essas estatuetas, que sio
objeto de um culto familiar e passam de uma geracio a outra, assumindo o
papel de espiritos tutelares da linhagem,

No Brasil quase sé se encontram essas estatuetas nos terreiros veneré-
Veis ou em um ou outro museu mas, através do processo de interprefagio
desencadeado pela imposigio do catolicismo ¢ geralmente descrito sob o
home wm pouce abusive de “‘sincretismo’’, o culto dos fbeji se exprime
através da devogdo aos santos caldlicos Cosme ¢ Damiio. Em todos os
templos dos cultos afro-brasileiros podem-se ver as estituas desses dois
santos, acompanhados algumas vezes de um tercciro, menor, Crispim, que,
evidentemente, corresponde a Dod. Certas representagoes incluem mesmo um
quarto personagem, também bem pequeno, chamado Crispiniano, a tal ponto
que a devogio popular acaba dirigindo-se a dois casais de gémeos, Cosme ¢
Damido e Crispim ¢ Crispiniano. A influéncia das concepgdes africanas
telativas 4 existéncia dos gémeos parece preponderante, nesse caso.

A devogio jbérica aos andrgiros Cosme ¢ Damido, ‘‘cuja santidade
Curava mais seguramente que os remédios” (Ribeiro, 1982), veio, muito a
propésito, ao encontro do culto dos Ibeji, com os quais eles se confundem na
pritica popular, & tal ponto que muita gente, que jamais freqiientaria um
templo afro-brasileiro, faz, para obter uma graga, a promessa de oferecer balas
¢ todo tipo de guloseimas, duranie virios anos consecutivos, a todas as
criangas que se apresentarem i sua porta, no dia 27 de setembro, quando se
tomemora o aniversirio dos santos médicos.

Nesse mesmo dia os terrciros oferecem as criangas da vizinhanga um
caruru (quiabos refogados com azeite-de-dendé), servido em grande gamela
de madeira, colocada no chio, em cima de uma esteira. O ritual exige que as
¢riangas comam o caruru com os dedos, a tal ponto que todas acabam se
tambuzando alegremente. Enquanto nos terreiros do Rio de Janeiro, onde
tealizo o essencial de minhas observagées, se tenha por habito convidar a
Ctiangada das ruas vizinhas, P. Verger (1968) relata que, em certos terreiros
da Bahia, o caruru é oferecido a sete criancas que, diz cle, representam ‘‘Come
¢ Damido, Do, Crispim, Crispiniano, Salaké e Talabi’’. Estes dois iltimos

¢

‘nascem empelicadas’, pois as criancas
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cujo nascimento se faz acompanhar de circunstincias excepcionais agrupam-
§¢ em uma mesma categoria.

Ora, diz-nos Verger, a oferenda do caruru reproduz exatamente uma
ceriménia que, no Benin, é destinada aos abikw. Por ocasido de um culto
dedicag]o a0s ancestrais de uma familia de Porto Novo, ele assistiv a uma
oferenda de comida que associava explicitamente [beji ¢ os abiku. Esses
antepassados eram representados por oito estatuetas — os dojs Ibeji e seis
abtku — vestidos com roupas do mesmo tecido, mostrando, através da
uniformidade de suas vestimentas, que eles pertenciam a uma mesma comu-
nidade (Verger, 1968: n. 7, grifo meu).

Essa comunidade, Egbe orun {“‘a sociedade do além’?), é precisamente
a dos abiku e, alias, € denominada freqlientemente Eleghe, ““os-senhores-da-
sociedade’’, perifrase mais agradivel que seu verdadeiro nome, o qual fala
da morte. Vé-se, portanto, que os gémeos, bem como todas as criangas
nascidas em circunstincias anormais, fazem parte da mesma comunidade que
as criangas-nascidas-para-morrer. Um pesquisador nigeriano escreve igual-
mente, a0 termo da descrigio do culte dos elegbe ou criangas abiku, que ““os

gémeos (Ibeji), sao as mais populares entre as criangas eleghe’’ (Lawal,
1978:68).

Aqui, portanto, a aproximagio entre os gémeos ¢ o filho substituto se
v€ diante de uma evidente ilustragdo. A fragilidade, geralmente considerada
como tipica dos gémeos na regido iorubd, a dificuldade de se crid-los contri-
buem para que pareca que todo gémeo é constantemente ameacado ao reve-
lar-se como sendo um abiku. Quando morre um dos gémeos, coloca-se no
pescogo da estatueta que o representa o mesmo fio de contas negras que se
colocard no pescogo do sobrevivente para o proteger dos espiritos malignos,
a fim de que eles ndo venham busci-lo (Pemberton, 1982). Pensa-se igual-
mente na Nigéria que ““assim como os abiku, os gémeos retém as criancas no
além, onde passam o tempo a brincar’’ (Bascom, 1980:36). As mies dos
gémeos mortos tezam i divindade Oxum — a mesma que foi mie adotiva dos
Ibeji — para que ele ajude seus filhos a regressarem  terra. Nesse caso, abiku
¢ gémeos se confundem.

Um exemplo curioso nos ¢ dado por um pintor nigeriano de certa
notoriedade, que assina seus quadros com o nome, no minimo estranho, de
“Twins Seven Seven”’ | traducio literal de “fbeji meje meje’’, ‘‘Gémeos sete
sete””. B que, anfes dele, sua mie teve trés casais de gémeos, que morreram
sucessivamente. Para conjurar o infortlinio, ela deu-lhe esse nome, que
sintetiza a sucessio dos gémeos, seu Jugar de sétimo filho e, através da
repeticao do nlimero sete, o transforma cm representante de dois gémeos.
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A duplicidade implicita do filho substituto possui, portanto, um parale-
lismo evidente com a situa¢do gemelar. O candomblé brasileiro permite-nos
colocarem evidéncia wma semethanca a mais, pois, da mesma forma que nele
néose ‘‘raspa’’ um abiki, também nio se prepara a cabeca para receber Iheji.
Nio que scja perigoso raspar a cabega, nesle caso. A impossibilidade se deve
a outro motivo. “‘Nio existe possessao pelos Ibefi.”” As pessoas de quem eles
sio as divindades tutelares podem ser iniciadas e até mesmo OCupar cargos
muito elevados, mas Jbeji dispensou-se de sc manifestar.

¥4

O povo diz que “*¢ porque as criancas querem brincar o lempo todo; sio
irresponsiveis, ndo querem submeter-se is obrigagdes; nio pode ser um
grande orixd, dono da cabega’’. Esta informacéo, cothida em Pernambuco por
Ribeiro (1982:142), bem exprime o tom condescendente e paternalista que os
fiéis do candomblé manifestam em relagio aos fbeji. No falar cotidiano,
ratamente se dd a eles scu nome, diz-se “‘as criangas”’, “‘os meninos’’ e sio
tratados como tal. B, de algum modo, um orixd menor, cujo culto obedece as
mesmas prescrigdes rigorosas que os de outros deuses, mas que permanece
em segundo plano, apresentando, por assim dizer, um grau de visibilidade
MEnor que os orixds que se manifestam através da possessio.

Esta auséncia de possessiao nio se deve, evidentemente, 3 “firresponsa-
bilidade™’ da infincia. A exemplo do que ocorre no caso do abiku, ela parece
figar-se a uma impossibilidade estrutural. Aqui ainda se trata de uma “‘cabe-
¢4’ cuja dualidade j4 se encontra presente, pois seu orixd tutelar se apresenta
como sendo a0 mesmo tempo wm e duplo, ou, conforme dizem os jorubi:

Dois que 530 um

que ndo pode caminhar sozinho

que tem necessidade de um outro para ir com ele
(Pemberton. 1982:80).

Nio hd, portanto, como criar a alteridade através dos ritos. O desdabra-

ento ¢ a sintese ja sio instaurados pela singular condicdo da situacio
gemelar. Encontramos aqui, como para os abiku, um estado permanenie de
alteridade, uma ambigiiidade que pode deslizar para o reino da liminaridade.
Puplo por definicio, o gémeo jorubj apresenta a mesma estranheza que
constitui a marca da comunidade das criangas do além, isto €, daquelas que
Parccem condenadas a serem apenas a £xpressdo de um puro desejo fantas-
matico.
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VIOLENCIA E CAOS NA EXPERIENCIA RELIGIOSA
A DIMENSAO DIONISIACA DOS CULTOS AFRO-BRASILEIROS

José Jorge de Carvalho




Este ensaio € uma versao bastante corrigida e ampliada de um trzbalho anterior publicado em Religido
eSociedade, vol. 151, de 1990, com o titulo de ** Violéncia e Caos na Experiéncia Religiosa™’. Agradego
as criticas e sugestes de Gerd Baumann, Luis Eduardo Soares, Rita Segato, Sergio Ferretti e Vivian
Schelling.

A santidade solicita a cumplicidade do ser
com alubricidade, a crueldade e a burla,

GEORGES BATAILLE

A presenca da violéncia e da desordem no campo sagrado € algo que

* perturba o senso comum e desafia as discussdes tradicionais sobre a dimensio

religiosa, principalmente dentro do mundo cristdo. Por trds das concepches
clissicas substantivas do campo religioso, concebido como terreno do abso-
luto, do sublime, estd implicita uma visdo moralizante da experiéncia religio-
sa, tida como boa, pacifica, harménica, geradora de ordem. Simetricamente,
entende-se o homem religioso como sendo aquele que percorreu o caminho

da desordem 4 ordem, da maldade & bondade, da violéncia & paz. Embora nio-

sejam poucos os religiosos, te6logos e intelectuais do Ocidente que, sobretudo
4 partir de Nietzsche, t8m se rebelado contra essa concepcdo limitada do
Sagrado, sustento que ela ainda é a visio dominante do cristianismo brasileiro,
¢ lodos os diversos movimentos religiosos nio-cristios existentes no pais
incorporam simbolicamente, quer pela via da emulagio ou do confronto, essa
Visdo convencional do universo religioso.

Muitos sdo os estudos que mostram, por exemplo, como o espiritismo
kardecista ¢ a umbanda branca, através de uma doutrina ndo-cristd, que € a
da reencarnagio e da evolugio espiritual, buscam legitimar-se como religia-
€S compativeis com a f€ cristd. Apoiadas nessa ideologia conciliatéria da
evolugdo espiritual, jogam para os cultos afro-brasileiros (tradicionais ou
a0, indistintamente) a tarefa de lidar com os espiritos mais ‘‘baixos’’,
inconvenientes, segundo as convengdes de moral sexual, de pureza simbé-
lica ou de comportamento excessivamente violento, Como veremos a SCEUIT,
porém, também os cultos afro-brasileiros tradicionais (como no caso que
conhego mais de perto, os xangds do Recife) discriminam simbolicamente
08 cultos mais sincréticos {a macumba, a jurema, a pajelanca ¢lc.), por
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considerar que sio estes, e nio elcs, os depositdrios da violéncia e da
desordem inaceitiveis. '

Resumindo muito esquematicamente o que jd foi discutido fartamente
por virios autores’, pareceria que um mesmo mecanismo de exclusio e
desdobfamemo por todas essas formas de religido: o cristianisno, por exeni-
plo, suporta um certo grau de violéncia (pensemos nas provagdes {isicas
sofridas nas peregrinaghes e promessas), mas qualquer excesso passa a ser
nio-cristdo. Com idéntico mecanismo opera o kardecismo que, colocando-se
a0 lado do cristianismo, transfere o que ndo aceita para as religides afro-bra-
sileiras sem se preocupar em estabclecer divisGes internas. A umbanda branca
faz 0 mesmo: alia-se ao cristianismo e ao espirilismo, vendo-se pacifica, pura
e ordenada, atribuindo aos outros culios afro-brasileiros, tais como o candon-
blé, a macumba e secus equivalentes (sobretudo a quimbanda), a violéncia ¢ a
desordem. Quanto ao candomblé e seus similares (xangd, batuque, tambor de
Mina), fazem exatamente o mesmo em relagio & jurema e 3 macumba, que
sdo finalmente os finicos capazes de reconhecer como seus toda a violéncia e
a desordem do sagrado brasileiro. Pretendo discutir, entdo, esse universo
teligioso, que aceita como positivo e constitutivo de sua espiritualidade o
residuo rejeitado pelos outros, partindo dos dois tltimos pontos dessa cadeia
regressiva de deslocamento simbélico: o xangé e a jurema.

Minhas referéncias etnogréficas se concentrario sobretudo no Recife e
dai referir-me principalmente ao xangd e i jurema. Para o leitor menos
familiarizado com o mundo afro-brasileiro fago aqui uma distingao basica
entre dois estilos de cultos: a) os tradicionais, que perpetuam exclusivamenic
a tradigdo das divindades africanas, gie mantém um reperidrio de cantos em
idiomas africanos ¢ que funcionam segundo um sistema ritual cxtremamente
rigido e complexo. Assim, posso referir-me indistintamente a0 xangd do
Recife, a0 candomblé da Bahia, ao batuque de Porte Alegre e ao tambor de
Mina de Séo Luis; b) os cultos que introduzem entidades vérias, além dos
orixds, tais como caboclos, mestres, exus, pretos-velbos, pombagiras. Os
cantos sao predominantemente em portugués e as distingdes enfre os virios
estilos rituais ndo sdo muito claras. Aqui cntram, pois, a umbanda (praticada
de norte a sul do pais), a macumba (antes caracteristica dos cultos cariocas e

)

Carlos Rodrigues Brandio (1986), por exemplo, analisa a disputa por poder ¢ influéncia das vérias
religides que operam no Brasil, e Renata Ortiz (1978) discute como a umbanda procura se distinguir
simbolicamente da macumba numa clara futa por espagos de influéneia social e politica. De qualquer
forma, propanho aqui wna compreensdo desse lado desviante e “impuro’’ dos espiritos, que tome em
conta ndo somente os conflitos socioldgicos e politicos inerentes ao campo religioso, mas também as
complexidades da dimensao religiosa — nosentido de um tipo muito particular de experiéncia humana
— {Ue esses espiritos evocam.
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paulistas e agora pouco distinta da umbanda), a jurema no Recife, o candom-
blé de caboclo em Salvador, a pajelanca ou cura em Sio Lujs e em Belém, a
quimbanda em Porto Alegre.

Vale insistir que essa tipologia deverd ser acomodada aos contextos
especificos de cada regido do pafs. E possivel que rituais similares aos que
descrevo como pertencentes ao mundo da jurema aparegam em outros escritos
definidos como rituais de umbanda, ou de quimbanda, ou de macumba; o que
se ressalla & esse aspecto de desafio 4 ordem, esse contato com o lado sombrio,
violento, maléfico etc. Mais que uma descri¢io minuciosa dos tipos de culto
cxistentes, portanto, aqui me interessa sobretudo desenvolver um argumento
conceitual, sem dispensar, obviamente, o rigor etnogrifico.

POLARIDADE SIMBOLICA NOS CULTOS
AFRO-BRASILEIROS DO RECIFE

Quanto a0 xangd, principal tradicio religiosa que perpetua a meméria
africana no Recife, apesar de ser localizado sobretudo nas dreas periféricas
da cidade e nos altos, ou morros, onde o indice de criminalidade & particular-
mente elevado, funciona justamente como uma barreira contra o crime e a
violéncia em geral. O culto ndo prescreve nenhuma conduta moral, no que
tange aos costumes, porém inibe, pritica e simbolicamente, certos tipos de
desvios sociais, tais como a prostituigio profissional, o alcoolismo desmesu-
rado e sobretudo o comportamento delingiiente. Dificilmente um alco6latra
Ou uma prostituta poderiam de fato obedecer & chamada “lei do santo’’, com
Suas iniimeras regras didrias de conduta e de controle do corpo, inclusive da
sexualidade. Virios orixis sdo igualmente proibitivos com respeito a armas
de fogo: pelo menos um deles (Xangd) expressamente castiga com a morte (e
b vérias histérias que o afirmam) aqueles que o desobedecem e se tornam ou
assaltantes cu mesmo membros das forcas policiais. H4 decerto um orixd
{Ogum) que protege os soldados, mas exige que seu comportamento violento
s8¢ submela as normas e cddigos proprios da profissao.

Pude observar também, e virias ocasibes, como os chamados margi-
nais da drea pesquisada mostravam respeito ¢ recato para com as mies-de-
sanlo vizinhas, e em festas de xangé chegaram a contribuir com dinheiro para
a casa. Tendem a manter uma coexisténcia pacifica com as casas de santo.
Enfim, conheci pelo menos trés casos de rapazes considerados ‘‘perdidos para
osanto”’, devido ao scu temperamento por demais violento ou descontrolado.
O que quero enfatizar € a célebre interpretagio funcionalista de Herskovits
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adotada por René Ribeiro (1 978), de que o culto é uma via para wm certo tipo
de ajustamento social (entendido no seu sentido de comportamento pacifico
e segundo as leis de conduta civil impostas pela sociedade dominante).

Por outro lado, xangé e jurema se autodefinem por contrasies e muitos
dos seus simbolos rituais sio os mesmos, apresentando apenas significados
bisicos opostos, E o caso, por exemplo, da maneira como concebem os Exus.
No xangé eles sdo definidos como Exus batizados — aquejes que aceitaram
0 convivio submisso com os orixis: sdo seus criados ¢ mesmo €5Cravos € sc
orgulham desse papel, visto a um s6 tempo como subalterno e digno, inferior
e poderoso; ¢ Exus pagdos — aqueles que recusam o convivio dos orixds ¢
andam pelas ruas, perturbando e ameagando a todos. Obviamente, sio esses
Exus pagios que vo inevitavelmente parar nas maos dos maus macumbeiros,
dos especialistas em magia negra.

Idéntica situagio ocorre no culio aos eguns. H4 os eguns (geraimente
mernbros falecidos das casas de culto) que aceitaram permanccer, pacifica-
mente, nos quartos-de-balé das casas de xangd, onde foram ritualmente
instalados e onde sdo cultuados regularmente. E hd também os espiritos
perturbadores, obsessores — sio os eguns violentos, vingativos, indomados,
que agem contra o equilibrio menial dos fithos-de-santo e que invariavelmen-
te sio manipulados, como os Exus pagios, pelos macumbeiros ou juremeiros
de poucos escriipulos. B por tais motivos que sempre se separa, por ocasiio
de qualquer obrigagio de santo, bolos de comida para os Exus pagios e os
espiritos obsessores, nos quatro cantos externos a uma casa de xangd, para
que se sintam lembrados ¢ desistam, pelo menos temporariamente, de scu
plano mestre de invadir de uma vez por todas a casa dos orixds e desfazer
totalmente o culto. H4 que manté-ios longe a qualquer custo e o melhor modo
de fazé-lo é estabelecer um didlogo simbélico com eles.

Acrescente-se  isso o fato de que hi um Exu no portio de cntrada da
casa, guardando-a de seus irméos pagdos; e hi o préprio quarto-de-balé,
geralmente situado atrds da casa, que também oferece protegio pela retaguar-
da. Nio é, entdo, exagero concluir que vma casa de culto xangd se vé
(expresso logicamente em simbolos nao-verbais, ainda que verbalizaveis)
como um femplo-cidadela, com sua muralha espiritual de protecio e cercada
de espiritos ameacadores que a rondam constantemente.

Dentro do xangd tudo é ordem, regida pela simbélica dos orixds.
Internamente, esses simbolos também podem se desdobrar em dois pélos
opostos (obviamente, todos os orixis, além dos seus Exus e dos eguns do
culto, possucm também o seu lado violento, vingativo, perturbador, exigindo
coeréncia de comportamento e submissio por parle de scus ““filhos’”), mas a
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principal oposigdo ainda & aquela entre templo e encruzilhada, na medida em
que permite tragar o primeiro nivel! de limjte entre um cuito xangd e uma casa
que cultue espiritos considerados “‘baixos’’ ou ““de esquerda’. Ou seja, na
perspectiva do xangd, o nivel de violéncia e de desordem provocado por um
orixd € sempre inferior (¢ mais controlivel) Aquele provecado por um ‘‘espi-
rito”’, isto €, por uma entidade nio africana, seja ela de que tipo for.

E que, de fato, ndo sdo muitos os simbolos rituais préprios ao xangd
que permitem a expressio de violéncia. Os orixas quase ndo falam — pelo
menos nunca usam a palavra falada com todo o seu poder coloquial, tal como
o fazem os espiritos. O comum de um orixi é que Se expresse como uma
crianga, por monossilabos, com voz entrecoriada, revelando extrema dificul-
dade de articulagdo e fluéncia, complementando suas parcas palavras com
gestos de méo, muitas vezes dificcis de interpretar mesmo para 0os membros
assiduos da casa. Gestos e palavras obscenos nio sio inteiramente sanciona-
dos, roupas e vestidos devem ser discretos e mesmo a matanga de animais €
feita de forma a esconder 0 derramamento de sangue. S6 no nivel extrema-

-mente secreto ¢ que se faz um pequeno rito de omofagia. A conduta ritual

cxterna do xangd, portanto, tem uma pretensio i grande cerimdnia, 3 etigueta
1espeitosa e ao autocontrole, em tudo equivalente 2 expectativa de ordem da
ieligido catdlica, das casas de umbanda e do espiritismo kardecista, que
lambém procuram opor-se & macumba ou i jurema.

Excluidos assim os simbolos rituais tradicionais do xangd, os conteddos
que aludem & marginalidade acabam entrando no culio por ouiro lado, pelas
relagdes interpessoais e pelas relagdes entre individuos e seus santos. Gene-
ralizando um aspecto da vida cotidiana de uma casa de xangd, pode-se dizer
que os membros do culto estio quase sempre xingando, insultando ou refe-
rindo-se agressivamente a outrem: “‘cabra safado’ ’, “‘sem-vergonha”, “‘fran-
go d’uma égua’’, sio frases repetidas todo o tempo por quase todos. Paralelo
0 que mostra Yvonne Maggic Alves Velho a respeito da umbanda carioca
(Velho, 1977), ké uma dimensao dos cultos do Recife que € iniludivelmente
a dimensao dos conflitos interpessoais, das intrigas no interior de casas e entre
casas diversas. Essas intrigas sio, a meu ver, parte e parcela da experiéncia
religiosa. Conforme procurei mostrar em outro trabaiho (Carvalho, 1987), na
concepeio dos membros sé os ancestrais, os grandes lideres do passado é que
de fato prestavam: os vivos estio quase todos imersos nuuna rede infindével
de confrontos, disputas, desavengas.

E nio 56 a qualidade dos humanos s6i ser diminuida — encontra-se
defeito também em indmeros seres espirituais. Num patente paradoxo com o
seu rigido sistema de crenga, a blasfémia contra os orixds, ainda que severa-
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mente castigada pelas mesmas divindades, € extremamente fregiiente. Ha casti-
£os mais ‘‘suaves’’, puramente exemplares que ocorrem durante o iranse: o orixa
forga seu filho a mascar folhas verdes de urtiga, ou esfrega seus Iabios com forga
no chab, ou humilha-o perante um inimigo ou adversério. Esse tipo de castigo
dramatizado nio deve ameagar a4 ordem ritual: o santo tem que continuar
dangando, firme, sem perder a compostura e sem que o (ilho deixe transparecer
no corpo: sinais exagerados de sofrimente ou descontrole. E a forga desses
castigos justamente um dos focos de simbolizagio da experiéncia religiosa de
um membro do culto: ter “‘apanhado’ ou ““levado um couro®” do seu orixé € ao
mesmo tempo um grande sofrimento e um motivo seguro de orgulho e auto-afir-
macdo, por scr uma confirmagio viva do poder do seu santo (em principio
considerado seu “*proteior’”). Além, obviamente, das vitGrias e gracas alcanca-
das, lambém o fracasso e o retrocesso na vida, desde que entendidos como
expressio da vontade divina, atestam a principal promessa de felicidade que da
o xangl: a presenga e o convivio direto da pessoa com seu sanio,

As vezes, hd um temor e até mesmo terror de cerlos castigos, que beiram
o sadismo, de lio cruéis: santo que corta as pernas do filho, que o cega ou que
tira a vida de scus filhos ou do seu cénjuge. Tais castigos sdo inferéncias,
frutos da relagio direta do filho com o orixd e que ocorrem fora da esfera
ritval. Mais que atos, sio modelos de narrativas sagradas, textos orais e
contingenies que dramatizam o poder dos orixas sobre seus filhos. A toda essa
violéncia da vinganca divina, porém, o filho-de-santo responde em geral com
Inaior apuro no comportamento ritualizado e com o devido respeito redobra-
do, intensificando assim o exercicio da repressic e do autocontrole. Tarde
(ainda quc ndo tarde demais) ele aprendeu a compostura que nao tinha quando
blasfemou e desobedeceu a lei de seu santo.

Eis, em breves termos, o que compreendo como a violéncia interna, prépria
do xangd. Seu contraponto maior € a ordem ritual, a busca de uma Iégica e uma
coeréncia simbélica poderosa. E uma violéncia que lembra bastante a autoflage-
lagéo no cristianismo medieval, a ascese mistica radical, o muhigrram mugulmano
dedicado a Hussein — isto &, 0 sofrimento corporal aceito como uma estruiura
desejavel, séria, moralizadora. J4 a violéncia ritual explicita, aliada ao verdadeiro
caos simbdlico, i burla, & camavalizacio, 4 destruigio da polissemia, ndo estio
no xangd, nem na umbanda branca, nem no espiritismo, nem no catolicismo,
senfio nos cultos de jurema, de que falarei agora®.

3. Esclareco ao leilor, mais uma vez, gue 0 que aqui ehamo genericamente de jurema € sobretudo wma
variante iocal dos rituais chamados em outros lugares de macumba, quimbanda, umbanda de Exus etc,
Para uma visio sucinta dos cultos xangd no Reeife, ver Carvalho (1990b), e para uma discussao mais
ampla sobre a jurema ver Vandezande (1975), Motta (1976 e 1977) e Carvalho (1990a).
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VIOLENCIA SIMBOLIZADA NOS CULTOS DA JUREMA,

Se € a jurema o filtimo reduto, uma espécie de lata de lixo simbélica da
experiéncia afro-brasileira (e, por extensio, de toda a experiéncia religiosa
brasileira}, ela acaba se polarizando, internamente, entre rituais que apresen-
tam um lado de ordem e coeréncia {que os colocaria Jado a lado com as
pretensoes de legitimagdo e centralidade das outras religides) e rituais onde
de fato se assumem os contetidos rejeitados pelos outros. Vejamos alguns
desses rituais,

O ritual mais tipico da jurema ¢ a mesa, também chamada catimbg,
belamente descrita por Cimara Cascudo em seu Meleagro (1951). Todo o
trabalho do catimbd se concentra num gquarto sagrado onde hd uma mesa
(local onde os espiritos estdo *‘firmados’”) com virios copos, cilices ¢ lagas,
de cores e maleriais varios (alguns antigos, outros de vidro ou cristal de
qualidade), todos cheios de 4gua, vinho ou cachaca. Os cdlices sio chamados
de ““principes’’ e as tacas de ‘‘princesas’’ ¢ o conjunto de todos os espiritos
representados numa mesma mesa chama-se um ‘‘estado’” ou uma ‘‘cidade de
jurema’’. Mais ainda, hi os sete “‘portais’’ da cidade, cada um deles regido
por um espirito de grande forca e poder curativo.

O caminhe percorrido pelos espiritos do catimbé é entdo o da afirmacio
da ordem simbdlica dominante, tal como discutimos no principio. Os espiritos
de luz, finos, limpos, firmados em tagas de cristal e dgua limpa, sempre
renovada, sio invocados com cantigas melodiosas, cantadas em geral a
capela, com o coro integrado, ou acompanhadas de um maraci suave; a danga,
quando existente, € discreta; e o publico vestide de branco, compenetrado,
evita os termos chulos, as impropriedades e os alardes de expressio. Por sua
vez, os espirilos dizem coisas coerentes, educam, ensinam, curam, dao con-
selhos, falando em geral de uma perspectiva do bom senso. Eis um ideal dos
cultos de jurema: uma purcza simbélica e uma solenidade em tudo emparen-
tadas com o modelo da missa cristd ou do espiritismo branco de mesa.

Logo, intermedidrio a esse ritual, estio algumas sessdes de consulta e
cura menos formalizadas, com major piiblico, em datas menos importantes e
com finalidades menos circunstanciais. Entre essas sessfes interessa-nos
particularmente aqueles denominadas ““esquerda’’, destinadas a contrapesar
Ou mesmo liberar o efeito de um maleficio, através da aciio de forgas
espirituais capazes de alcancar um inimigo ou um malfeitor. Finalmente,
existem as festas piiblicas denominadas forés (ou is vezes chamadas de giras
ou brincadeiras, dependendo um pouco do tipo de entidade principal a scr
cultuada). Os espiritos podem mostrar-se mais irreverentes, reclamar da vida,
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fazer alusGes sexuais ou mostrar comportamento ameacador, vingativo. E normal-
mente nestas festas que se concentram os contextos religiosos rejeitados pelas outras
modalidades de cultos no Brasil. Hi um continuo de violéncia, obscenidade e
desordem crescenies, que vai de algumas sessdes de cura — principalmente das de
esquerda — aos Lorés. Sem querer oferecer uma etnografia detalbada dos rituais de
jurema, apresentarei alguns aspecios das curas e das giras que ilustram essa
dimensio marginalizada da experiéncia religiosa afro-brasileira.

Descreverei sucintamente um servigo ritual dedicado & Pombagira, que
assisti no Alto José do Pinho, em Recife, em 1980. O motivo é cldssico: uma
mulher, abandonada pelo marido, desconfia que outra fez um servigo contra
ela para tomar-lhe o conjuge. Ela recorre enldo 3 Pombagira de uma mae-de-
santo conhecida pelos seus poderes com os espiritos de esquerda. Hé uma
coincidéncia significativa neste servigo, na medida em que a mie-de-santo
que o execuiou havia sido também abandonada recentemente por seu amanle
ou companheiro, e o comportamento de suas entidades, como veremos, foi
aqui dramaticamente auto-referente, dando um sabor especial a este ritual.

O dia marcado € uma segunda-feira, dia de Exu, préprio para trabalhos
de esquerda. Na fase preliminar do servigo, o assistente da mie-de-sanlo
sacrifica um frango para os Exus e realiza um ato de limpeza ritual com os
presentes. Enquanto executa essas tarefas, desenvolve uma longa prece em
oratéria livre, pedindo aos Exus da casa que desmanchem todo tipo de
maleficios contra os presentes ¢ que tragam paz e trangiilidade para todos,
tanto material como espiritual. Nessa fala inicial, anterior & manifestagio dos
espiritos, entram em igual medida imagens de 6dio e de violéncia e imagens
de amor e de paz, ditas porém com um sentido tradicional, que coloca as
expressdes proprias ao mundo da esquerda ainda como opostas aos valores
considerados posilivos pela visdo dominante do sagrado. O desenvolvimento
do ritual, como veremos, é a abertura de um campo simbdlico no qual a
violéncia deixa de ser moralizada pelos principios éticos tradicionais das
formas dominantes de religiosidade e ganha dimensdo prépria.

O trabalho propriamente dito se inicia com a incorporagio da Pomba-
gira pela mae-de-santo. Esta entidade em questdo, apds dangar e dar alguns
recados, encarrega especialmente o Mestre Rei das Trevas, espirito de esquer-
da ainda mais pesado, para fazer o servigo de ‘‘contra’’; vingar-se do marido,
fazendo com que sua relagiio com a outra acabe com desarmonia e perturbacio
para ambos. Toda a conhecida simbdlica ‘“diab6lica’ de Exu estd presente
no ritual®; sete velas de cores vermelha e preta, gaio sacrificado para a

4. Verosugestivo ensaie de Budoro de Souza sobre o simbdlico e o diabdlico (1980).
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Pombagira, cuja cabega foi arrancada de um s6 golpe pelo espirito manifes-
tado pela mée-de-santo. Seu Tranca Rua, outro Exu importante, é também
convocado. E até um caixdo em miniatura da Pombagira Mulambo (outra
entidade de esquerda) € colocado aos pés da Pombagira principal da casa.

Para comegar o ritual, Rei das Trevas defuma e limpa a cliente do
carrego posto pela rival. Passados os cantos ligados diretarnente com os atos
do sactificio, o primeiro canto de louvagio aos espiritos diz o seguinte:

Deu meia-noite

Toda as encruza chora
Aopnde anda Exu Veludo
Que nio resolve tudo agora?

Além de Exu Veludo, sio aqui mencionados Seu Tranca Rua, Exu das
Almas e Exu Caveira. A meia-noite € interpretada como o ponto a pattir do
qual ¢ ativado o lado esquerdo do culto — a guerra aberta, a batalha, a
demanda, a violéncia radical, tanto ativa como reativa. Esse mesmo simbolo

‘(da noite) estd presente também no seguinfe canio, geralmente também

cantado na primeira parte desse ritual:

Dou bea-noite a quem é de boa-neite
Dou bom-dia a quem £ de bom-dia

A idéia aqui € instar ou alertar as pessoas para que se definam, pois os
espiritos sabem lidar perfeitamente com os dois niveis de confronto: o
pacifico (para quem ¢ de bom-dia) e o violento (para quem & de boa-noite).
Também, como veremos um pouce mais tarde, é a partir da meia-noite, em
Seu sentido literal, que comega a parte mais pesada de um toré, ou festa de
jurema: o culto aos Mestres e aos Exus mais violentos.

Regressando ao servigo de esquerda, os préximos cantos vio exibindo
4Specios complementares dessa linguagem que comenta, polariza, subverte e
ssume abertamente o lado tido como negativo da religido cristd. Lis um deles,
nostrando toda a dime.isdo axioldgica de Exu:

Exu que tem duas cabegas
Ele faz sua gira onde quer
Uma € Satanas dos Inferno
A outra & Tranca Rua de Fé

Enquanto exercita o seu lado vingativo, intencionalmente {na medida
€M que as pessoas jamais aceitam que comegam, gratuilamente, uma agres-
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sdo: sempre se responde a uma violéncia do outro), Exu € Satands; quando se
coloca numa posicio de nos resguardar, de defender-nos de um mal langado
pelo inimigo, ele é Tranca Rua que, como o préprio nome indica, impede a
aproximagio de entidades que nos seriam maléficas. Em outros termos,
Vemos Como nosso proletor o que nossos inimigos véem como diabo no seu
encalgo.

QOutros cantos surgem, ao longo da sessiio, dedicados & Pombagira, a
poderosa mulher de sete Exus. Os textos alternam entre a descrigdo de uma
muther bonita, feminina, dengosa e sexuaimente sedutora, € a construgio de

um personagem feminino tdo perigoso ¢ violento quanto um Exu. Eis um

canto que alterna elogio 3 mulher com uma ameaca mortal:

Ciganinha, ciganinha

da sandélia de prata

Ela faz o bem

Faz o mal e também mata

O sentido de ameacga cresce ainda mais com este canto:

Santo Antdnio pequenine
Amansador de burro brabo
Quem arriscar com Pombagira
E brincar com o diabo

A palavra diabo é cspecialmente acentuada, tanto melddica como
ritmicamente. Como este, indmeros sio os cantos que associam Exu e Pom-

bagira diretamente com o diabo. Vejamos um outro:

Eu vi uma moga mulambo
Eu perguntei cla quem €
Ela é Pombagira Cruzeiro
I coroada no balé

Ei na umbanda ei no nagd
Ela é mulher de Licifer

Aqui, cruzeiro refere-se A cruz do cemitério. Quanto a balé, é o nome
que se dd, no candomblé e no xangd, 4 casa dos eguns, dos espiritos dos mortos
— &, enfim, o correlato do cemitério no sistema de crenga dos cultos afro-bra-
sileiros tradicionais. O que se procura aqui, com a inclusio de termos tais
como quarto-de-balé ¢ nagio nagé, € afirmar que a Pombagira reina em todo
o universo sobrenatural afro-brasileiro, da macumba e a umbanda até os cultos
mais tradicionalmente restritos aos orixds (nagd € a nagio mais conhecida,
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incluindo o candomblé, o xangd e o batuque). De novo, a tltima palavra do
canto volta a ser o diabo, agora sob forma de Licifer.

Aligagao da Pombagira com o cemilério € reforgada no canto seguinte:

Cemitério é praga linda
gue ninguém quer morar k4
tem uma catacumba branca
Pombagira mora 14.

Eis o quadro que se forma a partir do contefido destas cangbes: Pomba-
gira € mulher de Exu, que é o mesmo Liicifer; ela mora no cemitério, comanda
o espirito dos mortos ¢ tanto pode ajudar o ser humano que dela se aproxima
como pode mati-lo. Na verdade, ao nive! da idéia, subentende-se que uma
das maneiras principais de que ela dispdes para ajudar uma pessoa € matando
seus inimigos. Aqui, ajuda e vinganga, defesa e agressdo, preservagio da vida
e destruicdo até a morte vio lado a lado, numa simbélica de violéncia que ¢é
de todo explicita.

Continuando com a descrigiio do ritual, enquanto o sacrificio e as
atividades rituais se sucedem, Pombagira danga com uma faca de cozinha na
mio e vérias vezes aponta-a agressivamente para sua propria barriga. Desen-
freada, aos berros, di uma volta por toda a casa numa atitude ameagadora,
faca em riste. Depois entra nos aposentos da propria mie-de-santo e da 14
retira um enorme retrato, emoldurado e com dedicatéria, do seu ex-amante,
que, como dito anteriormente, dela se separou hid pouco tempo. Joga o retrato
no chio, aos pés do caixdo da Pombagira Mulambo e danga freneticamente
em cima dele, Depois, desfecha sete facadas no centro do retrato, destruindo-o
¢ arrastando-o para o assentamento da Pombagira. O rosto do retrato ficou
voltado para a parede apoiado no tridente da mulher de Exu. O assistente da
nide-de-santo, que a acompanhou ao longo de todo esse processo, sacrifica
outro frango para a Pombagira, deixando cair o sangue sobre o retrato
despedagado. A Pombagira, com voz entrecortada, conversa agora com a
mulher que encarregou o servigo. Dé-lhe conselhos, mostra-se descontente
de sua conduta (exige-lhe mais determinagio e orgulho) ¢ faz ameagas ao
“homem”, com quem promete acertar contas. Ha aqui, obviamente, mais
ambigiiidade e superposi¢do de planos. Tanto estd o espirito zangado com o
marido da cliente (como corresponde) quanto com o ex-marido da sua filha,
4 propria mae-de-sanio: ambos os homens merecem o 6dio da entidade,

A cliente frouxe um espelho novo, comprado para a ocasiio. Pombagira
olha-se ncle e ordena que a mulher o embrulhe ¢ guarde de novo, Logo apés,
coloca as duas pontas de sua saja na cabega da mulher, num ato de protegio.
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Pede depois uma segunda saia (as saias da Pombagira sio sempre grandes e
rodadas), rasga-a cm pedacinhos ¢ com ela cobre porinleiro o retrato destrui-
do. A intengdo aqui € de dificultar a esse homem (e, por extensdo também ao
outro, o marido da cliente) sua relagdo com as mulheres, pois receberi todo
o lado.negativo da forga da entidade, Enquanto passa sua saia inteira por sobre
a cabeca da mulber, transmitindo-lhe suas qualidades positivas -— charme,
autoconfianga, poder — joga sobre o rosio do homem do retrato sna saia
rasgada, com a intengio de que ele se dane, que sucumba ante os sentimentos
da afirmacgio, 6dio e vinganca da mulher; e, mais ainda, que a partir de agora
se emascule diante de qualquer mulher que dele se aproxime.

Findo o seu trabalho, a Pombagira vai embora e em seu lugar vem o
Mestre Anténio Belo, também de esquerda, que reforga o trabalho de protecio
¢ defesa para os presentes. Apés Antdnio Belo, Exu Rei das Trevas regressa
mais uma vez para despedir-se de todos, reiterando seu papel de dono do
servigo. Com sua saida encerra-se o trabalho de esquerda.

Quis exemplificar aqui a simbélica da violéncia €Xpressa num ritual
(religioso, nio o esquegamos) que € absolutamente tipico e muito freqiiente
em servigos chamados “‘de esquerda’’ na maioria das casas de cultos afro-
brasileiros tidas como néo tradicionais em todo o pais. A maioria dos simbolos
ativados nesses rituais sio simbolos dialégicos, de inversdo, isto ¢, simbolos
“de esquerda’, como o dizem os préprios cultores, a0 usar uma terminologia
de oposigdes; trata-se de contrapor ¢ subverter, no plano axiolgico, simbolos
que sao claramente cristaos: Licifer e Rei das Trevas sio nomes retirados dos
textos biblicos.

Uma excelente descrigio dessa violéncia *‘anticrists”’ (logo profunda-
mente cristd, pois ao negar os seus simbolos usa 0 mesmo universe mitico)
nas macumbas aparece, curiosamente, numa matéria jornalistica: o capitulo
sobre cultos religiosos do volume Rio de Janeiro da Time Life Books, editado
por Douglas Botting (1979). Apesar do tom apelativo e exotizante, como
corresponde a esse tipo de publicagio, ¢ autor da matéria diz o que € comum
€ 0 que, infelizmente, poucos estudiosos da drea jd disseram com detalhe ¢
profundidade. Fala, por exemplo, de um centro de culto da zona norte do Rio,
segundo ele, “‘perturbador, catregado com a atmosfera de magia negra, a
paraferndlia do macabro e do diabélico’ (Botting, 1979: 143). Prossegue a
descrigio, falando de suas reagdes de repulsa ‘‘ao estar presente no lugar mais
desagraddvel onde ji havia estado”’ ({d.: 144). O pai-de-santo, um homem
que ele acha ““suspeito’’ ao mesmo tempo que “‘charmoso”’, lhe diz que tem
o direito de matar, dado pelo préprio diabo; que guarda cinco- mil espiritos
mortos na sua casa de eguns; quc trabalha para o mal com o Exu Tiriri. Se a
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reportagem soa sensacionalista ¢ estereotipada & também porque reproduz
fielmente (€ claro, sem oferecer o minimo de interpretagdo ou de contextua-
lizagio adequada) o tipo de discurso dos lideres de jurema e macumba quando
trabalham para a ““esquerda’’: querem de fato assustar, chocar, infundir medo,
através de uma simbdlica que jd pertence ao imagindrio dominante.

A principal obje¢io que fago a trabalhos como os de Botting, € a de
esqueceren, ou simplesmente desconhecerem, que o trabalho de esquerda,
por mais freqilente ¢ demorado que seja, € sempre nm aspecto, um momento
de uma pritica religiosa que admile também a dimensio pacifica e benéfica
do sagrado, com a qual dialoga sempre, como pudemos observar inclusive no
inicio da sessdo descrita acima. Mesmo o simbolo do cemit€rio, tio presente
no mundo de esquerda, s6 tem esse cariter assustador porque se lhe atribui
um significado prévio, que é cristio, associado ao perigo, pesadelo, negativi-
dade, morte. Joga-se muito, nesses trabalhos, com a violéncia do terror e do
medo jd constituidos.

Um outro pai-de-santo de Recife, por exemplo, mostra-me um dia seu
assentamento de Tata Caveira e me diz que do que ele gosta de fato é fazer
trabalho para o mal, usar Exus bem pesados, apanhar terra de cemitério, unha
de caddver, colocar nome de pessoas na boca de cavalo morto e outras coisas
do tipo. O uso, entio, do idioma cristio da violéncia pelo terror, pelo
diabélico, é extremamente fregiiente. Contudo, apesar de sua difusio, esses
aspectos da religiosidade brasileira sdo ainda pouco comentados PoOr nossos
estudiosos,

Outros exemplos dessa violéncia constitutiva da umbanda, operando
Principalmente na fronteira dos conflitos interpessoais com a dimensio sub-
Jetiva sdo dados por Yvonne Maggie em seu excelente Guerra de Orixd
(1975), que analisa as mfituas agressoes, simbdlicas e fisicas, entre diversos
integrantes de um grupo de culto. Apesar de o seu tema se afastar um pouco
do que aqui nos interessa, ela menciona vdrias mensagens dessa violéncia

- interna 3 religiosidade afro-brasileira, No decorrer de uma demanda, por
- €Xemplo, diz-se que uma pessoa enfiou uma faca de 15 cm, que pertencia a

Seu Preto-Velho, no seu préprio peito (Velho, 1975:76). Fala também em
“prova de fogo’”: colocar a mao dentro do azeite-de-dendé fervendo para ver
5¢ 5¢ estd mesmo ‘“com santo’’ (fd.: 75); ou ainda beber de uma cachaga em
que se pds fogo’,

5. Ainda num outrg trabalho, a autora menciona mais aspectos dessa violéncia: “Sempre trabalhei com
um universo de pesquisa onde os médfuns entram em um transe ‘violento’? [sic], onde sdo possuidos
Por espititos que rolam em cacas de vidro, se dilaceram...”’ (Velho, 1974:164).
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Aqui parecemos chegar a uma fronteira da violéncia simbélica com a
violéncia literal, ainda que controlada. E € justamente essa fronteira que
provoca tantos sentimentos ambiguos com relagio aos cultos afro-brasileiros,
da repulsa e do preconceito ao fascinio e o deslumbramento exultado. Lem-
bremos, por exemplo, a énfase que se dd, em muitas publicagdes de divulga-
¢ho, a iniciacio ¢ ao sacrificio de animais no candomblé, através da
exploragio de imagens dos cories de navalha e da cabega dos nedfitos coberta
de sangue. Henri Clouzot inaugurou esse tipo de sensacionalismo — genera-
lizado depois — ao exibir as primeiras fotos de uma filha-de-santo, em pé, e
possivelmente em transe, cor o pesco¢o de uma galinha decapitada metido
inteiramente na boca (Clouzot, 1951).

Picrre Verger também exibju uma seqiléncia impressionante de fotos,
tiradas no pais dos iorubis, de um grupo de homens, em transe, estracalbando
cachorros com os dentes numa oferenda aos orixds (Verger, 1954)°. E essa
tendéncia continua. Vejam-se as fotos do mencionado volume da Time Life
sobre o Rio de Janeiro, de um iad com a cabega raspada e ensangiientada ¢
de algumas impressionantes imagens de Exus ¢ Pombagiras (Boiting, 1979).
Ainda mais ambigua € a intengiio de uma folo do livro de Emesto La Porta
(1979), onde se v& uma mae-de-santo, em transe, dangando com a cabeca de
um boi recém-sacrificado colada diretamente sobre sua cabeca. O discurso
psicanalitico ortodoxo do autor parece exorcizar e rejeitar essa forma de culto,
40 mesmo tempo que se aferra a ela, revelando um fascinio inegével por esse
mundo “‘primitive’”, quase ‘‘psicético’’... Enfim, hd que se admitir que esse
imagindrio afro-brasileiro continua sendo intensamente desejivel para uma
ampla gama de pessoas.

O que indica toda essa produgio literiria e visual, contrapartida de
viagens de observagio e reportagem, que sc sucedem interminavelmente?
Curiosidade, apenas, por costumes exdticos e primitivos, sejam eles quais
forem? René Girard (1977) e Georges Bataille (1985) sempre estiveram
fascinados por essas cenas de vicléncia religiosa, por verem nelas um resqui-
cio, uma ligagio inconsciente com o arcaico tema do sacrificio, j4 tio debatido
na literatura religiosa. Por meu lado, penso que elas poderiam também sugerir
uma vinculagdo com uma violéncia temida, potencial e ameagadora {(afinal,
explora-se sobretudo o sangue, simbolo primario da vida e de sua extingio),
justamente porque vestida com a roupagem apareniemente protetora do rito

6. Observo que em seu livro Orixds (1981}, que € uma versio revisada do Dieux d’Afrique, justamente
essa seqiéncia mais sensacional de fotos ficou de fora. Como ndo hi no texto nenhuma justificativa

para sua exclusio, pergunto-me se se tratou de uma decisio do préprio autor ou dos seus editores
brasileiros,
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religioso e expressido do contato com a propria divindade, cuja natureza nunca
€ de tado controldvel. A violéncia vem, assim, cair precisamente naquele
hiato, naqucla pausa ativa do evento religioso que o pensamenio moral nio
conscgue cobrir € bendizer com suas justificativas conhecidas. Sua presenca
provoca um grande mal-entendido, que ndo s6 ctama por uma interpretacio
— forgando uma abertura na tradicio hermenéutica crista ~——, COmg igualmen-
te convida o observador a investigar um lado do seu Deus que se distancia da
sua aparéncia de Summum bonum’ .

Eis, a meu ver, o que fascina: que sejamn imagens accitas como religio-
sas, ainda que colocadas na categoria de exéticas. E o paradigma da transubs-
tanciagio, da abstragdo crescente, da descarnalizagdo do sagrado, da
supremacia da idéia sobre o sensorial, do pacifismo repressor — enfim, da
crescente angelizaciio da experiéncia, como bem o lamenta Allen Tate (1952)
~— que se defronta com um outro paradigma, que propde justamente o
movimento contrério a este. E a énfase na sacralizagio da carne, do sangue
\fivo, da morte animal, na associagao com o que polui e que deveria repugnar.
E a antiestética do corpo e do gesto, acompanhada por uma ética que também
" ndo ¢ absirata, mas concreta, oporiuna; pessoal, ndo universal; revanchista,
ndo pacifista. Se ndo se aceita trabalhar com o correlato simbdlico do sangue,
¢ porque igualmente nio se quer perder a literalidade da raiva e do édio, da
disputa interpessoal, do desejo de vinganca. Tudo isso, acredito, est4 implicito
10 que jd descrevi e no que se segue.

DO SIMBOLO A LITERALIDADE

Outro exemplo tipico de violéncia ritual radical é o crime, conhecido
la imprensa como ‘o caso da Pombagira’ e estudado por Mércia Contins e
Mircio Goldman (1984), sobre uma mulher que matou um comerciante a
mando de um espirito de Maria Padilha. O interesse central dos autores foi
analisar os diversos discursos presentes nesse caso policial — o dos culpados,
0 do delegado, o do juiz, o do médium, o de um lider umbandista etc. O seu
modelo de anilise, calcado em Foucault, enfatiza o conflito (sobretudo

7. Nio fSquecamos que imagens como as que aparecem nas pubticagdes do tipo Time Life ¢ de Pierre
Vf.:!ger s&o consuemidas sobretudo por nia-membros das cultos, em sua maioria pessoas cujo espirito
foi formado no ambiente simbélico do cristianismo. Para os membros do xangd ou do candomblé,
€s5as imagens impactam por um motivo muijte distinto: por exporem aos othos de qualquer um fotos
de eventos que sio secretos, restritos, cuja participagio € resultado de iniciagio ou de merecimento

(sobre o significado da revelagio visual desses rituais afro-brasileiros mais secretos, ver Carvalho,
1988).
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politico) das védrias instituicOes sociais envolvidas. Contudo, penso que seria
necessdrio completar sua andlise pelo menos em um ponto: que houve
experiéncia religiosa por trds do crime — um espirito que d4 uma ordem
mortal, uma mulher que entra em transe em plena delegacia. Foi esta expe-
rincia religiosa, que ndo ¢ de todo extraordindria em seu contexto, que
norteou o rumo dos acontecimentos ¢ transmitiu interesse a histéria. Enfim,
o que faltou foi lembrar que o assassinato (sobretudo o crime passional, como
foi o caso) pertence de fate ao dominio significativo dos espiritos do tipo
Maria Padilha e Pombagira. :

£ claro que na maioria dos casos de intervencio violenta desses
espiritos o que se v€ sdo assassinatos metaldricos ¢ ¢ essa a distincia entre
significante e significado (em outros termos, a velha magia simpitica defi-
nida por Frazer) o cerne mesmo dos trabalhos de esquerda como o que
descrevi na parte anterior deste trabalho. No presente ‘‘caso da Pombagira’’,
porém, o fascinio da histéria residiv também na concretizagio dessa violén-
cia que a populacdo sabe que existe nos espiritos de macumba, Depois de
tantos cantos que afirmam que Pombagira “*faz o bem, faz o mal e também
mata’’, de repente ela se mostra indutora de uma morte real! Uniram-se o
imagindrio e o principio de realidade; suspendeu-se a distincia entre signi-
ficante e significado, que tradicionalmente sustenta a relativa autonomia do
campo religioso®. ' :

E que, por caminhos ¢ tradigbes culturais e religiosas diversas, nio
deixa de haver um trinsito cntre a violéncia simbdlica e a violéncia literal, e
existe uma continuidade entre a obrigagao de esquerda a que assisti no Recife
e o ‘‘case da Pombagira’’. Pensemos aqui também na deusa Kali e seus
equivalentes orientais, com lode o sew simbolismo de violéncia & morte que
tanta fascinagio exerce sobre os ocidentais {Bataille, 1969). Se a esfera da lei
condena o assassinato, a estera da religido nem sempre o condena, como bem
o discute Walter Benjamin para o caso do judaismo (Benjamin, 1986). E
inimeras sdo as tradigBes religiosas que fizeram uso do sacrificio de seres
humanos: a dos astecas, dos nepaleses e, até bem pouco tempo, dos achantis
e dos jorubids.

Evidentemente, ndo menosprezemos diferengas profundas: um sacrifi-
cio humano a Huitzilopochtli respondia a uma necessidade simbdélica previ-
sivel, qual fosse a de alcancar um bem-estar coletivo (pelo menos da classe
dominante asteca), enquanto a morte do comerciante discutida acima corres-

8. Essapassagem continua do simbélico aoliteral, ou methor, essa superposicao de realidades associadas
a essas entidades afro-brasileiras violentas foi bem explorda num sugestivo ensaio de Rita Segato
{1991).
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pondeu a uma ordem atipica, extraordindria, insélita, de Maria Padilha para
a solugdo de um conflito interpessoal. Contudo, em um ponto essas entidades
sobrenaturais se parecem: Maria Padilha, que normalmente sublima a violén-
cia literal presente em deuses do tipo asieca, pode algum dia fazer como ele:
chegar as vias de fato’, Voltando ao ensajo de Contins ¢ Goldman, pcﬁso que
sua excelente andlise dos discursos em disputa poderia ser complementada
com uma discussio das complexidades de fenomenologia religiosa que tam-
bém estdo presentes no caso.

Procurei enfatizar até aqui o cariter constitutivo da violéncia na cons-
trugio do sagrado afro-brasileiro. Porém, essa dimensio nio aparece isolada
nessa espécie de “‘anti-religiosidade” (vista sob a optica crista convencio-,
nal): hd também a sujeira, a sexualidade explicita, e até mesmo a obscenidade
que vdo lado a lado com a simbdlica da violéncia. Voltemos entio, mais um.';

vez, a sessdo “‘de esquerda’ do Recife, que procurei usar como referéncia
empirica bisica.

DA VIOLENCIA A OBSCENIDADE

Terminado aquele trabalho encomendado 3 Pombagira, as poucas pes-
Soas que ficaram, eu incluido, passamos i sala da casa principal da mie-de-
Santo para tomar um lanche, mostrando-se ela visivelmente extenuada pela
longa ¢ intensa sessdo. Subitamente, porém, enquanto relaxivamos em volta
da mesa, baixon na mée-de-santo yma entidade chamada Mestra Ritinha que
a!:'ertamente me convidou para ter relagées sexuais com ela, Desconve,rsei
a.]u_dado pelos presentes, que argumentavam com a entidade, Esta aceitm:
finalmente ir embora, deixando-me trangiiilo, nio sem antes expressar-se em
enmos extremamente explicitos e obscenos, segundo critéﬁos da moral
Comum, sobre seu desejo.

Sobre essa especifica Mestra Ritinha, virias mulheres me disseram que

a - .
mae-de-sanfo costuma recebé-la duramie as giras, momento em que ela

Seduz algum homem da assisténcia, ou mesmo da roda dos dancantes, Afas-

9. Doj . . .
15 casos de assassinatos de eriangas para fins de sacrificio a entidades comoveram o pais no decorrer

de 19‘92, um ocorzide em Guaps {Goids) e o outro em Guaratuba (Parand). Ainda que identificados
Pela imprensa eomo *‘ritwais de magia negra’, em ambos os casos foram entidades do mundo
afro-brasileiro (Exus) que exigiram o sangue das criangas, mortas em circunstincias macabras {Folha
de S, Paulo, 7.4.92 ¢ O Popular, 29,5.92). J4 nos altimos dias de dezembro sucedew ¢ assassinato de
\ma atriz de telenovela, de novo imediatamente associado i magia negra: alegou-se que o principal

acusado andava sempre com um busto de uma entidade do tipoPreto-Velho chamada Pai Chico (Jornal
de Brasilia, 3.1.93).

-
¥
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tam-se os dois do saldo e t&m relagdessexuais, o homem em sua consciéncia
comum € a mie-de-santo possuida pelo espirito. Fssa Mestra, porém, sempre
deixa uma marca inconfundivel de sua presenga: no outro dia, apos a relacio
sexual, o pénis do homem apresenta umas pintas, que demoram dias para
desaparecer.

Se esta histéria da Mestra Ritinha parece pelo menos curiosa em termos
de comportamento social convencional, infimeros sio os casos de transgres-
$80 sexual nas sessdes e principalmente nas brincadeiras de jurema. Pude
observar, por exemplo, num outro toré, um casal de mulheres que, apds
receberem seus respectivos espiritos (uma de Boiadeiro e a outra de uma
Mestra parecida com Ritinha) dangaram juntas, abragando-se amorosamente
com grande intensidade por um longo tempo. Hi ainda o caso de um caboclo
que cada vez que baixa quer deixar a moga que o recebe inteiramente nua, e
niao hd que minimizar o apelo erotizante, quando nido diretamente sexual, das
intengdes do caboclo. Quvi contar ainda casos em que uma entidade, mani-
festada num homem, pede para ““fazer xixi>’ e algum presente se relira com
ele para ajudd-lo integralmente em sua tarefa, isso sendo claramente a
teatralizagdo de uma relagio homossexual. Isto tudo sem contar os indmeros
casos, absolutamente comuns, de homens e mulheres que recebem espiritos
de Mestras ¢ Pombagiras (sobretudo de algumas que se definem como
espiritos de prostitutas) e procuram seduzir os participantes das festas,

Esse comportamento, até agora apenas indicado por alguns autores'® e
que de fato corre o perigo de cair no puro sensacionalismo ou num exotismo
etnocéntrico, deve ser compreendido com mais profundidade, pois € afinal
parte e parcela do comportamento ritual dos membros dos culios. Aqui, o fato
religioso, em vez de ser tomado como o ato da contrigio, do comportamento
modelar, da repressdo, enfim — pois se a vida imita a arte, deve a ela
ajustar-se, o que implica um alto grau de aceitagdo e obediéncia i ordem —,
€ 0 lugar de exercicio da expansio ¢ da Lransgressio dos limites, da expressio
e sacralizagdo de identidades, inclinagées e verdades do corpo ¢ do espirito
negadas pela visio de mundo e pelos costumes cristios dominantes. Com a
obscenidade consegue-se aqui um deslocamento, uma abertura de um novo
espago significativo que, justamente por enquadrar-se no campo ritualizado
dos espiritos, consegue colocar-se além da censura e da culpa. Em outros
lermos, gera um novo estado de ser que cumpre a promessa de felicidade do
ritual religioso, justamente ao transgredi-lo.

10, Renalo Urtiz abserva laconicamente, no seu estuda da umbanda paulista, que, durante os cultos a Exus,
‘o feor das conversagdes homem-deus é eminentemente sexual’’ (1978: 130).
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Lugar privilegiado de concentracio desse poder das margens, conforme
ji discutimos, a jurema e a macumba admitem as vezes um tal grau de
““liberdade condenada’’ que parecem chegar além da mera inversao simbéli-
ca, apontando diretamente para um estado de caos, como pretendo indicar a
seguir, apoiado em mais alguns esbogos etnograficos.

A INVERSAO SIMBOLICA, O IMPUROE O GROTESCO

Nossa discussio se baseou, até agora, nas expressoes de violéncia e
obscenidade presentes numa sessio privada destinada a resolver conflitos
interpessoais. Antes de extrair, porém, mais conseqiténcias gerais desse
quadro expressivo, € necessério exibir, ainda que de novo em poucas linhas,
0s contefidos de uma festa piblica de jurema (um tor€), que, como espero
mosirar, conduzem a uma ruptura ainda mais profunda com a simbélica da
pureza e da ordem.

O infcio das festas de jurema é similar ao da obrigacdo de esquerda, H4
um ritual de oferenda de comidas as entidades durante o qual algum espirito
{(um Caboclo, um Preto-velho, um Exu, ou um Mestre) baixa no lider da casa
€ participa diretamente do sacrificio de animais. Quase sempre esse espirito
amanca com os dentes as cabegas de um casal de pombos. J4 com esse ato
inicial, a associagio cristd do pombo com a paz, a delicadeza, a parte mais
sutil da divindade, a fragilidade a ser defendida, é frontalmente atacada,
abrindo um leque de significados para esse sacrificio que leva a consideri-lo
(s0b a 6ptica cristd) como um ato de extrema violéncia. Apés o sacrificio,
Scgue-se a festa propriamente dita, que pode ser dividida em duas paites. A
primeira € sempre iniciada com uma linha de Exus, seguida de Caboclos,
Pretos-velhos e os orixds Ogum, Oxéssi e lansd. O transe por esses espiritos
¢ sempre mais ““leve’’ que na segunda parte da festa. Alguns sdo brincalhdes,
infantis, desajeitados, sisudos ou até “‘brabos’’, mas sem perder uma nocio
minima de bom convivio entre si, com sews “‘cavalos’’ e com o piiblico.

Todavia, ainda nesta primeira parte, mais trangliila, a pressio coletiva
Para a ordem formal é extremamente menor do que 2 que encontramos numa
festa de xangd, por exemplo, com seus fixos cédigos de etiqueta regendo o
transe de cada orixi, sua forma de dancar, gesticular e transmitir recados; a
Seqii€ncia bastante rigida dos cantos; o primor da polirritmia do trio de
tambores e do agogd; o traje impecdvel das dangantes; o decoro ¢ a organi-
7agdo temporal e espacial, que chegam aos minimos detalhes e do qual é
Praticamente impossivel fugir. Enfim, limpeza, ordem, elegincia e estética
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sd0 lemas fundamentais de uma festa de xangd, enguanto uma festa de loré €
sempre mais improvisada e livre.

A primeira parte finda sempre em torno da meia-noite, quando se faz
uma interrupgio obrigatdria da festa. Durante esse intervalo distribui-se aos
presentes (primeiro aos homens € depois 45 muiheres) uma bebida denomi-
nada “‘jurema’’, festa da infusdo da entrecasca da drvore da jurema com mel
e cachaca. Todos os homens presentes ajoelham-se em circuio no centro do
saldo enquanto as mulheres ficam de pé em volta, e o seguinte canto € entoado:

Senhores Mestres do outro mundo
Do outro mundo e deste também
Dai-me licenca pra salvar

Sen Mestre Carlos/Seu 7€ Pelintra/Exu das Trevas/etc.

Nas horas de Deus amém?.

Retomada agora a festa com a linha de entidades que mais caracteriza
a jurema — a linha de Mestres —, a fragil ordem ritual anterior simplesmente
desaparece. Se desde a chegada dos caboclos, na primeira parte, a roda de
danga ja se desfazia com facilidade, agora ela praticamente deixa de existir,
tal a movimentagao andrquica dos espiritos, bebendo e entornando bebidas
no chio, gritando, gesticuiando e dizendo coisas incompreensiveis entre si e
para os assistentes. Numa das festas de jurema a que assisti, por exemplo, uma
entidade foi 4 cozinha, apanhou um bife assado, frio, guardado numa panela
¢ trouxe-o para o salio. Jogou-o no chio de terra batida com gestos desajei-
tades, mordeu-o, cortando-o em pedacos ¢ em seguida distribuiu-os entre os
presentes, intimando-os a comé-los — afinal, tratava-se de um dom de uma
entidade sobrenatural, que prometia dar sua ajuda e protegio aos presentes.

Outra entidade, nesta mesma festa, apanhou do quarto de oferendas unt
cacho de bananas. Descascou-as, amassou-as com as mios descuidadamente
e depois distribuiu a massa resultante (que foi ao chio virias vezes) a0s
presentes para que a comessem. H4 ainda uma determinada entidade que cada
vez que baixa numa moga ronda o chio da casa 3 cata de ‘‘bjchinhos
pequeninos para comer’’ — na verdade, procura baratas! Algum conhecido
da pessoa em transe tenta dissuadir a entidade ou retird-la da vista das baratas,
o que ela aceita a contragosto. E como esses, intmeros sio os comportamentos
de impureza, de sujeira, que muito parecem ter de uma pardédia do ato dc
preparar e servir comida'’. Lembremos que fazer oferendas aos orixds e a0s

11. Lembre-se de que este canto, que dd inicio  segunda parte da festa, € simbolicamente equivatente
dquele que mencionei na obrigagio de esquerda: *‘Deu meia-noite’”.
12. Ordep Trindade-Serra (1979) faz uma excelente andlise do comportamento dos erés no contexio dos
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espiritos € o que de mais sagrado e ordenado ha no candomblé tradicional e
no servigo ‘‘fino”’ de jurema de mesa.

Nio deixa de haver, entio, muito de teatralidade nesses transes de
Mestres e Mestras, o que nos permite estabelecer um claro paralelo entre esses
cultos afro-brasileiros e o culto Zar da Etidpia, segundo a conhecida mterpre-
tagio de Michel Leiris (1952), E hi também nesses torés (chamados as vezes,
significativamente, de “brincadeiras’’) um lado carnavalizante, de pura in-
versio da seriedade presente nos outros rituais afro-brasileiros, que lembra
em parte o estilo expressivo da sétira menipéia, segundo o genial estudo de
Mikhail Bakhtin", com sua insélita combinacdo ‘‘do clemento mistico-reli-
gloso com o naturalismo de submundo extremado ¢ grosseiro”’ (1981:99).
Dito de outra maneira, trata-se de um ritual religioso que satiriza em tudo um
outro com o qual se liga por fortes afinidades histdricas, sociolégicas e
econdmicas'”.

Néo ¢ suficiente, porém, ver esse lado um tanto ébvio de inversio
simbdlica, que faria da jurema uma mera parddia, uma espécie de “‘Batraco-
miomaquia”’, do xang6, que passaria entio a ser um equivalente da [liada ou
da Odisséia®. Ressaltemos que; do ponto de vista de cada entidade em
particular, trata-se na verdade de um jogo sério com aparéncia de brincadeira,
onde um espirito que faz todo tipo de palhagadas € capaz ao mesmo tempo de
dar passes, recados, propor curas, proteger, punit € vingar-se de inimigos. J4
do ponto de vista da festa, tantos sdo os espiritos, tic variados sio os seus
Comportamentos, que de fato se chega a um clima de pandeménio: entidades
libricas, obscenas, jocosas, desafiantes, amedrontadoras, dizendo coisas inin-
teligiveis, urrando, sussurrando, tremendo, dan¢ando desordenadamente ou
permanecendo num estado semicataléptico, misturando-se com o piiblico,
saindo constantemente do saldo. Desordem espacial, desobediéncia 4 seqilén-

candomblés tradicionais da Bahia, mostrando o papel estrutural da impureza ¢ **sujeira’ que manifes-
fam. De acordo com comunicacio pessoal de Mundicarmo Ferreti, certos erés de [ansa em terreiros de
Mina do Maranhdo costimam comer cocd de galinha. Também Norton Figueiredo me informeou de
m costume, praticado nos terreiros de batuque de Porto Alegre, de se comer os vermes de carne
oferecida aos orixds, apds trés dias de decomposi¢io aos pés dos santos.
- Explica Bakhtin a stira menipéia: **As aventuras da verdade na terra ocorrem nas grandes estradas,
nos bordéis, nos covis de ladrdes, nas tabernas, nas feiras, prisdes, orgias erdticas dos cultos secretos
ete. Aqui a idéia nio teme o ambiente do submundo nem a lama da vida®’ {1981:99),
E preciso lembrar aqui que existe uma superposi¢io de clientela entre xangd e jurema, Na maioria dos
cz-lsn_s, 4 mesma pessoa que recebe um orixd numa festa de xangd e danca, por exemplo, com toda a
dignidade e majestade do porte de uma Iemanja ou um Orixald, participa também, num outro dia, de
lmjia gira de espiritos grotescos e violentos, obscenos ou desengongados. [sto €, hd um reflexo interno,
psicolégico, individual, da polarizagdo politica e simbélica enire os dois estilos de transe religioso.
Refiro-me ao disputado poema homérico que narm, de uma forma burlesca, a intervengio dos deuses
Buma nada herdica guerra entre ratos e sapos.

13

14,

15,
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cia de apresentagio das entidades, espiritos desconhecidos surgindo a cada
momento, aumentando o grau de entropia da festa; anarquia na conducao dos
procedimentos. Como contrapartida estética dessa confusa hierofania, a mg-
sica fambém se desarranja: o tambor ¢ a melodia ndo se harmonizani; os
cantos deixam de ser respondidos corretamente ou se superpdem caprichosa-
mente, resultando disso uma espécie de cacofonia muito particalar. Enfim,
dentro dos préprios padrdes com que se comegou o toré (ja por si bem frouxos,
¢ bom repeltir), a impressdo mais exata é de que se beira o caos.

DA INVERSAO E DA ANTIESTRUTURA AO CAOS SIMBOLICO

A impureza e a ruptura de limites ndo sdo, evidentemente, complctas,
mas baslante significativas ¢ ousadas e, se ndo chegamos ao pleno caos
simbdlico, pelo menos vivenciamos as possibilidades de uma fugidia “‘sim-
bélica do caos™. Alguns Exus ‘‘pesados’’, também, sé aparecem nesta altura
dos acontecimentos e soem assustar os presentes pelo modo como deformam
todo o rosto e o corpo das pessoas gue os incorporam, lembrando a presenga
do monstruoso diabdlico, bem distante do cariter até simpitico de frickster
com que muito autores classificam Exu'®.

Nesta parte da festa vale integralmente o principio da anarquia: cada
entidade é autdnoma em seu comportamento e sé obedece a quem quiser.
Nenbuma censura grave ou adinoestagie severa por parte dos lideres da casa.
E este caos pode se arrastar por trés, quatro horas continuas, até que final-
mente se encerra a festa com uma saudacio ritual para Exu e um céintico geral
de confraternizagiio, durante o qual todos os presentes se abragam e se dio as
mios, antes de retornarem, cansados, famintos e sonolentos, ao razoavelmen-
te estruturado mundo cotidiano.

Eis af o clima religioso de uma tipica festa de jurema no Recife. Qutro
cxemplo anilogo a esse, extraido de uma sessio de macumba no Rio de
Janeiro, encontra-se numa obra pouco conhecida de Harriet Stoujesdijk ¢
George Glaser (s.d.). Além de fotos de Exus rolando entre cacos de vidro e
bebendo sangue de animais, esses autores exibem virias fotos de um espirito
chamado Exu Porco, que enche a boca de cachaga, agarra um sapo ¢ passa a
bebida diretamente da sua boca para a boca escancarada do batriquio; logo

‘‘pesados’’ acionam uma dimensio

16. Para compor essa complexa heterofonia de espiritos, os Bxus
expressiva rara de ser observada em outros rituais religiosos praticados no pais: o grotesco, ji nio no
sentido de comicidade e bufonaria, mas na sua outra acepeao principal segundo Victor Hugo: a do jogo

com o horrivel, com o disforme (Hugo, s.d.:28-29).
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apds danga, segurando o sapo pelos l4bios, numa espécie de beijo diabslico
entre homem e sapo com sabor de aguardente.

Que modelo podemos utilizar para compreender um quadro com essas
caractetisticas? Um primeiro impulso seria o de associar esse ritual i situagio
de liminaridade ou de antiestrutura proposta por Victor Turner. Nio vejo
como a efervescéncia da communitas, ou a mistica relagio Bu-Tu de Martin
Buber, a que Turner se referiu tantas vezes ao discorrer sobre a liminaridade
ritual, tenha algum lugar nesse pandeménio, pois o Exu Porco acabou pondo
fogo no sapo empanturrado de cachaca!

Quanto & nogio de antiestrutura, apresentada no terceiro capitulo de O
Processo Ritual (Turner, 1974), creio que ela bem poderia aplicar-se aos
exemplos que discutimos na primeira parte — por exemplo, na oposicio entre
Exu pagdo ¢ Exu batizado ou na carnavalizagio bakhtiniana da primeira parte
da festa de jurema. J4 a 16gica dos espiritos de Mestres e dos Exus pesados,
ativada na segunda parte da festa (apés a meia-noite), ¢ mais da imprevisibi-
lidade e do desconcerio do que de uma polarizacio nitida entre comportamen-
to batizado e comportamento pagao, ou entre jocosidade e seriedade.

Para deixar ainda mais claro o quadro significativo que estamos discu-
tindo, facamos uma breve visita 3 cozinha de uma bruxa, tal como € descrita
na famosa cena do Fausto de Goethe, O que 14 se descreve é uma inversio
simbélica cldssica: acompanhada de seus antibichinhos de estimacio, ela
Prepara uma anti-sopa, com ingredientes que sio anticomida (asas de morce-
80, lagartos etc.), usando porém taga e caldeirdo. Trata o que ndo ¢ comida
tomo comida, mas de seu preparo resulta um novo tipo de sopa (a diabélica),
que oferece a quem queira se submeter ao seu banquete de bruxa. Obviamente,
4 promessa € de que aquele que provar da anti-sopa receberd um poder
maléfico, simétrico ao poder prometido pelo rito cristio. J os espiritos a que
nos referimos fazem uso de qualquer ingrediente (comida ou anticomida),
desprezam a oposigio entre o cru e o cozido e desfazem a propria etiqueta do
comer. Enfim, subvertem constantemente as ordens culiniria e gastrondmica
Séimn propor nenhuma outra ordem definida no sen lugar,

Hi que se reconhecer que, nos seus dltimos trabalhos, Victor Turner
afirmava ndo haver querido, com o termo antiestrutura, significar uma inver-
Sél:O estrutural ou um reverso especular (ainda que assim haja sido compreen-
dido muitas vezes}, mas ‘‘a liberagdo de capacidades humanas de cognigio,
afeto, voligio, criatividade...”’ (Turner, 1982: 44). Contudo, mesmo havendo
exercitado uma abertura conceitual incomum para um intelecto formado no
rigido meio estrutural-funcionalista britdnico, parece-me que Turner conti-
fwow enxergando apenas o lado “‘positivo”, centripeto, comunitirio, dessa
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liberagdo; e nio, como proponho aqui, o que essa mesma liberacdo tem de
explosivo, de centrifugo, de ““negativo’’, ou de puramente entropico.
‘Comportamemos como o do Exu Porco e do espirilo que gosta de comer
baratas fazem com que o xangd, que jé ¢ sem divida altamente orgidstico,
quando contrastado com o cristianismo, o kardecismo e a umbanda, passe a ser
visto como contido, autocontrolado — apolineo, enfim! E, para compreender
essa passagem da estrutura ritual afro-brasileira, por meio da antiestrutura, para
o mundo aestrutural dos espiritos de esquerda, prepenho uma comparagio,
bastante breve e dirigida, com o mundo religioso dionisiaco tal como ¢
expresso de modo extraordinariamente rico no fascinante texto de As Bacantes
de Furipides. Serd a partir dessa tltima digressdo que me atrcverei a esbogar
uma teoria mais geral de inlerpretagio desse tipo de experiéncia religiosa.

A DESORDEM DIONISIACA

O comportamento dos espiritos da jurema ¢ da macumba lembram, em
grande medida, o das ménades de Dionisio. Se recordarmos por um momento
o tema de As Bacantes, ha, em um primeiro plano, uma clara divisio entre a
ordem cuitural (ou social) e a ordem natural. A cidade de Tebas foi fundada
por Cadmo, o civilizador, cuja biografia dramatiza a passagem da animalida-
de para a humanidade: semeou os dentes do dragio da fonte de Ares que se
transformaram nos spartof, os futuros homens. Em Tebas reina a gora seu neto
Penteu, continuador irredento de uma ordem social extremamente rigida e
particularmente hostil e repressora para as mulheres. Tebas se VE entio como
uma fortaleza que resiste & marcha de Dionisio, que vem dos campos da Frigia
convertendo as mulheres, incorporando-as ao seu séquito de bacantes, E é a
prépria méie de Penteu que acaba abandonando a cidade, junto com sua irmi
€ lantas outras, dirigindo-se ao Citerdo, onde realizam os cultos baquicos.
Discutamos apenas a parte central da histéria, quando Penteu recebe uma
descrigdo desses extraordindrios acontecimentos.

Ao comegarseu relato, 0 mensageiro explica extasiado que 14 no Citerdo
as mulheres cantam, dancam, amamentam cabras, sentadas 4 beira de riachos;
poem um dedo na rocha e de 13 sai uma dgua cristalina; resolvem a terra com
0 nértex ¢ surge uma fonte de fresco vinho. Nesta primeira parte da narrativa,
portanto, a trama de As Bacantes aponta claramente para uma concepgio
roméntica da oposicdo entre natureza e cultura. A cidade e a civilizacdo foram
construidas sob os moldes da repressdo, da disciplina ¢ do controle das
inclinagbes “‘naturais®’: € a cultura vm todo ordenado, com cada coisa no seu
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devido lugar, pagando-se para tal resultado o preco da coibicio. E o Citerdo
passa a ser o ideal bucdlico, pastoral, de uma natureza que se vé& igualmente
ordenada, porém fértil, prazerosa, desobrigada, pacifica. Entre as espécics ani-
mais e vegetais que se harmonizam, a presenga humana 6 vem corrcborar o
plano perfeito que ji a antecedia. As mulheres tebanas, libertas do jugo dos
homens (lembremos que Penteu quer ir buscd-las para escravizd-las de novo),
contentes com o deus que as deixa felizes, contribuem com seus milagres para
que o Citerdo se aproxime ainda mais da imagem positiva e edénica da natureza.

Alé este ponto, entdo, o que temos € uma oposi¢ao estrutural que,
expressa nos termos de Lévi-Strauss, nos mosira a presenga inconfundivel do
espirito humano, tanto na ordem cultural quanto na ordemn natural, A trans-
formagio que se opera de uma ordem para a outra € a mutagdo convencional
entre repressio e liberagéo, tdo bem teorizada, para o caso dos dramas sociais,
por Victor Turner. '

Espirito Humano

Tebas Citerdo

cultura . natureza
repressio pela lei liberagdo da lei
(negatividade) (positividade)
masculing feminino

distanciamento do

identificacio com
reino animal

o0 reino animal

Esse esquema estrutural classico parece adequado para refletir a feigdo
tomada pelo Citerio enquanto um local de canto e danga orgidsticos exclusivo
Para as mulheres. No entanto, assim que as ménades, que davam csse espeti-
culo idilico e maravilhose aos olhos dos pastores, descobriram que havia
homens escondidos por perto a observi-las, mudaram radicalmente de com-

. Portamento. Agora, o que o mensageiro passa a descrever nio ¢ mais homem

¢ natureza em estado de harmonia, mas um pandeménio que lembra de perto
d desordem e a violéncia que Vimos existir num toque de jurema: as mulheres

- rucidam vacas grividas, comem sua carne crua, arrebentam touros enfureci-

dos em mil pedagos. Baima gem de uma rapina que ndo pertence, diretamente,
4 ordem do mundo animal: assaltam aldeias, destruindo e matando, com a

. Mesma firia, criancas, adultos e animais. Esse estado, certamente de um

lranse selvagem bem distinto do transe mégico anterior, guando realizavam

Prodigios, aponta, acredito, para um estado humano que estaria além (ou aquém
. ’ » P q
~da 0posi¢ao entre natureza e cultura, e que proponho chamar de um terceiro
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estado, onde ji ndo habita o espirito humano, gerador de formas estiveis e de
transformagdes teconheciveis. B uma dimensdo do humano enquanto essen-
cialmente arbitririo — jd ndo é natureza, porque esta se ajusta a um esquema
previsfvel, que & o dos instintos; e nem é cultura — pois esta produz sempre
o ajustamento a uma ordem que € valorativa ¢ conceitual, e seus limites, ainda
que intrinsecamente arbitririos, sio em cada situagdo bem delineados, possi-
bilitando a formacio de simbolos estiveis e intersubjetivos'’.

A questio das ménades parece-se ao que ja discutimos acima sobre os
limites de aplicabilidade da idéia de inversio. Talvez, com extremo esforgo,
fosse possivel reduzir cada pequeno aspecto do comportamento individual
neste terceiro estado a uma espécie de simbolizagio ao cohtrério, uma sorte
de anti-simbélica que simplesmente negaria a ordem estabelecida. Passar-se-
ia, entdo, de comer carne cézida, cortada ¢ preparada segundo costumes
proprios da tradicdo tebana ao sparagmos (despedacamento violento de um
animal em vida) e 4 omofagia (segundo Eudora de Souza, “manducacgio de
Suas carnes palpitantes’); da proteciio feminina devida i infincia, 4 rapina
de criangas; da relagio amorosa com os homens a sua perseguicdo e morte, e
assim por diante. Contudo, essa mera inversio de significados ndo di conta
da intensidade da desordem momentinea, arbitriria e particularizante desse
terceiro estado, que para mim é muito mais uma manifestacio pré-simbdlica
(logo cadtica) da cxperiéncia humana. E esse estado pré-representacional,
conseqiiéncia dessa transgressio — real, ainda que fortuits — dos acordos
stmbdlicos que separam o comportamento cultural do natural, que ¢ sugerido
por Euripides. Pois, como disse Eudoro de Souza, “‘o que aconteceu € que
Dionisio transfigurou a montanha cm uma natureza que ndo conhece o homem
e cm que o homem nio se reconhece” (1974:100).

SOBRE A RUPTURA DOS LIMITES

Tanto os rituais de jurema como a tragédia de Euripides apontam para
uma in€rcia mwito comum nas nossas categorias analiticas, que tendem

I'7. Apresento aqui apenas um esbogo de um estudo em andamento sabre a relagio entre esses cultos
afra-brasileiros e o universo dionisiaco. Da mesma forma que procurei distinguir anteriormente a
vialéncia basicamente metaférica da macumba. hd que considerar aqui que a diferenca entre o
comportamenta dos espiritos da jurema e o das ménades € de outra ordem, refletindo as COnVengoes
préprias a dois estilos muito distintos de expressio — o de um ritual de reversio e desordem e o de
um texio escrito de uma tragédia anliga. Baseado. porém, nos grandes estudos de Dodds (1960), Souza
{1974), Kirk (1978), Ctto {1981} e Segal (1982). procurei avangar uma interpretagde pessoal desse
particular dilema de As Bacartes.
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facilmente a opor natureza ¢ cultuta, atribuindo-lhes valores alternativamente
idénticos, equivalentes, polares, antagénicos ou irredutiveis, dependendo da
moralidade especifica de que cada um de nés parta. Em alguns casos, a ordem
da sociedade € vista como boa e defensivel e civilizar-se é afastar-se o mais
possivel do estado natural; j4 em outros, combate-se veementemente conira
4 ordem social, tida por aprisionante e repressora das potencialidades do
homerﬁ, em nome de uma outra ordem, distinta e supostamente preexisternte
& natureza bumana — a ordem natuzal. E h4 ainda, entre esses extremos de
valor, esquemas conceituais que pretendem vislumbrar uma crescente e
continua moralidade da natureza 3 sociedade, em busca do momento de
surgimento do individuo plenamente humano.

Apesar dessas tentativas de construgio de uma continvidade de estados
(as quais s¢ apéiam sobretudo nos discursos utépicos), o fato é que a imagi-
nagdo simbdlica humana fregiientemente reage contra essa possibilidade,
sempre presente, de uma ruptura radical entre natureza e cultura, que se
mostra quase sempre dolorosa para o homem. E ai que se gera, creio, esse
terceiro estado, num relimpago, como uma espécie de consciéncia-reduto,
como um lembrete de que o tornar-se humano € sempre um processo inaca-
bado, ainda por fazer-se integralmente. Civilizar-se é optar por um dos pélos
da estrutura gerada pelo espirito e essa opgdo implica, de qualquer forma, um
fechamento face a algumas possibilidades do ser. Esse caos de terceiro estado
podetia assim funcionar como um elemento fundante, um demarcador de
limites para o processo de ordem, de consisténcia simbélica ou de civilizacio.
Possibilita, enfim, uma abertura, ainda que fugaz, para o enconiro com a
alteridade extrema, com o totalmente outro'™®, Entendo que esse estado é mais
visivel e especialmente ativado no ritual religioso, lugar onde corpo e espirito
MEeNos se separan.

No caso de Buripides, As Bacantes colocam o que Budoro de Souza
chama de

problema da Grécia cl4ssica, que  hora crespucular, revolvendo os olhos para dentro de si, estremece
de espanto ao descobrir que o espirito — vontade disciplinadora e inteligéncia ordenadora - nio
Ppoderia aniquilar toda a irracionalidade elementar, sem que, no mesmo ato, destruisse sua prépria
razio de ser (1974:11).

18. Tema similar € tratado por Jean-Pierre Vernant em seu brilhante ensaio sobre a mdscara da Gérgona.
Para ele, Gorgd foi uma tentativa de *‘dar forma a esta experiéncia de um absolutamente outro; aquilo
que se manifesta, e relagio ao ser humano, como diferenca: em ver do homem outro, o outro homem*'
(Vernant, 1988:35).
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2.

E nesse contexto altamente significativo que Titésias, encarnacio da
sabedoria apolinea, do métron, aceite também a necessidade de cultuar
Dionisio, o deus birbaro que vem literalmente descivilizar Tebas. Ele parece
querer lembrar-nos que sempre se regressa a cultura apés um periodo de
imersdo nesse caos ¢ dai a conveniéncia de ndo se resistir a ele. E o proprio
linal da tragédia (quando Agave finalmente descobre que ammancou a cabega
de seu préprio filho querido) mostra-nos que nio s6 pela repressio se paga
um allo prego, mas também pela insisténcia exagerada num estado de cons-
ciéncia que ndo permite o discernimento protetor da consciéncia comum.
Todavia, é o ato fugaz, talvez apenas vislumbrado, desse estado pré-repre-
sentacional que enriquece a gama de possibilidades do préprio espirito
humano, pois favorece uma perspectiva de fora das convengdes estabelecidas,
preservando-se, a0 mesmo tempo, de cruzar o perigoso e tio proximo umbral
de loucura ou da inconsciéncia sem regresso. E possivel propor entao um
outro esquema de compreensdo que nos permita entender a tragédia de
Euripides como um texto que aponta para uma dimensao radical de dissolugio
do simbélico andloga 3 que provoca uma festa de jurema apds a meia-noite.

Estrutura Inversio Bstrutural Terceiro Estado
Tebas : Citerdo pacifico . Citerdo apés o

frenesi das mé&nades
jurema de festa de jurema festa de jurema
mesa antes da meia-noite apds a meia-noite
ordem masculina ordem feminina desordem genérica
rigor sdfira e viol&ncia e caos
cerimonial carnavalizacio simbdlico
mundo utopia libertdria indiferenciagio
hierdrquico axiolégica

A RADICALIDADE DA DIMENSAO RELIGIOSA

Resta-me aqui tecer uma tltima consideragdo: que é justamente a
experiéncia religiosa que permife esse Ambito tio extenso de expressido
simbélica, incluindo a capacidade de gerar desordem. Para esclarecé-lo
melhor, lembremos por um momento a obstinacio de Georges Bataille por
descobrir uma verdade fundamental do ser através do erotismo. Sem querer
destruir seu esforgo, sustento porém que esse estado erdtico por ele descrito
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{que também toca a violéncia ¢ a impureza) ndo € de todo auténomo, mas,
pelo contrario, € lambém derivado do estado religioso, como se deduz da sua
prépria teoria do sacrificio'”.

Por outro lado, € bem mais dificil alcangar-se esse terceirq estado
através da cxpressdo artistica, pelo simples motivo de que sua finalidade &
gerar, a cada inslante, novas formas e linguagens expressivas, ainda ‘que o
faca pela via da destruicio — isto &, negando as formas existentes. Rl'gOTO-
samente, a arte.ndo comporta auséncia de estrutura. De Mird, Schwitters,
Marcel Duchamp e John Cage, o que sempre fica, apesar da retérica de
demolicio formal, € um produto do mesmo tipo: novas estruturas, por mais
abertas ou frouxas que sejam, criadas através da negagdo das estruturas
anteriores € prontas a serem, a seu devido tempo, estruturalmente negadas.

Um bom exemplo de uma tentativa de estender o dmbito da expressio
artistica, procurando justamente explorar o lado ‘‘selvagem’’ da experiéncia
humana que aqui tocamos, sdo os trabalhos desenvolvidos na década de 70
porum grupo de artistas austriacos liderados por Hermann Nitsch. Seus rituais
parecem uma pélida, ainda que sincera, aspiragdo (afinal, ndo vingaram) de
vivenciar, de um modo difuso e mesmo intelectualizado, esse sugestivo poder
simbélico das margens que € tio plenamente cxercitado pelos que participam
de torés e macumbas: sangue, obscenidadc, auto-agressdes corporais, traves-
tismo, sacrificios de animais; enfim, a retomada de uma fantasia do estado
sclvagem, do canibalismo, da barbdrie primitiva fetichizada. Por algo procu-
raram definir sua arte, que se moveu precisamente para essa dimensio de
cxperiéncia, de ritnal™.

J4 o campo religioso concentra-se justamente naguilo que nem sequer
aparece em forma de estrutura. Afinal, esse caos ¢ um exemplo do famoso
ganz andere (o totalmente outro), segundo a cldssica definicio do sagrado de
Rudolf Otto (1958). E fixe-se bem que esse “‘totalmente outro’” pode ndo sﬂer
sublime, pacifico, ou bondoso como séi, ser, infelizmente, sua compreensio
corrente. Das religiGes afro-brasileiras, por exemplo, sempre se associou ¢
seu ““melhor’” lado religioso (o candomblé foi chamado por Roger Bastide
de pensée savante) pelo que tem de transcendente. Em franco paradoxo com
4 alta materialidade dos seus simboloes, ele acaba sendo retratado, na pena de
alguns cstudiosos, como um universo espiritual sublimado, ou ‘‘distanciado
da matéria’’, para usar uma expressio do mistico ‘‘Poema do Adeus”’, de
Walt Whitman.

19. Versobretudo a segio ‘Do Sacrificio Religiosaao Erotismo’’ doseubivro O Erotismo (Bataille, 1985).
=0 Para uma anilise desse movimento, ver Gilberto Cavaleanti (1975).
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Do seu lado “‘selvagem’’, marginal, simbolicamente desafiador, toma-
se em geral o que tem de politico, de libertdrio™, ou entio aquilo que indica
um nivel pouco emancipado de consciéncia devido 3 miséria dos participantes
-— assim, a violéncia dos Exus seria um reflexo da violéncia real existente
nas periferias urbanas e nio muito mais. Fugiu-se, entdo, do plano religioso.

Por minha parte insisto em que a macumba, a quimbanda e a jurema
perpetuam técnicas tipicamente religiosas de aproximagﬁo do caos — o
nimero crescente de novos espiritos, de comportamento imprevisivel, por
exemplo, € um artificio para impedir a fixagdo de significados rigidos. A
improvisagio na teatralidade de cada espirito também dificulta a dignoia (a
apreenso de v significado global) e a formagdo de uma polissemia coeren-
te”. Esse deslocamento simbélico constante surpreende, acrescenta novas
complexidades, e disfarca a relagdo entre meios e fins no ato religioso. Eé a
meu ver justamente a obligiiidade dessa relagio o que mantém viva a dimen-
sdo do sagrado, tanto no campo do mito (a0 expandir o universo de Crenga €
das possibilidades de interpretagéio} como no campo do ritual {ao intensificar
e diversificar a experiéncia individual).

E possivel pensar entio esse ritual de jurema como um lugar de critica
i prépria nogio de representagao, que tradicionalmente pressupde uma pas-
sagem estdvel e segura do simbolo ao significado. Em vez de pensarmos a
religido em termos de um “‘conjunto de simboles’”, como reza a jé célebre
definigio culturalista de Clifford Geertz (1978), a festa de jurema nos faz
pensar que a experiéncia religiosa é também (e principalmente) um lugar onde
0s simbolos sdo dessignificados, desnudados de seus compromissos seman-
ticos estdveis™. O terceiro estado se reserva como o lugar de exercicio de uma
critica radical, de um ceticismo fundamental com relagdo A ordem, onde tanto
as utopias dominantes como as utopias alternativas ou contra-utopias (ou,
como diz Northrop Frye, os mitos de interesse e os mitos de liberdade) sdo
ignalmente deizadas de lado.

21. Como na instigante interpretagio das relacdes entre a umbanda e 2 quimbanda proposta por Lapassade
e Luz (1972).

22. Refiro-me aqui 4 interpretacio de John Brenkman (1976), da fibula de Eco e Narciso narrada por
Ovidio. Segundo Brenkman, o texto ovidiano & tipicamente dialdgica, no sentido de que desestabiliza
constantemente a seguranca de um sentido estivel para a histéria, abrindo assim um espago de
subversio simbdlica andlogo ao que aqui consideramos.

23. O leitor familiarizado com os clissicos da literatura zen-budista se lembrard do Caso XXI do
Mumonkan: *“Um monge perguntona Unmon: O que € oBuda? Um pau de merda, respondeu Unmon'”.
Recomendo o brilhante comentirio de Reginald Blyth (1966) a esse didlogo radical, que ilustra
plasticamente o processo de desconstrugio simbélica e desangelizagio proposto pelos rituais de
jurema. Para uma recente discussio da crise da representagione pensamente pds-modemo, vero ensaio
de Stephen Foster dedicado a Victor Tumer {1990).
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Haviamos dito antes que essas questées t&m sido pouco exploradas entre
n6s. Além de mais informagdes etnograficas sobre a diversidade desses caltos
periféricos no momento presente, deveriamos procurar investigar também a
propria trajetéria dos simbolos de violéncia e desordem na jurema e na
macumba. Néo encontro, por exemplo, a presenca de nenhum texto com tema
desviante nos cantos de catimbé apresentados por Cimara Cascudo (1951},
nem nos cantos de macumba encontrados mos vérios trabalhos de Arthur
Ramos ou Roger Bastide, Tudo indicaria que o nimero de espiritos violentos
e provocadores de caos vem crescendo com o tempo. Se isso € assim um
primeiro nivel de explicagdo, sociolégica, de sua presenca hoje j& foi oferecido
por Roger Bastide e Renato Ortiz. Para o primeiro, a presencga do ‘“‘sagrado
selvagem’” (termo por ele cunhado) implica a passagem de uma sociedade
orginica a uma sociedade andmica (Bastide, 1975:200). Para o segundo, o
comportamento desses espiritos expressaria ‘o drama de uma camada social
que € estruturalmente excluida de parti¢ipar de valores da sociedade global™’
(Ortiz, 1978:135). Em suma, o niimero de espiritos violentos é razio direta do
indice de violéncia e marginalizagio das classes populares da sociedade.

Serd essa interpretagdo suficiente? Do ponto de vista socioldgico, hi
certo sentido em estabelecer tais comrelagdes. Do ponto de vista religioso,
porém, o contrdrio da tese de Ortiz (que é também endossada por Bastide,
Lapassade e Luz, e tantos outros) € que pareceria mais razodvel: que a
religiosidade das classes marginalizadas, antes calada, & AZOTa EXpressa sem
censuras. Quer dizer, foram os valores religiosos dominantes que também se
abriram (apés um longo periodo de fechamento que se intensificou com as
inquisi¢des na coldnia nos séculos XVII e XVIII), a ponto de permitirem ou
tolerarem (afinal, uma coisa ¢ discriminar simbolicamente; outra coisa ¢
perseguir fisicamente as religides afro-brasileiras por serem desviantes, pra-
lica comum no Brasil até o principio do século XX) a reproduciio, hoje, de
formas de expressio religiosa que €m profundas ressonfincias simbdlicas na
Prdpria histéria da mistica cristd, que também assistiu (ou ainda assiste?) a
comportamentos tidos convencionalmente por impuros, irracionais, grotes-
€08, violentos etc™,

4.0 hagiolégio cristio estd repleto de histérias insdlitas, Pensemos na autovialéncia de al’gun’s primejros
eristaos conversos, como Origenes, que cortou religiosamente os préprios rgios genitais. B igualmen-
te notdvel a inverso simbslica exercitada por Santa Catarina de Siena ao chupar o pus da ferida de
um miserdvel. Curiosamente, pritica aniloga i de Santa Catarina me foi relatada por Crislianq Souza
Ramos, que alega haverassistido a seu pai-de-santo de Brasilia incorporar um Preto-Velho, abrir com
um punhal um grande carogo no pescogo de uma mulher ¢ dele ir retirando, com a boea, uma dezena
de vermes vivos. Segundo o pai-de-santo, os bichos ali s alojaram devido a um servigo de bruxaria
de que a mulber havia sido vitima.
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Em outras palavras, é a gama de expressio simbélica do mundo religio-
so brasileiro que se abriu, permitindo que se tenha hoje, para & apreciacio do
espiriio de quem se inleressar (pois essas imagens sdo bastante conhecidas,
ainda que pouco claboradas), um universo extremamente vivo ¢ complexo,
onde coexistem, com iguai intensidade, iinagens das mais sublimes as mais
grotescas. Talvez o melhor modelo de comparagao, para que sc compreenda
essa riqueza simbélica em termos mais universais, ji nem scja o cristianismo,
que sofre ainda o impacto do desencantamento do mundo e de uma politica
moralizante que limitou o seu horizonte de expressio simbélica, mas outras
tradigdes religiosas menos censuradas, como a hindu, por exemplo,

O que quero dizer & que esse modelo de comportamento religioso (tido
como marginal, ainda que aceito) € exemplo de um jogo no espirito que nem
sequer € especifico da tradicio africana ou afro-brasileira. Nao muito distinto
da Pombagira é o que faz o deus Xiva, por exemplo, segundo a literatura
mitica dos “Puranas”, com seus artificios de erotismo ¢ horror sempre
renovados, para romper as amarras, despertar 0s que dormem e abrir novos
universos de contato com o numinoso™. O que Shiva, esse grande asceta, faz
Com um erotismo desenfreado, descabido e paradoxal, Exu ¢ Pombagira
também o fazem através da violéncia, da obscenidade e da ruptura com a
ordem simbélica.

Enfim, como o Tao, anterior is distingoes ¢ que declina ¢ desaparece
rapidamente 3 mera tentativa de ser definido, esse caos dos espiritos da jurema
e das bacantes se torna, como num passc de mdgica, de novo estrutura
inteligivel e até familiar. Sendo o religioso, ndo 56 0 “totalmente outro™, mas
fambém o ‘‘tremendo mistério”’, talvez se lhe aplique com propriedade a
genial intuigao de T. S. Eliot: a natureza humana n3o pode aceitar demasiada
realidade. Dionisio, vingado, se da por satisfeito e reordena tudo a seu gosto,
€ 0s espiritos da jurema se despedem, permitindo que a festa termine com uma
reza ao Deus cristio. '
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AS ARTES DA ADIVINHACAO
CANDOMBLE TECENDQ TRADICOES
NO JOGO DE BUZIOS

Reginaldo Prandi




CIENCIA E RELIGIAO
PREVER O DESCONHECIDO, EVITAR O INDESEJA VEL!

O acaso compreende tudo o que ndc estd previsto, predeterminado.
Cabe & ciéncia moderna reduzir o nimero de eventos, acontecimentos, que
ocorrem sem previsdo ou com previsio grosseira, diminuindo cada vez mais
¢ espaco do acaso, substituindo-o pelas predigdes confidveis. Tudo o que a
ciéncia desconhece do conjunto de causas que atuam num determinado fato,
cla refine como um fator residual, para o qual ainda nio tem explicagio, a que
se dd o nome de efeito do azar, casual, aleatério. Antes da afirmacio hege-
mdnica da ciéncia, cabia ao ordculo antigo — de origem magico-religiosa —
dizer o pressdgio, apentar o auspicio, antever a fortuna, mostrar o vaticinio.
O ordculo diz o que ndo sabemos. Revela o que estd para acontecer com
resultados incertos ou desconhecidos, ou proviveis mas também temidos. O
ordculo fala do desconhecido, que a ci€ncia desvenda pela descoberta das leis
cientificas e que a religifo atribui & vontade dos deuses.

O acaso pode ter um bom efeito, como ganhar na loteria, ao se apostar
num jogo cujo resultado nao se pode saber previamente, apenas pressentir,
intuir. Mas pode dar resultado ruim, exatamente quando ele diz respeito
aquilo que pode nos acontecer, sobretudo em situagdes e momentos nio
imaginados, como a doenga ¢ a morte, a perda de entes queridos e 0 abandono
4 que eles podem nos submeler, a ameaca da miséria, a perda da fortuna, a

1. Versio revista e ampliada do artigo **As Artes da Adivinhagao’, publicado na Folha de . Pawlo, 6
de julho de 1986, p. 3.
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fome, a humilhagio da derrota imposta pelo outro, o perder-se nas trithas mais
simples da vida e a incapacidade de realizar os minimos projetos para garantir
honradez e prestigio diante dos demais a guem prezamos ou nio,

Til_do isto e muito mais, coisas que podem nos acontecer de repente,
como a poupanga que evapora numa vontade do governante, tudo isto atemo-
riza o homem ¢ o leva a buscar meios de precaver-se. Antes de mais nada é
sempre bom se perguntar o que estd para acontecer, A humanidade, ao longo
de sua trajetdria, tem desenvolvido muitas artes de adivinhagio. Cada perfodo
histérico, cada civilizacdo tem tido sua arte catacteristica de prever o futuro.

Prever € também saber tragar o caminho para um ponio desejado, ou
para o ponto de retorno. A descoberta da biissola e do astroldbio derrubaram
0s muros que isolavam o homem ocidental nos limites de suas terras ¢ mares
conhecidos. Agora podiam ir sempre além. E desse tempo o nascimento da
ciéncia moderna, o sistema mais complexo e eficaz até hoje inventado para
se fazer a predigio, o cdlculo do futuro, mesmo que ndo completamente, e a
descoberta da causa. Em cerca de um século, a idade média do homem que
vive nos paises ricos, e mesmo dos ricos que vivem em paises pobres,
aumentou cerca de trinta anos! Esta ciéncia retardou literalmente a morte,
descobriu causas e curas para muitos males, inventou modos de desvendar e
afastar as fontes da afligio, inclusive as do espirito, da mente.

Essas artes 530 sempre complexas e dependem de saberes especificos e
de sdbios que as executam. E preciso aprender, ¢ preciso iniciar-se. Dentre as
milhares de profissGes modernas, muitas lidam com a adivinbhagio, contida
numa explicagdo, que seja capaz de estabelecer relaghes de causa e efeito,

O futuro, quando chega, j& vem como um velho conhecido desde o
passado, e por isso mesmo, quando doloroso, nido é recebido sem um senti-
mento de aceitagio, ji que cstava previsto ¢ tinha sua razio de ser — assim
funciona a profecia, esta arte de explicar o aconiecido através da sua previsio,
€ mesmo esperar por ele, adivinhagio tio jmportante na civilizagio judaico-
cristd. O vaticinio mostra o caminho e também conforta, quando nos fala da
razio de ser daquele mal.

Com a ciéncia veio também o desencantamento do mundo. O mundo
passa a ser visto ¢ aceito como sendo movido por causas naturais; ndc mais
por causas sobrenaturais, como se pensava pelo menos até a Reforma proies-
tante. A Reforma repudiou a magia e reforgou a necessidade de se fazer
sempre uso da razdo para se compreender a vida e viver, mudando o praprio
sentido da divina providéncia e, assim, modificando a relacio do homem com
deus. A propria religido passou a entender que ndo se deveria recorrer a deus
—— através de preces, promessas ou outtos meios ridgicos — para resolver
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problemas que o homem pode solucionar por meios nio sobrenaturais. Deus
faz as coisas pela sua vontade, e sabe o que faz. Muitos anos levou a Igreja
Catélica para seguir também por esta senda, No catolicismo popalar, no qual
bebeu mais fartamente o sincretismo das religides afro-brasileiras, preservou-
se a antiga tradigido de apelo 3 intervengio sobrenatural, sobretudo através do
culto aos santos ¢ & Virgem Maria, embora, oficialmente, a Igreja tivesse j
havia muito abandonado a aceitagio do milagre, deixando nas mios da ciéncia
a solugdo da majoria dos problemas. Atualmente, contudo, a proépria Igreja,
que durante os anos 70 e 80 empenhou-se em fazer, através dos movimentos
das comunidades eclesiais de base, da pritica religiosa uma prdtica politica,
racional, passou a aceitar o retorno do milagre ¢ do contato com o sobrenatural
pelo culto ao Espirito Santo do movimento de Renovagio Carismatica. Assim,
neste pais onde o protestantismo evangélico e as religies afro-indigeno-bra-
sileiras congregam milhdes, o apelo ao mundo além da razio sé faz por ser
mais cultivado. Na esfera do pensamento nio religioso, as filosofias histori-
cistas, isto €, que supdem um rumo determinado no desenrolar da histéria da
humanidade, vio deixando no rastro de sua faléncia muitas portas para

- préiticas vin dia abandonadas, de novo prestigiadas. Entre outras c¢oisas.

Mesmo com o desenvolvimento da ciéncia, e talvez porisso, muitas das
velhas artes da adivinhagdo sobrevivem, e até prosperaram. Algumas esque-
cidas foram de novo aprendidas. Cada uma com seu mistério. Assim é no
candomblé, para citarmos o exemplo de uma religido de riquissimo repertério
magico que os estudiosos do assunto julgavam ser uma religido fadada zo
desaparecimento, num contexto de desenvolvimento urbano em que a umban-
da parecia muito mais apropriada.

As mais diferentes artes da adivinhacio, contudo, enveredam por trilhas
obscuras e perigosas, uma tessitura de mistérios e enigmas fundados na nossa
incapacidade de cntender o mundo. Na nossa condigio de transitar pelo
mundo que nos obriga a dar sentido as coisas e enxergar uma ordem que a
todo momento nos escapa, a adivinhacio e sua forma realizada, a descoberta,
Sujeita sempre & prova de confirmagao, é apenas a intengdo de meter o passado
¢ o futuro no tempo do presente como uma coisa s6. A necessidade da predicio
fevela apenas a nossa condigio humana, em qualquer cultura ou civilizagdo.
Os métodos {caminhos} mudam, se enfrentam, dominam e se deixam domi-
nar. Enquanto as artes fundadas na ciéncia buscam reconhecimento na efica-
cia controlada pela objetividade da experimentagio e da pesquisa, as artes
mégico-religiosas pleiteiam a legitimidade daquilo que compartilham com as
Coisas que estio na origem deste e doutros mundos. Estas artes mostram-se
tomo tradi¢des imutdveis, de antiguidade imemorial, mas estio em constante
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transformacio, sendo cada vez mais novas para parecerem cada vez mais
velhas,

Para pdr as coisas em termos claros, quais sdo as artes da adivinhacio,
afiral, que temos hoje 4 nossa mio — quero dizer, de quais nos valemos? A
ciéncia: moderna — arte do nosso tempo — organiza o mundo, interpreta a
vida, prediz o que pode acontecer, nos diz como agir, tudo sem que tenhamos
agora de abrir mio da racionalidade e do nosso proprio juizo de homens. Aqui,
finalmente, a divindade esti banida. Mas o mistéro ndc. A injecio de
penicilina que nos livra da infecgio é aplicada na medida em que se torna
possivel prever a reacio que ela provoca entre o corpo e seu inimigo invasor.
Sua eficicia estd predita no fato de se saber que hd uma probabilidade grande
de o paciente sobreviver com a ajuda da droga, ainda que haja uma prob-
abilidade pequena de ele morrer por causa dela. Na prética, s6 a probabilidade
grande € que conta, a probabilidade pequena € o residuo, o azar, o acaso, o
1d0 previsto, o nio completamente determinado. E a eficicia, a0 depender da
disposigdo de se correr o risco desta indeterminagio, depende apenas da
vontade de viver, e a droga sé € eficaz quando cura o paciente que a recebe.
De qualquer modo, nés, quando infectados, somos forcados a tomar a pe:ﬁ-
cilina e isentados intciramente de saber as razdes da prescrigao, que é feita
pelo médico. A prescrigio nio depende de nenhuma iniciacio do paciente
nesta arte de calcular as chances da vida contra as chances da morte. Nem do
médico que prescreve, mas da ciéncia do médico, que ¢ a linguagem dos
iniciados na feitura desta arfe, os assim chamados cientistas.

Entretanto, na medida em que a ciéncia — em todos os SEus ramos —
acaba sendo incapaz de dar conta de toda a nossa incerteza, inseguranga, dor
e sofrimento, fica aberto um vasto campo para a investigagdo cientifica, como
a tdo atual luta desesperada para a descoberta de um mejo de vencer o virus
da Aids. Mas esses campos abertos também se oferecem a outras artes da
adivinhagio que fazem parte do nosso cotidiano, mesmo que nio cientificas,
mesmo que vm dia no passado tenham sido julgadas ultrapassadas. O deses-
PETO recupera mesmo o que a razio renega. Hi o horéscopo, o taré, a leitura
de maos e cartas, 0 jogo de buzios, para ndo se falar de artes “‘quase”’
cientificas, como a homeopatia e a medicina dos metidianos chineses. Cada
uma com uma demanda diferente para sitvagGes diferentes, exigindo de nés
compromissos que ndo podem ser equiparados.

O Principe de A Vida é Sonho, pega de Pedro Calderén de la Barca,
publicada em 1677, se pergunta para que serve o pressigio, quando ¢ homem
adquire o livre-arbitrio — pensamento moderno por exceléncia, razio contra
ndo-razdo. Calderén de la Barca, um dos expoentes da Contra-Reforma na
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Espanha no século XVII, expressava pela boca de seu personagem uma nova
énfase no pensamento catélico, entio fortemente revitalizado no seu enfren-
tamento com o da Reforma, deslanchada no século XVI, em que o livre-arbi-
trio e a necessidade de buscar a perfei¢io intelectual através da razao eram
imperativos religiosos. Passados mais de trés séculos, pode-se responder ao
Principe — e nossa sociedade € quem responde -— que o pressdgio, o ariculo,
0 augirio, o vaticinio sio buscados quando o livre-arbittio, a razdo ¢ suas
férmulas de predigdo abandonam o homem: ou simplesmente falham, ou nio
Ike sdo institucional ou culturalmente disponiveis. '

As aries da adivinhacao, incluindo a ciéncia, niio se dispéem a resolver
igualmente questées de mesma natureza, e a prépria ciéncia multiplica-se em
inumerdveis artes, E a que vale para uns nio serve para outres. Em geral
recorremos a uma das artes ndo cientificas quando as artes da ciéncia falham.,
““Temos que tentar todos os meios”’ é uma frase bem conhecida, e ninguém
¢ censurado se, numa sitwacio de grande afli¢io, recorre i religido e outras
institnigGes, por exemplo, quando h4 alguém desenganado pela medicina. E,
tom certeza, a medida da eficdcia da arte da cu'ra estd no usudrio e nio na
“‘qualidade’’ da arte ¢ seus mistérios. A pergunta ‘““Voct acredita nisso?’’ é
tao tola quanto perguntar a alguém se acredita em Deus.

As artes da adivinhagdo sio linguagens diferentes, formas de ler o
mundo. Exigem codificagio, termos comuns, procedimentos especificos e,
sobretudo, predisposigdo para aceitar as leis de explicagdo € para se submeter
4 interpretacdo. As artes dependem de um corpo de iniciados, magos, sacer-
dotes ou cientistas, comprometidos com o mesmo codigo de decifragio. O
charlatio estd liberto disto e ndo tem nenhuma importincia, pois a sua arte é
& arte de enganar ¢ s6 dependeri de sua astiicia.

Nenhuma das artes da adivinhagio se sustenta, entretanto, sem uma
tradigio que possa ser decifrada pelos iniciados e que suporta as descobertas
Sucessivas que vio sendo produzidas diante de cada obsticulo da decifragio
€ incorporada & tradigio original. H4 momentos em que a interpretacdo do
mundo se complica de tal sorte que todo o corpo da tradigio € questionado.
Mudangas radicais podem ser introduzidas nas bases que sustentam o codigo.
O trabalhio dos iniciados é incessante. Artes se refazem, outras morrem. Os
Paradigmas mudam.

Pensemos no caso da pesquisa eleitoral, muito usada para se prever
quem ganhard uma eleigio, e que s6 se desenvolveu a contento com a teoria
da probabilidade, um ramo bem jovem da matemdtica. Esta pesquisa se faz
consultando, através de segras cientificamente prescritas, uma amostra do
eleitorado, que, para o leigo, parece ser um niimero muito pequeno. E possivel
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acreditar que centenas de casos possam falar por milhdes? Por que pesquisas
realizadas por diferentes instituigées (concorrentes entre si) ndo dio o mesmo
resultado, quer dizer, 0 mesmo nimero? Os pesquisadores respondem que
trabalham com flutuacées amostrais, e que dentro dessa ma rgem de flutuagoes
estd o verdadeiro resultado. Os pesquisadores cerfamente se valem de um
cédigo de uma certa tradigao cientifica, Resta saberse o pesquisador pesquisa
com base nas prescrigdes impostas pelo cédigo da tradicdo, ou se age de
acordo com sua vontade, o que ¢ charlatanismo e nio pode por isto mesmo
ser avaliado. Se o pesquisador nio for wm charlatao, é possivel saber se¢ ele
10 erra, se ele trabalha a adivin]]akéé‘io de acordo com as regras dos iniciados.
Mas af caimos na armadilha do proprio cddigo: ele s6 se revela aos injciados.
Como a iniciagio cientifica também abarca diferentes graus e estigios de
compreensio da tradicio e sua manipulacio, cada injciado depende de um
outro situado num ponto superior da hierarquia dos adivinhadores. Um
pesquisador sempre vai se deparar com um teorema obscuro e ardiloso
produzido séculos atrés ¢ que estd na base da constitui¢io da tradigdo, ainda
que ele nao soubesse disso. Provavelmente ele sers entao obrigado a aceitar
a orientacic de um iniciado capaz de descer & miveis mais obscuros da
linguagem da decifragio, A objetividade até a Gltima instincia fica pois
destrocada pela necessidade de se contar com a interpretagio de uma ‘‘auto-
ridade™, um dos presumidos donos do cédigo. Os iniciados, no topo da
hierarquia, sé prestam contas aos seus iguais — portanto alguém dentro de
via confraria de “‘sumos sacerdotes’” que detém o poder de entender o erro
de um deles como achado necessirio ao reordenamento ou reafirmacio do
fundamento, teoria ou c6digo. A pritica, enquanto i880, serd confortaveimen-
le tocada pelo baixo clero, que sdo os iniciados nos graus inferiores, e
aspirantes ao conclave dos notdveis. Formam-se assim ““casas de adjvinha-
¢&0’’, cenlros e institutos de pesquisa, escolas universitirias e academias, que
disputam entre si ocupar o lugar da mais perfeita interpreta¢io do mundo e
manter uma posi¢io hegemoénica, Tudo isso implica filiagdo dos membros is
casas, subordinagio hierdrquica e aprendizado dos mistérios e obtenc¢io dos
£raus ou postos no escalonamento hierdrquico.

Agora, no lugar da ciéncia, vamos pér o candomblé ¢ sua adivinhacio
pelo jogo de biizios. Tudo o que foi dito acima & reproduzido aqui. As regras
institucionais seguem a mesma organizagao: rito e rotina, mistério e manipu-
lagdo, sacerdécio e comunidade. Nio estou dizendo que ¢ a mesma caisa; é
tudo diferente. Cada coisa lida com demandas que nio se supcrpdent e nem
se substituem. Somos socializados para aceftar a cifncia como um dado
matural, ndo para enveredarmos pelos seus fundamentos. Aceitamos, simples-
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mente. Para um cliente que nada ou pouco sabe do candemblé, uma primeira
dificuldade estd em se ter que aceitar que a base da Jeitura do jogo de biizios
reside na idéia de que um orix4 é dono de sua cabega. Depois € s6 aceitar a
prética prescrita pelas interpretagdes que o pai-de-santo faz a partir dos
resultados dos lances das biizios, resultantes da intervengdo do acaso, acaso
agora interpretado como sinal religioso e nio como o desconhecimento do
acaso da ciéncia. A eficicia terd como ponto de partida as configuragdes dos
bizios e a competéncia (ou carisma) de quem 1€ seus significados, mas sua
prova dependerd do cliente, tal como se di em muitos ramos da terapia
cientifica. O acaso, de novo. Ora, se eu apelo para a manipulagdo cientifica
do aleatério (aquilo que nunca é totalmente determinado), para quem € que
eu entrego a minha cabega? Quem se encarrega da minha cabega quando cu
tomo a inje¢do que me salva, ainda que possa me matar? Isto ndo importa na
medida em que a ciéncia € imposta socialmente em fungio de seu poder de
ordenar e domesticar o mundo fisico, bielégico, econdmico, politico, social.
Esta eficdcia se encarrega de ocultar que haverd sempre um postulado sobre
as nossas cabegas. Tanto a ciéncia como o candomblé sio linguagens abertas

- 4 iniciagdo, mas a ciéncia € mais engenhosa: ela nos engana fazendo acreditar

que ndo € preciso acreditar, embora tanto numa arte como na outra a lingua-
gem seja absolutamente incompreensivel para os nio iniciados. Na vida
cotidiana, o cédigo da ciéncia paira acima de 1n9s; no candomblé, € imperativo
incorporar o préprio c6digo. Assim, acreditar ¢ simplesmente uma questio de
linguagem, Nio é interessante o fato de que quando se trata de administrar a
felicidade do individuo a ciéncia nos ofereca as psicologias profundas funda-
das por Freud, Jung ¢ seguidores ou dissidentes, essas disciplinas em que o
fundamento (mistério) € mais importante que a experimentagio?

UM ORACULO RELIGIOSO: TRADICAO IORUBANA
DA AFRICA PARA O NOVO MUNDO?

No candomblé nada se faz sem antes consultar os orixds através do oriculo.
Entre os jorubanos o mais importante deles € o oriculo de Orunmild ou jogo de
opelé-If, atribuigiio religiosa dos sacerdotes de Orunmil4, chamados babalads.
Mas também consultam-se os orixis através do jogo de biizios, consagrado
originalmente a Oxum, e muito difundido no Brasil, onde jé nio se joga o

2 Agradego a colaboragio de Vagner Gongalves da Silva, que me ajudou na montagem dos quadros
apresentados neste trabalho e ofereceu sugestdes que me foram de grande valia.
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opelé-Ifd, que contudo sobreviveu em Cuba. Usa-se também o langamento dog
frutos obi e orobd, mas estes apenas quando se trata de questdes que envolvem
respostas simples do tipo “‘sim’” ou “‘nio’’; e outros menos difundidos’.

Nio hi mais babalads no Brasil, pois o candomblé organizou o culto
centrado nas maos da mée ou do pai-de-santo, que passaram a dispensar a
figura do babalad, dos quais o iltimo foi Martiniano do Bonfim, bastante
ligado ao terreiro Axé do Apd Afonja de Mie Aninha. Ele morreu em 1943
sem deixar seguidores. O ordculo ficou no Brasil restrito &s atribuicdes das
macs e pais-de-santo, que consultam o jogo de biizios, enquanto o langamento
do obi pode ser feito por qualquer iniciado, quando este precisa ou deseja

[

resposta ‘‘sim’” ou “‘ndo’’ a perguntas que faz para seu orixi. Mas mesmo
desta sobrevivéncia parte se perdeu e muito s¢ reconstitui hoje, como parte

: . . = 2334
do que chamei de *‘africanizagiio do candomblé’".

O oriculo preside todos os momentos da vida religiosa (rito) além de
orientar as decisbes nas coisas do dia-a-dia. O uso que dele se faz na vida
cotidiana leva ao candombié uma populagio de nio devotos, os clientes, em
busca de solugio para as suas afli¢des: doengas, paixées, dificuldades mate-
riais ¢ humanas de toda sorte. Penso que a grande popularidade alcancada
hoje em dia pelo candomblé pode ser atribuida ao jogo de bizios.

QUEM E C CLIENTE E QUE PROBLEMAS TRAZ,

Durante minhas pesquisas em 60 terreiros ¢ candomblés da Grande Sio
Paulo, e outros pelo Brasil, sempre perguntava is mies € pais de terreiro sobre
sua clicntela e seus problemas. Eles tém um perfil muito bem tragado sobre
isto e, aqui, prefiro passar a palavra a alguns deles’.

Quem sdo os clientes que vém & sua casa para jogar bizios?

PAIROBERTO DE XANGO. Quanto ao nivel social, desde a empregada doméstica até altos
escaloes: politicos, senador, deputado, ex-governador, miliondrio falido. [...] Todas

3. Orunmild € o deus do ordculo dos iorubanos, ¢ seus sacerdoles, os babalads, constituem uma confraria
4 parte. N&o entram em transe e dedicam-se muitos anos a aprender os poemas de [f4, que sio a base
da adivinhagio. Diz a lenda que Orunmild habitava a tetra (ayé) e que quando teve que voltar para o
outro mundo (orur), ele mandou 4 terra 16 divindades, os odus, que depois deram crigem a cutros 240
adus-tithos. Os odus sdo a base da adivinhagio. Prossegue o mito contando que Oxum, muito curicsa,
foi morar com Orunmild com a intengdo de the roubaros odis ¢ Se tomar também a deusa dog segredos.
Mas ela sd teria conseguido se apoderar dos 16 odus principais, e dai par diante se transformou na
padrocira do ordculo executado pelo langamento de 16 biizios.

4. Reginaldo Prandi, Os Candomblés de Sao Paulo, Sio Paulo, Hucitec/Edusp, 1991,

5. Sobre a origem destes sacerdotes e de suas casas ¢ nagdes, ver Reginaldo Praedi, ap, ot
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as camadas buscam o candomblé [...] Tive o prazer de atender vérios psiquiatras,
varios psiclogos inclusive.

PAI WILSON DE IEMANIA. Classe média, existem muitos pobres, pobres que eu atendo,
mas aqui da redondeza. [...] Mas é uma classe média, ndo posso dizer que seja uma
classe pobre, pobre; classe média.

PAI SAMBUQUENA. Na minha casa, a casa de candombl€, nao sei se vocés sabem, entram
desde o bandido ao viciado, a um homossexual, a uma muther, a um deputado, a um
delegado, e a tudo e a todos, a porta de minha casa sernpre foi aberta para Deus, o
povo e o mundo, desde que respeitem. :

PAT AYAOCI DE NANA. Tem pobre e tem gente im pdrtante, médico, advogado, delegado,
tudo importante. Hoje em dia t4 melhor do que a Bahia.

MAE SfLvia DE OXALA. Todas as faixas etdrias e todas as faixas econdmicas também.
Todas as classes A, B, C, DD, E etc. Vem desde os carres até os carrinhos e tem aqueles
que nao tém nada, e tem.aqueles que a gente precisa pagar a conduciio de volta parque
veio porque estava precisando e nio tem dinheiro para voltar.

PA1 TONHAO BE OGUM. Tem pessoa que & orientada pele jogo de bazios e ndo faz nada
sem antes jogar. Tem grandes donos de firmas, donos de todo tipo de estabelecimento.
Entao eles sdo orientados por jogo de bizios e eles nio fazem nada se nao jogam. B
tem os pobres, a mesma coisa.

PAI DODADE OsSAIM. Meus clientes vém muito da classe média, das universidades, das
profissdes liberais, de tudo um pouco. O pobre jd vem para fager o santo, o riquinho
vem para trazer seu problema, resolver e voltar depois sé quando precisa.

LPor que & que eles vém?

MAE SANDRA DE XANGO. Tem aquele que vem aqui porque est4 acosturnado a correr mil
candomblés e acha que indo em todos ele vai resoiver algum problema, quando na
verdade o problema € dele mesmo, e tem os casos estourados, com probiemas
imediatos, principalmente em ocasides graves: politicos, pessoas que vio casar e
queretn saber se o casamento vai dar certo. [...] Desde a empregada doméstica até o
professor de faculdade [...] As mulheres vé&m muijfo, mas os homens também vém
muito, eles a principio vém meio incrédulos,

MAE IAssESSU. O mais mesmo que vem sio questdes de trabalho e doenca.

MAE DEUSINHA DE OGUM. Meus clientes vem por saide, por problema de emprego,
mulher que tem dois, trés homens e tem marido, quer que o marido seja ... pdr uma
venda nos olhes, ndo veja nada ... ¢ mulher que quer vérios homens; é veado que quer
mais homens, € de todo tipo, vem por tudo o que o senhor possa imaginar.

PAIVALTER DE LOGUN-EDE. Eu irato desde politicos, que € o maior interesse pessoal, &s
Vezes um cargo, fungdes, coisas assim, até mocinha desesperada que vem atras do
namorado parasaber se dd certo ou ndo. [...] As pessoas se debatern muito porquestoes
profissionais, questdes financeiras, questdes afetivas, hd procura muito grande por
questdes de amor e salde também.
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Par KAJAIDE. O jogo de biizios é para ver problema de sante, porém, o jogo de bizios
ficou assim: para ver o problema do pai, da mde, do filho, do irmdo, do colega, da
colega, do namorado, da amante. Englobou tudo. Ai, por isso que se tornou um jogo
de admira(;ﬁo. O problema bésico de qualquer jogo de biizios é esse: sexo e dinheiro.

PAL ARMANDO DE OGUM. Hoje em dia o povo procura a casa de candomblé também por
causa da inveja... concorréncia... de negdcios. [...] Saide, também. Para tudo, enfim.

PAl RUBENS DE OXALUFA. As pessoas vém jogar os bizios mais para ver a sorte,
geralmente, ¢ a gente como vai ver a sorte da pessoa [...] o destino da pessoa.

MAE REGINA DE OXUM. A maior parte [dos clientes] que eu tenho aqui sdo pessoas que
vém por doenga. [...] Também tem muitas mocinhas que vém por causa de namoro.
[.-.] Ou para resolver também casos assim de finangas ou... enfim, casos assim.

Pal CARLOS DE OXUM. Basicamente os problemas dos clientes se atém i questao de
desemprego, ultimamente, e questio de doenga e amor.

PAI GABRIEL DE OXUM. Cliente é o seguinte: se é mulher, vem procurar fazer amarracio;
o homem também vem procurar fazer amarracio. E dificil vir uma pessoa doente,
com problema espirituat, vem.

MAE CONCEICAC DE OXUM. Na minha casa s6 procuram doente, o povo 56 aparece aqui
doido. Eusou franca em dizer, aqui na minha casa s6 vem doidoe, tendo ataque, quando
nao estd morto, chega marto, é incrivel.

MAE ZEFINHADE OXUM. 8io tantos problemas que os clientes trazem: é falta de emprego,
€ muther sem marido, marido sem mulher, satide, esses problemas...

PAT ROBERTODE XANGO, Muita gente acha que estd com macumba, uma demanda e, na
realidade, vocé vai ver no fundo da coisa, é de fando psicoldgico. [...] Primeiramente,
€a chamada demanda, pessoas com problemas de malfeitos, chamado feitico, trabal ko
feito, demanda. Em segundo, vem a tal da chamada m4 vibragio, maus fluidos sobre
a pessoa. [...] Satde, dinheiro, também,.

PAI'WILSON DE I[EMANTA. Ascensio profissional é uma coisa muito procurada. .. primeiro:
€U néo estou tendo sorte dentro do meu campo de trabalho; parte afetiva € pouco. [...]
Metade ¢ realmente parte profissional juntamente com parte sentimental.

PA1JOAO DE OXALUFA. Procuram minha casa ¢ mais com problemas de saide. [...} Todos
vao apenas pela dor e pela precisdo.

PAI MATAMBA. Eu recebia mais as pessoas que tinham problemas de doencas, doengas
ptovocadas pelo orixd. Pepois que foi a0 médico, que fez série de exames, depois
que tirou diversas radiografias e nao deu nada.

PAI SIDNEI DE OwUM. Hd pessoas que t&m problemas espirituais, hd pessoas que t2m
problemas materiais, € normalmente é procurado por pessoas que ém problema
sentimental.

PAI ARMANDO DE QGUM. Vém dispostos a fazer o que for preciso para melhorar a
situagdo. Entio hd uma séria tendéncia de as mutheres trazerem mais problemas de
amor, sentimento, ovario. E os homens mais outras coisas, isso é normat. E numa casa
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de santo, os clientes na maiotia sio mulheres. O homem ainda € muito inibido. Eeles
&s vezes 1€m muito mais problemas do que as mulheres.

MAE JUIU DE OXUM. V&m pessoas procurar para aliviar a situaglo, para fazer as coisas
que a situacio estd ruim, ou para amor, tudo essas coisas.

PAI DODA DE OsSAIM. 'O jogo de biizios trata de todas as afligbes. No jogo tem odus para
tudo. Tem cliente para tudo quanto ¢ problema que alguém pode imaginar.

Resumindo, felicidade, riqueza, fertilidade [sexo], saiide, e vida longa
sempre foram problemas que as grandes religides da humanidade tiveram que
6 . B . A - .
enfrentar’. Primeiro elas, depois as ciéncias da vida e do comportamento,

O ORACULO DOS ODUS

Pelo jogo de bizios tem-se nio somente a decifragio religiosa do
problema trazido pelo cliente (ou pelo filho-de-santo}, como também o
caminho para a sua solugdo, que no candomblé estd baseado em geral no

- sacrificio propiciatério (ebds, etutus, sacudimentos, ofertas) e, em alguns

casos, em obrigagGes de iniciagdo, quando o problema que aflige o consulente
¢ decifrado como intervengio do deus que deseja a iniciagio desse seu filho.

Da eficicia do diagnéstico e da terapia prescrita no jogo dependem em
grande parte o prestigio e o carisma do pai ou méie-de-santo aos quais pertence
4 prerrogativa de jogar.

Na visdo do candomblé, cada individuo est4 consagrado a uma divin-
dade, que se revela no jogo de bizios. Conhecer esta divindade € o primeiro
Passo para a formagdo da identidade religiosa dos adeptos. Acredita-se que
Caracteristicas miticas dos orixds sio transmitidas arquetipicamente aos seus
filhos. Os orixds sio herdis muito assemelhados aos humanos, alguns criados
tomo divindades pela entidade suprema Olodumare, outros elevados i con-
digio de divindade apés uma vida como humanos. Uns sio fortes, outros
fracos; uns valentes, outros covardes; uns preguicosos ¢ acomodados, Ha os
que dominam, os que traem, os que perdoam, os que sio capazes de estabe-
lecera justica, os que jamais se aborrecem. Hé os que juntam e os que dividem,
0 que constroem e os que recuam. Sexo, riqueza, fertilidade, saiide, sio
Problemas presentes nos mitos contados pelos odus que o jogo indica.

No jogo, cada combinacio de bizios abertos ¢ fechados corresponde a
um odu. Para cada odu, o sacerdote conhece de cor um niémero de lendas em
forma de poema.

6. Ver Max Weber, Sociology of Religion, Baston, Beacon Press, 1963,
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Na Africa, quando o odu ¢ obtido no fance dos bazios, o sacerdote
comega a declamar o poema deste odu. Cada poema parra lendas de deuses ¢
de personagens miticos, nas quais se contam os problemas que eles enfrenta-
ram ¢ os sacrificios que foram oferecidos para resolvé-los. O cliente ouve a
narrativa e interrompe o adivinho quando este recita um trecho com o qual o
cliente associa sua questio particular. Este método também € usado na
adivinhacio de Ifd (pelo opelé — corrente que contém 8 carogos de dendg€).
Em seguida, informagdes complementares sio obtidas através de outros
lancamentos dos biizios. Respostas afirmativas ou negativas para perguntas
especificas sio obtidas quer estipulando-se respostas afirmativas na caida de
odus mais altos ou negativos em odus mais baixos, quer através de método
em que o cliente segura em uma das mios um osso do peito de tartaruga
(significando o desconhecido) e na outra um seixo, simbolizando longa vida.
O sacerdote joga os biizios e indica a mao direita ou a esquerda do cliente,
cujo conteiido indicara a resposta .

Devido i infinidade de poemas capaz de recitar, o sacerdote deverd
selecionar os que lhe parecam mais apropriados. Assim, mesmo na Aftica, o
exercicio oracular dependia de uma grande experiéncia de-vida e capacidade
intuitiva do sacerdote, além dos imprescindiveis longos anos necessdrios
aprendizagem de cor dos poemas de Ifa.

No Brasil esse método, juntamente com os poemas do oriculo, foi
inteiramente esquecido, mesmo porque a figura do babalad desapareceu. Dos
odus conservaram-se, contudo, os nomes dos 16 odus principais, divindades

associadas a cada um e o significado premonitério em seu sentido geral, isto -

£, sinais benéficos ou nefastos; premincios de morte ou ionga vida, sorte ou
miséria no amor; sucesso ou fracasso nos negécios; satide ou doenga.

Exn muitos segmentos do candomblé brasileiro mesmo esse residuo foi
perdido, passando a depender quase que exclusivamente da capacidade intui-
tiva do pai ou mie-de-santo. Um rito aprendido foi substituido por um dom

inato. Em outros casos, novos métodos foram criados, como o jogo por

configuracio (diagramas ou figuras sugeridas pelas linhas imagindrias traga-

das a partir dos pontos ocupados pelos bizios na peneira). Ha casas em que -

o pai-de-santo substifuiu o jogo de bizios pelo jogo de cartas, tard ou feitura

de mao (quircmancia). Em outras ainda, tanto em S&o Paulo como no Rio cu

na Bahia, hd pais-de-santo que jogam biizios ‘ ‘virados’” aum caboclo ou outrd
entidade daquelas que na concepgao umbandista vém & terra para trabalhar.

7. William Bascom, Sixteen Cowries: Yoruba Divination from Africa to the New World, Bloomington,
Endiana University Press, 1980, pp. 3-32.
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O jogo original africano é jogado com 16 bilzios cujas combinagdes
representam os 16 odus principais. Segundo a lenda, os odus sie divindades
que Orunmild teria deixado em seu lugar quando teve que voltar para o orun
(o mundo além). Em minha pesquisa de campo, encontrei pais-de-santo
jogando com &, 16 e 21 biizios ¢ mesmo com bizios juntamente com favas,
sementes, moedas, pequenas imagens de Santo Onofre, dados, dentes e
conchas. Cada um atribui essa peculiaridade 3 sva ‘‘nagdo’” de origem ou
algum “‘fundamento’” relacionado ao seu orixa°.

Ora, este tipo de ordculo no Brasil estd estreitamente ligado 2 tradigio
iorubana, ainda que as demais culturas negras que vieram para o Brasil
disponham de seus préprios procedimentos oraculares. Mas dos iorubds o
jogo dos 16 biizios se estendeu a outras ‘‘nagbes’’, sobretudo o candomblé
angola e a alguns segmentos da umbanda. Mesmo para alguém néo iniciado
1o candomblé, € dificil conceber um pai-de-santo que ndo jogue biizios, pois
isto j4 faz parte do seu esteredtipo, que ¢ bastante explorado nos meios de
comunicagdo. De fato, receber das mios do pai-de-santo a peneira de bizios,
em festa pdblica (decd), representa a maioridade sacerdotal do iniciado, que
nesta cerimdnia de sete anos de iniciagio ganha o status de ebdmi (literalmen-
te, mew'irmdo mais velho, em iorubd).

A valorizagio crescente do jogo de blizios por odu tem gerado uma
significativa procura por este aprendizado. Isto explica a grande oferta de
li-vros escritos por religiosos 3 venda nas casas especializadas em artigos
ritvais. Conforme veremos adiante, essa literatura religiosa vale-se fartamente
da produgio etnogrifica brasileira e africana, muitas vezes reproduzindo
trechos de antropdlogos sem citd-los. Note-se que esse aprendizado nio
representa um retorno as prdticas oraculares esquecidas. Refere-se muito mais
4 utilizagio de um método prestigiado e que tenta reproduzir, com uma ou
sutra variagdo, aqueles fragmentos que as tradicionais casas de santo de
Salvador e do Recife conseguiram preservar.

Gs odus tém nomes porque sao concebidos como divindades portadoras
d‘O destino dos homens, merecendo culto préprio e por conseguinte sacrificio
rl‘tual. Quando se diz, pois, que é necessirio ‘‘despachar’” um odu isfo
Significa a necessidade de uma oferta ritual para afastar os maus augirios ou
garantir as boas previsdes.

No jogo do opelé-Ifd, os odus sio divididos em 16 odus principais,
thamados babd-odu (odu pai) ou odu-meji (odu duplo), que combinados

-8 Entretanto, na maioria das 60 casas de candomblé paulistas que estudei, o pai ou rnde-de-santo usa 16

biizios. Ver Prandi, op. cit.
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formam 256 omd-edu (odu filho), cada um representando um caminho de
decifragio através de suas lendas especificas.

O opelé-1fd, ou cadeia de If4, é feito com 8 metades de carogos de dendé
(ou placas concavas de metal, ou de casca de coco, como em Cuba, onde nido
héd dend€), unidos por segmentos de corrente ou outro elemento maledvel. Um
opelé-Ifd tem a forma deste diagrama:

o O 0-—---0 0 (esquerdo)
@ (®)
. 0 0 O 0 (direito)

pard par3 par2 parl

O babalad segura o opelé pelo seu segmento central — indicado por (a)
do diagrama -, balanga-o vérias vezes, fazendo com que as metades dos
carogos girem sobre seus eixos, ¢ lanca as extremidades da cadeia em direcio
a0 ponto (b) do diagrama, na direciio do consulente. Os 8 meios €arogos
poderdo cair uns com a parte céncava para cima, outros com convexa, sendo
possiveis as 256 configuragdes, cada uma representando um odu.

No diagrama, indiquei 4 pares de meios carogos, resultantes do empa-
relhamento das duas metades do opelé.

Quando num mesmo par caem ambos os carogos com a parte concava
para cima cu com a convexa, temos um odu principal, ou babd-odu. Vou
indicar com o mimero 1 o lado céncavo para cima e com o 2 o lado convexo.
Considerando os quatros pares, temos as seguintes congifuragoes:

1111 = Ogbe 2222 = Oyeku
2112 = fwori 1221 = Edi

1122 = Irosun 2211 = Owonrin
1222 = Obard 2221 = Okanran
1112 = Ogundd 2111 = Ossd
2122 = Ikd 2212 = Qturupon
1211 = Oturd 1121 = Ireté
1212 = Oxé 2121 = Ofun

Estes s&o os odus principais (babd-odu) na tradigiio do territorio ioru-
bano da regido sudeste, havendo outras formas em demais regides e cidades’.
Quando ndo hd empate no mesmo par, temos os odus-filhos, num total de 240.
Seus nomes se compdem do nome do odu da direita seguido pelo da esquerda.
Exemplo:

9. William Bascom, Ifa Divination: Communication between Gods and Men ind West Africa, London,
Indiana University Press, 1969, p. 48,
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Na linha esquerda sai 2112,
na linha direita saj 2122,
Logo, trala-se entio do odufwori Ikd,

Nao ¢é dificil perceber como dificil € a arte do babalad, pois para cada
odu ele deverd decorar centenas e centenas de versos oraculares. Mesmo em
Cuba, em que ¢ forte a presenca dos sacerdotes de Orunmila (orula), onde
presenciei, com outros companheiros, um babalad jogando opelé-Ifi, notei
que ele de fato marcava os odus que safam no jogo, e depois os interpretava,
mas nunca declamou um poema sequer, com certeza numa adaptacio mais
proxima & que resulicu no jogo de biizios. Martiniano do Bonfim, o titimo

babalad do Brasil, também nunca foi visto jogando com o opelé, mas com os
16 biizios',

O jogo de biizios dai derivado opera apenas com os 16 odus principais,
portanto, com um nimero muitissimo menor de poemas oraculares, sendo
necessdrio, ao se constatar um problema, perguntar ao ordculo se a origem
dele vem do préprio destino, da divindade que rege o consulente, de causas
naturais ou como resultado de magia. Cada diagnéstico resujtard num proces-
50 ritual, num sacrificio. Cada odu foi, num passado mitico, regente de
destinos niio s6 de homens como de deuses e o conhecimento dessas estorias
atraves da repeticio oral fornece os indicios dos problemas, a explicacio da
Sua origem e das formas de soluciond-los. '

Na concepgio iorubana, conhecer o odu que nos rege € importante
também pelo fato de que uns sdo mais favordveis que outros, alguns sdo
nefastos, outros ambiguos, sendo portanto necessdrio saber como trati-los.
Por exemplo, para um babalaé de Ifi, a pessoa que estd sendo regida pelo odu
Ejioghé esta destinada a acumular grande fortuna, mas também se sujeitard a
grandes males. O odu Ogundd é sinal de muitas vitdrias sobre inimigos,
enquanto Ireté denota morte, inimigos e maldades™ . No Recife, René Ribeiro
encontiou o odu Ajanilé interpretado como sinal de morte, sendo necessirio
nesse caso consultar o ordculo para saber se se trata de morte do consulente
ou de pessoa de sua familia'>. Em Sio Paulo, nossos informantes Armando
de Ogum e Doda de Ossaim atribuem ac odu Odi (7 abertos) sinal de

10. Ruth Landes, A Cidade das Mulheres, Rio de Janeiro, Civilizagdo Brasileira, 1967, cap. 20,

1. Wande Abimbola, If3 an Exposition of Ifé Literary Corpus, 1badan, Nigéria, Oxford University Press,
1976, pp. 30-31.

12, René Ribeiro, Antropologiada Religido e Outros Estudes, Recife, Massangana, 1982. p. 188, Roberto
Motta, seguindo o *‘Manual do Sitic’’ nos ¢4 outros nomes para alguns odus, com seus orixds,
Prentincios e saerificios prescritos. Ver Roberto Motta, Edjé Balé: Alguns Aspectos de Sacrificio no
Xangs de Pernambuco, Recife, UFPE, 1951 (tese mimeo.).
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dificuldades, nd sorte, perseguigdes e insucessos sempre que este odu aparece
em sua forma negativa, o que € definido se, num segundo lancamento, sair
um odu de ordem inferior {de 9 a 16 biizios abertos). Para Pai Doda e outros,
o odu fkd (13 abertos) € preniincio de morte. Igualmente Ofur (10 abertos)
indica divisio, dificuldades, embora possa, na forma positiva, vaticinar bri-
lho, conquista, popularidade. Gkanran (8 abertos), ensina Pai Doda, nido é
bom: o augiirio ¢ de diviséio, corte, inimigos agindo. Ossd (9 abertos) € 0 odu
do Ori(cabeca): ha de se tomar precaugoes para se manter o equilibrio mental;
¢ uim sinal de que o orixd estd pedindo a cabeca do consulente; € preciso
sacrificar para lemanjd. Mas Ossd também fala da morie, da morte que estd
para acontecer. Nele falam também lansa e Egun. Ejild Xebord (12 abertos),
odu de Xangd, rei de Oyé, € preniincio de perigo imediato no campo dos
negdcios, da burocracia, da justica. Pelo menos um amald deve ser oferecido
a Xangdé numa proxima quarta-feira antes do cair da noite. Mas Ejiokd (3
abertos) € caminhos abertos, viagens, sucesso; Oxé (5 abertos) fala de amor,
€ odu de Oxum. Mas cada odu deve ser virias vezes consultado, pois os odus
prenunciam coisas boas ¢ coisas ruins.

Hi odus que acompanham o individuo por toda a vida (o odu do
nascimento), como hé odus transitbrios que regem momentos especificos ou
etapas da vida.

Os nomes dos odus entre os iorubanos sio 08 MeSmMos, COM pequenas
variagOes locais e dialetais conforme se verifica no Quadro 1, para o jogo de
opelé-Ifa, e no Quadro 2 para o jogo de biizios. VE-se por este Quadro 2 que
em Cuba e em Salvador os nomes nigerianos foram preservados guase que
fielmente. Ji no Recife sofreram alguma variagio.

O Quadre 3 contém os nomes dos odus segundo publicagoes religiosas
brasileiras & venda em casas de artigos rituais. Destes autores, Byron de
Freitas usa como fonte Roger Bastide, citando-o. O mesmo niio acontece com
José Ribeiro, que, valendo-se dos estudes de René Ribeiro, sem citd-lo,
transcreve o nome dos odus por ele recolhidos € os orixds associados aos odus.
Transcreve diretamente desse autor pardgrafos inteiros sobre a interpretagio
dos odus e formulas para “‘despachd-los’’. E comete o erro de inverter a ordem
dos odus, ao considerar biizio aberio ¢ que a etnografia tradicionalmente
registra como fechado®.

O Quadro 4 oferece uma lista de orixds que respondem nos odus dos
biizios, isto ¢, aparecem nos versos originais dos poemas oraculares coletados
na Nigéria e no Benin, assim como aqueles que se preservaram em Cuba e no

13. José Ribeiro, obra citada no Quadro 4.2, pp. 20-23. Confrontar com René Ribeiro, op. cit.
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Brasil, a despeito de se terem perdidos os poemas. Temos ainda orixds
fornecidos em publicacGes religiosas e aqueles coletados entre quatro chefes
de terreiros paulistas de diferentes tradigoes.

Na Nigéria, apesar das diferencas locais de culto e rito, podemos
observar que hd um certo padrio que se mantém - existe uma repetigio
significativa das divindades em poemas oraculares de diferentes tradigGes.
No Quadro 4.1. comparamos essas divindades nigerianas com aquelas encon-
tradas nos odus de Cuba, Recife e Salvador, verificando-se€ estreitas seme-
Thancas.

O Quadro 4.2. refere-se as divindades que respondem nos odus dos
bzios segundo publicagdes religiosas brasileiras. Vemos ai que para os
mesmos odus ‘‘respondem’’ diferentes orixds. Parece que estes autores ten-
dem a uma certa criatividade, que se distancia do padrao encontrado pelas
fontes etnogrificas citadas.

No Quadro 4.3 encontramos os orixds que falam nos cdus, segundo
quadro dos nossos informantes: pais e mies-de-santo citados no texto, inicia-
dos, e com terreiro aqui em Sdo Paulo. Vemos que, se por um lado € possivel
encontrarmos 0§ mesmos orixs referidos nos mesmos odus, em outros odus
hi variagdes, Para o odu 1 aberto fala Bxu, no jogo de biizios das trés fontes.
O mesmo ocorre com Oxum citada no odu de niimero 5. Para 9 bizios abertos
€ Oxaguid quem fala. Quando a caida € 12 abertos a divindade referida ¢
Xang6.

Comparando entio as fontes etnogrificas escritas (Africa, Cuba, Recife
e Salvador) e nossos informantes (Sao Paulo), pudemos verificar, conforme
demonstra o Quadro 5, que de fato existe certa consisténcia entre o niimero
de biizios abertos e as divindades a ele associadas, denotando assim a
sobrevivéncia e reproducio de uma estrutura minima centrada naqueles
orixds cujo culto ndo esteve limitado a bases locais de origem.

Note-se que os orixds que mantém maior consisténcia com certos odus
vieram a se constituir em deuses que hoje, no Brasil, sio os mais cultuados,
em contraste com um pantedo africano quase que infinddvel. Mesmo na Africa
esses deuses hoje tdo importantes no Brasil se constitufram em objeto de culto
de grande predomindncia. Estamos falando de Exu, Ibg&ji, Ogum, Xangd,
Oxum, lansi, lemanid, Obaluaié, Nand, Oxumaré e Oxald.

Isso mostra como certas divindades ultrapassam limites geograficos e
tradigdes inicidticas, dentro e fora da Africa, emprestando um cariter de
universalidade a um tipo de religido originalmente de base tribal. Note-se que
Ob4, Bud, Oxéssi, Logun-Edé e Ossaim ndo participam deste padrio reitera-
tivo, ainda que entre nos Ossaim e Oxdssi tenham seu culto largamente
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difundido. A inclusdo de alguns orixds em certos odus parece preencher a
necessidade de organizagio de um pantedo que reflete as variagdes de ritos,
linhagens e casas de culto. Divindades esquecidas vao sendo substituidas por
outras, juntando-se is vezes num mesmo odu orixis que podem fazer parte
daquilo que muitos pais-de-santo chamam de “enredo”’, isto &, diferentes
entidades como coadjuvantes de um mesmo mito, ndo necessariamente vindos
de uma tradigao oracular. Em outros casos evidentemente tudo dependera do
arbitrio do pai-de-santo.

De tode modo, o processo é dindmico, Jiilio Braga', que estudou na
Bahia fontes assemelhadas s de Bastide' e de Verger'®, porém duas décadas
mais tarde, mostra a introdugio ¢ substitvicdo de orixds dentro de uma mesma
tradi¢do (Quadro 4.1). Oxdssi, patrono da nagio queto, estranhamente nio
aparecia na lista de Bastide, mas jé aparece na de Braga, que substituiuv Xangd
no quarto odu, permanecendo este apenas no décimo segundo, que antes
também ji ocupava. Omolu, Nand e Oxumaré, considerados da mesma familia
mitica (fon) substituem no décimo terceiro uma entidade hoje esquecida,
Obeteogundi. Eud e Oxum juntaram-se a Temanjé no quinto odu, do qual saj
Ogum que continuard no terceiro, agora também com lemanjd, a qual cede
lugar no nono odu para lansd, juntamente com Egun, ambos entidades
fundamentais, tanto nos cultos dos antepassados como nos ritos funeririos.

Vimos que para alguns odus hé reiterada citagio dos mesmos orixés.
De todos eles, ¢ o odu denominado Ejild Xebord, e que € representado por 12
blizios abertos, 0 que mantém referéncia constante a Xang6, tanto na Africa
como em Cuba, como no Brasil. Entre nossos informantes também € conhe-
cido como odu da justica, ligado a questdes de negdcios, problemas burocri-
ticos e exercicio do poder,

Em razdo desta ‘‘unanimidade’” de Xangd com 12 bizios, escolhemos
seu odu para dele transcrever alguns trechos do poema tal como € narrado
pelo babalad Salaké, consagrado a Oxald, e reproduzido por Bascom'’.

Nesse poema, Xangd aparece como deus e 0 homem que foi antes de
ser elevado i dignidade divina. Em alguns trechos fala-se de alguma pessoa
do povo que hd muito tempo teria recorrido ao oriculo em busca de SOCOFTO-

A transcrigio desse trechos tem por fim dar ao leitor um exemplo da
estrutura de um texto sagrado oracular, com suas reveréncias, citacio de

14. Tilio Braga, Q Jogo de Biizios, Sio Paulo, Brasiliense, 1988,

15. Roger Bastide, © Candomblé da Bahia, Sio Paulo, Naciopal, 1978.

16. Roger Bastide ¢ Pierre Verger, '*Contribuigio ao Estudo da Adivinhagio em Satvader (Bahia)”’, em
Carlos BugénioMarcondes de Moura (org.},Néariga: Escritos sobre aReligiao dos Orixds, Sio Pauto,
Agora, 1981.

17. William Bascom, Sixieen Cowries..., op. cil., pp. 719-741.
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problemas e formas de soluciond-los. Como mesmo dentro de um trecho hd
VEIs0s que se repetem muitas vezes, suprimi aquilo que me pareceu excessivo.
Ao traduzir 0 poema, tomamos a liberdade de fazer algumas adaptages,
procurando, contudo, ndo comprometer o sentido geral.

POEMA DO ENLA XEBORA

Orix4 diz: Uma béncfo, dinheiros'®

Orixd diz: Uma béngdo, fithos

Orixé diz: Uma béngio, vida longa

Quando as mais antigas divindades falam no jogo,

Orixd diz que a pessoa para quem se joga deve ir e sacrificar para Xangd
Orixa diz que ele deveria oferecer doze orobfs

Ele deveria oferecer doze porgdes de mingau de inhame

Ele deveria oferecer doze bastdes
Ele deveria oferecer doze pedras
Ele deveria oferecer 24 000 buzios
Ele deveria oferecer dois galos
Ele deveria oferecer dois pombos
Voct entendeu o tipe de sacrificio que Orix4 disse?

Vigoroso, fitme como um bastio de pedra™

No jogo para Awalawulu™, filho de Ogbojo,

Jenrola, filho de *“Aquele que v& 200 inimigos ¢ os vence todos
Xang6, o que pode fazer sua vida boa

E seu destino seguir em ordem?

Xangs, o que pode ele Fazer para que a vida de alguém seja boa
E seu destino seguir em ordem

Diz-se que ele deve i e oferecer sacrificio

O que deve ele oferecer?

Diz-se que ofereca 24 000 biizios

Diz-se que ofercca doze pomhos

Ele deve oferecer doze galos

Diz-se que ele deve oferecer doze bastdes

Xang6 recolhe o sacrificio (ebd), ele oferece o ebod

Ele agrada os deuses

Ninguém mais pode enfrentd-to

Ele p6s terme ao édio dos inimigos

Quando ele tomou o bastio nas mios,

Xangd derrota tados os seus inimigos

19

2522

18. Orixd ou Orixal4 ou Oxald, deus a quem o babalad Salaks ¢ consagrado.
19, Biizios eram usados antigamente como moeda na Africa ocidental.

20, Verso de referéncia a Xangé.

21. Outro nome para Xangé: o som do trovio,

22. Verso de referéncia a Xangd.
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E viu o fim de 6dio deles.
Xangd estava dancando, Xangd rejubilando-se

Ele tinha contentado os adivinhadores

T\ os adivinbadores tinham contentada Orix4

Pois o ordculo de Xang tinha falado a verdade

[-]

Eles cantaram: “*Xangd, quando as coisas estiverem ruins, carregue-me en suas
costas

“*Vocé € firme ¢ rijo come um bastio de pedra’™

““Se as cotsas estiverem ruins, carrcgue-~me em suas costas”’
**Vocé que é firme e rijo como um bastdo de pedra™
Orixa disse quc ajudard esta pessoa a vencer seus inimigos
Assim faa Orixa

[-]

logo para Apa-eruju

Que em ldgrimas implorava um fiiho

Exisliu uma mulher chamada Apa-eruju, seria efa capaz de ter um fitho?
Etes dizem que ela pode parir um filho

O que deveria ela fazer?

Deveria oferecer 24 (00 bizios

Deveria oferecer um galo

Disseram que ela fosse e oferecesse a roupa que usava em sacrificio
Disseram que ¢la (ossc ¢ oferecesse comida a Xangd
Disseram gue oferecesse bebida a Xangd

Disseram que oferecesse dois obis

Disseram que oferecesse um caracol

Ela devia oferecer um caracol para Oxal4

Ela reuniu as coisas do sacrificio e ofereceu um ebd

Ela apazigou os deuses

As criancas que ela nunca tivera antes

Que ela tinha abortado

Apa-eruju comegou a gerar criancas

Ela comegou & gerar filhos.

Ela comegou a dancar, efa se regozijou

Ela estava rezando pelos adivinhadores

E os adivirhos rezando para Orixd

Pois seus adivinhos tinham dito a verdade

“‘Eson wewe, ela wewe”™’

[]

Xangd vivia entre inimigos

L4 estava Xangd e ele estava cercado pelos inimigos

O que ele podia fazer para derrcti-los?

Foi-ihe dito que fizesse um ebd’

Qual sacrificio oferccer?

Disseram-lhe que oferecesse 24 000 bazios 3 direita

E disseram que oferecesse 24 (00 bizios 3 esquerda

Lile devia ir ¢ ofcrecer dois galos
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Ele devia ir e oferecer dois pombas

Ele devia ir ¢ oferecer doze pedras

Etc devia ir e oferccer doze pavios de lamparina
Ele devia ir e oferecer doze bastoes

Xangd reuniu essas coisas € fez o sacrificio

Ele apazigou os deuses

Xangd terminou o sacrificio

E estava voltando

No fogo da lamparinz Xangé acendeu o fogo em sua boca trazendo o bastic em
sua mic

Ninguém mais podia enfrentar Xangd

Xangd vencera

QQuando Xangd chegou eles ¢ aclamaram
Bem-vindo, Xangd,

Kabiyesi k’abo, sua majestade

Bem-vindo, bem-vindo

Todos aqueles que nunca haviam saudado Xangd
Agora o faziam

Lles 0 saudavam

Xangd dangava em regozijo

(]

Um homem sabio ndo faz de si mesmo um chefe
Facas, ainda que afiadas, nio podem cortar o préprio cabo
Loi jogado para Afonjd (Xangd), quando ele ia se tornar rei de Oyo.
Afonjd perguntou o que fazer

Foi dito que oferecesse 24 000 bizios do lado direito e 24 000 do lado esquerdo.
Dois galos

Duas galinhas

E dois pombos

Assim deveria ele fazer, assim fazer o ebd

Ele devia oferccer a tdnica que estava usando

Ele devia fazer algo para seus parentes e amigos
Ele o fez e todos se reuniram

para comer ¢ beber apds o sacrificio

Entio foi perguntado: — Quem se tornard rei?

Que tal a pessoa em cuja casa comemos e bebemos?
Quem sendo Afonjd?

Quem mais pode ser feito rei?
Somente temos Afonja

E efes escalheram Afonjd e o fizeram rei de Oy6
E comegaram a dangar em regozijo

[-]
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24. Judith Gleason, A Recitation of Ifa, Oracle of the Yoruba, New York, Grossman Publishers, 1973. 30. Lydia Cabrera, Yemanjé y Ochiin, Madri, Forma Grifica, 1974; Bascom, op. cit.
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fontes etnogrificas e na observagio de campo em Sio

Quadro 5. Orix4 mais freqliente em cada odu do jogo de bizios nas
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- Neste odu nio houve repeticio do nome em pelo menos uma das fontes consultadas. Os orixds Obd,

Eud, Ox6ssi, Logun-Edé e Ossaim, todos incorporados ao pantedo brasileiro mais generlizado, nio
aparecem nesta lista. Trata-se, de fato, de orixds menos cul tuadas, no Brasil, em Cuba ou em sua origem
4 época dos registros. Oxdssi, patrono do candomblé de nagio queto, muito famoso no Brasil, esté
esquecido no Benin de onde veio.
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RECONSTRUINDO TRADICOES
UM RITO DE INICIAGAQ AC ORACULO DOS ODUS

Aprender a jogar por odus, segundo alguma tradigdo iorubana, tem sido
uma das grandes aspiragoes de sacerdotes brasileiros do candomblé, O rito
aqui narrado com o maximo de pormenor que consegui registrar mostra como
uma tradigio pode ser construida e aceita, mesmo quando ¢la é uma reorga-
nizagio de fragmentos originarios de fontes vérias, tendo como amdlgama a
suposta legitimidade sacerdotal que vem da origem daquele que afima a
tradigio — a Africa, neste caso, ou o africano.

A Universidade de Sio Paulo, através do Centro de Estudos Africanos,
mantém desde junho de 1981 o curso de Lingua e Cultura Yorub4, pelo qual
ja passaram nestes dez anos mais de 660 alunos, em sua maioria oriundos do
povo-de-santo: pais ¢ méies-de-santo, ogés, equedes, iads, abids, que nele se
inscrevem tanto em busca de conhecimentos de lingua, histéria e mito, como
a procura de canais de acesso i religido dos orixds como é professada na Africa.
Parte dos alunos, evidentemente, nio tem qualquer vinculo ou interesse reli-
gioso: antropélogos, sociélogos, lingtistas, africanistas, curiosos etc.

O curso € ministrado por estudantes nigerianos que vém para fazer
cursos na USP. Alguns deles, ou entdo outros a eles ligados, fornecem
informagdes sobre o culto dos orixds na Nigéria e chegam a ensinar alguns
ritos inicidticos, para o que eles, os nigerianos, se valem também de literatura
religiosa e etnogrifica nigeriana, além do que aqui aprendem nos candomblés
brasileiros. Em sua origem, eles, como elite local, estio afastados da religido
antiga, mas conhecem algumas das tradigdes. Descobrindo nos orixis uma
fonte de negdcios ou de prestigio, ao conhecerem os alunos e os grupos que
circulam em torno do curso da USP, eles organizam grupos de peregrinacio
40s lugares sagrados da Nigéria ¢ chegam mesmo, e sdo vérios os casos, a se
¢stabelecer aqui como babalorixds on babalads, sendo muitas vezes recebidos
com honrarias inclusive nas mais tradicionais casas de candomblé da Bahia.

Do ritual aqui descrito participaram doze dos vinte e poucos alunos
inseritos no curso do primeiro semestre de 1987. Esse ritua) também foi
realizado em anos anteriores com pequenas variagbes ¢ sempre tendo grande
Procura em todas as turmas de alunos. Trata-se de uma inicia¢io a Orunmild,
que pretende dotar o iniciado do poder ¢ do saber sagrados para jogar os
biizios ¢ interpretar, segundo a pratica africana, os designios dos deuses
mostrados nas caidas dos odus — € o que se promete ¢ o que s¢ vende.

A iniciacdo foi realizada depois de algumas semanas de aula em que o

professor oferecia breves ligoes sobre o culto de Orunmil ¢ sobre a importincia
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de Exu como mensageiro do ordculo. Falou-se de odus, do opelé-Ifi, do jogo
de biizios, dos babalads e de Omnmili. O professor apresentou o seu conter-
rineo, que faria a iniciagio e daria o curso de interpretagdo oracular, como
sendo um sacerdote de Orminmila consagrado na Africa. A ansiedade dos
alunos era grande. 7

Os interessados na iniciagio deveriam, porém, se submeter a uma
consulia 2 Orunmila, o que foi feito num sédbado i tarde na casa do professor,
O jogo eliminou dois candidatos, dois antropélogos.

Os doze escolhidos deveriam providenciar a compra do material neces-
sdrio, comprometer-se a assistir, apos a cerimdnija de iniciagio, is aulas sobre
odus, que seriam ministradas nos domingos a tarde, pagando cada um Cz$
500 por aula™, e pagar a taxa dc iniciacio de Cz$ 800 cada um™. O rito
consiste, preliminarmente, no assentamento de um Exu que é mensageiro
entre o iniciando no jogo de biizios e Orunmild, deus do ordculo. A primeira
providéncia era conseguir o material para tanto,

Lista do material para assentamento do Fxu

2 magos de vela
21 moedas
9 obis (7 para mulher)
9 orobds (7 para mulher}
1 alguidarn® 3
ataré (pimenta-da-costa)
2 garrafas de otim (aguardente)
1 garrafa de mel
1 garrafa de azeite-de-dendé
9 pembas cor branca (efun)
9 pembas cor vermeiha (ossun)
7 metros de tecido branco
1 galo preto
L obi africano (4 lados)
terra de cupinzeiro
16 otds (pedras de rio)
1 esteira
1 atguidar pequeno
4 cumbuquinhas de barro
1 cumbuquinha maior
1 laguidibd (colar africano de pequenos cireulos de chifre de bifalo, usado
por sacerdotes de Omulu, e no Brasil por iniciades com o status de ebomi)
16 buzios serrados

53. O saldrio minimo era nesta €poca de 1 368 cruzados.
34. Pregos de abril de 1987. O saldrio minimo era de Cz$ 1 368 {cruzadas).
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16 biizios machos (3 pequenos e 13 grandes)
15 metros de tecido preto

15 metros de tecido vermetho

1 faca virgem

Este material custava em abril de 1987 cerca de Cz$ 3 500,00, sendo
que o laguidibd, vendido pelo préprio iniciador, custava Cz$ 1 000,00.

0O DIA DO EXU

Num domingo de manhd, reuniram-se todos num terreiro de uma
mée-de-santo, aluna do curso, situado em Guarulhos.

Com os tecidos branco e vermelho, as paredes do barracio foram
cobertas, dispondo-se as esteiras no chio, cada iniciante com seu material
reunido junto & sua esteira.

O iniciador, ao chegar, trouxe consigo grande quantidade de folhas de
diferentes espécies, tendo cada aluno levado, conforme instrugio, folhas de
oxibatd, ajuord, alfavaca e folhas-da-costa.

Foi um dia de grande tumulto no terreiro, pois, além dos iniciandos, 14
compareccram alguns ogds e iads que acompanhavam seus pais-de-santo,
além do pessoal da propria casa. O inicio da ceriménia propriamente se deu
por volta das 11 horas, s6 terminando A moite, As pessoas presentes usavam
branco ou roupas de estilo afticano. Muitos participantes, orientados por
iniciados em anos anteriores, trataram de trocar entre sj itens do material da
lista, posto que apenas pequenas porgdes de certos itens seriam utilizadas. No
decorrer da ceriménia, a modelagem dos Exus de barro transformou o barra-
cdo num lamacal. O sacerdote se fez acompanhar de outro nigeriano que
também circuli pelos candomblés de Sio Paulo. Levavam Comsigo uma pasta
com papéis de onde liam as rezas mais longas, ndo as sabendo de cor, € s
vezes disculindo entre si, em jorubd, sobre que passagens utilizar.

ASSENTAMENTO DO EXU

O iniciador joga para saber que odu nasce naquele momento da inicia-
¢do. Este odu acompanhari o novo iniciando em sua carreira de decifrador
dos segredos e sera representado por um oté que receberd sacrificio juntamen-
te com o Exu e os outros 15 otds representando cada um os demais odus.

O iniciando, sentado em sua esteira, repete em iorubd a oragdo propi-

" Ciatéria do oficio, verso por verso, acompanhando o iniciador. Assim se reza:
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Satido 0s quatro pontos cardeais
Saado a terra
Saddo o dia que amanhece
Satdo a noite que vem
10 Saido os trés pontos 14 no céu
Satdo o done do dia
E satido 0 Egun da casa (nosso ancestral)
Satdo o Orixd do mercado
Saudo os ancidos
15 Saudo as criangas
Satido Oturarera, protetor da sociedade de Orunmil4
Satdo Osaloghbe, criador da sociedade de Orunmild na terra
Noés, que cremos em Orunmild, saudamos ¢ esperamos que

Rezan®1

1 Iba Olodumare
Tba Qrurnmila Baba Agbonm fregun
Iba Okanlenirinwo Irunmole
Iba Akoda
5  IbaAseda
Iba Oringun mereerin a ye
fba lle Ggeere afoko yeri
Iba atiyo Qjo
Iba atiwo Oorun
10 fbalkorita meta ipade Orun

1ba F’olojo oni Orunmild ouga nossa saudagio

{ba Eegun lle 20 Acrianga que reverencia seu pai terd longa vida e por nada sofrera
1ba Oosa Qja Que a nossa saudacgio a nds poupe sofrimentos

Iba Agha O inhame que levamos ao forno seja bem cozido

Que as plantas boas ndo falhem ao agricultor

Que aos mortos ndo falte sepultura
23 Que a Orixald ndo falte o pano branco

A pessoa nao faz nascer & sua barba

Nem a barba faz nascer essa pessoa

Se a minhoca satida a terra, esta a ela abrigard

Vés que mandais no mundo, permiti que meus desejos se reatizem
30 Para que ndo morramos na juventude

Para que ndo cresgamos a esmolar nas ruas

15 Iba QOmede
Iba otura-rera tii se Alabo Ijo Orunmila Ato
Tba Qsalogbe ti 0 bi Egbe Odo Qrunmila
Awa Egbe Qdo Orunmila juba O, Ki iba wa se
T"omode ba juba baba re, agbe’le aye pe

20 Ada se nii hun omo
1ba kii hun omg eniyan
Tsu sisun ki hun ing

Akoogba kit hum oloko
Atipa kii hur oku Para que o mundo nos seja bom
25 Aso funfun kii hun olorisa Que nossos caminhos s¢ abram
Eni ni nhun aghon ) Que nio vejamos a discdrdia dos povos sebre a terra
Agbon kii hun ni 35 Nem a obra das feiticeiras, 14 Mi Oxorongd

Nds saudamos, saudamos, saudamos
Nossa saudacio seja ouvida por Orunmild
Axg™ '

Bi ekolo ba juba ile ile e lanu fun
Eyin araiye, E je o ju waa se o
30 Ka'ma ku lomode
Ka’'ma dagba atorg je
Kaye 0-ye wa o
Kariba ti se
Ka rona ghe gha
35 Ka mar’ija Qmo araye O
Ka'ma r’ija eleye O
Ajuba O! A juba O!! A juba 011!
Kiiba wa ma hun wa O
ASE

O iniciando toma um pequeno alguidar e neste vai triturando folhas de
- . e . .. 5 P
efinrin (manjericio: Ocimum minimumy’’, folha das bruxas, as 14 Mi Oxoron-
84, respondendo ao canto do sacerdote:

55. Tradugéio de Ibitayo Olupona Ogunmuyiwa, o adaptacza de R. Prandi. A éradugio nio foi fomecida
durante o rito. :

36. Os names em forubi estio grifados, dando-se também os nomes populares ¢ os cientificos, quando foi
possivel identificar a planta. A maioria das folhas aqui descritas foi estudada por José Flivio Pessoa
de Barros, Ewe o Osanyin: Sistema de Classificagio de Vegetais nas Casas-de-santo Jeje-nagé de
Salvador, Bahia, Sao Paulo, Tese de doutorado em Antropologia na USP, 1983, ainda niio publicada.
Cdpias dessa fese circulam nos meios mais intelectualizados do povo-de-santo como verdadeira

I Busaido Olodumare, deus maior
Eu saiido Orunmil4, meu pai, Agbonmiregun
Satdo os 401 Irunmole, os Orixds
Saido o primeiro homem criado na terra

3 Eoltimo deles a ser criado Preciosidade.
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Rezan®2

Oso ile ¢ ba jo mi si
Aje ile ¢ ba jo mi 5i -

Peiticeiro da casa afaste-se
Bruxa da casa afaste-se

O sacerdote prepara um amass{, macerando em 4gua folhas de etimpold
(erva-tostio: Boerhavia hirsuta), que é uma planta dedicada a Orunmila, uma
planta do destino. O sacerdote pede ao iniciando que lave os 16 otds no amassi
de manjericao, ele mesmo as passa em dgua limpa e depois no amassi de
etimpold, limpando as pedras do mal que com elas pode, por séculos, ter
rolado pelos leitos dos tios, e ligando-as & forca mistica (axé) do destino™.

Todos juntos preparam agora um amassi com folhas de: 1, samambaia
(omum: Lygodium polymorphum), planta com que Oxum se disfarcou para
conquistar Erinlé (desta ligacdo foi que nasceu Logun-Edé); 2. orelha de pau
(ol 7), fungo que se reproduz sem sementes, e por isso considerada puro
axe; 3. iranwole (pequenas folhinhas, nio identificada), que seria uma planta
dada a Exu quando este visitou Orunmils para receber a incumbéncia de ser
0 mensageiro do ordculo; 4. folhas de dracena (peregun: Dracena fragans),
que pertence a qum € em certas localidades aos orixds funfun, especialmente
a Orunmild ou If, considerada a folha do segredo.

Enquanto se prepara esse amassi, canta-se nove vezes cada uma dessas
louvagdes as folhas:

Rezan®3

Etiponola ab’ifa buru
ifa, onik’o to tola ti mbo Pona
Etiponola ab’ifz bura

Erva-tostio traz muitos destinos
0 amanha tem mais destinos que o hoje
Erva-tostio traz muitos destinos

Rezant4

Peregun susu ni se awo ighodu
Peregun susu ni se awo ighodu

57. As explicagdes miticas sobre plantas, pedras e ingredientes aqui citados nie foram dadas no ritual, mas

nasaulas posteriores e de acordo corm a cusiosidade de algunsiniciados, obrigando, is vezes, o professer
aprepanara ‘“‘préxima aula'’.
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A vigosa dracena € o segredo da floresta de 1[4
A vigosa dracena ¢ o segredo da floresta de Ifd

Os otis sdc lavados nesse amassi. O que sobrou das folhas trituradas
com dgua € usado para lavar o alguidar em que vai ser asseniado o Exu, ¢
também o laguidibi e os biizios. O que sobra do amassi é depositado no fundo
desse alguidar.

O alguidar é colocado no centro da esteira sobre nove folhas-da-costa
(odundun: Bryophillum piematum) ou sete folhas para iniciando do sexo
feminino, trés folhas de oxibatd, ¢ tantas folhas de erva-de-santa-luzia (ojuo-
ré: Pistia stratoides) quanto for o nimero do odu daquele iniciando ao
oriculo. A folha-da-costa separa o alguidar da terra, suplicando a alianca com
Orunmili no Orun. O oxibatd (nentfar: Nynphea alva) considerado uma folha
de Oxum, é da 4gua, mas se fixa na terra e simboliza o circulo da eternidade
(repetigdo), o qual se abre para aquele que se inicia no candomblé brasileiro.
O ojuord tem as mesmas qualidades do oxibard, mas ao invés do isolamento
da folha do oxibatd, 0 ojuord representa a reuniio € a simetria, simbolizando

" a importincia do iniciando para o grupo religioso. Durante a preparagio do

alguidar, reza-se nove vezes:

Rezan®5

Ojuoro ni leke omi
Osibata ni leke Qdo
Awa la leke oiawa

Ojuord que ramifica na 4gua
Oxibatd que ramifica no rio
Finquemos nossas raizes também

Em toda a ceriménia apenas o adja era utilizado como instrumento
musical.

O sacerdote derramou azeite-de-dendé numa cumbuca e com um pavio
de fibras embebido no 6leo fez uma lamparina. Acendeu-se o fogo nesta
lamparina (em iorubd, itufu). Este fogo que ilumina a cerimonia significa:
“Se alguém viera esta casa com maldade, que o fogo o queime”’. Esta chama
ficou acesa até o final do ritual e todos os presentes tiveram o dever de cuidar
para que ela nio se apagasse, 0 que seria mau pressigio.

O oficiante preparou com a terra de cupinzeiro e 4gua o barro com que
se molda a imagem do Exu. Enquanto isso, o iniciando, sempre sentado na

- esteira, com as pernas esticadas e abertas em torno do alguidar ja preparado,
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triturava em duas cumbuquinhas o ossun e o efn. O ossun serd sempre
oferecido a Exu para que nunca falte dinheiro e para que a familia possa
sempre prosperar. Também efun se ofereceri a Exu para que cle leve a
Orunmild a pureza e 2 humildade que o iniciando a ele oferece.

O oficiante modela no alguidar uma representacdo do busto de um
homem (mais ou menos de 30 cm de altura) com nariz aquilino, orelhas longas
e a cabeca com o formato de quem usa um barrete. Se esic Exu fosse pintado,
um lado do barrete setia preto e o outro vermelho, como ele gostava de usar
para confundir as pessoas que ndo lhe ofereciam sacrificios devidos. Conta um
mito de Exu que dois amigos se entregaram a uma disputa de morte, cada um
teimando com o outro sobre a cor do tal barrete que Exu usava ao passar por
eles. S que os dois estavam com a razdo, mas ndo podia um convencer o outro,
pois Exu passara entre os dois; para cada um, uma cor’". Os olhos € a boca da
imagem sio feitos com biizios, que também sdo incrustados nos ombros, no
peito e nas costas, num total correspondente ao niimero do odu que preside i
iniciagio. Exu como esse pode ser visto em foto num livro de Gongalves
Fernandes™. Pudemos ver também este tipo de imagens de Exu no Sitio de Pai
Addo, terreiro nagd centendrio do Recife, e também ligado a Orunmild. Em
Sdo Paulo vimos algo semelhante na roga de Mie Deusinha de Ogum.

Sobre a esteira, em frente 2o assentamento (ibd-orixd) ja preparado, é
colocade um pildo emborcado. O pildo representa o poder de transformagio
do homem, pois ele transforma grios e tubérculos em alimentos sem que esses
possam transformar o pildo. Em muitas lendas, o pilio foi inventado por
Oxaguid, o Oxald comedor de inhame pilado. O pilio emborcado repre-
sentaria a volia ao estado de natureza do iniciando, que durante a ceriménia
estard religado i divindade.

O iniciando segura em suas maos 0s seixos (otds) a serem consagrados
aos odus.

Inicia-se a preparagao do ibd-orix4, ou 0 “tempero do assentamento’’ come
se diz no candomblé. O sacerdote e o iniciando mascam cada um nove pimentas-
da-costa (ataré) (o nimero 9 sempre se aplicard a homem e o 7 3 mulher. A soma
dos dois, 16, representa o mimero de odus principais, os babi-odu), O sacerdote
pede ao iniciando que pense em coisas boas € ambos sopram a semente mascada
sobre o assentamento, A pimenta representa unido e fertilidade,

Em seguida, o sacerdote toma um pouco de ossun pa mio direita, e ele
e o iniciando sopram o pé vermelho sobre o ibd, sempre sussurrando pedidos
¢ desejos. Repete-se a opera¢io com o efun, pé branco.

38. Cf. Pierre Fatumbi Verger, Lendas Africanas dos Orixés. Salvador, Corrupio, 1985.
39. Gongalves Fernandes, Xangés do Nordeste, Ria de Janeiro, Civilizagao Brasileira, 1937, p. 97.
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Canta-se novamente a cantiga para oxibatd e ojuoré (Rezan® 5) e o
sacerdote deposita uma folha de cada um no jb4.

O sacerdote rega o ibd com dendé, mel e otim, cantando versos do
poema transcrito mais adiante (Reza n° 8).

Os 16 biizios a serem usado no jogo sdo postos numa cumbuquinha junto
ao ibd, rodeado pelo laguidiba.

O sacerdote toma a faca virgem ¢ canta para Ogum, pedindo licenga
para usa-la:

Rezan® 6

1 Ogun laka aye
Qsinmole’
Olomi nile fi gje we
Olaso ni le

5 Fiimobora
La ka aye
Moju re
Ma je ki nrifjare
Iba Ogun

10 fbare Olominile
Feje we
Eje ta sile
Kiilerg
Ase

1 Ogum poderoso do mundo
@ préximo a Deus
Aquele que tem dgua dentro de casa, mas gosta de tomar banho com sangue
Aquele que tem roupa em casa
5 Mas prefere se cobrit de mariwd (folha nova de palmeira)
Poderoso no mundo inteiro
Eu satido vocs
Eu nio quero encontrar com sua ira
Satdo Ogumn
10 Saddo vocs, aquele-que tem dgua em casa, mas se banha com sangue
Que o sangue caia no chio para que haja paz e trangiilidade.

Axé

O sacerdote sacrifica o galo sobre o ibd, deixando o sangue correr sobre
f) Exu. Molha com sangue os buzios, o laguidibd, os otds nas mios do
iniciando e o bizio de quatro lados, e com o dedo médio da mio direita marca
“Om sangue a testa e o ori do iniciando. Penas arrancadas do pescogo ¢ do

Peito do galo séo postas no ibi-orixs. Os otis sio dispostos no ibd, ficando
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na posigdo da frente aquele que representa o odu da iniciagiio e os demais nas
laterais, circundando a figura de barro.

O iniciando se prostra diante do ibi €, com a cabega no chio, oferece
a0 Exu os obis e orobds. Metade de um obi € comido pelo sacerdote e a ouira
metade pelo iniciando, Os demais sio depositados no ibi.

O Exu estd assentado. Resta saber seu nome e consulti-lo sc estd
satisfeito com as oferendas. O sacerdote toma 0 obi de quatro faces j4
consagrado ao oriculo, divide-o e pede 2o iniciando que o segure, duas partes
em cada mdo. Molhando o chio do terreiro com dgua, num gesto simbélico
que significa o principio da criagio, o sacerdote canta para o chio da casa:

Rezan® 7

Tle ggere
Afi oko yeri
Moki o

O lugar
que serd o (ltimo canto da gente,
Eu te satido.

E langa sobre este chio mothado o obi, dizendo um dos nomes de Exu.
Repetiri os lancamentos, cada vez proferindo um nome diferente de Exu, até
que obtenha uma resposta afirmativa: duas faces internas do obi e duas
externas voltadas para cima. Ele proclama “*Aldfia”, que significa contenta-
mento, satisfagdo, resposta positiva. Ests conhecido o nome pelo qual o
iniciando invocar o Exu mensageiro de seu ordculo.

Agora, o proprio iniciando langa o obi, perguntando ao Exu se estd
satisfeito com a obrigagdo. Enquanto nio obtém resposta ‘‘Alifia’’, ird
oferecendo mais dendé, mais otim, mais mel. Quando o iniciando obtém a
resposta ““Alifia”’, ele a grita em voz alta e todos aplaudem e ddo vivas.

Para encerrar a ceriménia, o sacerdote reza em jorubi a seguinte
invocagio a Exu, a qual o iniciando Tepete verso por verso:

Rezan®8

1 Dasa awo ori Ota
Ojiji o beeru ofin awo ale odo
Ori sin ori wa ia ye
Oniwaaye ariku

5 Olatgerere
Olgyeerere
Akundungbewa

10

15

20

25

30

35

40
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Agboromafo )

Sebi eyin mejeeio ni Olodumare ran wa save
E s¢ ile aye ile aye ko gun

E wa pada e to Olodumare lo
Olodumare no awon omo iva yin mejeeti ti mbe
nile aye nko?

Nje ¢ ti juba won?

Won ni awon ko juba won

Nitori awon ko mo won
Qlodumare ni ki won lo juba won
Kiwon juba Elewu-lde

Kiwon juba Elewu-Ala
Elewu-Ide a juba re o

Elewn-Ala a juba re o

Elesu-1de laa pe Ojo
Elewu-AlaIna ope Osupa

Dasa awo ori Qta Iaa pe Esu-Odara
Ojiji beeru ofin awo ale odo ni orukg ni
oruko 1i aa pe

awon iya mi aje

Ori sin ori wa iave Iaape Odu
Oniwaaye Ariku Iaa pe Orunmili
Qloteerere laa pe E ji-Oghe
Qlotegrere Iaa pe Oveku-M, efi
Akundungbewa Iaa pe I wori-Meji
Agboromalo Iaa pe Odi-Meji

Ki evin mejeejo parapo

Ki¢wa bawa tun ile aye tiwa se
Kiile aye wa gun s’owo

Ki ile aye wa gun s'omo

Kiile aye wa gun si ive ghogho
Nitori Okere kil se itakun ree to
Ifa ma jee ki ive se wa | ‘aye wa
Ifa ma jee ki a se ire

Eyele kii I'eegun ise ara

Ifa ma jee ki a V'eegun ise lara
Eyele kii rinrin osi lese

Ifa ma jee ki a rinrin osi | ‘ese
£ye to ba ye iaa pe Veyele
Odumare jeki o ye wa | ‘aye wa
Ase

Meu grande pai Exu
Aquele que nada teme

Aqueie que vem a0 mundo sob as gracas de Olodumare

Aguele que 56 morre quando quer
O poderoso
Aquele que tem grande forca

161




162 REGINALDO PRANDI

Aguele que realiza as coisas mais bonitas do mundo
Aquele que abre os caminhos
Sio oito aqueles que Olodumare mandou para a terra
10 Eles criaram o munde do jeito que quiseram
E voltaram para Olodumare
Olodumare perguntou pelos filhos de sua mée que estio na terra (Orunmild e
Exu)
Serd que voods os saudaram antes de voltar para mim?
E eles responderam: ‘*Nao, nds nio os saudamos
15 Porque nés nao os conhecemos ™
Olodumare falou para eles retornarem
Para saudar Elewu-Ide (Exu)
Para saudar Elewu-Ala (Orunmild)
Exu nés o saudamos
20 Orunmild nds o saudamos
Exu o deno do dia
Orunmil4, o dono da noite
Saudamos o nome sagrado de Exu-Odara
Saudames o nome sagrado das feiticeiras
25 Saudamos ¢ nome sagrado de Qdu
Saudamos o nome sagrado de Orunmild
Saudamos o nome sagrado de Eju-Ogbe
Saudamos o nome sagrado de Oyeku-Meji
Saudamos o nome sagrado de Iwori-Meji
30 Saudamos o nome sagrado de Odi-Meji
S8o oito aqueles que se juntam para tornar nossa vida melhor
Para trazer riquezas s nossas casas
Para trazer filhos 3s nossas famflias
35 Para trazer sorte a0s N0ssos negacios
Porque aquele tatu que sai & noite em busca de comida nunca perdeu o caminho
de volta
Ifd permita que as coisas boas reservadas em nosso destino possam se realizar
Ifd permifa que nés facamos apenas coisas boas
40 1Ifa nos dé forga e poder
Quando o passaro sai de casa ele tem um destino
Ifd permita que nds encontremos também os nossos caminhos
Porque os pdssaros bons sempre encontram pousada
Olodumare nos abengoe para que as boas coisas acontecam ¢ nossos inimigos
sejam vencidos
Axé®®

Nos préximos trés dias, Exu estard comendo ¢ com ele os simbolos do
oriculo. No sétimo dia o iniciando levari o seu Exu para passcar na feira e

em pragas de muito movimento, para o que fard com o pano branco tm torgo

60. Tradugio de Ibitayo Olupana Ogunmuyiwa, e adaptagio de Vagner Gongalves da Silva.
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para sua cabega, Na mio levard o otd em que foi assentado seu odu. Na pritica,
0 ibd ndo saird 3 rua, mas apenas o ot4.

Depois de aprender a jogar biizios ‘para consultar o oriculo, o iniciando
perguntard ele mesmo ao seu Exu mensageiro sobre as oferendas que deve
lhe proporcionar.

Q ibd-orixd deverd ser conservado na casa do injiciando.

DEBPOIS DO ASSENTAMENTO

Nos domingos subsegqiientes os iniciandos receberam aulas de biizios:
nomes dos odus, seus significados, ebés etc. Os nowmes adotados foram
adaptados das publicagdes religiosas da sociedade nigeriana Orunmila
Youngsters for Indigene Faith of Africa.

O professor ndo sabia como se utilizar dos poemas € nem os alunos por
ele se interessaram. Apés os encontres, o grupo se dispersou.

COMENTARIO SOBRE AS FONTES

As rezas, canligas e invocagdes usadas neste rito constituem, em grande
medida, material escrito existente em fontes etnogréficos e religiosas.

A Reza 1® 1 estd publicada no nimero 1 (1985) da revista Orunmila
Magazine, 6rgio da sociedade religiosa Ornumila Youngsters for Indigene
Faith of Africa, com sede em Lagos e sucursais em Ibadan, Iseyin, Oi6, Tjebu,
Abeocuti e outras cidades nigerianas. H4 sucursais na Repiiblica do Benin,
na Costa do Marfim, nos Estados Unidos ¢ no Brasil, onde os representantes
$d0 membros desse grupo que tem fornecido professores ao curso de jorub4
da USP. A Reza n? 8 estd no niimero 2 desta revista, publicado em 1986,

A respeito das folhas, pudemos comprovar a importincia (e a popula-
ridade) da tese de José Flavio Pessoa de Barros® como fonte fidedigna de
aprendizado ritual. E, neste ritual, também uma fonte etnografica para a reza
as folhas sagradas (Sasanha} foi identificada como de Verger.

As Rezas de n% 2, 3 e 4 estio no livio de Pierre Fatumbi Verger, Awon
Ewe Osanyn (Yoruba Medicinal Leaves)sz, s piginas 34,48 ¢ 65. A reza para
a faca de Ogum também estd registrada por Verger em outra obra,

61, José Flivio Pessoa de Barros, op. cit.

62. Pierre F. Verger, Awon Ewe Osanyn (Yoruba Medicinal Leaves), If, Institute of African Studies,
University of Ife, 1967.
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Os nomes das divindades que falam nos odus foram adaptados a partir
dos livros de etnografia iorubana citados a partir da pagina 178 deste trabalho,

Em nenhum momento houve qualquer preocupagio com a questic da
oralidade como elemento constitutivo do candomblé, nem por parte dos
professores nigerianos nem por parte dos alunos, alguns deles pais-de-santo
de longa experiéncia do candomblé. Descobrir que existem fontes escritas
disponiveis parece ter sido para muitos surpresa recebida com muita satisfa-
Gao. Alids, € na existéncia das fontes escritas disponiveis que a reconstrugio
dos mitos e ritos vem se sustentando e rompendo definitivamente com a
tradigéio oral, o que, de forma aparentemente contraditéria, para desgosto de
alguns antropélogos, tem sido o caminho para se construir a tradigio, que
talvez nunca tenha antes existido plenamente no Brasil como peca cultural
completa em forma e sentido. Algo como, partindo de fragmentos auténticos,
construir uma tradi¢do imaginada eterna. E, para tanto, a presenca do nige-
riano, mesmo em se tratando de um possivel cdssi (ignorante nas coisas
religiosas, no linguajar do candomblé) funciona emblematicamente: aprender
com a Africa, com a raiz, com o original, com o verdadeiro. .

Em termos conclusivos, o que mostra esta experiéncia aqui registrada?
Deixemos de lado a questio sobre a legitimidade sacerdotal do professor
como sacerdote de Orunmild e sua conseqiiente autoridade como iniciador.
Nio ¢ a figura dele que estd em discussdo neste trabalho, mesmo porque s6
sacerdotes podem julgar sacerdotes. O fato importante é que o rito ¢ a
aprendizagem postos em pritica estavam de acordo tanto com fontes etnogrd-
ficas sobre a religido dos orixés (fontes que foram usadas) como com préticas
do candombl€ brasileiro. Decisivo é que o iniciador fala iorubd, matriz da
lingua ritual do candomblé queto, podendo assim proporcionar a pais €
mies-de-santo rezas ¢ outros elementos rituais aos quais eles ndo teriam
acessa por outra via. Saber, por exemplo, que fundamentos da religidao que
usualmente sdo julgados perdidos porque sacerdotes de grande conhecimento
morreram, sem que livessem passado adiante parte de sua sabedoria, ¢
constatar que esses fundamentos (ainda mais preciosos porque se pensava
perdidos) podem ser recuperados através dos livros que tratam justamente
desse passado sdo achados de grande valor para uma religido que ndo se
embasa na palavra, mas no rito. Rito ¢ repetigio. Como repetir o que estd
esquecido? Por isso mesmo, a procura por tal tipo de experiéncia é muito
expressiva,

Mais uma vez cito as palavras de Esmeraldo Emetério de Santana,
representante da nagio angola no Encontro de Nagées de Candomblé, reali-
zado em Salvador pela Universidade Federal da Bahia em 1981, porque as
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considero muito significativas em toda a discussio sobre a tradicao e legiti-
midade de suas fontes. Disse ele: “Aqui fago um apelo, j4 que existe um
centro de estudos, para que pesquisem o angola. Ndo hd livros sobre o angola.
E tem mais terreiros de angola na Bahia do que de queto, de jeje, de qualquer
‘nagio’ 7%,

Esta € justamente uma vantagem das nagdes de candomblé com predo-
mindncia cultural iorubana (nagdes queto, alaquelo, ef, nagd permambucano,
batuque gaticho), pois, no Brasil, as variantes iorubanas sempre foram as
preferidas dos estudiosos do candomblé e do xangd, desde Nina Rodrigues
na Bahia ¢ Gongalves Fernandes no Recife, além do fato de que muito se
registrou sobie 0s orix4s no Benin e na Nigéria, além da etnografia feita em
Cuba.

Um dos participantes do rito de iniciagio aqui descrito pée isto de modo
claro nesta sua declaracao: “‘Eu sei que ¢ marmotagem, e ninguém vai se fazer
6 com isso af, mas a gente aprende as rezas, v€ como € que canla € faz, e
depois os fitndamentos de axé, aquilo que € o sentimento da religifo mesmo,
0 amor ao orixd, isto fica por conta do nosso empenho ¢ do nosso coragio,

- sem nenhum medo de aprender’”.

E nesse movimento, quando os fundamentos de um culio inicidtico
quase que familiar, quase que doméstico, extravasam os limites de uma casa
e de uma familia particular, o proprio culto entra na rola de sua universaliza-
céo,

Resta pensar qual o papel nisso da prépria universidade. Constituida no
mundo moderno para o conhecimento profano, avessa & crenga religiosa,
praticando pela razao o abandono dos deuses, vé-se, de repenie, como centro
de formacio sacerdotal de uma religido que louva deuses supostamente
vencidos, como vencidos foram seus primitivos adoradores negros feitos
escravos. De deuses tribais a deuses metropolitanos, os orixds ndo perderio,
através de seus sacerdoles, a chance de se recriarem por meios que as
contradigbes da nossa sociedade tece na sua transformacgio. Nem deixard a
sociedade da razdo, cultivadora ferrenha da revisio da verdade e do perma-
nente questionamento dos saberes, de oferecer os mais inusitados mejos de
s¢ “‘construir a tradigdo”’, que € justamente tradicdo por ser pensada eterna e
imutdvel. Como nunca €. Assim esta nossa sociedade ocidental moderna,
racional, do desencantamento e desmagicizagio do mundo, mas no tio sibia
€ justa como se gostaria que ela fosse e como se pretende que ela venha a ser,
pode conviver em paz com a religido. E fazer uso dela.

63. Em Vivaldo da Costa Lima, Encontro de Nagoes de Candomblé, Salvador, CEAA-UFBa ¢ Ianamd,
1984, p. 41
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INTRODUGCAQ?

TRADICOES THO XANGO: NAGOES XAMBA E NAGO NO RECIFE

Nasci e me criei ouvindo falar e vendo muitissimas obrigacdes, que
¢ como chamamos os sacrificios de animais aos deuses do confinente

2, OTorreiro de Temanjd, ou Terreiro Obaomi, conhecido como Sitio de Paj Adio, na Estrada Velha da
Agua Fria, n? 1644, em Recife, ¢ uma das trés casas mais antigas do xangd de nagio nagd
pernambucano, Fundado por volla de 1875, o Sitio & também o terreiro recifense de memdoria mais
bem preservada pela etnografia, constante referéncia ¢ fonte de estudiosos desde os anos 30. Dois
autros entre os primeiros ferreiros de arigem jorubana do Recife, fundados 3 época do estabelecimento
do Sitio de Paj Adzo, feriam sido o do Pitio do Tergo, totalmente decadents nos anos 80, e uma casa
de Iansd na Rua do Oura, desaparecida ne comego deste século. Sobre os trabalhos que tratam
diretamente do Sitio dePaiAdfo, ou que fazem referénciag importantes a ele, verespecialmente: Roger
Bastide, Imagens do Nordeste Mistico em Branco e Prefo, Rio de Janeiro, Grifica O Cruzeiro, 1945,
cap. 5; Maria do Carmo Tinéco Brandio, Xangss Tradicionais e Xan gos Umbandizades do Recife:

OrganizagﬁoEconamica, tese de doutorado em Antropologia Social, Sio Paulo, Universidade de Sia

Panlo, 1986; ToséJorge de Carvalho, Ritual and Music of theSango Culis of Recife, Brazil, PHD Thesis,

Belfast, The Queen’s University (mimeo.), 1984; Idem, *‘A Forga da Nostalgia: A Concepeio de

Tempo Histdrico das Cultos Afro-brasileiros Tradicionais’”, Religido e Sociedade, Sio Paulo e Rio,

14(23:36-51, 1987; Pedro Cava leanti, **As Seitas Africanas do Recife”, em EstudosAfro-brasileiros

(Trabalhos apresentados ao 12 Congresso Afro-brasileiro reunido no Recife em 1934, 1° volume), Rio

de Janeiro, Ariel, 1935; Manoel do Nascimento Costa, *“Sacrificio de Animais e Distribuigio da Camne

no Ritual Afre-pernambuecano; em Roberto Motta, Os Afro-brasileiros: Anais do [IT Congresso

Aﬁ'u-bmsi.’eiro,RCcifc,Massanganu, 1985;GungalvcsFernandes,XangasdoNordes!e,Rio de Janeiro,

Civilizagio Brasileira, 1937; Gilberto Freyre, “Xangés™”, em Guig Pratico, Histérico e Sentimenial

da Cidade do Recife, Rio de Janeiro, José Olympio, 1968; fdem, “*Pai Adzo Babalorixs Ortodoxo’™,

em Pessoas, Coresd& Animais, 2a ed., Parto Alegre, Globo, 1981; Roberto Motta, ““Bandeira de Alaird;

ATFesta de Xanpd-Sio Jodo e Problemas do Sincretismo™, em Carlos Fugénio Marcondes de Moura,

(org.), Bandeirade Alairi- Outros Escrifos sobre a Religido dos Orixés, Sia FPaulo,Nobel, 1982; Idem,

1. O presente trabalho foi apreseatada no simpésio *‘Ordculose Sacrificios'’, no Congresso]nternacf_affﬂf
“Escravidiio’, realizado na Universidade de Sdo Paule, em junho de 1988, Na presente edigio,
Reginaldo Prandi, coordenador do stmpdsio, agregou ao texto um conjunto de notas etnagrificas para
situar o leitor nio familiarizado com a histéria do Sitic de Pai Adio.
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negro’. Mas, durante a minha infincia, havia no ritual muita coisa que eu nio
conseguia entender. Eu via serem cozinhadas numerosas panelas de galinha,
porco, bode ¢ alé cigado, levadas depois para o quarto-de-santo, onde, entre
muitas cantigas, as carnes eram arrumadas em vasilhas ou no assentamento
de cada orixd. Porém, outra parte da carne ficava fora do peji, sendo servida
a0 povo na hora das refei¢oes. Havia também aqueles que levavam pedagos
de carne crua diretamente para suas casas.

Minha curiosidade redobrava quando, & noite, o salio de danga era
forrado com virias esteiras, colocando-se sobre ¢las os pratos anteriormente
depositados junto aos orixds. As pessoas, na ordem de sua iniciagio na
religido, iam tomando posi¢do ao redor das esteiras e, quando recebiam o
sinal, cada uma pegava o prato do seu orixd, identificado nio sei se pela
qualidade da comida ou pela cor da louga. Logo depois levantavam sen prato
com as duas mios, ofereciam-no ao pai-de-santo, mae-de-santo ou irmio-de-
santo mais graduado e, em seguida, distribuiam a comida, que, além de
galinha, bode ou porco, sempre compreendia acacd, um angu feito de fubd de
milho com dgua ¢ sal, além de um pirfo do caldo da galinha ou galo, colocado
no prafo para poder arrumar os axés. Ao portador do prato cabia comer
pedagos do figado, do coragio ou outro Srgio vital. Quando se tratava de
bicho de pélo, ficava para o fim a cabega, cozida inteira, oferecida aos mais

Cidade e Devogio, Recife, Edigdes Pirata, 1980; Idem, **Catimbés, Xangds ¢ Umbandas na Regiso
do Recife”’, em Os Afro-brasileiros: Anais do Il Congresso Afro-brasileiro, Recife, Massangana,
1985; Reginaldo Prandi, Os Candomblés de Sao Paulo, Sio Paulo, Hucitec/Edusp, 1991; Rita Laura
Segato, A Folk Theory of Personality Types: Gods and Their Symbolic Representation by Members of
theSango Cult in Recife, Brazil, Anthropology PhD Thesis {mimea.), Belfast, The Queen’s University,
1984,

3. Manoel do Nascimento Costa, popularmente conhecido como Papai, atual babalorixd do Sitio, €
descendente direto de Pai Addo, a primeiro chefe masculino do terreiro da Agua Fria. Hoje tombada
como patrimduio do Estado de Pernambuco, o terreiro foi fundado por volta de 1875 par uma africana
chamada Inés Joaquina da Costa ouInés Ifi-Tinuqué, moria em 1916. Nos primeircs anos do século,
tia Inés assaciou-se com Felipe Sabine da Costa, por tedos chamado entio e hoje de Pai Addo. Tia
Inés tinha virios acolitos, entre eles José Querino, seu axogum, e Joana Batista, de cujo santo Pai Addo
era a sacrificador. Desde cedo nasceu em Recife a tradigio de que uma casa € sempre dirigida por um
pal e uma mae-de-santo, ac contririo da Bahia, onde apenas um reina, Em 1916 morre tia Ifi-Tinuqué,
e Pai Addo torna-se o pai-de-santo em 1920, sendo Joana Batista (ou Joana Bode, que em 1934 tinba
seu proprio terreiro & Rua 13 de junho, 235) 2 mie-de-santo da Agua Fria. Pai Adio, ao morrer em
1936, deixou quatro filhos vivos (Mundinho morrera um ano antes): Malaquias (Ojé Bif), José Roméao
(0jé Okurin), Guilherme {(Oyd Funx6) e Maria do Bonfim, a Miezinha, que ainda vive. Entre 1936 ¢
1856 Joana Batista liderou o Sitio, ajudada por José Roemao. Em 1956, com a morte de Joana, assumiu
a cargo de babalorixd José Romdo, junto com Vicéncia (Vicentina Costa Evangelista da Costa). Em
1971 morre José Romao, e seu inmao Malaquias assume, dirigindo o Sitic até 1983, ainda teado como
a mie-de-santo Vicéncia. Em 1983, com a morte de seu tio Malaquias, assume seu sobrinho ¢
filho-de-santo, o filho inico de José Romio ¢ neto de Adio, Manoel Papai, o qual, alids, era o herdeiro
civil das terras de Sitio. Tia Vicéncia falece em 1987 e seu cargo é ocupado por tia Bé, abreviatura
carinhosa de Beleza, Iraci Rodrigues Vilela na vida civil.
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graduados, comegando pelo pai ¢ pela mae-de-santo, depois deles 3 maie-pe-
quena, passando de mdo em mio, cada circunstante tirando um pedaco, até
vollar a0 ponto de partida. Durante a ceriménia nio se podia falar, nao se
deixava cair nada no chio, nio se quebrava osso algum. Assim que terminava,
saia 0 €bd; os que o levavam eram escolhidos pelo jogo ou pelo pai-de-santo.

Eu ficava cheio de interrogagdes. Por que aquela solenidade para
repartir a comida sagrada? As carnes cruas, por que eram fogo distribuidas?
Em que consistia exatamente aquilo que os santos comiam? Minhas dividas
s¢ multiplicaram quando na casa de minha avé Lidia houve uma enorme
mudanga no ritual®. Deixou-se de se colocar a comida em pratos distribuidos
pelas esteiras. As carnes continvavam a ser preparadas e colocadas nos
assentamentos, mas s6 trés dias depois € que eram retiradas das vasilhas dos
orixds e despachadas nas matas ou na dgua corrente. A carne crua era sempre
distribuida. Hoje o tempo passou e muita coisa ficou esclarecida para mim.
A maneira de as seitas africanas homenagearem os orixds varia de acordo com
a nagdo de cada terreiro. Era justamente esse detalhe que cu ndo entendia.

A nagdo xambd, que foi a primeira nagdo da casa de minha avé materna,
que era a mais velha mie-de-santo de Pernambuco, teve o maior dos seus
lideres na pessoa do alagoano Artur Roseno, que pode ser considerado como
seu introdutor na capital pernambucana. Na casa de minha avé Mie Lidia foi
onde assisti 4s primeiras obrigagdes de minha vida, de acordo com o rito da
nacio xambd, muitissimo rigoroso, sobretudo no que diz respeito aos sacrifi-
¢ios, realizados debaixo do maior segredo. Somenle as pessoas ‘‘feitas’’
{iniciadas) ¢ antigas no santo tinham acesso ao local em que se realizavam.
Por ser neto de dois grandes personagens da seita africana, Pai Adio (pai de
meu pai José Romio) e Lidia Alves (mie de minha mie Dejanira), eu gozava
do privilégio de assistir a algumas das secretissimas ceriménias da nacao
Xambi. Depois de um certo tempo, veio a prevalecer a influéncia de minha
familia paterna, toda ela apegada € muito influente dentro da nagio nagd, e
minha avé acabou por transformar o ritual do seu terreiro.

4. Papai € neto carnal de Mie Lidia Alves da Silva, Talaby, iniciada em 1933 por Pai Artur Roseno {ou
Asthur Rosendo Ferreira) na nagio xambd. A nagio xambd, de origem jorubana, formou-se em
Alagoas, de onde veio Pai Roseno (vernota 6). No comega dos anos 30, o xambé foi uma nagio bastante
expressiva em Recife, contando com muitos lideres, como a prdpria Lidia, Bil do Portio do Gelo,
Amilia Rocha e Matia das Dores da Silva, mie-de-santo de Papai (ver nota 7). Em 1947, com a morte
de Roseno, o grande lider xamb, esta nagio entra em decadéncia, com a adogio da nagio nagd por
antigos membros do xambd. As mies xambis Lidia Alves da Silva, Maria das Dores da Silva e Am4lia
Rocha passaram a lideranga maseulina de suas casas para José Romio da Costa, filho de Adia e pai

de Manoel Papai, adotando essas casas o rito nagd, com a introdugio de mudangas das quais nos fala
Papai neste trabalho.
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MATANCA E COMUNHAO

Nz matanca, Exu € sempre o primeiro a receber homenagem, através de
cantigas ¢ sacrificios de bodes, pintos e galos. Aos bodes eram oferecidos
galhos de mato, com as folhas das plantas que contém o axé, quer dizer, a
forca ou o valor do santo. O bicho come uma parie, a outra fica na boca,
amarrada com uma corda nova, enrolada do focinho para o chifre. As pessoas
presentes devem entio bater com a cabeca na do animal, o dono do servigo

fazendo esse gesto em dltimo lugar.

Depois é invocado [lé — a Terra —, sempre o primeiro a receber sua
parte. O pai-de-santo eleva a faca ao ar e pronuncia uma so {rase “‘Oberé-6"
e 0 oxogum responde: ‘Apaé pomim, apaé xomé odum’’,

O primeiro pingo de axé, do sangue do animal, € oferecido a Terra,
sendo Exu em seguida convidado, através de suas cantigas, para receber as
oferendas. Cada bicho de pélo é acompanhado de quatro bichos de pena, no
minimo. Quatro pintos, antes de serem curiados ou sacrificados, sdo passados
no corpo das pessoas presentes, da cabeca para os pés, como vm rito prelimi-
nar de limpeza.

Os animais sacrificados sdo entregues as iabds, que os limpam, prepa-
ram € cozinham. Na nagio xambd, a obrigagio comeca e termina dentro de
24 horas ou menos. Havia, como ji foi descrito, a refeicdo sagrada ¢ logo se
passava para o despacho ou ebd, o qual, de acordo com o rito nagd, so deve
ser feito no terceiro dia. Mas, quando a obrigacdo € grande, alguma matanga
¢ feita também no terceiro dia, que se chama itd ou segunda obrigagio. No
sétimo dia, igé, faz-sc ainda uma terceira matanga, embora possa ser bem

menor, consistindo no sacrificio de aves.

A ceriménia da distribuigio das carnes era indispensdvel na casa de
minha avé, quando ela seguia os preceitos da nagio xambd. Ainda hoje €
assim, nos terreiros que conservam cssa denominagdo. O filho-de-santo gue
ousasse faltar a essa ocasido, caso o oferccimento fosse dele, tinha como
punicio comer a carne no estado em que a encontrasse, pois ndo se fazia o
despacho até o seu comparecimento. J4 no rite nagd, ndo sc forrava com
esteiras o salido de danga. A comida do santo era posta dentro da louga gue
serve como depdsito ou assentamento. A comunbdo € feita liviemente, com
as pessoas sc servindo daquelas carnes que ndo eram colocadas junto aos
santos, Outra maneira de comungar, na nagio nagd, ¢ a divisdo das carnes

COmM as pessoas nais necessitadas.,

3t
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A DIVISAO DAS CARNES

O corpo dos animais sacrificados divide-se em duas partes fundamen-
tais, Existem aquelas carnes que viio para os pés dos santos e aquelas que sio
logo consumidas pelos filhos-de-santo sem passar pelos assentamentos dos
oTix4s.

As primeiras carnes compéem-se essencialmente dos axés dos sanlos.
Esta palavra parece derivar do jorubd ejé, sangue, e expressa a vida dos
animais que ¢ transferida para os deuses.

O omd-orixd, o filho-de-santo, vive e sc identifica com seu deus ¢ faz
a cle o dom de sua exisléncia, representada no animal. Porém o animal
também representa o deus e assim cle conslilui o ponlo de encontro enire os
santos ¢ os homens mortais. Eles sdo os grandes modelos que orientam nossa
vida, no enlanto, necessitam da nossa atencio e de nossos dons.

Os drgdos vitais dos animais pertencem, por conseguinte, aos orixds.
Porém nada mais apto do que o sangue para exprimir o movimento e o fluxo
da vida. O sangue (ejé) é o principal axé.

Dai a toada de matar bicho: ““Ejé balé carard”’, que significa ““possa o
sangue derramado na terra trazer a paz’’. Outros axés dos bichos de quatro
pés sdo figado, bofe (pulmao), coragio, rins, passarinha (bago), grios (testi-
culos) e também a carne do pescogo e cinco costelas dianteiras com a carne
vermelha que fica em contato com elas. Nos bichos de pena, sio axés a cabeca,
08 pés, o figado, o coragdo, o rim, a moela, o sobrecu, a passarinha, o bofe e
ainda as pontas das asas c a titela (carne do peito) dos bichos de pélo. Os axés
teunidos formam o assum, que podemos simplesmente entender como uma
““porgio de axés’’,

A panela do assum ndo € porém a inica cozinhada (apenas com
azeite-de-dendé, cebola seca e sal) para os santos orixds. Fles recebem
também a panela do fato, ou, em nagd, eran peteré, expressao que se traduz
literalmente como “‘carne de mitdo’’.

Nesta panela se prepara a buchada (tripa grossa e tripa fina) e ainda as
orelhas, os olhos, a lingua, os miolos ¢ o jigatd (vértebra cervical). O que vai
Para cima do-santo deve também seguir no ¢bo, isto &, no despacho. Ir para
cima do sanlo ou ir para os pés do santo significa ser colocado deniro dos
assentamentos, isto €, dos pratos, terrinas ou gamelas, onde ficam guardados
0s ferros e as pedras que indicam a presenca dos deuses.

Os grandes sacrificios, ou, como dizemos m seita, as grandes obriga-
¢oes, 1ém trés fases: primeiro dia, terceiro dia, sétimo dia. Se vai haver
igagio de terceiro dia (ind), guarda-se alguma coisa do assum do primeiro

o

s
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dia para ser misturado ao da nova oferenda. Fora porém desse caso, o
despacho se faz no terceiro dia, com exce¢do da nagio xambd, na qual as
abrigagdes, apari, completam-se no primeiro dia, incluindo o despacho.

As carnes vermelhas, que ndo entraram nas listas anteriores, ficam
preferencialmente para os ogas e as iabds, isto €, para 08 que sacrificam,
esfolam e esquartejam (ogds) e para as cozinheiras (fabds). E preciso acres-
centar que tudo isso forma um processo muito complicado, cheio de minticias
previstas no ritual, alids diferente de acordo com as diferentes nacdes (em
Pernambuco, as nagdes tradicionais sdo a nagd, a jeje ¢ a xambd).

Nio se deve crer que os orixds cxijam absolutamente tudo a gue tém
direito. O sangue ¢ sé6 deles, pois, na hora da matanga, ele corre todinho para
o assentamento. Sobretudo nas grandes obrigaces, o assum e o eran peteré
540 tio abundantes que os fiéis acabam comendo deles, sem reclamagido por
parte dos santos.

A refeicio ¢ muito importante no ritmal ¢ muitas vezes comega antes
mesmo do fim da matanga. Por isso ja4 houve quem escrevesse que nosso ritual
¢ ‘*bom para comer’ »*, Mas nio devemos esquecer que também é bom reunir
os fiéis, filhos dos santos e irmios uns dos outros, para pensar sobre o destino,
a vida e a morte do ser humano.

A GRANDE PERSEGUICAO A0S XANGOS DE PERNAMBUCO

S ANOS DE QUASE SILENCIO

Em 1937 comegou o chamado *‘quebra-quebra’’, perseguigio policial
ao culto que levou pénico a todos os adcptos da seita africana, muitos deles
sendo presos pela policia. O Sitio de Pai Addo e as casas de Artur Roseno ¢
de Mie Lidia, as trés maiores casas de xang6 da época, tiveran que cscondt?,r
todo o material dos orixds: otds, guias, ferros, loucas, imagens e demais
objetos foram escondidos em lugares seguros para nao serem quebrados pelos
policiais. Mae Lidia escondeu os seus orixds ¢ os apetrechos na casa de uma
filha-de-santo no bairro de Jatobd, em Olinda. Sinhi Nila, filhz de Ogum, que
morava numn pequeno casebre da taipa, foi escolhida pelos deuses da raca

5. Roberto Motta demonsirou quio imporfante tem sido a fungio dos xangds na redistribuigdo social l‘i-ﬂ
proteina animal entre a populagio de baixa renda em Recife e Olinda. Ver Raberlo Mf)tta, “Rendiﬁ,
Emprego, Nutricio e Religiio™, Ciéncia & Trépico, Recife, 5(2): 121-153, 1977; também Mapoel do
Nascimento Costa, op. cir., e M.C.T. Branddo, op. cir.
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negra como guardid de seus parentes, guardados em um bat antigo. Durante
esse tempo, nenhuma fungio foi executada por Mie Lidia que, junto com
Joana Batista, enfrentou as autoridades, lutando pela reabertura do xangé em
Pernambuco, o que aconteceu somerte oito anos depois, em 1945,

Nesse intervalo, sediada em Maceid, a ialorixd Lidia da nacio xamb4
vinha a Recife apenas para visitar parentes e trabalhar junto com Joana Batista
pela reabertura. Com dinheiro ganho em Maceié, Mie Lidia construiu nova
casa de xangd em uma das transversais da Ladeira de Pedra em Agua Fria,

onde tocou pela primeira vez, para espanto de muita gente que ndo acreditava
no milagre.

Coma ajuda de algumas pessoas influentes, as duas mulheres chegaram
depois de muita Juta ao paldcio do governador Magalhies. Na época entrega-
ram a ele uma solicitacio de reabertura dos terreiros ¢ no mesme documento
pediram providéncias contra as arbitrariedades procedidas pelas autoridades
policiais®. Entre as pessoas arbitrdrias citadas no documento estavam os
policiais Danilo e Fogido.

DANILO E FOGAO, O TERROR DOS TERREIROS DE XANGS DO RECIFR

Esses dois policiais, Danilo e Fogio, representavam o terror para os
adeptos da religido negra em Permnambuco.

-Quando comegou a perseguicio aos cultos, os dois se destacaram pela
tara que tinham de invadir casas de xangd. Quebravam instrumentos de culto

6. O médico Ulysses Pernambucano, diretor do Serviga de Higiene Mental da Assisténcia a Psicopatas
de Pernambuco (S.H.M.), e outros especialistas e intelectuais da época, coma Gilberto Freyre e
Gongalves Fernandes, praticamente tomaram para si a defesa dos xangds contra a violéncia policial.
Aos paucos o S.H.M, foi retirando da policia a prerragativa de controle do xangd. Em 1934 reuniu-se
no Recife, organizado por Gilberte Freyre ¢ tendo como presidente de honra Ulysses Pernambucano,
© Primeiro Congresso Afro-Brasileiro, de que participaram renocmados cientistas e pensadores, com a
colaboragio de pais e mies-de-santo. Procurava-se, sobretudo, retirar a questio do negro da clandes-
tinidade, uma vez que era tratada entio como questdo de policia. Neste periodo, a liberdade que se
logrou alcangar continuou sendo ainda por longa tempo uma liberdade vigiada, tendo os terreiras que
submeterseus regulamentos i aprovagio policial, pagar taxas para realizar os toques e registraros dias
das festas. Em 1935 foi fixado um calenddric para os toques, o qual seguia o calendario catélico.
Gongalves Fernandes narm o seguinte: '“Vejase o sineretismo catélico nessa distribuigio de festas,
que foi muito mal recebida pelos pais-de-santo da cidade. O praprio babalorixd Addo foi até o S.H.M.
onde formulou um protesto veemente”® (cf. Fernandes, 1937, op. cit., p. 32). BEm 14 de outubra de
1937, 0 S.H.M. organizou uma reuniio presidida pelo médico Pedro Cavaleanti, visanda a promover
Uma maioraproximagio entre os pais de terrciros e entre estes e o S.H.M., reuniio a que compareceram
39 paise mies-de-santo, entre os quais as mies Lidia ¢ Maria das Dores. Foi eleita yma comissio para
intermediar as relagdes entre os lerreiros ¢ o S.H.M,, formada pelos pais e maes Apolindrio Gomes,
Oscarde Almcida, Artur Roseno, Anténio Sampaio e Maria Fortunada (cf. Vicente Lima, *‘Xangé™",
Recife, Jornat do Commercio, 1937, pp- 73-74).

an
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¢ at€ batiam nos adeptos. Em muitas casas usavam e abusavam das pessoas
mais fracas, chegando ao cimulo de obrigar uma senhora ja de idade, Marja
Oy, filha de Jansi, a andar montada em um bode pelas ruas de Campo
Grande:, Esses homens pareciam nio ter religido nem familia e ndo conheciam
a Deus. Esse foi o depoimento da tia Bernardina, uma das festemunhas
oculares dos falos.

Danilo e Fogio eram dois nomes respeitados naquela época e muitas
casas fecharam, e seus proprietirios mudaram-sc com desgostos e vergonha,
com medo de sua figuras, Como j4 falamos, as casas eram invadidas ¢ os
objetos religiosos eram levados, dentre eles os principais: as jéias de uso
pessoal, como brincos, pulseiras, colares, anéis, cintos e marrafas. O que
trazia grande revolta para as pessoas prejudicadas era o fato de que esses
objetos, além do valor financeiro, tinham grande valor de estima, pois muitos
eram de couro e pedras de origem africana. No comeco, eles levavam apenas
a5 pegas que encontravam nos saloes de dangas ou nos pejis; depois, também
08 que estavain no corpo das pessoas ¢ isto cra feito com violéncia. Por esse
molivo, muita gente perdeu objetos que foram esco ndidos, enterrados no chio
para ndo serem levados, tendo o local depois sido esquecido, pois ndo se
marcava sua localizagio com medo de esta ser identificada pelos perseguido-
res. Acontecia agora no Recife a grande tragédia que tinha se abatido sobre
os xangds de Alagoas em anos anteriores .

Para os membros da religido negra, Danilo e Fogiio eram enviados do
Diabo, pois zombavam das pessoas em qualquer ambicnfe em que as encon-
ravam. Chegavam até a insulti-las com palavras de baixo calio ¢ gestos
obscenos, para daf terem o pé de prender os que se alrevessem a pedir, mesmo
com humildade, para que os deixassem em paz, pois esses gestos eram
considerados uma afronta as autoridades, sendo os suplicantes presos e muitas
vezes fichados como perturbadores e desordeiros.

Esses falos importantes marcaram a passagem das bestas-feras na
histéria do xangd em Recife.

7. Osxangés de Alagoas, onde se descnvoiveu o rito ou nagdo xambd, do qual ainda muito pouca se sabe,
sofreram nos anos que se seguem a 1911 uma das majores perseguigdes policiais que as refigides
africanas no Brasil j4 conheceram, Muitos lideres fugiram para o Recife, entre eles Paj Roseno, o que
contribuiu bastante para a expansio deste rito no Recife, enquanto em Alagoas o xangé praticamente
foi varrido do mapa. Esta migragdo forgada contribuiu também para o amalgamento de elementos de
diversas origens, constituindo-sc o nagd como nagio prépria de Pernambuco. Bm Alagoas, duranle 0s
anos de perseguicio policial, os devolos remanescentes ainda assim promoviam escondidos & gue
podiam dos cultos, dispensando os tambores, a misica e as dancas, a ponlo de Gongalves Fernandes
ter visto neste movimente o nascimento de uma nova religido, 0 **xangd rezado baixo®’ (ef. Gongalves
Femandes, @ Sincretismo Religiosos no Brasil, Curitiba, Edjtora Guatra, 1941, pp. 9-28).
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PERSEGUICAO E RESISTENCIA

Entre as pessoas que lutaram pela reabertura dos xangds estd o psiquia-
tra Ulysses Pernambucano, que prestou grande ajuda ndao somente na reaber-
tura mas também por livrar os pais e mies-de-santo de um incémodo exame
de sanidade mental entio exigido pelas autoridades policiais da época, entre
08 quais Etelvino Lins. Para que isso acontecesse, os terreiros tiveram que
criar uma sociedade registrada em cartério. Esta jdéia foi do proprio Ulysses
Pernambucano.

O Sitio de Pai Addo, que antes se chamava Terreiro Oba Omin, foi
registrado como Sociedade Beneficiente Mixta Terreiro Senhora de Santana
em 26 de julho de 1947, Outros terreiros antigos também tiveram seus nomes
de origem africana mudado para nomes de santos catdlicos, como foi o caso
do de Mie Lidia, Esticio de Almeida e outros. Depois de muita luta, as duas
ialorixds conscguiram a reabertura.

A primeira festa aconteceu no Sitio de Pai Addo em 31 de dezembro de
1948, 0 que muitos nao acreditavam que seria possivel. No dia da reabertura,
muitos pais e maes-de-santo foram camuflados. Assistiram 3 festa do fado de
fora do saldo. Nas janelas viam-se pessoas enroladas em toalhas com apenas
0s olhos e o nariz aparecendo, outras com chapéus e 6eulos escuros para nio
screm reconhecidas.

Por isso tudo € que alguns rituais da religido negra, hoje, sio celebrados
de maneira incorreta, assim sendo fransmitidos s novas geracoes, 0 que é
pior. '

Um bom exemplo é o caso do sacrificio do boi a Xangd, de que tratarei
agora e que, infelizmente, estd sendo levado ao ridiculo por pessoas que
ouviram o galo cantar e nio sabem onde.

Em 1988, pessoas nio preparadas para assistir e participar da cerimdnia
do sacrificio do boi a Xang0, que nunca tiveram acesso aos recintos sagrados
do xangd, e até politicos em busca de reduto eleitoral, ou seja, em busca do
voto, julgaram-se no direito de criticar esse ritual, fazendo comparagio com
a Farra do Boi, de Santa Catarina, que € um folguedo popular nio religioso,
proibido atualmente pelo sofrimento imposto ao animal. Bem, pode ser até
que eles tenham participado da farra do boi, ou do ““boi para comes e bebes’”,
porém nada podem dizer do boi dado a Xang6, que é um ritual sagrado do
qual s6 os religiosos participam. Isto mostra como a religido negra nio se
libertou ainda completamente dos varios tipos de perseguicio,
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NEM LOUCOS, NEM PALHACOS. DEPCIMENTO DE MAE LIDIA ALVES DA SILVA A
SEU NETO MANOEL DO NASCIMENTO COSTA

Quando tudo comegou, levou seus santos para a casa de uma velha
amiga, Sinhd Nila, que morava no Jardim Fragoso, em Paulista. Joana Batista
botou algumas coisas em casa do tenente Serafim, no morro da Conceigio,
seu Artur botou tudo em um s6tdo de uma casa na estrada do Arraial, em Casa
Amarela, seu Estiquio escondeu tudo em um buraco no quintal de sua casa,
na Campina do Barreto, na Rua do Dendé.

Os policiais davam batidas dia e noite ¢ dai criou-se uma safadeza por
parte da policia. Alguns investigadores passaram a explorar os menos avisa-
dos, com promessa de ajudar ra reabertura, promessas de proteger e com
ameacas de denunciar os praticantes de cultos. O pior € que nio se tinha a
quem recorrer, ja que uma denincia desta por parte de qualquer wm signifi-
cava afoiteza € o denunciante era preso porque assumiu a religido perante as
autoridades. Era sinal de coragem ¢ isso significava desacato aos repressores.

O dr. Ulysses foi uma pessoa que se mostrou muito mnteressado em
ajudar e armou vma equipe de pessoas que cstudavam as manifestagées.
Colocou uns desses estudantes em alguns terreiros, a ponto de o estudante
tornar-se intimo da familia. Com isso tornou-se mais ficil o estude do
comportamento de cada uma das pessoas da casa e dos proprios filhos-de-san-

to. Participavam das obrigagées e das festas, e alguns deles ajudavam finan-
ceiramenie,

Dr. Ulysses era uma figura imprescindivel. Nas festas dos terreiros todo
pai ou mde-de-santo, inteligente ou nio, convidava o doutor, ji que sua
presenca significava a seguranga da festa, e ninguém ousava molestar a casa.
Mas uma coisa era certa, o dr. Ulysses também tinha suas vantagens. A
presenca dos estudantes representava a alta contribuicio dos terreiros aos seus
estudos, conseqiieniemente aos seus alunos. Dai é necessirio dizer que 08§
terreiros serviam de laberatério de psiquiatria.

Nao foi incomodada (Mde Lidia) com estes estudantes, mas Maria Oyd
me contou que tudo o que se fazia era fotografado. Qualquer gesto que nio
fizesse parte dos costumeiros era logo observado e investigado, o porqué, o
que foi forga de novo em doente. Tinha toda uma assisténcia, era a hora de
saber que tipo de peca era o doente, parecia até que os estudantes queriam ver
08 orixds através de scus estudos, se era filho de Xang$ tirava-se a pressiao
para saber se o calor do fogo do orixd estava presenie no seu corpo; se fosse
de Oxum ou Iemanjé era possivel que estivesse saindo dgua de seu corpo, se
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fosse de Obaluaié a observagiio era feita na pele, se estava saindo algum tipo
de carogo ou mancha.

Todos os remédios caseiros eram logo anotados, o tipo de erva e o
processo de como era feito, a que santo pertenciam as ervas, a recuperagio,
os efeitos...

Durante o regime do Brasil novo, muito tempo depois da libertagio, o

negro continuou sendo relegado ao 29 3%, 42, ou 52 plano na sociedade, mesmo

10 seu campo mais sagrado, na sua religido. Este foi o depoimento de Lidia
Alves da Silva (Mae Lidia):

Conheci todos ou quase todos os pais e maes-de-santo do meu tempo, mas conheci também
auicridades, policias e politicos da época, conheci Joana, era uma negra enjoada, mas era correta,
sim, sim, ndo, nie.

A ialorixd Joana morava em Porto de Parada. Era filha de tia Inés, estreitamos a amizade
guando fechou os tetreiros, pois um dia conversando com o Oscar, ele me disse: “(lhe, Joana disse
que voc nic estd s nesta briga, ela também tern alguns conhecimentos ¢ quer conversar com vocé'.

A nossa primeira conversa sobre o assunto foi na casa de José Isidio, um oficial de justica
que morava no Arruda, com quetn conversamos longamente e recebemos instrugdes.

Dias depois recebi um recado de Cipd, motorista da palfcia civil, para que me aprontasse na
quarta-feira, para ir conversar com um doutor, ndo me lembro o nome. Era um cara carrancudo, mas
que logo deu para entender que era gente fina, fez uma porgio de perguntas e escreveu em um
caderno, pediu que arrumasse alguns pais e mies-de-santo, pois ia ser preciso. .

Finalmente veio uma reuniao na Secretaria de Seguranca e fui apresentada a um cidadao
chamado dr. BEdsen Murim Fernando, uma pessoa simpitica, mas muito agressivo na sua falagio.

**Quem € seu marido?”’, perguntou primeiro a mim. **Nio tenho marido, sou vitdva, meu
marido era da policia.”” ““Da policia?”’ *'Sim senhor, Osvaldo Ciriaco.”” ** Ah, entio & a vitiva do
Cirfaco ou mais uma vitva do Cirfaco...””

““E o seu?”’, perguntou a Joana. *‘O meu também é falecido, mas gragas a Deus ndo era da
policia.”

Os homens sorriat & 0 oficial José Isidio entrou na conversa, ‘*Ela gosta de brincar, doutor,”

Um homem branco da cara feia chamou o dr. Edson e nés ficamos mais de 3 horas esperando
Sua volta na sala, 0 que acantecen por volta das 3 da tarde. Acredito que tenha ido almogar, chegou
com cara de sono, af disse: ' Conversaremos muito sobre 0 assunto e dr. Ulysses vem amanha para
a gente fazer vma reuniio com todos’’.

*'A senhora tem wm maracatu?’’ ‘‘Nio, quem fem maracatu é Santa.’’ “‘E a senhora?”’
‘“Nio, nio tenho nada, s6 minha casa dos orix4s.”’

**Quais sao os politicos que vio em sua casa?’’ *‘L4 vai muita gente, ndo sei quem é politico
ou naa,’’

Os homens trocaram algumas palavras baixinho, mas deu para entender que eles disseram
que Joana era segura.

Uny deles que havia chegado muite atrds perguntou: ““Como & que a senhora sustenta sua
casa? Os santos mandam do céu? Peca a eles para mandar para mim também’’. *“Peco’", respondeu
Joapa.

Finalmente nos mandaram embora € uma reunido ficou marcada para a ouira semana. Bm
casa os parenles ji choravam, achando que eu ¢ Joana Batista tinhamos ficado presas.
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Na reunido conheci Anselmo de Xambi, reencontrei Joana e Maria Oy4, além de Josefina
Guedes e outros conhecidos.

Na reuniio, as perguntas eram quase Sempre as mesmas para todo mundo, mas as perguntas
mais usadas eram: quem € o pokitico de sua casa, qual & a sua sociedade carnavalesea.

Eu e Joana Batista a esta altura j& éramos olhadas por alguns donos de terreiro com maus
olhos, uns achavam que a gente estava sendo mais bem iratada que eles, outros chegavam ae ciimufo
de pensar que estivamos nos bandeando para a lado da policia, porém, o que estava acontecendo
€ra que 0s nossos conhecimentos estavam prevalecendo. Joana estava acompanhada de alguns
filhos-de-santo e amigos, entre eles Qscar Domingos da Silva, José Assis e Manoel Beltrio,

0 tempoa foi-se passando e cada vez mais as coisas foram se complicando, a1€ que depois de
muifo tempo reacenderam as nossas esperancas. A principio serfa feita uma selecio. por uma
comissio da policia e o 8,H.M., depois esta seleclo seria por uma comissaoe mista, de autoridades
religiosas, da policia e mais do S.H.M.

Depois de aprovada a idéia veio a decepcdo para os pais-de-santo, pois, pelo regelamento,
10dos 03 pais & mies-de-santo teriam que submeter-se a um exame de sanidade mental e os terreiros
seriam cadastrados no Departamento de Diversies Piblicas, o que significa dizer que estdvamos
sendo considerados como agremiagio carnavalesca e nio como sociedade religiosa.

Eu perguntei a0 dr. Ulysses: **Fstio achanda que nds somos doidos?’ “"Nio, Lidia, fsso &
apenas para selecionar as pessoas que sio boas da cabeca e as que ndo sio.”” “‘E por que estamos
registrando neste Departamento de Diversdes?” “E outra forma de controlar as coisas, todo mundo
vai ter que vir tirar uma licenga para poder fazer suas festas, assim nés sabemos o que estd
regularizado ou nio, e dai sabemos também quantos terreiros atuam em Recife.””

**Othe, doutor, ontem eu vi dois homens tirando uma licenga para armar um cireo no mesmo
lugar que vamos tirar as nossas, eu acho que tudo isso esti errado, por que fazer este exame? Nds
1o somos doidos e nem palhagos.”

Protestei, mas foi initil, pois era uma imposigio do governador,

SACRIFICIO DO BOI NO RITUAL DO XANGO DO RECIFE

TRINTA E SEIS DIAS DE PRECEITO

A oferenda deste animal segue uma série de cerimdmnias que antecedem
&0 sacrificio do boi ao orix4 Xangs. E exigido o preceito de 36 dias para todos
0s participantes da oferenda, do babalorixj ao carregador do ebd. O preceito
comeca quando os que vao participar da oferenda se submetemn i abstinéncia
sexual, a qual comega trés dias antes do inicio do ritual de 36 dias.

Nesse periodo, os que participam corretamente da ceriménia do sacri-
ficio vio o terreiro onde Xang6 recebeu o boi para bater a cabega para 0
onxa de seis em seis dias. Este compromisso obriga o fitho-de-santo i
abstinéncia de sexo.

Todos os rituais seguintes compdem o processo do sacrificio do boi 40
orixd Xangé: oferenda aos ancestrais, fortalecimento da cabega, despachar os
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Exus, convidar Ossaim, sacrificio do animal e toque, fala do Santo - fala do
Orix4, amarrar E16, Igé do Orixa.

Toda essa cerim6nia € muito antiga na comunidade religiosa e, para que
se avalie o respeito que se tem & oferenda do boi de Xang6 em Recife, vamos
dar uma amostra do processo ritualistico para se ter uma idéia do valor do
envolvimento das pessoas nesse rito. Como sdo preparados; quem ¢é prepara-
do; quem vai participar do sacrificio do boi; a participagio dos eguns e de
Ossaim. Nele nio € permitida a presenca de pessoas ndo identificadas com a
religido, mesmo que elas se submetam a uma selegio.

0S8 ANCESTRAIS

Sete dias antes de ser iniciado o fortalecimento da cabeca — o ebori
(b6 para a cabeca) — é feita uma chamada para os mortos, seja do Axé da
Casa ou nio, basta que o egum tenha sido iniciado ou confirmado. Em Recife,
0s eguns mais conhecidos, que nio sdo dos terreiros locais, sio: Bomboxé
Obiticou, Ogeladey, Obé Sanhd, Odua Cambe, Tia Amacy, Aninha, Manje
Basan.

Dentre os do Recife que sdo mais invocados temos: Ifi-Tinuqué, Ope-
Atand, Olo-Bad€, Oxum Dind, Jodo Otolu, Adeji-nd, Oyd Bebi, Ob4, Obeculé,
Orixd Daré, Xaxein, Oyé Togo, Ifi-Daérow, Olow-Bodjo, Ifi-Baila, Assuna,
0djs, C)curyn.

Esses ancestrais recebem oferendas, de acordo com sua posigio na
hicrarquia. Na casa que ndo tem um alabd ou um ogé (sacerdotes dos eguns),

a missao de invocar os eguns cabe ao chefe do terreiro ou a um oga antigo.

Durante os rituais dos sacrificios, pedidos de licengas sio feitos para
quc os eguns permitam ¢ venham participar de um ebéd de tamanha enverga-
dura; todos sio conscientes da responsabilidade que vio assumir.

Apds o sacrificio dos animais, as mulheres nio podem encostar nos
homens que estavam dentro do I1& Egum ou Balé, como é chamado em Recife
© quarto dos eguns. Segundo os mais velhos, o homem que estd a servico do
cgum estd com suas energias, e pode assombrar, especialmente as mulheres,
id que a sociedade dos eguns é privativa dos homens. Durante o decorrer do
dia, os ogés representados pelos oxoguns ou babalorixis carregam consigo
uma vara, ichd, que tem o poder de abrandar os eguns, caso estes estejam
Turiosos.

s
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EBORI

Encerrado o ritual de chamada dos eguns, inicia-se a preparagio dos
adeptos Quc véo participar do ritual de dar comida A cabega. O ebori € uma
cerimdnia semeihante ao ritual de oferendas aos orixds, sendo os sacrificios,
neste caso, oferecidos para a cabeca da pessoa. O ebori pode ser feito para
qualquer pessoa que esteja necessitando da assisténcia dos orixés.

Como sempre, o processo inicia-se pelo mais velho no santo, podendo
ser feito para mais pessoas no mesmo afé (local onde se realiza o ebori),
seguindo-se a ordem hierirquica das pessoas.

Todos vestem roupas brancas, inclusive o eberizando. Canta-se invo-
cando orf (cabega)}, e bebidas, frutas, guloseimas, flores, velas, peixes, carnes,
e obis sdo oferecidos no ritual.

ExXu

Despachar Exu € outro ritwal que nio pode passar despercebido, ji que
ele, apesar de ser o mensageiro dos orixds, tem uma péssima qualidade: é
violento e vingativo. Quando ndo é chamado para participar das festas em
primeiro lugar, perturba e traz amigos para tumuliuar o ambiente. Exu é
conhecido como agente mdgico, homem e orixd. Mas Exu é mercendrio e
corta por dois lados, por isso mesmo € respeitado nas altas e nas baixas
sociedades.

Os Exus pagios, como sio chamados os Exus de rua que nio tém
assentamento, sdo despachados quando € feito o sacrificio aos Exus batizados.
Tudo o que se d4 aos batizados € ofertado também para os pagaos. Semelhante
processo € fcito com os Exus das encruzilhadas.

Os Exus das almas também sdo despachados, o que acontece quando €
feita a oferenda aos ancestrais. Exu pode usar uma pessoa para perturbar em
qualquer ambiente. Como para o ritual do boi precisa-se de muita trangiiili-
dade, Exu € bem tratado para que tudo corra bem.

CANTAR FOLHAS

Cantar folhas significa dizer que se vai caniar para Ossaim, pois em um
grande ebd, como o do bei de Xangd, é preciso fortalecer o axé no salao e
isso ndo pode ser feito sem a presenca das folhas sagradas de diferentes
espécies. O Olossaim, o encarrcgado das folhas, vai ds matas ao clarear do
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dia, pois as folhas s6 podem ser cothidas com o 5ol frio. No caso do boi, todos
0s orixas vio fazer parte, representados pelos maijs velhos, que estdo envol-
vidos no processo do ritual hd mais tempo, e as folhas viio colaborar com a
sua poténcia energélica sagrada. A chegada das folhas no terreiro € motivo
de satisfagdio. ‘“Ewe-Ossaym Obenigi’’, é assim que recebem o Olossaim
saudando as folhas. O Olossaim entra no peji e bate a cabeca aos mais velhos,
seguindo a hierarquia inicidtica.

Comeca a selecio das folhas. As que pertencem a Oxalad tém prioridade
na selecdo por serem as primeiras a ser usadas. Folhas denominadas Etipam-
Ola, Tete, Dundu e outras do orixd fun-fun sio selecionadas. Também as
folhas de Xang6, o dono da festa, recebem vm tralamento especial. Apds esse
processo, o dirigente da cerimdnia, no caso o babalorixd, através de uma
campidnula, convida os presentes para tomar os seus ligares ao redor das
folhas arrumadas ne chio, comegando a chamada do orixd Ossaim. Agua,
cachaga, obi, vinho e pimenta-da-costa sdo elementos indispensdveis no
processo da invocacio do orixd das folhas.

As folhas s3o chamadas uma poruma, através das palavras sagradas das
toadas. A letra de cada uma faz referéncia ao orixd ao qual pertence a folha,
e essa associagdo provoca a explosio das energias dos orixds contidas nos
vegetais, fazendo vibrar todas as forgas positivas. Muitas vezes este rito &

“marcado pela presenga de um orixd atuando em um filho. E um momento de

grande euforia.

Apds a quebra das folhas, o seu maceramento € acompanhado de toadas
fambém apropriadas. Arroz, mitho, feijao, obi, orobd, azeile-de-dendé, mel
de abelha, otim, vinho, osson, bejorokun, lelecum e outros axés sao ofertados.

Juntam-se as forgas cdsmicas dos vegetais e faz-se uma infusdo chama-
da amassi: um potencial energético religioso de grande valor. Entdo, com o
amassi preparado, dd-se inicio a lavagem dos assentamentos dos orixds que
viio receber oferendas e da cabega dos filhos que vao ser batizados na religido,
sendo que a maioria € preferencialmente, nesta ceriménia do boi, filhos de
Xangd.

O SACRIFICIO DO BOI

Tudo estd pronto para o grande ritual de sacrificio para Xangd, E
chegado o momento do sacrificio do boi, além do de quatro carneiros, um
cigado, um tatu, doze galos e duas guinés.

Primeiro seis orobds mascados e vinho sao borrifados em cima do orixé
para acordar 0 mesmo, para ativar as suas esséncias. Xangd estd na sua
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moradia terresire, que é uma gamela de madeira pousada sobre as folhas
anjiricd, cajd, urtiga ¢ outras consideradas folhas quentes. O babalorixi se
coloca & frente do animal e depois de uma longa invoca(;ﬁo‘ em que nio faltam
palavras sagradas aos eguns, a Ossaim e a todos os orix4s, um leve foque em
determinado lugar e o animal perde seu faro. Com gritos de louvor se comeca
a curiagio, cantando-se uma toada que fala em axé: ““Adaxé Ada-Orun’’.

““Adaxé Ada-Orun’’, estas palavras sagradas, transformadas em miisi-
cas, iniciam uma série de cénticos, encerrando-se com novos cinticos para
Ossaim. Tude isso ocorre durante o dia. A noite, uma festa ji previamente
preparada tem inicio, normalmente is 23 horas, quando novamente as folhas
sdo invocadas com novos cinticos para Ossaim no saldo das dangas, canticos
que se encerram com a toada do grande Pai Oxala.

ITA DO ORIXA EFALA

O terceiro dia do orixd cai normalmente numa segunda-feira, quando é
retirada toda a carga (ebd) do boi e das demais oferendas, e um novo sacrificio
€ feito com carneiros e galos. Antes do novo sacrificio, é realizada a fala do
orixd, que consiste em consultar Xang6 para saber se a oferenda foi aceila.
Se o orixé falar Agila ou Alifia, significa que tudo estd bem, ‘“estou satisfei-
to’’; se falar Obard ou Ycu, Xangd ndo recebeu a obrigagio, ¢ ai procura-se
descobrir onde foi o erro do ritual, para se poder prosseguir com as oferendas.
Para completar o sacrificio do boi, segue-se a oferenda de um grande beguiri
(amald), numa série de seis em seis dias. Como Xangé ndo conta sete dias,
seu J6-Ité € feito com seis, até que se completem os 36 dias de obrigacdes.

CONCLUSAO

TRINTA ANOS DE OBRIGACOES

Acostumado durante (rinta anos a participar de grandes ebds, s assisti
4 quatro obrigagdes de boi: na casa da minba avé Lidia Alves da Silva
(Talaby) de Orixd Lufan, no Sitio de Pai Adio, na casa da minha mie-de-san-
to, Maria das Dores da Silva®, também de Orix4 Lufan, ¢ no Pétio do Tergo,

8. Maria das Dores da Silva, mie-de-santo de Papai, jd € citada na literatura etnoldgica sobre o xangd
desde o artigo pioneira de Pedro Cavalcanti (op. cit} apresentado no congresso de 1934, Juntamente
com Pai Addo, ela € um dos marcos do xangd, primeiro iniciada pot Roseno no xambd, depois mae de
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o terreiro antigo do Recife, localizado i Rua Vidal Negreiros (Medeiros), 143,
dirigido por Sinh4 e Yay4, duas filhas de africanos, Ato e Aro.

O ritual foi 0 mesmo nas quatro casas, todos eles comandados port José
Romio da Costa, filho legitimo de Felipe Sabino da Costa, Opé Uatanan, ou
simplesmente Pai Addo, como era conhecido.

Assisti e participei de quatro grandes sacrificios, mas também ouvi falar
de outros que me vém 4 meméria. Lembro-me de que na casa de nag6 dirigida
por Sinhd e Yayd, duas irmds com mais de 90 anos, aconteceu um fato que
merece ser contado. Sinhd, filtha de Xangé, que estava recebendo um boi, ji
andava se amparando nas paredes da casa e andava com o corpo caido paraa
frente, bem curvo, tendo dificuldade para se locomover. Eram 8 horas da
manhd, um dia de sibado, 15 de outubro. Sinh4 estava em uma cadeira antiga
em uma sala que dava acesso ao peji, cantava-se forte para Xang$ e de repente
um grito ecoou no recinto sagrado. Para espanto de todos, Sinhd estava com
0 corpo reto ¢ firme, o rosto demonstiava alegria, os gritos agora eram os dos
ficis saudando Xangd que estava na Terra, dizendo: ‘‘Venho receber a
oferenda e participar da festa’’.

Enire risos e ligrimas de alegria, o povo foi mais uma vez surpreendido.
Xang6 andava de quatro pés, engatinhando como uma crianga, por baixo de
uma velha e grande mesa que estava na sala, onde estd ainda hoje. As pessoas
nio sabiam o que fazer, se gritavam, se choravam ou se cantavam. Bezerra,
jd falecido, ajoelhou-se para receber o abrago de Xangd Aganju, pais fora ele
quem ofertara o boi a Xangd de quem também era filho. A presenca do orixd
rouxe mais energia, mais alegria ¢ também mais seguranga para todos. Tia
Bernardina, filha de Oy4 Togd, erguia o brago direito com as maos fechadas,
dando sinal de quem estava pedindo forca. A surpresa da presencga do orixd
incorporado em Sinhd deixou todos muito mais fortes. Quando Xangd foi
embora, o corpo de Sinhd voltou i sua posicio costumeira.

Foi a primeira ¢ 0ltima vez que eu vi Xang6 descer em Sinhd.

TRADICAC EMUDANCA

Quando comecei a estudar um pouco do que estava acontecendo no caso
de minha avé, com referéncia i mudanga nos costumes religiosos, uma
situagdo chamava a minha atencdo. Minha vé era jurumeira, e nos dias de

nagho nagd, como vimos, Em 1980, Mie das Dores mudou-se com seu terreiro para Sorocaba e em
seguida para Cotia, no Estado de Sao Paulo. Bm 1991, ji com mais de 80 anos, deixou seu terreiro
para seu filho-de-santo e coadjutor José de Orinxald, inicialmente também filho-de-santa de Papai, e
mudou-se com os seus santas para a casa de uma filha adotiva em Caxias, no Estado do Rio de Janeiro,
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quinta-feira acontecia uma reunido em que baixavam caboclas, mestres,
indios e pretos-velhos, tudo isso comandado pela cigana Anténia Francisca
de Sales, que cra scu chefe espiritual.

Uma mesa com copos, cilice de cristal, flores, perfumes e velas,
formava a mesa de concentragio, junto & qual eram entoados cinticos invo-
cando as-¢ntidades espirituais, que ao se incorporarcm-nos médiuns cantavam
0s seus pontos. Em certos dias, os médiuns trocavam a mesa tradicional pelo
chio e intitulavam o ritual de mesa de ch4, e ai um outro tipo de composigio
material era usado: fumo, cachimbo, cachaga, mel, vinho, folhas de jurema e
de liamba, além de velas de virias cores.

Eram cantados pontos de todas as entidades e nos médiuns, sentados ao
redor do material exposto, baixavam seus guias. Dangavam os presentes:
“Louvado seja N.S. Jesus Cristo’” e vinha uma resposta: “‘Para sempre seja
louvado’’. O guia cantava seu ponto ¢ pronunciava novas palavras: ‘‘Que a
paz de Deus fique com todos’’, e uma nova resposta: ““Assim seja’’.

A prescnga do rosdrio, da cruz, das rezas do inicio das reunioes, das
procissdes e das imagens catélicas, o batismo catdlico, usado como modelo
na iniciagdo, tudo isso se juntou, fazendo com que o catolicismo e o espiri-
tismo andassem sempre de mios dadas, al€ que uma nova situagio apareceu.

As casas espiritas chamadas de Centro Espirita em sua maioria eram
casas de gente pobre, localizadas em bairros pobres e distantes do centro da
cidade. O culto dos caboclos era um culto muito forte e predominava. Quem
linha um guia de frente caboclo era pessoa muito respeitada. Caboclos como
Tuiti, Pedra Preta, Turuata ¢ outros comandavam os centros.

Com o tempo, foram se misturando caboclo, orixd negro, indio e as
imagens dos santos catélicos. O caboclo foi perdendo seu espago para 0s
mestres, como Z¢& Pilintra, Mestre Carlos, Manoel Inicio e outros, como
fambém para as mestras Laurinda, Ritinha, Luziaria Paurina e a mais popu-
larissima Pombo gira, entre outras.

As casas de candomblé ou xangé do Recife mais ortodoxas nio permi-
tiam a presenga dos indigenas ou mestres, chamados de espirito da esquerda,
mas os mestres ¢ mestras comecaram a ganhar espacos nos centros, a ponto
de algumas casas hoje estarem mudando seus costumes, As mesas de reunido
sao feitas em poucas casas, 0 mesmo acontecendo com a mesa de chdo. Rituais
usados nos cultos dos caboclos estio desaparecendo, como a juremacio, uma
espécic de iniciagio em que o adepto recebe a semente da jurema introduzida
entre 4 pele € a carne e bebe wma infusio de Jurema, junga, juca, canela-em-
pau, adogada com vinho ¢ mel de abeiha.
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O sacrificio de cagas como juriti, pombo mocé e outras, esti sendo
trocado pelo de bodes, cabras, galinhas, galos e frangos, usados nos sacrificios
a0s orixds dos Xangds de Recife. A juremacgio ganha um novo sistema e uma
nova roupagem, com a inclusio da saida do iniciado & maneira dos jads do
xango.

Os pontos dos mestres deixaram de ser cantados como antes, pelo menos
na sua letra original. Alguns mestres, hoje a coqueluche do momento de
alguns terreiros, estao sendo nivelados nos seus costumes aos orixis. O ritual
da semente de jurema deu lugar aos oberés, ou curas. Os mestres passaram a
receber os mesmos tratamentos dos Exus de nacio; algumas casas cantam alé
as mesmas toadas para os sacrificios e preparam a oferenda com os mesmos
temperos.

Diante de tantas ¢ tantas mudancas, algumas das quais eu presenciei
desde menino, muitas sdo as dividas e grande ¢ a nossa perplexidade: Como
as duas culturas se adaptaram ao mesmo ambiente ou 20 mesmo axé? Como
as divindades Oxald, Orunmild, Odudua, Olofim e outras entidades da religido

- negra estio sendo cultuadas entre fumo, cachaca, polvora? Como estas
divindades estio sendo cultuadas em ambientes onde se cantam pontos,

invocam catacumbas, cemitérios, eguns e até satands? Como & que algumas
dessas entidades indigenas, que nio trabalham com sangue, estdo se adaptan-
do aos terreiros que sacrificam animais?

O presente trabalho € um esforgo no sentido de registrar o mais fielinen-
te possivel uma tradigio do xangd pernambucano da nacdo nagd que ainda se
preserva viva, apesar de dividir o espaco com tantas inovagbes ¢ mudancas.

Toda a tradig¢io do sacrificio do boi ao orix4 Xangé foi aprendida com
¢ssas personalidades da religido dos orizds citadas neste artigo, além de
muitos outros, como o Ogi Olossaim Manoel de Oliveira {Preto Limdo), cuja
dijina era Xangd Larixe, ¢ Amara Reis, cantora e também Ialossaim. Marido
¢ mulher foram ambos grandes conhecedores de folhas e meus professores,
Cada etapa ritual do sacrificio do boi se encontrava em maos de minha tia
Maiezinha, Maria Bonfim dos Santos, meu tio Malaquias da Costa, Amara
Reis, Vicéncia, ou Vicentina Costa Evangelista da Costa, trazida pela prépria
tia Inés e fitha de Jodo Otolu, Maria Romana, Mée Lidia, Mae Maria das Dores
€ outros nomes, naoc menos famosos, como Jerénimo Gomes de Almeida, a
grande tia Bernardina, devendo eu a esta diltima muito do que sei.

Uma dessas figuras destacou-se em prol do meu aprendizado. Para mim,
foi ele, por diversos molivos, o grande mestre, meu pai José Romio.
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SANTERIA
UMA RELIGIAO CUBANA DE ORIGEM AFRICANA
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Tradugio de Carlos Eugénio Marcondes ¢e Moura.

A maior das ilhas caribenhas foi uma das primeiras terras americanas
conquistadas pelos espanhdis e a 0ltima a livrar-se do jugo colonial, no
ano de 1889. Sua localizacgio estratégica nos territdrios de ultramar e suas
abundantes baias, de notiveis condigdes naturais, converteram-se em um
cenédrio de escala obrigatdria para o trifego maritimo estabelecido entre a
Europa ¢ a América e, por conseguinte, em um dos principais baluartes
econdmicos da metrépole hispinica. Posteriormente, desde o final do
sé€culo XVIII e durante o século XIX, Cuba se afirma como a mais
importante produtora e exportadora mundial de agicar. No campo se
implantard definitivamente um intensivo sistema agricola (cana-de-agi-
car, tabaco, café etc.), e as cidades, fundamentalmente La Habana e
Santiago de Cuba, se distinguirio pelo volume de atividades comerciais
que nelas se desenvolveu. Devido, pois, a necessidades produtivas e
mercantis, Cuba recebeu em levas ininterruptas a maior quantidade de
escravoes africanos de sua histéria.

Numerosas ctnias africanas forem introduzidas desde o inicio da colo-
nizagio até o século XIX, destacando-se quatro grupos de escravos. Proce-
dentes da regido de Calabar estavam os chamados carabalies, denominagio
étnica que compreendia os povos efik, bricamo, ekoy, ibi, isuama etc. Os
congos, que agrupavam os povos angola, agunba, bacongo, mondongo,
mayombe etc., procederam dos territGrios compreendidos desde o sul de
Angola até os territérios do golfo de Biafra. Os arards procediam do antigo
Daomé, de notivel influéncia ewe-fon. Vieram também os iorubis, perten-
centes aos povos oyé, epons, tyesd egguado, mossi eic., conhecidos indistin-
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foram trasladados os escravos torubis, a concentragio e convivéncia dos distintos
povos, que integravam o conglomerado humano Twcumi, se evidenciard na
Santeria, ao abarcar um culto aglutinador de todos aqueles orixds que resistiram
ao processo de sintese ¢ sefegio a0 qual foi submetido o pensamento religioso
iorubad. Em sincronia com esse processo, 0s orixds que se conservaram comega-
ram a ser associados e reelaborados a partir de elementas componentes de outzas
crengas existentes na colénia, fundamentalmente com os santos e virgens do culto
catélico. Como resultado desse processo religioso sincrético, o otix4 passou a ser
denominado comumente ef santo, o que deu lugar a que seu culto se denominasse
santeriq, e a seus praticantes iniciados, santeros ou santeras.

Em conjunto com esse elemento catélico presente na Santeria, que
estabeleceu a identidade orixd-santo, encontram-se outros que se incorpora-
ram ¢ constituem partes de sua pritica. Ei-los: a imagindria catdlica; o
cumprimento do hagiolégio catélico; a obrigacio de estar batizado; a assis-
téncia a missas; 0 uso da dgua benta, incenso, flores, velas, relicarios,
escapuldrios e demais objetos préprios ao culto catélico.

Nio obstanie essa evidente presenca do catolicismo na Santeria, pode-sc
observar o predominio de elementos, valores e conceitos que revelam sua origem
iorubd. Entre os fatores jorubds mais significativos se incluem: o processo de
iniciagiio e reclusdo e o nome ritual do iniciado; o uso de uma linguagem ritual,
com predominio da lingua iorub4; a materializacio simb6lica dos orixds através
de ofanes (pedras); o sacrificio de animais ¢ oferendas diversas aos orixds; os
diferentes mejos de adivinhacio utilizados, e, seni Ingar a dividas, os instramen-
los musicais, ritmos ¢ dangas que acompanham os ritos e as festas.

Com o passar do tempo, o porvir da Santeria demonstrou que ela ndo é
uma religido concluida. Uma aproximacio mais direta de sua pratica nos d4
0 testemunho de como seus dois componentes primdrios — o iorubd e o
catélico — se, por wm lado, se reafirmaram, por outro, incorporaram novos
clementos ou tendem a depurar seus componentes basices. Na atualidade,
podemos distinguir entre seus adeptos trés tendéncias, quc patenteiam o
cariter dindmico da Sanferia:

* Adeptos que conservam uma pratica apoiada nos componentes primdrios
iorubi e catédlico.

* Adeptos que incorporaram outras crengas e ritos, sincretizando-os com a
Santeria ou coexistindo com ela. Na zona ocidental de Cuba, especificamente
na cidade de Havana, a figura do guerreiro San Fan Kon, do culto asiitico, é
sincretizada com a identidade Xangd-Santa Birbara®. A préitica do espiritismo

5. A proibicio do trifico escravista africana, juntamente com o desenvolvimento econdmico do sistema
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estd quase totalmente generalizada na Santeria, coexistindo harmonicamente
com ela, Também se observam nessa relagio de coexisténcia elementos de
cartomancia, de’ astrologia, de cultos hinduistas e, fundamentalmente, de
elementos préprios de outros cultos de otigem africana que tambem se
praticam em Cuba, tais como o Palo-Monte dos CONgos.

* Adeptos que vio em busca de uma prética “‘pura’’, ao rechagar todo compo-.
nente ou elemento que ndo seja de origem iorub4.

Embora tais tendéncias provem o alto nivel de manipulagio que cerca
o orixa, sua fungdes ¢ dominios, seus sincretismos e “‘qualidades’’ (cami-
nos®), suas cores ¢ niimeros, e sua abundante histdria mitica, ainda assim nos
€ permitido concretizd-lo e oferecer dele uma idéia totalizadora.

Entre os orixds que integram o pantedo da Santeria incluem-se:

ELEGUA. E o orixé dono das encruzilbhadas, dos caminhos e mercados; ¢ o
que abre e fecha as portas, propiciando o bem ou o mal, em sintonia com sua
personalidade brincalhona e travessa, intrigante ¢ maquiavélica. A eficicia
de seus poderes e sua perpétua mobilidade o identificam com o imprevisto,
com o futuro. Eo ajudante imprescindivel de Orula e mensageiro de Olofi em
relagdo aos otixds. Suas miltiplas qualidades, que totalizam 21, permite que
cada individuo tenha seu Elegud, estabelecendo com ele uma relagdo intima
de respeito e temor. A personificagio dos problemas e males que perseguent
os homens se manifesta através de sua qualidade Ex, concebido como a
desgraca, a fatalidade, mas nunca como uma entidade propriamente satdnica.
Elegué ¢ o protetor das casas e de todos os seus moradores. Tein o privilégio
da saudacio e das oferendas. Sua presenca e as consideragdes que a ele st
presta sao obrigatérias em todos os ritos e ceriménias importantes da Santerid.

Qualidades: Beleké, Laroye, Exii, Aleld, B, Alagawana, Alayiki, Elufé, Eré

ete. :
Sincretismo: Santo Antonio de Pidue, o Menino Jesus de Atocha, Sdo Martim
de Porres, a Alma Errante etc.

Niimeros: o 3 ¢ seus miiltiplos, especialmente o 21.

agricola em Cuba colonial exigiu 2 existéncia de mo-de-obra barata, o que foi resolvido mediante &
imtradugio de imigrantes asidticos sob um regime servil de contrato, cujo gran de exploragio se
equiparou i do eseravo africano. Bsses asidticos procedentes de Manila, Cantdo e outras regides da
China eram em sua maioria do sexo masculino e integraram, juntamente com 0s escravos & SeuS
descendenles, a classe mais despossuida dasaciedade colonial. O relacionamento e convivio entre eles,
bem como as unides por casamento ou concubinato entre chineses e negras, possibilitou a presenca,

na Santerie, de elemenlos e crengas correspondentes ao pensamento religioso trazido por esse$
chipeses.

6. Cammo €, na Santeria, o termo equivalente a qualidade, no candomblé (N, do'T).
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Cores: as combinagdes vermelho-preto e branco-preto.

Dias da semana e do ano: segunda-feira/13 de junho.

Animais: ratazana, frango, galo preto, aguti e bode.

Plantas: almécega (Elaphirium simaruba, Lin., Rose), goiaba (Psidium gua-
faba, Lin.), mastrugo (Lepidium virginicum, Lin.) elc.

OGUM. Seus dominios sdo o mato, os minerais e as ferramentas de trabalho.
Incansavel forjador ¢ trabalhador. Simboliza a energia terrestre, a forga
primitiva, o trabalho e a tenacidade. Protetor dos ferreiros, mecinicos e de
lodo aquele que lida com mincrais. Seu cardter violento e brusco sempre se
manifesta cm suas constantes lutas com Xangd, considerado seu inimigo.
Todos os sacrificios de animais lhe pertencem, por ser o forjador das facas.
Qualidade: Orcre, Achiviriqui, Olaguede, Bichukire etc.

Sincretismo: Sio Pedro, Sio Paulo, Sdo Jodo Batista, Sdo Miguel Arcanjo.
Nimeros: 3, 7e 21,

Cores: roxo, verde-escuro € preto,

. Dias da semana ¢ do ano: lerca ¢ quarta-feira/24 de junho e 29 de junho.

Animais: carneiro, bode, cachorro, pomba e galo vermelho.
Plantas: abrolho amarelo (Tribulus cistides, Lin.), algarrobo (Pithecalobium
saman., Jacq. Benth), cardo (Euphorbia lactea, Haw.) etc.

OXOSSI. Cacador por exceléncia. Seus dominios preferidos sdo o mato para
cagar e o cdrcere para proteger aqueles que t8m problemas com a justica.

- Qualidade: Tafa, Ochisibi, Ode, Odemata.

Sincretismo; Sao Norberto.

Niimeros: 3 e 21.

Cores: violeta-claro, verde-claro e lil4s.

Dias da semana e do ano: terga e quarta-feira/6 de junho.

Animais: carneiro, pombo, galo, veado, bode ¢ peixes.

Plantas: alfavaca-do-campo (Eupatorium, Villasum. SW.), espartillo (Spo-
robolus, L. R. Br.), incenso de guiné (?) etc.

Tendo em vista as fungdes, poderes e personalidades dos orixds Elegud, Ogum
€ Oxdssi, eles, na Santeria, formam uma trilogia comumente denominada “‘os
guerreiros”’. Sdo assentados em conjunto ¢ geralmente todos os fidis os
assentam sem que isso implique qualquer fipo de compromisso com uma
futura iniciacio.

OBATALA. Pertence-lhe o ato da criagdo; criou o céu, a terra e as cabecas dos
homens, razido pela qual domina os pensamentos e os sonhos. Sereno € calmo,

an
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este orixd simboliza a pureza, a paz e a misericérdia, £ respeitado por todos
08 Orixds que acorrem a ele em busca de ajuda e justiga,

Qualidades: Obamoro, Chalofén, Osanguirivin, Ayaguna etc.

Sincretismo: Nossa Senhora das Mercés, Sio Miguel, Jesus de Nazaré.
Niimeros: 4 ¢ seus miltiplos, especialmente 0 8, 0 16 ¢ 0 24,

Cores: branco.

Dias da semana e do ano: quinta-feira/24 de setembro,

Animais: cabra, galinha-d’angola branca, pomba branca e caracol.

Plantas: algodio (Gossypium barbadense, Lin.), aguinaldo blanco {Rivea
corymbosa, 1.. Hall.), bredo (Amaranthus viridis, Lin.) etc.

XANGO. Este orixd, considerado rei de Oyé, ¢ o dono do trovio, do raio e
dos alabaques sagrados bati. E violento, belicoso, mulherengo e dangarino;
suas amantes Obd, Oyd e Oxum o disputam constantemente. Simboliza a
virilidade e a guerra.

Qualidades: Obara, Obakoso, Eyeo, Obayé etc.

Sincretismo: Santa Bérbara.

Nimero: 4,

Cores: vermelho e a combinagio vermelhoe-branco.

Dias da semana e do ano: quarta ¢ sexta-feira/4 de dezembro.

Antmais: cavalo, carneiro, cigado, galo vermetho e codorna.

Plantas: quiabo (Hibiscus esculentus, Lin.), banana (Musa paradisiaca, Lin.),
abacate (Persea gratissima, Gaertu) elc.

OXUM. Orixa de todas as dguas doces: rios, lagos, mananciais, cascatas... Sua
beleza, sensualidade e coqueteria, bem como suas andangas amorosas com
Xangd, Ogum, Orula e Inle fazem com que personifique o amor. Gosta muito
de festas, de dancar e de dinheiro.

Qualidades: Oxum Cole, Afia, Yeye Kari, Oxum Fumike etc.

Sincretismo: Nossa Senhora da Caridade do Cobre, padroeira de Cuba.
Nimeros: o 5 e seus miltiplos.

Cores: amarelo ou 4mbar ¢ as combina ¢Oes amarelo-vermelho e amarelo-vet-
de.

Dias da semana e do ano: sabado/8 de setembro.

Animais: galinha, bode, pombo, pavio-real e candrios.

Plantas: cabaga (Cucurbita maxima, Duchesne), girassol (Helianthus annuns,
L.

TEMANJA. Orixi forte, indomivel e justiceira. Dona do mar e de tudo o que
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nele vive. E considerada a mac de todos os orixds. Personifica a maternidade
e protege as baias, os portos, 0s barcos ¢ os marinheiros. Sua qualidade
Olokiin vive nas profundezas do mar e € temido por sua violéncia e castigos.
Qualidades: Asesi, Gunte, Olokin, Achabi etc.

Sincretismo: A Virgem de Regla.

Niimeros: 7.

Cores: azul e a combinagdo azul-branco.

Dias da semana e do ano: sibado/7 de setembro.

Animais: pato, cameiro, galo, pombo e tartaruga.

Plantas: cucaracha (Zebrina pendula, Schnize), gudsima (Guazuma guazu-
ma, Lin.), malanga (Xantosoma saditifolium, Schott.) etc.

Esses quatro dltimos orixds, Obatald, Xangd, Oxum e lemanjd, sao denomi-
nados “‘orixds de fundamento’ e “‘santos de entrada”’, pois, devido a seus
poderes e fungdes, tém que ser assentados obrigatoriamente durante a ceri-
mdnia de iniciagio.

OIA. Conhecida também como Iansd. E a dona dos ventos, tempestades e
relimpagos. Impetuosa ¢ guerreira, acompanha Xangd em suas batalhas.
Guardid dos cemitérios, estd sempre presente nos momentos finais da vida e
nos primeiros momentos da morte.

Qualidades: Funkd, Obinidoddo, Mima.

Sincretismo: Virgem da Candeldria e Santa Teresa de Jesus.

Nimero: 9,

Cores: combinagio de 9 cores, menos o preto.

Dias da semana e do ano: sexta-feira/2 de fevereiro.

Animais: cabra, pombo, galinha e galinha-d’angola.

Plantas: flamboyant (Delonix regia, Bajer, Raf.), roma (Punica granatum,
Lin.), milflores (Clerodendron fragans, Vent.) etc.

OBA. Esposa legitima de Xangd, trabalhadeira ¢ complacente. Simboliza a
fidelidade conjugal. Seu lugar de retiro € o cemitério.

Qualidades: Yurd, Guiricli, Cbalubbe,

Stncretismo: Santa Catarina, Santa Rita, Nossa Senhora do Carmo,
Nidmeros: 9 e 12.

Cores: rosa,

Dias da semana e do ano: sexta-feira/25 de novembro.

Animais: galinha, pombo ¢ cabra.

Planmtas: acerola (Spondias cironella, Tussac), caobilly (Swetenia mahogany,
L. Jacq.}, castario (Cupania americana, Lin.) etc.
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EUA. Pertencem-lhe as sepulturas e os mortos. Pudica, casta e muito sérja.
Simboliza a morte € a virgindade feminina.

Sincretismo: Nossa Senhora de Monserrate ¢ Nossa Senhora dos Desampara-

dos.

Nimero: 11,

Cores: rosa-claro,

Animais: pomba, galinha e cabra.

Plantas: cirio (Xulopia obtusifolia, A. Rich.), jalapa-verdadeira (Mirabilis -

Jalapa, Lin.), sensitiva (Mimosa pudica, Lin.).

Os orixas Oi4, Obd e Eud, devido a suas relagGes com o cemitério e a morle,

formam uma trilogia denominada “‘as orixds mortudrias®’.

BABALU-AYE. Por ser considerado milagroso é um dos orixés mais venera-
dos. Devido a ser protetor das enfermidades da pele, do sangue e dos 0ss0s,
¢ tido como o orix4 da lepra, da variola e de todas as epidemias e enfermidades

venéreas. Uma das caracteristicas de seu culto sdo as dolorosas e cansativas
promessas que os crentes cumprem, em pagamento a seus favores.
Qualidades: Agronigd-Omobitird, Asajnano-Asyoricha, Yanké etc.
Sincretismo: Sio Lizaro.”

Niimero: 17.

Cores: plirpura e 2 combinagio branco-azul.

Dias da semana e do ano: quarta e sexta-feira/17 de dezembro.

Anirais: galinha-d’angola, galo, cachorro e bode.

Plantas: wilho (Hulcus sorghum, Lin.), gergelim (Sesamun indicum, L.),
henequén (Agave foureroydes, Lemaire) ete.

AGANJU. Orix4 da forga fisica. Dono das energias terrcnas, da poténcia dos
terremotos, do impulso que faz a terra girar. Protetor dos caminhantes,
automobilistas e aviadores.

Qualidades: Aggari, Badadina.

Sincretismo: Sdo Cristévio,

Niimeros: 6 e 9,

Cores: vermelho-vinho e a combinacio vermelho-branco.

Dias da semana e do ano: quarta-feira/16 de novembro.

Animais: pombo, galo, bode e galinha.

Plantas: mariguano (Thrinax wendlandiana, Bece.), ceibén de arroyo (Bom-
bax emarginathum, Dene.), arcediana (Celosia cristata, Lin.) etc.
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OSAIN. Seus dominios sdo a natureza vegetal e o conhecimento dos poderes
magicos de todas as ervas. Simboliza a botinica ¢ a medicina popular ou
verde.

Qualidades: Agguchuiye.,

Sincretismo: Sao Silvestre, Santo Antdnio Abade, Sdo Raimundo Nonato.
Niimero: 6. ‘

Cores: verde.

Dias da semana e do ano: sexta-feira.

Animais: tartaruga, bode, galo e passaros que falam.

Plantas: embora todas as plantas the pertencam, existem algumas que cstio
mais identificadas com o orixd: artemisia (Ambrosia artemisifolia, Lin.),
giiira cimarrona (?), ateje comin (Cordia callococca, Lin.) etc.

ORIXA-OKO. Laborioso trabalhador da terra, confidente de respeito e casto,
Dono da agricultura e de todas as colheitas, Simboliza a fertilidade da terra,
Sincretismo: Santo Isidro Lavrador.

Niimeros: 9 e 19. .

Cores: rosa e azul ¢ a combinagio branco-vermelho.

Dias da semana e do ano: terca-feira/15 de maio.

Animais: pombo, galo e bode.

Plantas: bejuco lechero (Ipomea ramoni, Choisy), bejuco pelador (C. Bia#a,
Biiare), bejuco perdiz (Bignomia unguis, Lin.) etc.

INLE. Orixé andrégino, delicado e belo. Pescador e médico. Simboliza a
pesca e € protetor dos médicos.

Sincretismo: Sio Rafael.

Nimeros: 10 ¢ 18.

Cores: azul, verde ¢ a combinagdo verde-amarelo.

Dias da semana e do ano: sexta-feira/24 de outubro.

Animais: camneiro, galo, pombo e peixes.

Plantas: abrojo (?), avellano de costa (Omphalea trichotoma, Muell. Arg.),
sacu-sacu (1) ete.

IBEJIS. Orixds gémeos nas variantes masculina, feminina e mista. Brincalhé-
ts, lravessos e muito gulosos. Protegem todas as criangas ¢ também os
barbeiros e cirurgiges.
Qualidades: Tawed e Kainde {masculinos), Olori ¢ Oronia {femininos} e
Arabi ¢ Aind (misto).
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Sincretismo: Sio Cosme e Sio Damiiio, Santa Justa e Santa Rufina, Crispim
e Crispina.

Niimeros: 4 ¢ 8.

Cores: as combinagdes branco-vermelho, branco-amarelo e verde-amarelo.
Dias da semana e do ano: domingo/26 de setembro e 28 de dezembro.
Animais: pombo, galo, galinha e camneiro.

Plantas: manajii (Theedia arista, Gris.), pega-pega (?), tomate (Lypersicum
esculentum, Will.) etc.

OKE. Dono das colinas, das montanhas, de tudo o que é elevado. Sua forca
serve de resguardo a todos os demais orixis. Insepardvel de Obatali. Na
atualidade € pouco conhecido e seu culto € Hmitado.

Sincretismo: Sio Roberto, Santa Marta.

Cores: branco.

Animuais: os mesmos de Obatald.

Plantas: alacrancillo (Heliotropium indicum, Lin.), candelilla (Tragia gra-
cilis, Lin.) etc.

IROKO. Sua residéncia € a paineira e também é considerado a prdpria
paineira. Outros o entendem como uma qualidade masculina ¢ antiga de
Obatald.

Sincretismo: A Purissima Conceigio.

NANA BURUKU. Vive no tio e assume a forma de uma cobra. Orixa miste-
rioso ¢ temido, muito vinculado ao culto de Babali-Ayé. Seu culto se estd
perdendo.

Sincretismo: Santa Ana,

OGUE. Orixd patrono dos animais com chifres. Vinculado a Xangé. E pouco
conhecido.
Sincretismo: Sao Bris.

ORULA. Orixi que tem sob seu dominio o segredo de Ifi. Simboliza a
sabedoria e € revelador do futuro dos homens. Seu cullo é separado do resto
dos orixéds, formando um complexo religioso cujo sacerdote se denomina
babalao.

Sincretismo: Sao Francisco.

Niimeros: 4 e 16.

Cores: a combinacio alternada de verde-amarelo.
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Dias da semana e do ano: todos os dias 4/4 de outubro.

Animais: galinha, pombo, veado e cabra.

Plantas: almendro (Terminalis catappa, Lin.), galdn de noche (cestrum
nocturnum, Lin.), copey (Clusia rosea, Jacq.) etc.

SISTEMA DE RELACOES E HIERARQUIAS

A nogio de familia, um dos principios regentes do sistema religioso
iorubd, sofreu uma decomposicio na América, nio sé devido ao modo brutal
como o iorubd foi desarraigado de sua terra, sociedade e familia, como
também devido ao processo de desculturagio a que foi submetido em sua
condigo de escravo, Entdo, por meio de uma agio consciente, foram disper-
sados etnicamentc e separados de seus nticleos familiares, Contudo, podemos
reconhecer na Santeria a continuidade de um remanescente desprendido deste
principio. Refiro-me a nogdo de parentesco ritual, resultado do relacionamen-
to estabelecido entre os crentes e suas priticas religiosas e, em especial, ao
rito de iniciagdo, que afianca e fortalece a relacio padrinho-afithado, prinei-
pio bisico deste parentesco.

Paralelamente a relagio existente entre o padrinho (santero ou santera)
¢ 0 afilhado (crente iniciado ou ndo) vio-se criando outros vinculos entre estes
Gltimos, que denotam a potencialidade dessa relagdo de parcntesco, ao se
denominarem entre eles ““irmdos’’, ““filhos do mesmo orixd’’ ou “‘irmios-
de-santo’’,

Essa nogdo de parentesco ritual, conjuntamente com o sistema de
relagbes extranaturais estabelecidos na Santeria, desemboca na existéncia de
diferentes categorias ¢ hicrarquias correspondentes a determinadas condigoes
e fungdes que seus adeptos cumprem. Entre elas se destacam:

* O iyabd: nedfito durante seu primeiro ano de iniciagio.
A iyalocha ou santera: sacerdotisa dos orixés.
O babalocha ou santero: sacerdote dos orixis.

A idade de iniciagio do santero ou santera é considerada no sistema de
relagoes da Santeria uma categoria que se distinguird através dos termos
categdricos ‘‘maiores’’ e “‘menores’’, de acordo com os anos de iniciado.
Tributa-se zos ““maiores’” um nitido respeito, que sc faz notar por serem eles
0s primeiros a receber saudagdes e com grande solenidade. Na hora de comer
sdo servidos em primeiro lugar, antes dos demais comensais e ocupam lugarcs

133 cc

destacados e privilegiados nos rilos, ceriménias e festas.
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* A iyaré: santera que cumpre a fungdo de primeira madrinha na ceriménia de
iniciacio,

* O babaré: santero que cumpre a fungio de primeiro padrinho na ceriménia de
iniciagdo.

* yibona ou ollubona: santera ou santero com a fungio de segunda madrinha

ou padrinho durante a iniciagio.

* O axogin: iniciado como filho de Ogum, designado para realizar os sacrificios
de animais.

* O osainista: conhecedor profundo das ervas, de seus segredos ¢ dos atributos

de Gsain, designado para realizar o assentamento do orixa.

* O afinfin: especializado em confeccionar talhas, ferramentas ¢ os demais
objetos utilizados no culto.

* Os italeros: santeros e santeras que celebram o ifd, isto ¢, a reuniio para
consuliar, através dos biizios, a futura vida do recém-iniciado,

* Os olit batd: tocadores do iyd, itérele e ohdnkolo, nomes que recebem os trés
tambores sagrados bata.

* O oriate: personagem encarregado de organizar e dirigir as cerimdnias dos
diversos rituais.

* O akpudn: embora nio seja considerado membro de uma hierarquia, este
personagem cumpre un papel relevante nas cerimdnias, pois é o cantor solista
da masica coral antifonal prépria da Santeria. Para realizar esta fungio, 0s
homens ¢ as mulheres que nela se especializam requerem um aprendizado
musical e mneménico de muitos anos de treinamento.

* O babalao: € a hierarquia mdxima do complexo religioso que forma a Sanzeria.
Sacerdote especializado no culto @ Orula e o fnico designado e treinado para
exercitar o ordculo de Ifd. Somente os homens podem ocupar os postos desta
hierarquia e nio é imprescindivel que se tenham iniciado como sanreros. A
iniciagio de babalao apresenta trés calegorias. A primeira é a consagragio
primdria a It4, quando se recebe a ““mido de Orula”’ e o iniciado se converie
em babalao; na segunda categoria de iniciagdo, a pessoa se torna capacitada
a realizar a matanga de animais de quatro patas, pois ‘‘recebe faca”, e se
denominard olio; a iltima categoria € integrada somente por aqueles babalaos
que, em virtude de ceriménias muito especiais, t8m Olofin assentado.

* As apestebi: aquelas santeras, em especial as filhas de Oxum que, devido a
resultados divinatGrios, passam a estabelecer uma relagio com Orula, que Thes
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permite ‘‘receber a mio de Qrula’’. Sio consideradas esposas do orixd e
patticipam de alguns segredos de seu culto.

A CASA-TEMPLO E SUA DISTRIBUICAO

O cardter individual e fechado do sistema de relagdes estabelecido na
Santeria, condicionado pelos fatores econdmicos, sociais e culturais da rea-
lidade histérica da qual ela surgiu e se desenvolveu, justifica a auséncia de
uma organizagio nacional de hierarquias a esse nivel e de locais institucio-
nalizados para a realiza¢do de sua pritica. Por tais razfes, a morada do crente
€, em particular, do padrinho ou madrinha passou a ser o Ginico espaco fisico
no qual a Santeria seria conservada ¢ praticada, recebendo comumente a
denominagio de “‘casa-templo’”, “‘casa~-de-santo®’ ou ile ocha.

Independentemente das caracteristicas construtivas e espaciais, a
“‘casa-templo’’ possuird uma distribuigio em fungio de seus interesses ri-
tuais. Como regra geral; a sala da casa (eyd aranla) seré o local principal para
as festas de participagdo coletiva. No caso de possuir patio coberto ou nio
(ibdn-bald), este serd o lugar ideal para as mesmas.

Sempre detrds da porta que dd acesso 4 sala serdo colocados os assen-
tamentos correspondentes aos orixds Elegud, Ogum e Oxéssi, que irdo acom-
panhados de seus respectivos atributos. Situado em cima destes e a uma
distincia relativamente alta em relacdo ao chio, a presenca do osun {objeto
sagrado que simboliza a vida do crente) coroa o espago dedicado a esses
““orixds guerreiros”’. E costume pbr atrds da porta pequenas bandeiras com
as cores alegdricas dos orixds, oragdes ¢ saquinhos de diversos cereais (milho,
feijéo, arroz etc.), todos eles como protegio da casa e de seus moradores, Na
maioria das casas um altar a0 modo catélico também € colocado na sala,
integrando-se & imagindria dos santos ¢ virgens, candelabros ¢ flores, os
atributos ¢ comidas relativos aos orixds.

A “‘casa-templo”’ dispord de um quarto com acesso controlado onde se
realizardo as priticas mais importantes: ceriménia de iniciagio, sacrificios de
animais, jogos de adivinhagio, ‘limpezas™ ou ebbo etc. Este local, denomi-
nado igbodi, estd também destinado ao canastillero, mével de cminente
fungio rimal, no qual se colocam os assentamentos dos orixds, bem como toda
variedade de atributos ¢ objetos que correspondem a cada um deles. Geral-
mente sdo mdbveis, tais como armdrios e vitrinas domésticas, adaptados para
essa finalidade. Possuem forma retangular, sao divididos por prateleiras e 1ém
portas,

St iy
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A distribuicio dos assentamentos dos orixds no canastillero esti regu-
lamentada da seguinte forma: na primeira prateleira ou nivel, sempre de cima
para baixo, se coloca Obatali; segue-se, no segundo nivel, o orixid que o crente
lem assentado. No resto das prateleiras, que nunca passam de cinco, sdo
depositados os demais orixds recebidos pelo crente.

Quando em uma “‘casa-templo’” mora mais de um iniciado podem ser
encontrados no igbodi tantos canastilleros quantos iniciados habitem no
mesmo local. Também se di o caso de que wm énico canastillero acolha os
assenlamentos de mais de um iniciado. Tal particularidade, na pritica da
Santeria, ¢ muito freqilente na atualidade. '

Nio faltard na ““casa-templo’” uma ampla cozinha para o preparo das
comidas rituais e um espago para colocar os tambores sagrados batd, estes
§d0 dependurados no teto e cobertos com panos. Se a casa possuir quintal
certamente estard plantada, junto com oulras drvores e plantas de uso ritual,
uma paineira, por ser ela recinto particular de todos os orixis.

OS MEIO DE ADIVINHACAO

““Consultas’ ou ‘“‘registros’’: tal ¢ o nome que recebem as priticas
divinatorias, mediante as quais o crentc entra em contato com oS orixds,
recebendo seus conselhos, augiirios e possiveis solugdes para seus problemas.
Os sistemas de adivinhagio utilizados pelos santeros e santeras para efetuar
o0s “‘registros’’ sdo:

*Os ““cocos”’. Conhecido comumente como “‘dar coco’’, este sistema de
consulta € o mais simples de todos. Sdo utilizados quatro pedacos de “‘coco’
(obi}que, ao cairde forma concava (a polpa) ou convexa (a casca), dario cinco
respostas ou ““letras’’:

L. e e oo (quatro céneavos). Esta ““letra’” se denomina Aldfia (sadde): positiva,
afirmativa c favordvel. Através dela respondem os orixds Xangd e Orula;

2.0 00« (trés cdncavos c um convexo). E a “letra” Orawo: favordvel, ‘‘diz
sim’’. Respondem os orixds Ogum, Xang6, Oxdssi e lemanji;
3.2 o« « (dois concavos ¢ dois convexos). Ea “letra’® Ellifé: ratifica a resposta

afirmativa de aldfia;

4.2 ¢ v (um concavo e trés convexos). B a “letra’ Ocana: prejudicial, “‘diz
nao”’, anuncia “‘algo mau’’. Respondem os orixds: Elegud, Babali-Ayé,
Xangb, Aganju, Oid, Euj e os Tkus;
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5.+ ¢ = (guatro convexos). Ea “letra” Oyelun: negativa, fanesta, anuncia “‘a
morle™. Respondem os orixds Xangd ¢ Oid. Esse sistema de adivinhagao se
baseia em um determinado nimero de varidveis possiveis, que se dio alravés
das pergunias e respostas obtidas nas sucessivas jogadas dos obis. Além do
mais, os referidos orixds que ““falam’’ estdo na dependéncia do orixd que o
santero ou santera consultantes tém assentado. No sistema de que se trata
pdde-se observar que em todas as seqiiéncias sempre ‘‘fala’’ Xangd, do que
sedepreende que o jogo pertence a um filho do orixd. No caso de o consulente
ser filho de outro orixd, quem ““fala’” é eslc.

* Os biizios. A cada orixd corresponde um conjunto de 18 biizios, com excecio
de Elegud, a quem pertencem 21. Esses bizios, do tipo cauri, sio preparados
previamente e consagrados. Nesse sistema de adivinbagio sdo utilizados
somente 16 bizios (dilogin), cujas jogadas somam 12 “‘letras”’, cada uma
acompanhada de um refrdo ou sentenga que remetem a vérios mitos (pataki-
nes). Cada ““letra” tem seu nome, e os orixds que “falam’’ através de cada
uma delas sfo:

1. Ocanasodi: Elegui em sua qualidade Exu.
2. Elfi ocor Oxdssi e Obatald.
3. Ogunda: Ogum.
4. Yllolosun: Xangd.
3. Oche: Oxum.
6. Olvara: Xango e Elegua.
7. Oldi: Temanja.
8. Eliionle: Obatala.
9. Osa: Oia e Babali-Ayg¢.
10. Ofun: Obatala.
t1. Oguani: Elegui.
12. Oldi Lache Vora: Xangd.

Consideramos necessdrio assinalar que, na atualidade, os orixds que
“falam’” através de cada “letra’® ndo sio fixos e encontramos variagoes
notdveis segundo os consulentes, a “‘casa-templo” e a regido.

De uso exclusivo dos babalaos, sacerdotes do oriculo de Ifd, existem
dois sistemas de adivinhacio que sdo:

* O okpelé ou cadeia de 1f4. Consiste em uma cadeia de metal, na qual foram
inseridas oito pegas iguais de estrutura cbncavo-convexa, que podem girar
liviemente; essas pegas, embora geralmente de casca de coco, também se
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encontram sob a forma de carogo de manga, de carapaga de tartaruga e de
cobre.

Scgurando-se o centro da cadeia, ela apresenta dois lados com quatro
pegas em cada um deles, oferecendo aleatoriamente um conjunto de combi-
nagoes cujo total é de 256 signos, “‘letras’’ ou “odu’’’,

* O opdn ou tabuleiro de If4. Esse sistema se compde de uma peca de madeira
circular denominada tabuleiro de Iff & 16 fkines, que sdo frutos do dendezeiro
(Elaeis guineensis). Colocando os 16 fkines na mao esquerda, o babalao, com
um movimento ripido da mao direita, retira 14 ou 15, permanecendo somente
1 ou 2 ikines. Esta acio se repete e cada resuitado é marcado sobre o tabuleiro
de 1fd, criando combinacses andlogas dquelas obtidas com a cadeia de If4.

Tal sistema de adivinha¢do requer a presenca de, no minimo, trés
babalaos para poder ser executado.

Cada uma das “letras”’ comrespondentes a ambos os sistemas possuisen
préprio nome e esti associada nio Somente a um ou varios orixds e seus
respectivos patakines, mas igualmente a regulamentagdes e proibices de
natureza diversa, entre as quais se destacam as alimentares,

AINICIACAO

A ceriménia de iniciacio ou o “‘assento”’ requer uma série de ritos que,
tradicionalmente, se estendem durante uma scmana, se bem que, na atvalida-
de, é comum ‘“fazer o santo’’ em trés dias, preferivelmente sexta, sibado €
domingo. Uma vez garantido o custo da iniciagio, investido em todos os
objetos materiais necessarios (vestudrio, comida, animais, assentamentos dos
orixds etc.} e nos ‘‘direitos”’ que devem ser pagos aos oficiantes (madrinha
ou padrinho principal, segunda madrinha ou padrinho, babalao, oriate e
santeros e santeras convidados como assistentes), o futuro iniciado deve
permanecer por alguns dias na casa de seu padrinho ou madrinha, a fim de
receber influéncias dos orixis e estar preparado psicologicamente para este
acontecimento que marcard sua. vida a partir de entdo. Por meio desse
recolhimento serd também cumprido o requisito de abstinéncia sexual de 72
horas antes da ceriménia.

7. Parz uma descrigio mais detalhada da cadeia de Ifd, ver nesta coletinea o artigo de Reginaldo Prandi,
“As Artes da Adivinhagfo (Candomblé Tecendo Tradigies do Jogo de Biziosy’, p. 109-51.
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Resumindo ¢ gencralizando, exporemos os diferentes momentos e ritos
que integram a iniciagio.

O EBO DE ENTRADA

Através de uma consulta com o babalao sc determinam os componentes
que serdo utilizados neste rito de purifica¢io, no qual serio eliminadas todas
as faltas e impurezas do iniciando, antes que ¢le seja apresentado aos orixds.

A PURIFICACAO NO RIO

Acompanhado de santeros, se forhomem, ou de santeras, se for mulher,
0 iniciando serd conduzido a um rio. Apés *‘saudar’’ Oxum, a dona dos rios,
depositard uma oferenda e serd banhado cuidadosamente para que as dguas
levem os ““despojos’’. Logo apés regressa vestido com roupa nova i ‘‘casa-
templo’”, Na impossibilidade de visitar um 1o, esse rito se efetuard na
“casa-templo’’ com dgua recolhida do ro.

A ROGATIVA DE CABEZA

Euma oferenda dada a0 Eled4, considerado o Anjo da Guarda que reside
na cabega. B preciso obter sua penmissio ¢ satisfazé-lo com sacrificios para
que o sangue o alimente. A rogativa de cabeza compreende também um rito
particular para Obatald, o dono dag cabegas, durante o qual, com mantciga de
Cacau, faz-se uma cruz na cabega do iniciando. Em seguida, com um algodio,
passa-se dgua-de-coco na mesma e, por fim, nela se deposita uma pasta obtida
da mastigacio de pedacos de coco e de manteiga de cacau por parte do
padrinho ou madrinha.

A PRENDICION

Consiste em colocar no injciante um colar de contas brancas, corres-
pondente a Obatald. O iniciante deverd manter-se imével, calado e recolhido.
Enquanio i$50, 0 padrinho ou madrinha, juntamente com outros assistentes,
se dedicard ao preparo do omiero, uma substincia composta — entre miltiplas
versdes — de distintos tipos de dgua (da chuva, de rio, do mar ¢ benta),
dguardente, ori ¢ manteiga de cacau, pimenta, sumo de diversas ervas eic.
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Com o omiero serio lavados os assentamentos, as ferramentas e os atributos
dos orixas, e se banhard o iniciando, o qual o beberd durante todos os dias em
que duie a cerimdnia do asiento.

Colocando-se um pano branco por cima do iniciando, ele é conduzido
até a poita do ighodii e, com os olhos fechados, vai respondendo a deterini-
nadas perguntas quc o padrinho ou a madrinha, junto com os demais assisten-
tes, lhe dirigem. Tais respostas implicam pronunciar o nome de todos e de
cada um dos orixds. Cada vez que ¢ pronunciado o nome de um orixi os
participantes da ceriménia entoam um canto de louvor ao mesmo,

A PREPARACAO DA CABECA

Acompanhado de rezas ¢ cantos, esse rito consiste em preparar o lugar
onde serdo reccbidos e assentados os orixds. Tradicionalmente a cabega cra
raspada completamente, mas agora a “‘cabega € comprada’, pagando-se
“‘direitos”’ aos orixds, O resultado €, geralmente, o corte de uma mecha de
cabelos. Posteriormente, pinta-se a cabega com a cor do orixd e, em forno
dela, pintam-se circulos correspondentes aos quatro “‘orixds de fundamenio™’
(Obatald, Xangd, Oxum e femanja).

A IMPOSICAO DOS OTAS QU A “CORDACAQ”’

£ o momento mais importante da cerimdnia de assentamento. Come-
gando por Elegud ¢ finalizando com os otds do orixd que serd assentado, esse
rito requer extrema solenidade, enriquecida pelas rezas e cantos de cada um
dos orixds recebidos e do orix4 assentado. Termina com a manifestagio do
arixd assentado, o qual ¢ chamado para ‘‘dangar’’.

08 SACRIFICIOS DE ANIMAIS E A “'COMIDA DOS ORIXAS™’

Com a finalidade de ativar ¢ ““alimentar’’ a forga vital dos orixds, sao
sacrificados os animais cujo sangue ¢ partes do corpo (a cabega, as visceras,

as patas) scréo oferecidos aos otds ¢ também aos colares ¢ demais atributos.
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O “DIADC MEIO”’

E denominado ““dia do meio’” a cerimdnia festiva que ocoire entre 0s
dois dias mais significativos do assentamento. Nesic dia o ivabd veste seu
traje cerimonial ¢ se instala no ““trono’’, espago ambientado & maneira de um
trono onde, juntamente com seus orixds, serd saudado ¢ reverenciado por
a comida dos santos’’.

%3

todos os convidados a essa festa, onde se comerd

O DIA DO ITA

Reunidos, os ifaleros fazem o “‘registro” por meio de bizios. Comuni-
ca-sc entio ao iyabd toda uma série de proibigdes e comportamentos que, a
parlir desse momento, ele terd de cumprir obrigatoriamente. Também sio
anunciados os orixds que deverd receber futuramente, a qualidade do orixd a
que pertence ¢, por iitimo, se escoihe o nome rithal que ele receberd.

O ULTIMO DIA

Vestido todo de branco, o iyabd é conduzido por outros iniciados a um
mercado, onde comprard frutas (uma delas tem que ser roubada para Elegud)
e recolhierd substincias para seu “‘resguardo’”. Ao regressara ‘‘casa-templo’,
as frutas serdo oferecidas aos orixds, sacrifica-se um galo, e se di um obi a
Elegui. Apds esse tito, 0 iyabd pode ir para sua casa e ““levantar’” seus orixds,
isto €, levar seus otés.

PRIMEIRO ANO DE INICIACAQ

Durante o primeiro ano de iniciagdo, o fyabd deve cumprir toda uma
série de obrigacdes e proibigdes, tais como:

1. Castidade absoluta.

2. Nio oferecer a mao para saudar alguém, a ndo ser a saudacdo ritual a outros
iniciados.

3. Asseio rigoroso.

4. Vestir roupa branca.

5. Nio visitar doentes, velSrios, hospitais e cemitérios.

6. Se for mulher, nio usar enfeites e maquilagem, nem othar-se no espelho.

Iy

S
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7. Durante os trés primeiros meses ndo deve sentar-se 3 mesa com outros
conensais.

8. Ndo comer os alimentos que seu orixd de assentamenio proibiu.

Dadas as condigdes da vida social de alguns iniciados, na qual o
cumprimento rigoroso desses deveres interferiria desvantajosamente em seu
viver cotidiano, é comum o consentimenio, por parte do padrinho ou madri-
nha, apds uma ““consulta’ & opinido dos orixds, de que ndo se pratique um
cumprimento extremo daqueles deveres que prejudicariam sua vida, nio sem
antes frisar que, na medida do possivel, devem ser cumpridos.

Apos trés meses de iniciado e decorrido um ano, o iyabé deve fazer uma
“‘oferenda’’ aos orixds, que consiste em transladar os olds de seus orixds afé
4 casa do padrinho ou madrinha e ali ofcrecer-ihes frutas, doces e animais.

Também durante esse primeiro ano, caso nio se tenha apresentado aos
tambores sagrados durante a ceriménia de iniciagio, deve fazer sua apresen-
tagiio acs bata. Este € um rito realizado no igbodii, onde o fyabd, vestido com
seu fraje cerimonial, se dirige em procissdo, com outros iyabd, até os bati,
deposita uma oferenda e os beija. Geralmente o iyabd, enquanto danca para
seu orixd, ¢ possuido por ele.

CONCLUSAQ

Se bem que este trabalbo aprescnte uma estruturacdo esqueinitica e
generalizadora da Santeria cubana, devido i tentativa de dar a conhecer
alguns de seus elementos mais significativos e caracleristicos de forma
resumida, ndo devemos deixar de apontar como um de seus tragos identifica-
dores o cardter dindimico e ativo desse sistema de crengas e ritos, cujo devir
histérico mostra sua constante reconstituigdo. Trata-se de um processo de
adaptagio, mudangas e reafirmacio de idéias, praticas e cxperiéncias, cujos
principais protagonistas foram e sdo uma parte considerdvel da populacio
cubana e que, na atualidade, inclui tanto o negro quanto ¢ branco, o trabalha-
dor, o estudante € o intelectual.

A Santeria € uma presenga viva no universo cultural ¢ social cubano ¢
estd recorhecida pelo Estado como uma das expressoes mais reveladoras da
culiura popular tradicional cubana. Esse reconhecimento nao eliminou total-
mente & existéncia de discriminacées de tipo racial e social em relacdo a
Santeria, no cotidiano individual da vida cubana, e tampouco determinadas
incompreenses e preconceitos por parte de funciondrios e dirigentes intran-
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sigentes, desconhecedores dos valores socioculturais da Santeria e incapaci-
tados para interpretar corretamente a politica cultural vigente.

Felizmente tais desvios ocorrem cada vez menos ¢ contrastam com os
miitiplos meios, leis e programas cuja fungdo € revalorizar e conceituar o
alcance e as dimensdes artisticas, sociais, ideoldgicas ¢ idiossincriticas nio
apenas da Santeriq, mas também do resto das manifestagdes proprias da
cultura popular tradicional, surgidas e desenvolvidas em solo cubano.

Como exemplo desses inleresses podemos mencionar os programas de
pesquisa desenvolvidos por instituiges de ensino, culturais e cientificas
(universidades, museus, casas de cultura, academia de ciéncias), que priori-
zaram projetos cujos temas abrangem todas -as manifestagdes da cultura
popular tradicional. Um dos projetos mais ambiciosos, que estd para ser
concluido, € o Atlas das Tradi¢des Culturais, que mapeou tode o territério
nacional e suas correspondentes manifestagdes tradicionais: canto, musica,
literatura oral, jogos, festas, religides etc.

Exposigdes permanentes e transitdrias de museus especializados ou
polivalentes mostram um acervo de cultura material ligada 4 Santeria ¢ a
outras religides afro-cubanas, que p6em em destaque nio somente o mundo
cotidiano ¢ seus ritos e prélicas, mas igualmente os valores artisticos e
plasticos de todo esse conjunto de objetos rituais.

E igualmente notavel o trabalho desenvolvido pelo Conjunto Folclérico
Nacional. Muitos de seus integrantes sdo praticantes das religiées afro-cuba-
nas. A constante pesquisa e o contato direto com os crenles, tais como os
dancantes, miisicos, cantores e assessores, foi um dos motivos pelos quais
esse conjunto artistico mantém um variadissimo repertério e uma Stima
qualidade em suas producdes.

Seria inoportuno continuar enumerando exemplos que testemunhem o
reconhecimento e a importincia dada pela sociedade cubana i cultura popular
tradicional. Basta saber que ela também ¢ respeitada e compartilhada pelo
pove cubano quando, aQ passar um fyabd com seu impecivel traje branco,
elc o admira e Ihe dé passagem; quando, por curiosidade ou afinidade, se entra
para assistir a um toque de tambor na casa de um santero, que sempre tem
Suas portas abertas para todos; ou quando se observa com respeito uma
oferenda deixada para Elegud em uma encruzilhada.
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A RELIGIAO DOS ORIXAS, VODUNS E INQUICES
UMA BIBLIOGRAFIA EM PROGRESSO

Carlos Eugénio Marcondes de Moura




Recorro a um imagindrio evocado por Juana Elbein dos Santos em Os
Nagé e a Morte': a tentativa de levantamento de uma bibliografia, infelizmen-
te ainda nZo comentada, isto ¢, analitica, sobre a religido dos orixds, voduns
c inquices, empreendida a partir do segundo volume desta coletinea, asseme-
Iha-se, em suas intengdes e seu movimento, as espirais do 6kdtd, o caracol
que simboliza Exu e que, em esculturas de arte sacra, surge como um emblema
daqueles que fazem parte do cuito a esse poderoso orixd. O dkotd, diz-nos a
autora, simboliza um processo de crescimento, constante e proporcional, uma
continuidade evolutiva de ritmo irregular. Ele é ‘‘como um pido, apoiado na
ponta de um cone, rola espiraladamente, abrindo-se a cada revolugio, mais e
mais, até converter-se numa circunferéncia aberta para o infinito”’%

Eo que patrece suceder com esses levantamentos, que até agora se
traduzem em uma cifra de mais de 1 500 titulos. Realizados com alguma
regularidade, sua progressividade se apresenta incessante e, a exemplo do
0kotd, aberta para o infinito. Aos poucos os temas abordados pelos pesquisa-
dores se vio diversificando ¢, ao lado da abrangéncia, o estudioso vé o campo
do seu interesse enriquecido pela especializagio. Tenho em mente sobretudo
0 belo livro que Judith Gleason dedicou ao orixa Qid, publicado em 1987 pela
Editora Shambhalla, de Boston ¢ Londres’. Gleason, doutora em literatura
comparada, nos ultimos anos vem pesquisando as religifes africanas no
Brasil, Haiti, Nigéria, Mali, e € autora de virios livros e muitos arligos scbre

1. JuanaElbein dos Santos, Os Nagd € a Morte: Padé, Asésé ¢ o Culto Egun na Bahia, Petrépolis, Vozes,
1984,

2. Idem, p. 133,

3. Opva: In Praise of the Goddess (Oya: Em Louvor a Deusa).
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a mitologia ¢ a literatura africana. De especial interesse para nds é o romance
que escreveu, inspirada na mitica figura de Na Agotime, viiva de Agonglo,
rei de Abomé, no Daomé, vendida como escrava por Adandozan, regente do
reino”. Em Sio Luis do Maranhéo, Na Agotime teria estabelecido, na legen-
dirta Casa das Minas, exaustivamente estudada pelo antropélogo Sergio
Ferretti, o culto das divindades dos reis de Abomé. Sua figura foi evocada
mais recentemente por Picrre Verger, no artigo ““Uma Rainha Africana
Maie-de-santo em Sdo Luis’”,

Sandra T. Barnes, professora de antropologia da Universidade da Pennsyl-
vania, Estados Unidos, organizou em 1989, para a Indiana University Press, uma
coletinca dedicada ao orixd Ogun®, na qual colaboraram conhecidos africanistas,
como Robert C. Armstrong, Henry e Ma rgaret Drewal, John Pemberton IT1, entre
outros, € os professores universitirios nigerianos ‘Bade Ajuwon e Adeboye
Babalola. Os temas abordados sc acham agrupados em duas partes: 1. Histdria
e Difusio de Ogun no Velho e Novo Mundo, 2. § ignificado de Ogun no Ritual,
no Mito e na Arte. Quando a sensibilidade dos editores brasileiros se abrira para
a divulgacio desses interessantissimos estudos?

E de supor-se que 4 relativamente recente migracio dos orix4s para
Buenos Aires, onde sio cultvados em terreiros de candomblé e umbanda ali
implantados, resukte em muitas investigagdes ¢ publicagécs, a sc julgar pelo
que se vem fazendo. Existe ali um sélido niicleo de pesquisa, conduzido pelos
antropélogos Maria Julia Carozzi e Alejandro Frigerio. Este, em 1989, tendo
em vista a obtengio do grau de doutor em antropologia na Universidade «a
Califdrnia em Los Angeles, escreveu a dissertagio With the Banner of Oxald:
Social Construction and Maintenance of Reality in Afro-Brazilian Religions
in Argenting.

Em Buenos Aires, o Instituto de Investigaciones y Cultura Afro-Ame-
ricana lle Axé Oxum Doyé, terreiro de candomblé na capital, possui um
acervo de objctos de arte sacra e promoveu, em 1991, o I Encontro de Culturas
Alro-Americanas, com a participacio de ficis, estudiosos e pesquisadores de
virios pafses das Américas.

Entre nés, ainda no campo das edigbes, cabe assinalar o inicio das
atividades da Editora Oduduwa, em Siio Paulo, dirigida pelo nigeriano Sikir
Saldmi, com duas publicacdes: 4 Mitologia dos Orixds Africanos’ e Cdnticos

4. Agotime, Her Time, Her Legend, New York, Grossmann Publishers, 1970, edigio valorizada pelos
desenhos de Caribé. :

5. Rewvista USP, Sio Paulo, 6:151-8, jun.-ago. 1990.

Africa’s Ogun: Old World and New.

7. AMitologiados Orixis Africanos. Vol. 1: Xangé, lansa, Oxum e Obs. Uma coletinea de ddiira{rezas),
ibd, (saudagdes), oriki (evocagbes) e orin {cantigas) usados nos cultos aos orixds na Africa.
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dos Orixds na Africa (1992), volume acompanhado de fita cassete. O socié-
togo Reginaldo Prandi, colaborador da presente coletdnea, publicou Os Can-
domblés de Sdo Paulo®, resuitado da pesquisa realizada por ele e sua equipe
de estudantes na capital, no qual estuda a expansio dessa refigido em um
grande centro urbano que, contra todas as aparéncias, se encontra em ﬁrocesso
de continua expansdc e recruta fiéis e simpatizantes nos mais variados grupos
sociais.

Em Salvador, as Edigoes SECNEB, da Sociedade de Estudos da Cultura
Negra no Brasil, publicaram em 1991 um texto dramitico, de autoria de
Deoscoredes M. dos Santos (Mestre Didi), em parceria com Juana Elbein dos
Santos ¢ Orlando Senna: Ajakd: Uma Iniciagdo para a Liberdade, em bela
edicdo de arte. Tudo isso seria muito promissor, nio fora o inacreditivel
“‘gargalo’ que € o problema da distribuigio e circulagio de livros no pais, a
tal ponto que publicagdes de Sio Paulo, no campo das religides de origem
africana, comumente nio chegam ao Rio de Janeiro e vice-versa, para niao
Inencionar outras capitais. A teimosia de quem escreve € o ltimo recurso.
Até quando? Serd necessdrio invocarmos a magia do dkor6?
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