As cidades de Sao Luis do Maranhao, Recife, Salvador,
Rio de Janeiro e Porto Alegre foram os grandes centros urba-
nos onde, no decorrer do século XIX, as populagdes africanas,
sequestradas pelo tréfico de escravos, em um admiravel e con-
sistente esfor¢o de superagdo a repressao que as atingia em
todos 0s niveis, agruparam-se em torno de organizagoes reli-
giosas, tais como o Candomblé, o Tambor de Mina e o Batu-
que. Nelas se reafirmaram identidades pessoais e coletivas,
reinterpretaram-se conceitos, recriaram-se rituais, transmiti-
ram-se mitos e lendas, reelaboraram-se as praticas da adivi-
nhacéo, reconstituiu-se o rico panteao dos orixas, voduns,
inquices e ancestrais. Estes saberes sao até hoje resguarda-
dos nos templos e nas comunidades que se organizaram em

torno deles.

Sabios, prudentes, sacerdotes e fiéis dessas grandes re-
ligices brasileiras de raizes africanas se dispuseram a fransmitir
aos estudiosos parte desse vasto campo de conhecimento,
que a presente pdblica_géo divulga por meio de escritos de
antropdlogos, psicologos e socidlogos e que se subordinam

a0 tema da ancestralidade e dos pantedes das divindades.
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A presente publicacao integra um
projeto a longo prazo, iniciado ha mais de
vinte anos, quando seu idealizador, o soci¢-
logo Carlos Eugénio Marcondes de Moura,
editou Oldorisa — Escritos sobre a religido
dos orixds, o primeiro volume de uma co-
letAnea, a que se seguiram Bandeira de
Alaira, Meu Sinal Esta em Teu Corpo, Can-
dombié — Desvendando ldentidades, As
Senhoras do Péssaro da Noite e Leopardo
dos Olhos de Fogo.

Tem esta série como objetivo: divul-
gar estudos inéditos de sacerdotes, antro-
pblogos, socidlogos, psicologos e historia-
dores em torno da religiosidade de raiz afri-
cana; traduzir textos publicados no exterior
em publicagdes de rara ou dificil circulacéo
entre nos, reeditar estudos quase inteira-
mente fora de circulagao, olvidados, encon-
trados apenas em circuitos especializados,
longe do alcance do grande pablice; orga-
nizar uma extensa bibliografia, que se pro-
poe a recuperar fontes e oferecer suporte
para futuras pesquisas. O projeto também
se abre para a persisténcia das tradigdes
religiosas afro-americanas nas Américas,
notadamente em Cuba, pais em que a
Santeria, a Regla de Palo Monte e a Regla
Arard — designacoes locais, que corres-
pondem aproximadamente ao Candomblé
Nagd, ao Candomblé Congo-Angola e a0
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INTRODUCAO

COLETANEA DE COLETANEAS

Ha vinte anos, este organizador conseguiu persuadir um grupo
editorial a langar uma coletinea de ensaios em torno do candomblé,
cujo objetivo era o resgate de autores quem sabe a caminho do olvido,
a divulgacido da produgdo do que melhor se vinha fazendo no campo
académico, a traducgdo de textos publicados no exterior, inéditos entre
nos, e o levantamento exaustivo de uma bibliografia que nao cessa de
multiplicar-se. A série alcangou seis volumes, quase todos esgotados, e
agora assume nova configuracdo, gracas a iniciativa da Pallas Editora:
reedicdo de alguns desses ensaios, agrupados tematicamente. O pri-
meiro volume foi langado em 2000 e tem por titulo Candomblé: reli-
gido do corpoe da alma. O presente volume retine textos que tratam
do pantedo dos orixas e voduns, da organizacdo hierdrquica e etapas
iniciaticas nas comunidades de candomblé, dos interditos e proibi-
coes, as assim denominadas quizilas, vigentes em tais comunidades, e
um ensaio inaugural, inovador, sobre o culto aos ancestrais na Ilha de
Itaparica, na Bahia.

Ao proceder a uma analise formal das divindades que com-
pdem o pantedo nagd, a antropologa Claude Lépine se propde a exa-
minar as caracteristicas proprias do sistema de classificagdo do pen-
samento nagd, tal como ele foi reelaborado no Brasil, e a examinar
sua estrutura légica. A autora considera o conjunto dessas divindades
como um sistema simbodlico, que ela supde ser constituido por um
nimero restrito de unidades e de termos definidos por relagées dife-
renciais. Ao comparar o carater e os objetos atribuidos a essas divin-
dades, os orixas, torna-se possivel elaborar um modelo combinatério.
Cada um dos orixas esta associado a elementos da natureza, fenome-
nos metereoldgicos, determinada cor, dia da semana, animais, plantas
etc. Supde, além disso, que os filhos-de-santo herdem e reproduzam o
temperamento de seu santo de cabeca, podendo, as vezes, haver certa
influéncia de um segundo orixa, o adjuntd, de tal modo que os deuses
fornecem modelos com os quais os fiéis se identificam.

Nos terreiros ketu tradicionais de Salvador, onde a autora rea-
lizou sua pesquisa, sdo conhecidos atualmente dezesseis orixds ditos
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gerais, cada um deles com um nimero mal definido de “qualidades”
ou formas sob as quais é distinguido. Os principios que ordenam o
pantedo das divindades, sa0 essencialmente os seguintes:

1. O principio da senioridade, que regula a hierarquia das clas-
ses de idade. Ao combinar-se a0 principio da separacdo das
“nacdes” africanas (ketu, jeje, ijexa), ele ordena o pantedo e
os subpantedes que constituem o mundo dos deuses, dos mais
velhos aos mais novos.

2. A divisdo sexual das funcoes, cabendo as entidades femini-
nas fungdes vitais, e as entidades masculinas a guerra, a caca,
a industria, a medicina.

3. A polaridade da direifa ¢ da esquerda, que subordina as di-
vindades da esquerda as da direita. No entanto, dependendo
do contexto, esta polaridade, na maioria das vezes, parece
reduzir-se 4 oposigao das geragdes ou dos sexos.

As divindades, ao nivel da religido, definem-se pelobaréter a
elas atribuido, assim como a seus filhos. Ao nivel do ritual, distin-
guem-se por relagoes diferenciais que se manifestam nos colares, rou-
pas, alimentos, assentamentos, ritmos, numero simbolico de qualida-
des. Tais caracteristicas sdo pensadas como expressdo do tempera-
mento e da preferéncia dos deuses. O “carater” dos orixas, explica
Claude Lépine, € essencial, a medida que explica e justifica o ritual, as
obrigagoes e os tabus de cada um dentro do candomble. Como se
supbe que os adeptos de cada orix4a reproduzem 0s tragos psicologi-
cos essenciais de sua divindade, o cardter dos orixas fornece um meio
de classificar comodamente os seres humanos.

Ao comparar o carater da totalidade dos orixas do pantedo nago,
percebe-se que eles se diferenciam uns dos outros do ponto de vista
do tipo morfoldgico, do comportamento sexual, da psicologia propri-
amente dita e da agressividade, sendo possivel agrupa-los em seis ca-
tegorias: o ar, a 4gua, a terra, o fogo, a cultura, representada pelo
ferro, e a natureza, representada pela vegetacdo € os animais selva-
gens. Cada orixa resulta da combinacdo de varias entidades de origens
diversas e isto faz com que muitas divindades correspondam a varios
elementos simultaneamente. No caso de Jansa, por exemplo, ela apare-
ce como associada ao mesmo tempo a dgua, ao vento e ao fogo. O fogo,
por sua Vez, Surge ligado tanto a lansa como a Xangd, Exu ou Iroco.

As caracteristicas psicologicas de cada qualidade de orixa pa-
recem ser interpretaces de algumas da propriedades fisicas dos ele-
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mentos que tais entidades governam. Atribui-se, as qualidades dos
orixas, fungdes especificas, ligadas aos elementos e as forgas primor-
diais que eles governam. Finalmente, parte dos tracos psicolégicos que
constituem o cardter de uma divindade parece ser interpretagdo de
episddios mitoldgicos. O carater atribuido as divindades parece in-
cluir dados da experiéncia dos membros do grupo de culto, vivenciadas
a partir do relacionamento comm os filhos de varios orixds, o que vem
enriquecer os estereotipos tradicionais.

A partir de tais consideracdes, muito bem fundamentadas, a
autora analisa minuciosamente e por meio de varias exemplificagdes
os atributos das divindades, que permitem classificar varios aspectos
da realidade: ritmos e toques de atabaques, colares, vestimentas
litirgicas, oferendas, assentos e, finalmente, o namero de qualidades
atribuido a cada orixa. Ela observa, entretanto, que ha muitos outros
aspectos da realidade que os orixds servem para classificar, como, por
exemplo, as ferramentas, as dangas, os gestos € movimentos corporais,
as ervas € os astros etc.

Um pequeno glossario, acrescentacdo por Claude Lépine a seu
ensaio, completa o interesse que ele nos desperta.

Ao iniciar seu ensaio sobre a organizacio dos grupos de can-
domblé, sua estratificacao, senioridade e hierarquia, o antropélogo
vivaldo da Costa Lima chama a atencdo para a agao centralizadora
das ialorixas e babalorixds, mies e pais-de-santo, lideres das comuni-
dades religiosas. Trata-se de uma maternidade ou paternidade
classificatorias, assumidas com o processo iniciatico, quando o con-
ceito de familia bioldgica sempre cede lugar a outro conceito, o da
familia-de-santo. Esses chefes de grupo estdo naturalmente investidos
de uma série de poderes, que se evidenciam em sua autoridade
normativa.

A estrutura do candomblé — e o autor estd referindo-se aos can-
domblés jeje-nagods de Salvador — repousa em duas categorias de afi-
liados: os iniciados como filhos-de-santo até o estigio de feitura do
santo e os varios titulares de posicdes executivas e honorarias no ter-
reiro. E a partir dessas duas amplas categorias que se estrutura a hie-
rarquia dos templos, tanto nos campos espiritual e littirgico como na
organizacdo da sociedade civil, que trata dos assuntos mais seculares
do grupo e de seu relacionamento com as instituigdes publicas e as
agéncias de controle da sociedade global. E costume conceder-se aos
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ditos “amigos da casa” titulos meramente honorificos, que ndo envol-
vem qualquer atividade liturgica ou administrativa.

Filiar-se a um grupo de candomblé é ato voluntario, mas que
deve obedecer aos padrdes mais ou menos institucionalizados das for-
mas de apelo que determinam a decisdo das pessoas de ingressareni
formalmente num terreiro, através dos ritos de iniciacdo. O candom-
blé, como qualquer outra religiao iniciatica, prové as circunstancias
em que o crente podera situar-se plenamente num grupo socialmente
reconhecido e aceito, que lhe garantird siafuse seguranca, propician-
do-lhe um sentido para a vida.

Partindo dessas colocacdes de ordem mais geral, o autor apre-
senta-nos o mapeamento da caminhada religiosa, iniciatica, a ser per-
corrida pelo fiel, e que tem seu primeiro momento nos ritos de inicia-
cdo, mediante os quais ele ird estabelecer uma relacdo permanente
com.o grupo. Tais ritos comportam varias etapas, também denomina-
das obrigacdes na rica linguagem do povo-de-santo: simples lavagem
de contas, o ritual de feitura, quando organizado um subgrupo, coi-
posto de novigos, que recebe a denominacio de barco— e é na sua
ordenacdo que comega a prevalecer o principio de senioridade, de
grande importancia na organizacao social dos candomblés. E tam-
bém nesse momento que comega a delinear-se a terminologia do pa-
rentesco-de-santo e os novicos recebem o nome genérico de 720, que
os acompanhara nos primeiros tempos de sua vida religiosa. Apds a
obrigacdo dita de sete anos, 0 ia0 passa 4 categoria de ebomim ebame
ou ebome, quando tera acesso as hierarquias executivas do terreiro.
Chama o autor a atencio para o comportamento que o principio da
senioridade inspira e o controle que ele estabelece nos varios estratos
do grupo religioso, ja que é um elemento importante no equilibrio e
na hegemonia da organizagéo dos candomblés. E no contingente dos
ebomins que os dirigentes do terreiro escolhem aqueles que os ajuda-
rdo na direcio e na administragdo da comunidade. Segue-se a enu-
meracdo e defini¢io das hierarquias de mando dos templos: pais e
maes-pequenos, 141axe, iabassé, ia tebexe, 14 efun, sarapebé, ajibona...
Ressalta-se o papel das eguédes, mulheres consagradas ao servico dos
orixas por meio de ritos iniciticos, de purificagéo e confirmagao, que
ndo conhecerdo jamais a experiéncia do transe, mas que terdo seu
orixd assentado. Tal modalidade de iniciagdo acarreta deveres de ca-
rater muito mais pessoal do que aqueles exercidos pelos ogds, homens
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que também nao serdo “feitos no santo”, embora o tenham igual-
mente assentado. A categoria dos 0gas, explicita o autor, também se
organiza segundo principios hierarquicos e funcionais.

Finalmente, além desses postos hierdrquicos, cujos membros
sdo auxiliares diretos do lider do grupo, Costa Lima distingue o que
ele denomina Arerarquias honorificas, constituidas por postos ou no-
mes que se outorgam nos candomblés, genericamente denominados
oiés, miltiplos (sdo conhecidos mais de 40 oiés, nos candomblés da
Bahia), com que se homenageia uma pessoa amiga, pertencente ou
nao ao terreiro, mas que demonstra qualquer forma de interesse ou
simpatia pelos orixds e seu culio.

O que s6 faz aumentar o interesse do texto de Vivaldo da Costa
Lima ¢ a transcricdo dos depoimentos de seus informantes, cuja lin-
guagem coloquial, colorida, comoventemente humana, ele respeita
em toda sua integridade.

Iniciada no candomblé pelo lendério babalorixa Jodozinho da

' Goméia, a antropdloga e hoje ialorixd Gis¢le Cossard (Mae

Omindarewa), filha de Iemanja, ocupa uma posi¢ao privilegiada para
escrever sobre as etapas iniciaticas atravessadas por uma filha-de-
sanfo, que ela vivenciou, ao tornar-se praticante desta religiao. E, por-
tanto, de ima perspectiva “de dentro” que ela escreverd sobre as sa-
cerdotisas do candomblé, situando-as como seres escolhidos pelo orixd,
dono de suas cabegas, para que, por meio do transe, eles possam voltar
4 Terra ¢ manifestar-se entre os humanos. Tem por objetivo a inicia-
cio condicionar a pessoa escolhida, de tal modo que ela enfre em tran-
se no momento desejado e em circunstiancias muito precisas ¢ contro-
ladas. A 746, isto ¢, a iniciada, deve exercer também uma seguinda mis-
sdo, pois, através dela, sdo transmitidas as mensagens que o orixd desti-
na aos humanos, tanto a ela, quanto as pessoas que a rodeiam. Quanto
mais antiga a iniciagdo, mais a personalidade do orixd manifestado
aumenta de importancia, adquirindo nuangas, segundo cada iniciado.
O orix4, aos poucos, adquire o hébito de falar e com o tempo ¢ a expe-
riéncia desenvolvem-se os signos de um saber pessoal: dupla visao, prcj-
fecia, lingua secreta, conhecimento de plantas, remédios etc. Tal evolu-~
cio se da sem que a iniciada tenha conhecimento dela,ﬁa'ssim como o
fato de se tornar filha-de-santo ocorreu independentemente de sua von-
tade, sem que até mesmo tenha existido um esforco de sua parte para
chegar a essa etapa de ingresso na vida religiosa.
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O orix4 controla diretamente a fisiologia da iniciada e reforca
seu potencial vital; age sobre sua vida psiquica, através da criacdo de
uma segunda personalidade ampliada, transmite-lhe ordens ou con-
selhos através de uma terceira pessoa que, no final do transe, revelara
o recado recebido, com a devida cautela para que as revelacoes nao
causem um choque excessivo na 7ad, caso estejam em contradicdo
com sua vontade.

Maie Omindarewa nos fala sobre a extrema importancia da de-
terminacdo do orix4 protetor, na verdade um procedimento mediante
o qual se percebe o nuicleo das disposicdes que cada individuo recebeu
de heranca e que constituem sua estrutura somato-psicoldgica. As
primeiras manifestacbes do transe devem ser observadas com muito
cuidado pelo pai ou mae-de-santo, jé que podem fornecer indicagdes
preciosas sobre a natureza do orixa. Por maior que seja a importancia
desses sinais, eles devem ser confirmados pelo jogo da adivinhacéo,
mediante o qual se conhecerd o ody, isto €, 0 signo que marca cada
destino e, através dele, o orixa dono da cabega do consulente e dos
orix4s que acompanham e matizam o cardter de cada individuo.

Iniciada, a filha-de-santo é depositdria da for¢a divina, deven-
do cuidar para manté-la intacta, evitando tudo aquilo que possa
quebra-la ou comprometé-la. Precisa, portanto, observar grande nu-
mero de preceitos a ela ensinados ou aprendidos através da mais atenta
observacio. A esse conjunto de preceitos e regras de vida da-se o titu-
lo de guizilas, numerosas e de dificil classificagdo, algumas delas des-
critas pela autora.

A iab deve aprender a dominar todo um codigo de ética e de
comportamento em seu relacionamento com 0s orixds que constitu-
em seu “carrego”, com o pai ou mie-de-santo, com as hierarquias do
terreiro ou com seus companheiros de iniciagdo. O empenho que ela
dedica a tal aprendizado facilitara cada vez mais sua inser¢ao na co-
munidade religiosa e, conseqiientemente, ela se sentira mais segura.
Atenuam-se as distancias entre ela e os mais antigos iniciados, entra-
nha-se nela o conhecimento do ritual, gestos e palavras, dancas e me-
lodias acabam por se tornar automatismos indissociaveis.

Passard a iad, até atingir o estdgio de ebomim, ja descrito por
Vivaldo da Costa Lima, por uma série de cerimonias, “obrigacoes”,
minuciosamente analisadas pela autora, momentos de intensa parti-
cipagdo pessoal e comunitaria, que reforgam e aprofundam os lagos
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estabelecidos com seus orixds. A iniciagdo, mais as obrigagdes que
retornam a intervalos ritualmente prescritos, permitéin que a forca
sagrada, o axé, se transmita a filha-de-santo e de varias maneiras:
diretamente do pai ou mae-de-santo para cada iniciada; de uma fi-
Tha-de-santo a outra, seguindo a ordem de iniciagdo; de “barco” a
“barco”, pois cada “barco” forma um todo, no interior do qual cada
membro é soliddrio com os demais.

As regras estritas da vida cotidiana, as oferendas que devem ser
feitas aos orixds impdem a izd uma disciplina rigorosa, que também

" se reflete em sua vida pessoal e profissional. E um processo de cresci-

mento, lento, as vezes doloroso, mas do qual ela sai engrandecida.
“Aumentou seu potencial vital”, conclui Mae Omindarewa, “reforca-
ram-se sua harmonia, seu equilibrio interior”. A nova motivacéo de
sua existéncia afirma sua personalidade. Através de sua funcio religio-
sa, ela ocupa um lugar de primeira linha na comunidade religiosa.
Goza da consideracdo do grupo e, consciente da grandeza de seu pa-
pel, submete-se com alegria a uma disciplina e uma certa moral que a
elevam aos olhos de todos. £ através da filha-de-santo, elemento es-
sencial de acesso ao divino, que a comunidade transcende a condicdo
humana e assegura sua libertacdo espiritual.

Ao procurar apreender as modalidades de construcao da iden-
tidade mitica, nos terreiros de candomblé, a psicologa e antropdloga
Monique Augras deparou-se com o fato de que todas as regras de
comportamento, dentro do terreiro, remetem a um sistema estrito de
preceitos e proibigdes, nem sempre explicitadas verbalmente. Sdo as
quizilas, termo formado a partir do étimo quimbundo e que expressa,
de modo mais especifico, as interdigdes ligadas as idiossincrasias do
orix4a de cada iniciado. Esse conjunto de interdi¢oes também € desig-
nado pelo termo de origem ioruba eud, de uso mais restrito no cotidi-
ano dos templos.

Asinterdi¢des trazem em seu bojo a possibilidade de serem con-
tornadas e até mesmo infringidas. A autora estende-se, em seu ensaio,
sobre o tema da transgressdo, observando inicialmente que, no caso
dos terreiros, trata-se de um mecanismo complexo. Com efeito, a trans-
gressio €, a0 mesmo tempo, sancionada e incentivada. No comporta-
mento didrio do iniciado, ao longo das primeiras etapas de sua vida
religiosa, as falhas sdo insinuadas e deixa-se de prestar informacoes
explicitas sobre o conjunto de regras que regem as varias dimensoes
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da comunidade em que o 7ad ingressou. O conhecimento, sendo
iniciatico, ¢ mais vivenciado do que verbalizado. O aprendizado dos
limites se verifica empiricamente ¢ o sutil incentivo 4 transgressao
tem uma finalidade pedagogica. Proibigéo, transgressao, sancao ¢ cas-
tigo definem-se reciprocamente, remetem as leis rigidas que organi-
zam o campo do sagrado.

Os diversos tipos de transgressio tornaram-se objeto de estudo
de vérias investigacdes etnologicas, algumas delas evocadas pela auto-
ra, que sobre elas reflete, concluindo que enquanto revelador do sa-
grado, garantia da lei, movente do sistema ¢ articulador de significa~
¢des, o exercicio da transgressao € puro paradoxo, que provoca uma
indagacdo: no campo do sagrado, ¢ possivel deixar de transgredir?

O préximo passo ¢ abordar os autores que estudaram os cultos
tradicionais praticados na antiga Costa dos Escravos, entre eles Pierre
Verger, Marc Augé, Melville Herskovits, Bernard Maupoil e William
Bascom e como eles observam, nas etnias estudadas, a questdo das
proibicdes rituais, das quizilas ¢ cuds. A transgressao de um interdito
provoca situacdes de liminaridade, que levam a assungdo da culpa, a
qual acaba por reintegrar as coisas em seu devido lugar, é uma das
conclusdes gerais a que chega Augras.

Ja entre os autores, hoje considerados classicos da antropologia,
que realizaram pesquisas de campo no Brasil, Augras nao se deparou
com estudos sistematicos dedicados ao tema das proibigoes, a que au-

- tores como René Ribeiro e Roger Bastide apenas fazem alusdes. Augras

aponta o grande interesse ¢ os limites das investigacoes de Claude

Lépine, Giséle Omindarewa Cossard e Vivaldo da Costa Lima, cujos’

ensaios inovadores constam desta coletdnea.

A pesquisa de campo de Monique Augras, realizada em terrei-
ros de candomblé do Grande Rio, propds-se a levantar, do modo mais
exaustivo possivel, as proibicdes rituais e as situacoes de transgressao,
bem como as interprefacoes dadas a tais situagdes pelos membros das
comunidades. Ela se deparou com & grande variedade de proibigdes,
coletivas e individuais, ¢ a conseqiiente dificuldade de obter um qua-
dro coerente, a partir de muitas informagdes contraditorias. Além
disso, h4 matizes a se levar em conta, pois as proibi¢des nao sao apre-
sentadas como estaveis ¢ mudam de acordo com o sfafus do iniciado,
ao longo de sua vida sacerdotal. O que chamou especialmente sua
atencio foi o complexo sistema formado pelos tabus alimentares, que
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constituem a maioria das quizilas que chegaram a seu conhecimento.
Quanto a esse aspecto, a autora aponta para a dificuldade de relacio-
nar os tabus alimentares dos orixds com as proibi¢cdes impostas a seus
filhos, reconhecendo embora a existéncia de certos interditos que ela
classifica como “universais”, unanimemente respeitados, sem levar em
conta qual o orixa “dono” da cabega dos iniciados. Em um esforco de
superar tais dificuldades, Augras estabeleceu um quadro que ela con-
sidera razoavelmente abrangente dos interditos alimentares, mas que
ndo basta para explicar, por si s6, a dinamica e a logica da quizila. A
interdicdo sera melhor compreendida quando se constata que, nela,
esta embutida a transgressio. A autora evoca Mauss, quando ele afir-
ma que os tabus sdo feitos para serem violados. No candomblé, a
quebra do interdito provoca necessariamente a reparacio, que € sem-
pre a oferenda. Ela, portanto, é necessdria, pois restaura e expande a
forca do axé, enfraquecido pela transgressdo. Violar um interdito de-
sencadeia um processo de reparacdo e constitui mecanismo indis~
pensavel de organizacdo do mundo e, correlativamernte, de constru-
cdo do homem.,

Definindo a organizag¢do da mais do que centendria Casa das
Minas como uma “gerontocracia matriarcal”, o antropologo Sérgio
Figueiredo Ferretti, em seu ensaio sobre as divindades cultuadas na-
quele templo de Sdo Luis, chama a atencdo para a grande influéncia
que essa comunidade exerce sobre a religiosidade afro-maranhense.
Ela teria se estruturado na primeira metade do século 19 e sua funda-
cdo possivelmente se deve a N4 Agontimé, mée do Rei Ghezo (1818-
1858), da dinastia que regeu durante séculos Abomé, na atual Repu-
blica do Benin, na Africa Ocidental. N Agontimé, devido a dissencoes
familiares e politicas, teria sido vendida como escrava pelo rei
Adandozan e sua saga é evocada mais de uma vez por Fierre Verger. E
esta forte evidéncia com as matrizes africanas que leva o autor, a par-
tir da bibliografia disponivel, a apresentar dados sobre a organizacéo
politica e religiosa do antigo Reino do Daomé, para que melhor se
compreenda a organizacdo do culto na Casa das Minas. O préximo
passo € uma descricdo circunstanciada dos voduns hoje conhecidos
no templo, suas caracteristicas, organizag¢io, mitologia, nome das fi-
lhas mais lembradas na casa e, quando possivel, estabelecer compara-
¢oes entre os voduns, na atualidade, e os orixas naggs. Esclarece pre-
liminarmente o autor que o termo casa de mina ou casa de tambor de
mina equivale a candomblé, xangd ou batuques de outras regides. O
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termo mina, por sua vez, refere-se a0 forte portugués de Sao Jorge de
Mina, antigo entreposto de escravos na atual Gana, bem como ao nome
de grupos étnicos existentes na regiao, proxima do antigo Reino do
Daomé. O termo vodum seria sinonimo de orixa, prevalecendo entre
a etnia fon, do Daome, chamada no Brasil de jeje.

Historiando a formacéo do reino do Daomé, cujo estabeleci-
mento e expansio se deram entre 1600 e 1894, Ferretti chama a aten-
¢do para a complexidade de sua organizagio religiosa ¢ politica. A
dominacdo exercida por esse reino sobre os reinos vizinhos implicou,
entre outros fatos, na incorporacao, a0 pantedo religioso, de inumeras
divindades, decorrentes da conquista e dos casamentos dos reis com
mulheres de outras regides. Os voduns representan ancestrais
divinizados ou for¢as da natureza ¢ siio considerados intermediarios
entre o homeim e o Deus Superior.

No reino do Daomé a religiao estava subordinada ao poder po-
fitico através de um ministério do culto. Todas as divindades pertenci-
am ao rei, que ao morrer também se tornava vodum. E elevado o
ntimero de voduns cultuados €, em estudo datado de 1961, Bernard
Maupoil estimou seu ntimero entre 200 e 600. Evocando antigas mi-
tologias, Ferretti enumera 08 principais, encaixando-os em diversos
pantedes e fazendo especiais referéncias a Legba, o Exu dos nagos, o
mais novo e forte dos voduns, associado ao oraculo e a divindade da
adivinhacdo, Fa.

A extrema reserva e discrigio que cercam a religiosidade, na
Casa das Minas de Sao Luis do Maranhio, dificultam a apreensao da
mitologia ou da historia das divindades atualmente ali cultuadas.
Embora os rituais sejam nimerosos € longos, nao se fala dos mitos que
os fundamentam e, a respeito dos voduns, costuma-se guardar segre-

do e mistério, o que talvez explique a perda de muitos conhecimentos.
Nio quer isto dizer que, ainda hoje, ndo se saibam os varios nomes das
divindades, seus canticos, caracteristicas, episodios de suas vidas e ati-
tudes rituais a elas apropriadas, bem como o grupo de familias miticas
a que pertencem e suas relacdes de parentesco com o8 demais voduns.
Esse conhecimento, porém, so se transmite a alguém de confianga e é
passado com grande zelo.

Levando em consideracao tais empecilhos, Ferretti, a0 longo de
sua prolongada freqilentacio na Casa das Minas, foi aos poucos le-
vantando o petfil do pantedo das divindades ali conhecidas e/ou
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cultuadas — mais de sessenta — bem como as praticas rituais, publicas,
a que teve acesso. Cré-se na existéncia de um Deus Superior, chama-
do Evovodum ou Avievodum, distante, pouco acessivel e que delegou
poderes a seres intermediarios. Esse conceito se ajusta perfeitamente a
visdo que, no candomblé, se tem de Olérum, o ente supremo. Avievo-
dum ¢ identificado com o Divino Espirito Santo. Abaixo dele estio os
santos da Igreja Catolica, também distanciados da humanidade, pois
niio “baixam”. Essa missdo cabe aos voduns, criados para adminis-
trar o universo e que vivem em outros planetas. Um dos diferenciais
da Casa das Minas, em relacéo a outros templos maranhenses, € que
14 nio se recebem as entidades caboclas. Os homens também nao pas-
sam pelo processo iniciatico que faria deles vodunsis ¢ alguns sao
designados para tocar os tambores e auxiliar em alguns rituais. O
grupo ¢é dirigido por mulheres idosas, detentoras do conhecimento.

Ferreti refere-se a varios graus de iniciacdo, algumas nao mais
realizadas. Através dessas iniciagdes manifestavam-se, por exemplo,
as fobossis, cujo comportamento ritual evoca perfeitamente o dos erés
do candomblé jeje-nagd, a medida que se assemelhavam a entidades
infantis. Eram consideradas espiritos puros e perfeitos e, por sua na-
tureza, davam capacidade as gonjals, sacerdotizas de elevado grau
iniciatico, de prepararem outras gonjais.

Abordando a organizacio e caracteristicas dos voduns da Casa
das Minas, o autor observa que, COmo as pessoas, eles podem ser ho-
mens, mulheres, velhos, adultos, jovens e criancas. Agrupam-se em
familias extensas ou pantedes, estabelecidas em partes especificas do
templo. 8do cinco familias: a da familia real ou de Davice, a de Dambirad,
a de Quevioco (as principais) e duas menores, agregadas, a de Savalunu
e a de Aladanu. |

Os voduns da familia de Davice sdo reis e principes, cuja exis-
téncia histérica foi comprovada em alguns casos por estudos compa-
rativos realizados por Pierre Verger no antigo Daome. Esta ¢ a familia
fundadora da casa e ele recebeu, como hdspedes, voduns de outras
familias. O dono da casa é Zomadonu, protetor da fundadora da Casa
das Minas e das primeiras maes. Noché Naé, tambem conhecida como
Sinha Velha, é a mie de todos os voduns, a mée ancestral, mitica. Nao
“haixa”, mas rege a casa, ¢ superior a todos e decide tudo. A exemplo
do que fara para cada pantedo, Ferretti oferece uma descricdo deta-
lhada dos atributos de cada vodum, de seu comportamento ritual, de
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seu relacionamento com os demais voduns, das festas que lhes sao
prestadas. Os voduns da familia de Savalunu, amigos do povo de Davice,
foram agasalhados por Zomadonu, sdo considerados hospedes e che-
garam apos a fundagio da Casa das Minas. Os voduns da familia de
Queviogo e de Aladanu, também hospedes de Zomadonu, estéo pre-
sentes desde o tempo da fundagdo. Nagds de origem, controlam os
raios e trovdes, combatem ventanias e tempestades, curam com pas-
ses, sdo mudos, para ndo revelar aos jejes os segredos dos nagos. O
pantedo da terra é representado pelos voduns da familia de Dambira.
Vistos como reis caboclos, sio os pobres poderosos, que combatem a
peste e as doencas e suas filhas sdo sujeitas a muitas proibicoes ali~
mentares.

Ferreti informa que as historias dos voduns da Casa das Minas
diferem das historias dos orixds dos candomblés nagos que lhes
correspondem e da mitologia dos voduns do Haiti ou do Daomeé, co-
nhecidas na etnografia. Tais diferencas se devem ao isolamento e
falta de contatos com outras dreas, por mais de um século. Muitos
voduns nio tém correspondéncia com orixds nagos e ndo se identifi-
cam com nenhum santo catélico. Outros sdo devotos de santos ou
reconhecidos como correspondentes a certos orixds nagds ou voduns
do Daomé, embora haja diferencas e divergéncias nessas identifica-
coes. Como aconteceu em outras dreas, na Casa das Minas ndo sub-
siste muita coisa da mitologia dos voduns. Trata-se, pois, de uma mi-
tologia fragmentada, em que o passado e o presente se encontram e se
reelaboram, com perdas e reinvengdes, nuin contexto ritualizado e
sagrado. Tais fragmentos, conclui Ferreti, ainda conseguem manter a
forca da religido, do rito e do mito, como formas simbolicas de dar
sentido a vida e ao mundo.

Tema relativamente pouco abordado pelos autores que se ocu-
pam com o estudo das religides brasileiras de matriz negro-africana,
o culto dos ancestrais deve 4 antropologa Juana Elbein dos Santos e ao
sacerdote e artista plastico Deoscoredes Maximiliano dos Santos, Mes-
tre Didi, um ensaio de absoluto ineditismo, publicado pela primeira
vez em 1969. Sua investigacio direcionou-se para a Bahia, mais espe-
cificamente para a Ilha de Itaparica, onde esse culto floresceu desde o
século XIX e ainda se mantém.

Os nagds, ressaltam os autores, trouxeram para o Brasil suas
tradicdes e costumes, suas estruturas hierdrquicas, no plano secular e

-
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religioso, seus conceitos filosoficos e estéticos, sua lingua, musica, li-
teratura oral, mitologia e, principalmente sua religido. Os templos e
santudrios dos orixds continuam a ser zelosamente preservados, bem
como ritos funerarios elaborados, por meio dos quais se cultuam os
ancestrais familiares e as grandes personalidades que fundaram os
mais antigos templos na Bahia. Conhecidos pela designagdo de £sa,
sAo 08 primeiros ancestrais coletivos dos afro-brasileiros, venerados
durante a ceriménia propiciatoria do Ipade e “assentados” em casa
especial, 0 ilé-ibo-aku. Esses ancestrais, cultuados no territorio ioruba
(regides do sudoeste da Nigéria e sudeste da Republica do Benim),
igualmente venerados no Brasil, representam linhagens familiares, di-
nastias, protetores de determinadas cidades e regides e, com funcoes
especiais, diferentes aspectos da morte. Aqueles que assumem formas
corporais constituem os Egun ou Egungtin. A preservagao do culto
aos ancestrais, na Bahia, os bem organizados terreiros de Egun, entre
cles o florescente I1é Agbotld, certificam a origem geografica e cultu-~
ral de algumas “nacdes” que se fizeram representar naquele Estado.

Recorrendo a tradicdo oral, os autores historiam a origem de
vérios “terreiros” de £gun fundados por africanos na Bahia, a maior
parte deles na Ilha de Itaparica e cuja existéncia se situou aproxima-
damente entre 1820 e 1935. Essas comunidades religiosas eram lide-
radas por um corpo sacerdotal, o dos JJ€, e herdaram a liturgia, a
doutrina, o conhecimento dos mistérios e segredos do culto, além dos
équn ancestrais, venerados nos antigos terreiros €, com o passar do
tempo, os égun de diversos gj¢ mortos na Bahia e que em vida foram
considerados suficientemente eminentes para merecer a honra de se-
rem guardides imortais da cultura nago.

Elbein e Santos referem-se ao principal proposito dos cultos dos
Egtingtin, também conhecidos como Babi Egunou simplesmente Babd:
tornar visiveis os espiritos ancestrais, manipular o poder que deles
emana e atuar como um veiculo entre os vivos e os mortos. Os Babd
trazem para seus descendentes e seguidores conselhos e bencios.
Aparecem sob forma caracteristica, cobertos por roupas coloridas,
que permitem aos presentes perceber vagas formas humanas. Deles
emana um poder misterioso e sobrenatural, um mistério — awo— que
é o aspecto mais importante do culto.

Somente os ancestrais masculinos podem ser imortalizados atra-
vés dos Egingiine os sacerdotes que lidam com ele sdo todos homens.
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No entanto um orixa feminino, Oya, mais conhecida como lansd, em
sua qualidade [ghalé é a rainha e mae dos Egiingiin. Ela comanda o
mundo dos mortos e é cultuada lado a lado com os egiinguns. Os
autores evocam mitos que relatam a relagdo dos ancestrais com Oya-
[ghalé, com Xangd e aquele que narra como foi criada a sociedade
dos Eguingtin. Oya-lghalé é cultuada em “pssento” especial, recebe
oferendas em determinadas ocasides e ¢ celebrada nas cantigas e sau-
dacdes.

Outro orix4 de grande importancia no culto ¢ Onile, conside-
rado representante coletivo dos ancestrais. Como tal, deve ser o pri-
meiro a ser cultuado, o primeiro a receber oferendas, o primeiro a ser
invocado. Os ancestrais, também conhecidos como Imolé, sio cultuados
ao pé de Onflé. Exu, além de tudo o que 0 caracteriza, representa
também o poder dos ancestrais, encarna uin de seus aspectos mais
importantes, a continuidade da vida. E, portanto, entidade propiciatoria
e tem assim prioridade nas invocagoes € sacrificios. O orixa Osdnyin,
senhor das follas, padroeiro da medicina, tem igualmente participa-
cdo essencial nos terreiros de £gur.

Os autores descreverm com muitos pormenores a configuracéo
geografica dos terreiros de Eguinguin, composta de trés unidades, cada
uma delas com fungdes especificas. Caracterizam as hierarquias dos
terreiros, definidas pelos graus de iniciagéo, duracao da afiliacdo e
deveres especificos que lhes incunbem. Detém-se, com riqueza de
pormenores, na classificagao dos Egiingiin, sua fala, trajes e ritos que
lhes sdo proprios e reportam os quatro festivais anuais realizados.
Concluindo, abordam a relacao que os oj¢ estabelecem com a morte,
a qual estdo acostumados a lidar, invocar e cultuar. Possuidores de
profunda sabedoria de vida, para eles a continuidade da vida e da mor-
te ¢ um acontecimento que flui ininterruptamente. Eles tém a segui-
ranca da imortalidade, gragas ao pacto que celebraram com a Terra
durante sua iniciacdo e possuem o conhecinento de que, um dia, se-
rdo recordados e venerados como pais ancestrais.

Carlos Eugénio Marcondes de Moura

ANALISE FORMAL DO PANTEAO NAGO*

Claude ILépine

Os pesquisadores que analisaram a estrutura da cosmovisao dos
iorubas, e sobretudo dos jeje, identificaram um sistema de classifica-
¢ao do tipo daqueles estudados no inicio do século por Durkheim &
Mauss', Bastide?, por sua vez, no seu trabalho sobre “O Candomblé da
Bahia”, convencido de que a metafisica do candomblé conservava os
quadros de pensamentos africanos, referiu-se ao pantefio do orixa como
a um sistema de classificacdo que conteria quatro grandes comparti-
mentos, correspondendo aos quatro elementos tradicionais da natu-
reza: agua, ar, fogo, terra.

Segundo Bastide®, a logica do candomblé se define pelo princi-
pio de ruptura, ou principio do corte, que divide o universo nagd em
compartimentos estanques: o compartimento do trovéo, de Xango, do
fogo, do carneiro; o compartimento das dguas salgadas, de lemanja,
dos peixes, da maternidade, etc. O principio da participagao, de Levy-
Briihl, completa, segundo Bastide, o principio de ruptura e funciona
entre os diversos objetos colocados no interior de cada um desses domi-
nios do cosmos, por exemplo, entre o trovdo, Xangd e o carneiro.
A estes dois principios, Bastide acrescenta ainda o principio das cor-
respondéncias, de Griaule, que estabelece um sistema de analogias

Um dps capi'tulo‘s d_a tese de doutorado Contribuigdo do estudo do sistema de classificacio
dos tipos psfc:c_){‘og{cas no _cz_mdomb]é kétu de Salvador”, apresentada em 1978 ao Depar-
tamento de Ciéncias Sociais, da Faculdade de Filosofia, Letras ¢ Ciéncias Humanas da
Universidade de Sio Paulo.

DURKHE}M & MAUSS, “De quelques formes primitives de classification”. LAnniée
Sociologigue, Paris, 1901/2.

BASTIDE, R. O candomblé da Baliia. Rio de Janeiro: Nacional, 1961,

B:/\S']‘IDE, B *le prir_xcipe de coupure et le comportement afro-brésilien”. Anais de XXXT
Congresso Internacional de Americanistas. Sio Paulo, Anhembi, 1955, pp. 493/503.
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horizontais entre os objetos que se situam em compartimentos dife-
rentes, porém num mesmo estrato do real, por exemplo, no nivel so-
prenatural, entre um orixa ketu, um vodum jeje e um santo catolico.
Ao contrario do pensamento ocidental, que tende para o raciocinio
indutivo, subordinando os fatos a conceitos cada vez mais gerais, a
logica do pensamento nagd tenderia para o raciocinio por analogia: 0s
compartimentos justapor-se-iam, mas ndo se encaixariarm umns nos
outros. Tentaremos verificar em que medida tal interpretagao estd, ou
ndo, fundada.

Uma pesquisa realizada por nos em Salvador, de 1973 a 1975,
e atualizada em 1979 em dois terreiros tradicionais: o Alakétu (Rua
Luiz Anselmo, 65, Brotas) e o Axé Opd Afonja (540 Gongalo do Retiro,
Cabula) sugere outro tipo de estrutura.

O objetivo do presente trabalho, portanto, & examinar as carac-
teristicas proprias do sistema de classificagao do pensamento nago
brasileiro e analisar a sua estrutura logica. Procederemos a uma ana-
lise formal e consideraremos o conjunto das divindades como um sis-
tema simbdlico, que supomos ser constituido por um numero restrito
de unidades, de termos definidos por relagoes diferenciais. A compa~
racdo do carater e dos objetos atribuidos aos orixds devera nos permi-
tir determinar as unidades formais do pantedo e elaborar o modelo
combinatério.

Cada um dos orixds esta associado a elementos da natureza,
fendmenos meteoroldgicos, determinada cor, dia da semana, animais,
plantas etc. Além disto, os filhos-de-santo sao supostos de herdar e
reproduzir o temperamento do seu santo de cabeca, podendo também
haver, as vezes, certa influéncia do segundo orix4, de modo que os deu-
ses fornecem modelos com os quais os fiéis se identificam. O pantedo
oferece, portanto, uma classificacdo dos esteredtipos da personalida-
de, e os orixas sdo constantemente mencionados, na vida cotidiana,
como categorias que permitem definir as pessoas, 0s tipos humanos.

Sdo conhecidos, atualmente, nos terreiros ketu tradicionais de
Salvador, uns dezesseis orixas ditos gerais, cada um dos quais com-
porta um nimero mal definido de “qualidades”, ou formas sob as
quais é conhecido.

Os principios que ordenam este pantedo sdo basicamente os
mesmos que conferem ao ritual a sua ordem e organizam o grupo de
culto, que parece, alids, reproduzir varios aspectos da familia africana
e da organizagao palaciana de Oyo. Estes principios sdo essencialmente:
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1. oprincipiode senioridade, que regula a hierarquia das clas-
ses dos irmios de idade, tanto na familia ioruba como na familia de
santo. Combinando-se ao principio da separacdo das “nacdes” africa-
nas (ketu, jeje, ijexa, no caso dos terreiros observados), ele ordena o
pantedo e os subpantedes que constituem o mundo dos deuses, dos
mais velhos aos mais novos:

1) Oxala e os deuses fiznfuns,

2) Nand e as divindades da nacdo jeje;
3) as divindades da nacédo ketu,

4) as divindades da nacdo ijexa;

5) Exu.

O principio da idade determina a ordem das divindades dentro
de cada um dos grupos da hierarquia acima, e preside também a clas-
sificacdo das qualidades de cada orixa;

2. em segundo lugar intervém, na organizacao do pantedo e do
grupo de culto, a divisdo sexual das funcées, cabendo as entidades
femininas funcdes vitais, e as entidades masculinas a guerra, a caca, a
industria, a medicina; as mulheres, o culto dos orixds e aos homens o
culto dos antepassados,

3. finalmente, poderiamos mencionar a polaridade da direita e
da esquerda, que subordina as divindades da esquerda as divindades
funfum, que pertencem a direita. Mas esta polaridade parece reduzir-

se, na maioria das vezes, dependendo do contexto, a oposi¢io das ge-
racdes, ou a dos sexos.

(.)‘rltual, reproduzindo os principios que regem o mundo divi-
no, legitima a ordem social; reafirmando constantemente o sfafus de

cada um no grupo de culto, assegura a perpetuagio do sistema de
autoridade.

1. Tipos psicologicos e elementos primordiais

Como foi difo, as divindades distinguen-se umas das outras e
definem-se, ao nivel da religido, tal como é vivida e racionalizada pelo
povo-de-santo, pelo cardter a elas atribuido, assim como a seus filhos.
Ao nivel do ritual, distinguem-se por relagdes diferenciais que se mani-
festam nos colares, roupas, alimentos, assentamentos, ritmos, niimero
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simbolico de qualidades... Estas caracteristicas sdo pensadas, porém,
como expressio do temperamento e das preferéncias dos deuses. O
“earater” dos orixas, pois, € essencial, a medida que explica e justifica
o ritual, as obrigacdes e os tabus de cada um dentro do candomble.
Por exemplo, lansa, divindade das alturas e dos ventos, turbulenta,
independente, ndo tolera que seu assento seja instalado num prédio
de apartamentos, com Varios andares por cima de sua cabeca; sua
filha, se quiser levar o assento para sua casd, et vez de deixa-lo no
terreiro, terd que morar numa casa térrea, ou no ultimo andar do
edificio. Por outro lado, ja que os adeptos de cada divindade sao su-
postos de reproduzirem 0s tragos psicoldgicos essenciais do seu orixa,
o carater das divindades fornece um meio de classificar, comodamen-
te, os seres humanos.

A comparagio do carater da totalidade das entidades que inte-
gram o pantedo, isto ¢, da totalidade das qualidades dos orixas, revela
que elas se diferenciam umas das outras do ponto de vista do tipo
morfologico, do comportamento sexual, da psicologia propriamente
dita, e da agressividade, sendo possivel reagrupa-las em classes. Estas
classes ou categorias correspondem efetivamente 20s quatro elemen-
tos tradicionais da natureza: o ar, a agua, a terra, o fogo, aos quais,
contudo, faz-se necessario acrescentar mais duas categorias que qua-
lificarei de “cultura”, representada pelo ferro, e de “natureza”, repre-
sentada pela vegetagio e pelos animais selvagens. As unidades maio-
res do pantedo sdo, pois, constituidas por estas classes de qualidades, e
as unidades menores pelas proprias qualidades; os orixds ndo sdo enti-~
dades, unidades, sendo aparentemente. Cada orix4 resulta da combina-
cio de varias entidades de origens diversas, o que faz com que muitas
divindades correspondam a vérios elementos simultaneamente, e com
que cada uma das seis categorias acima mencionadas corresponda a
um grupo de qualidades que nem sempre sdo pensadas como manifes-
tacdes do mesmo orixd. Assim ¢ que lansa aparece como associada ao
mesmo tempo 4 agua, ao vento, a0 fogo e que, reciprocamente, 0 ele~
mento fogo surge ligado tanto a Jansa como a Xangd, Exu ou Loco.

Esta primeira aproximagao, este primeiro passo de uma tentati~
va de analise do sistema dos tipos psicologicos do candomblé, no qual
parecem surgir seis categorias fundamentais de entidades, nao deixa
de apresentar algumas dificuldades, como veremos.

1. Ao ar, concebido como frio, associado a criagdo e a paz, cor~
responde o grupo constituido por Obatald e todos os Oxalas velhos:
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a) os filhos destas entidades sdo de constituigao fragil, ou mes-
mo defeituosa;

b) do ponto de vista do comportamento sexual, caracterizam-
se pela castidade, a abstinéncia e, em certos casos, pela impoténcia,
embora Oxal4 seja visto como o pai de todos os seres;

¢) do ponto de vista psicologico, caracterizam-se pela
espiritualidade, pela paz interiot, a pureza € o equilibrio;

d) quanto ao ponto de vista do seu relacionamento humano,
sdo notéaveis pela paciéncia, a tolerancia, a tranqiiilidade.

2. A 4gua dos rios e dos mares, isto €, a “4igua da terra”, distinta
da “agua do céu” (a chuva de Obatala), correspondem todas as lemanja,
todas as Oxum, Eua, varias qualidades de Nani, a qualidade Iansa
ligada ao rio Niger, Obd e também Erinlé; mas ndo devemos esquecer
que este ultimo é simultaneamente cacador. E preciso ainda acrescen-
tar os aspectos femininos de Oxumaré e de Logunedé.

a) do ponto de vista fisico, as divindades da agua diferem quanto
ao vigor e a idade, mas destacam-se pela graca, o charme, a beleza,

b) do ponto de vista da sexualidade, elas representam a femini-
lidade e a maternidade, nio obviamente no caso de qualidades mas-
culinas, mas sempre, independentemente do seu sexo, relacionam-se
com a fecundidade e com a riqueza;

¢) do ponto de vista psicologico, as divindades das aguas apre-
sentam tracos bastante heterogéneos, algumas sendo austeras rabu-
gentas, sobretudo quando velhas, outras meigas, vaidosas ou até mes-
mo levianas (as fontes), traigoeiras (o mar), ou ainda profundamente
honestas (quando ligadas mais intfimamente a terfa., como a agua la~
macenta dos pantanos); mas todas elas tém em comum a sensibilida-
de e a emotividade;

d) enfim, caracterizam-se também pela tranqiiilidade e a au-
séncia de agressividade.

3. A terra, quente, seca, dura e pesada, associada a fertilicdade,
mas também a esterilidade, a'doenca e 4 morte, correspondem diver-
sas qualidades de Nana (Iabahin, Ajapd, Burucu), todos os Obaluaié
(salvo em certa medida Omolu), Odudua.

Este grupo de divindades destaca-se dos outros:

a) como tipo fisico e morfoldgico, pelo aspecto pesado e
desgracioso associado ao elemento terra;
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b) pelo fracasso no amor e na sexualidade; sdo mal-amados,
abandonados, timidos, inibidos. Devemos sublinhar ainda sua rela-
céo com a fertilidade dos campos, a fecundidade do ser humano, a
doenga e a morte;

¢) por sua falta de habilidade no trato social, seu carater solita-
rio, desajeitado, a falta de espontaneidade, a obstinacdo, 0 apego ao
passado e as tradigdes, a preocupacdo com & respeitabilidade € o amor
pela justica;

d) assinalam-se em particular pelo caréter irascivel, agressivo
e vingativo, associado a hostilidade do elemento terra.

4. Ao elemento fogo correspondem Insi, Xangd, algumas quali~
dades de Exu, de Obaluaié e Loco, que se caracterizam:

a) pelo tipo fisico vigoroso, nervoso, dinamico;

b) pela sexualidade intensa, as tendéncias libidinosas, o cardter
apaixonado e voluvel,

¢) por seu temperamento impulsivo, turbulento, atrevido e
imprevisivel;

e) pela agressividade, assim como por qualidades de lideranca;
0 génio imperioso, prepotente.

5. Ao principio da cultura correspondem as diversas qualidades
de Ogum e algumas de Oxodssi, que se salientam:

a) pela constituigio atlética, musculosa, pela forga bruta;

b) pela virilidade, a misoginia e a brutalidade, assim como por
sua relagao com a fecundidade;

c) pelo dinamismo, a rapidez na acao, a impulsividade, a
extroversdo, a impaciéncia,

d) pela agressividade e a impertinéncia de um tipo plebeu que
ignora os requintes da sensibilidade e da etiqueta.

6. A natureza selvagem e a floresta correspondem as varias qua-
lidades de Oxdssi e de Ossdim, o aspecto masculino de Logunede e
Oxaguid, que tém em comum diversos tracos:

a) distinguem-se pela beleza, a elegancia, o encanto da juven-
tude; sdo altos, esbeltos, majestosos, mas ndo muito vigorosos, se com-
parados com os tipos Ogum ou Xango;

b) pelo carater romantico dos seus amores € por sua relacdo
com a fecundidade;
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c) pela inteligéncia, a intui¢ao, o carater emotivo e instavel;
d) sdo valentes e podem inclusive ser perigosos, mas nao séo
agressivos. $do, pelo contrario, amaveis, socidveis e requintados.

Estas seis categorias distinguem-se claramente, representando
tipos morfologicos diferentes, atitudes possiveis diante do amor e da
sexualidade, tipos de personalidades e de comportamentos distintos.
As duas primeiras, Oxala personificando o ar, e lemanja e Oxum, prin-
cipalmente, simpolizando a 4gua, parecem constituir um grupo dis-
tinto, caracterizado pela trangiiilidade e a paz, opondo-se as demais,
que se assinalam sempre por um grau maior ou menor de agressividade
ou de turbuléncia. Mas percebe-se que esta classificacdo das entida-
des do pantedo apresenta alguns problemas. O primeiro seria o de
saber se lansd deve ser considerada, enquanto divindade do vento,
como pertencendo a categoria representada pelo ar; porém o proble-
ma é apenas aparente, pois a natureza de lansd ndo é o ar propria-
mente dito, mas o movimento do ar. O segundo problema coloca-se a
proposito de Erinlé, entidade masculina associada simultaneamente
as dguas e a caga. As aguas tem habitualmente conotagéo femininae a
caca, conotagdo masculina. Poder-se-4 objetar que Logunedé tambeém
esta simultaneamente associado as d4guas e 4 caga; mas trata-sc preci-
samente de uma divindade bissexual, feminina quando vive nas aguas,
e masculina quando vive na floresta, o que nao ocorre em Erinlé. Te-~
mos ainda o caso de Iansa, divindade feminina, igualmente ligada a
caca e as dguas; mas aqui estas fungdes foram atribuidas a qualidades
diferentes do orixd. No caso de Erinlé, ndo houve esse processo de
dissociacdo da divindade decorrente do fato de ela acumular funcdes
diversas e dificilmente compativeis. Finalmente, o terceiro problema:
constitui a 4gua uma categoria real? Com efeito, ela pertence simulta-
neamente a Obatald, associada ao céu, de conotacao masculina, e as
divindades femininas da terra, dos rios e dos mares. Deveriamos con-
siderar a chuva, 4gua do céu, masculina, como uma categoria diversa
das dguas da terra? Em realidade, nos dois casos, a agua é pensada
como elemento branco, funfum, ligado a criagdo. Parece, portanto,
que este elemento representa realmente uma categoria, porem
ambivalente.

Sdo varios os tipos de associagdo mental que caracterizam o
pensamento do candomblé e explicam o simbolismo dos elementos da
natureza. Em primeiro lugar, as caracteristicas psicolégicas de cada
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qualidade de orixa parecem ser interpretagdes de algumas das proprie-
dades fisicas dos elementos que estas divindades governam. A terra é
pesada, quente, dura; o ar e 4 4gua s4o frios e tranqiiilos; o fogo € quente
e agitado. As propriedades destes elementos, que foram selecionadas,
sdo qualidades sensiveis, que dizem respeito essencialmente a tempera-
tura (frio/quente), a umidade (fresco/ seco), ao peso (pesado/leve), ao
movimento (imobilidade/movimento). A categoria da cultura ¢ associa-
da ao ferro e ao trabalho, a agressividade, enquanto que a categoria da
natureza parece antes associada a inteligéncia e a beleza.

Em segundo lugar, as qualidades dos orixds sdo atribuidas fun-
coes especificas, ligadas aos elementos e as forcas primordiais por elas
governados. A atribuicao de certas funcgdes a uma entidade divina pa-
rece explicar-se pela ufilizacdo dada pelo homem ao elemento que
compete a divindade considerada. Assim é que o ferro, sendo utilizado
para forjar instrumentos para a agricultura, a caca, 4 guerra e o tra-
"balho em geral, possui divindades guerreiras, cagadoras, ou dque pre-~
sidem & agricultura. Do mesmo modo, a terra estd associada a fertili-
dade, ao cultivo dos inhames, 4 fecundidade, a abundancia, a riqueza.
Mas associa-se também & morte, pois todos os seres Vivos voltam um
dia a0 barro. A floresta, por sua vez, é povoada por animais selvagens,
que o homem caga para alimentar-se, oferece plantas, cujos poderes
misteriosos curam doencas, fortificam a saude, ou provocam o0s mais
diversos disturbios. Mas as fungoes atribuidas as divindades podem
igualmente derivar da necessidade vital que o homem tem do elemen-
to que elas representam. Por exemplo, o homem néo pode viver sem
respirar; a vida é sopro; quando para a respiracao, extingue-se a vida.
Compreende-se, pois, que o ar representa a vida e a criagéo.

As funcoes atribuidas a um orixa podem ainda ser associadas
ao significado mistico do elemento que ele governa; assim é que o raio
é tido por uma manifestagdo da ira dos deuses, porque cai do céu para
destruir e matar.

De modo geral, as funcdes atribuidas a uma divindade definem
comportamentos que integram o seu tipo psicoldgico. Por conseguin-
te, Xangd passa por colérico e cioso da justiga porque governa o tro-
vido, que anuncia o raio; do mesmo modo a relacdo de Exu com a
atividade sexual faz dele um tipo obsceno.

H4, porém, uma funcéo que parece pertencer a todos 0s orixas:
todos curam a esterilidade; todos estdo associados a fecundidade, ex-
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primindo a luta primordial contra a morte e a luta pela vida de um
grupo que pretende sobreviver. E a manifestacao de um pensamento
para o qual o ser humano € o que de mais precioso hd neste mundo. “A
preocupacio com a fecundidade, tanto na agricultura como na vida
humana, é a formalizacdo fundamental da angustia de viver.”™

Nas sociedades agricolas da Africa Ocidental, com efeito, a pro-
ducdo depende fundamentalmente da energia humana, isto ¢, do nui-
mero de bracos, de filhos, e nio da tecnologia, muito simples, nem da
extensdo das terras cultivadas que, precisamente, so e limitada pela
capacidade humana de trabalho. Além disso, a preocupacdo constan-
ie com a fecundidade exprime o desejo de neutralizar a morte; 0 ser
humano necessita de descendentes que possam realizar os ritos fane-
bres, perpetuar o culto dos antepassados, para que o homem sobrevi-
va,ja nao como grupo neste mundo, mas como pessoa no além, apos a
morte. No Brasil, porém, a fecundidade € antes pensada em termos de
prosperidade e de riqueza do que em termos de descendéncia. Na so-
ciedade ocidental, “a exigéncia para o grupo, de ser criador, ¢é deslocada,

na maioria das vezes, em direcdo a eficiéncia profissional”.®

Em terceiro lugar, parte dos tragos psicolégicos que constituem
o carater de uma divindade parece ser interpretacio de episodios mi-
tologicos. Por exemplo, Xango aparece como guerreiro valente, ou como
rei preguicoso, segundo seu lugar nas diversas versdes de um mito que
tenta resolver a ambigiiidade de orixd/egum. Oxum revela-se pobre,
mas astuta e mentirosa, ou pelo contrdrio, rica e generosa, de acordo
com as variantes de outro mito. A atribuicdo de tragos psicologicos
divergentes a qualidades distintas do orixa tende assim a reduzir a
aparente incoeréncia do carater dos deuses. Sao qualidades diferentes
dos orixds que costumam aparecer como protagonistas nas varias ver-
soes do mito: Aganju é o rei preguigoso, Afonja o guerreiro valente.

Estes tracos psicoldgicos exprimem-se igualmente nos orikis de
origem africana, alguns dos quais conservados no Brasil, como por
exemplo:

Oxum: “ela cura os doentes com agua fria”,

Xango: “ele castiga os mentirosos”.®

i ORTIGUES, M. C. & ORTIGLUES, E. Oedipe africain. Paris: Plon, 1973, p. 74.

i Id Ibid.

VERGER, P. Nofe sur le cuilte des orisha et vodoun a Bahia, la Baie de Tous les Sainfs, au
Brésil, et 4 Fancienne cole des Esclaves en Afrique. Dakar: IFAN, 1957. Este texto foi publi-
cado pela Editora da Universidade de S3o Paulo (1 999), com o titulo Noias sobre o cullo aos
orixds e voduns, na Bahia de Todos os Santos, no Brasil, e na antjga Costa dos Escravos, na
Africa, com traducio de Carlos Eugénio Marcondes de Moura (Nota do organizador).
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O temperamento do orix4 ainda pode resultar de uma interpre~
tacdo popular de elementos rituais, como se Ve, por exemplo, no caso
de Xangd e de seu “medo de Egum”.

O carater atribuido as divindades parece finalmente incluir da-
dos da experiéncia dos membros do grupo de culto, tirados do relacio-
namento com os filhos dos varios orixas, e que vém enriquecer os

esteredtipos tradicionais.

2. Estudo comparativo de algumas propriedades dos orixas

O carater, porémm, ndo € senao, embora falvez atualmente o mais
visivel e o mais popular, um aspecto de um sistema de classificacdo do
qual ndo deve ser isolado. Os orixas, a bem dizer, sdo verdadeiras ca-~
tegorias logicas, que perniitem classificar nao somente tipos psicolo-
gicos, mas diversos tipos de objetos € de seres que pertencem a VArios
estratos do real: substancias, cores, ritmos, animais, plantas... Os adep-
tos do candomblé estabelecem analogias entre um grupo de divinda-
des, os animais que lhe sao consagrados, as comidas de sua preferén-
cia, os colares de seus filhos; o carneiro ¢ veloz e violento como Xango,
o porco ¢ fecundo como lemanjé, o vermelho é quente como Jansd, o
branco ¢é frio como Oxald, o mel é doce como Oxum, O azeite~-de-
dendé é quente e forte como as divindades masculinas. For conseguin-
te, a natureza das divindades se diferencia por nima série de atributos
que exprimem preferéncias, temperamentos. Mas esta “psicologia” do
candomblé constitui um sistema de racionalizacdes com o qual per-
manecemos ao nivel da consciéncia.

A comparacdo destes atributos e a recorréncia de cerfas oposi-
cdes deverdo nos revelar o conjunto de relagoes diferenciais pelas quais
se definem como unidades do pantedo as qualidades dos orixas, des-
cobrir os elementos formais de cuja combinacdo elas resultam, € des-
vendar a estrutura do sistema classificatorio.

Estudaremos os seguinies atributos das divindades:

1. os ritmos e toques de atabaques que exprimem a natureza
profunda dos deuses ¢ permitem separar os orix4s por nagoes;

2. 0s colares, que podem ser reduzidos 2 um certo niamero de
elementos significantes: a matéria utilizada, a cor, a tonalidade, o nu-
mero de firmas, o modo de usar (4 direita ou a esquerda);
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3. as vestimentas litirgicas usadas pelos orixds manifestos, e
K 2
em particular a cor ou as Cores caracteristicas de cada divindade,
3

4. as oferendas preferidas dos orixas:
a) os “bichos de dois pés” “ ‘0 pés”, 1 50 d
| : : ‘ ois pés” e os de “quatro pés”, no caso dos
quais convém distinguir o sexo, a cor € a espécie;
(43 2 m. g
‘ b) as “comidas secas”™: vegetais, temperos... onde haveremos de
considerar a cor, a forma, o sabor, a consisténcia;
c) os liquidos e bebidas, no caso dos quais a cor e 0 sabor pare-
cem ser os elementos significantes fundamentais,

=5 P j 2] i 4
5. os assentos das divindades, onde intervém o material empre-
gado, a forma, a cor;

6. o niimero de qualidades atribuido a cada orixd e, de modo
geral, o nimero simbolico que o representa.

Ha, evidentemente, muitos outros aspectos da realidade que os
orixds servem para classificar, por exemplo, as ferramentas, as dan-
cas, 0s gestos e 08 movimentos corporais, as ervas, os astros, para citar
apenas alguns deles. Mas ndo € necessario analisar a totalidade da
clasghqa@ao para que sua logica se revele. Os aspectos que selecionei
e acima enumerados j4 mostram quais sio os elementos significantes
fundamentais: a cor, a forma, o tipo de substdncia (barro, porcelana,
vegetal...), a posicdo no espaco (direita/esquerda, parie da frente/ parte
de trds), o som, 0 NUMeEro.

2.1 Os togques de atabaques

Restringindo-nos aos toques de atabaques utilizados nas festas
pi{b_licas, e sem falar de outros tipos de cerimdnias em que os tambo-
res intervén, & preciso saber que ha, para cada orixa, varios tipos de
togl_les que se referem a funcdes distintas e episodios precisos da vida
mitica da divindade, que servem para saudar, para chamar, para fes-
ftfjjar e dancar, para a despedida, enfim, para cada tipo de circunstan-
cia. Além disso, existem varias séries de cantigas acompanhadas por
um nlmsmo ritmo. O estudo dos toques de atabaques, por si so, nme-
receria todo um tratado, isto sem falar dos canticos e da coreografia.

Lembrarei apenas que os tambores falam: sdo seres sagrados,
dotados de forca vital, e que somente 0s mitsicos iniciados podem to-
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car; eles devem permanecer de pé, e nos dias de festa sao vestidos de
um gjd. Os sons que eles emitem reproduzem as modulacoes da lin-
gua iorub4, que apresenta trés tonalidades: alta, média e grave, € na
qual, ademais, as vogais podem ser breves ou longas. As frases ritmi-
cas constituem uma espécie de onomatopéia; sao verdadeiras locu-
cdes que reproduzem Versos, onde se exprime a natureza dos orixas
chamados. Esta linguagem tem o poder de mobilizar o mundo sobre-
natural. O som carrega axé, € o ritmo tem uma natureza idéntica a
natureza do orixd.” A mesma frase ritmica, assim como 0s Mesios
versos sdo repetidos incansavelmente, e a repeticao ritmica reproduz
a duplica¢do generativa primordial. Repetir a mesma seqiiéncia rit-
mica, 0 mMesmo Vverso, ¢ renovar a criacdo; dai o poder atribuido a
linguagem dos tambores.

Um estudo aprofundado dos toques de atabaques ¢ de sua lin-
guagem poderia nos revelar muita coisa sobre a natureza dos orixas.
Por exemplo, no caso do alujd, danga guerreira na qual Xangd comba-
te, atirando pedras de raio, destaca-se uma locugdo ritmica duodecimal,
onde é nitido o namero 3 X 4 que caracteriza este orixa.

Enfim, os ritmos musicais diferenciam as nagdes, nao podendo
ser misturados, e constituem seqiiéncias que nao devem ser interrom-
pidas. Permitem diferenciar facilmente trés grandes grupos rapida-
mente identificaveis de orixas, que correspondem as frés nagoes que
j& conhecemos: ketu, ijexd e jeje. Contudo, referem-se nao apenas a
nacdo a qual pertence o orixd, mas também as divindades com as quais
este ultimo tem relagdes miticas. For exemplo, os ritmos ijexa sdo es-
sencialmente consagrados a Oxum, a divindade de Oxogbo; mas Oxossi
darnca junto com ela, por ser seu marido, assim como Ogum, “pordque
também passou por 1a”. Indico, a seguir, 0s ritmos mais comuns do
candomblé jeje-nago:

a) os ritmos ketu: mais numerosos ¢ mais diferenciados que os
outros, sA0:

_ o arebate, que acompanha a entrada das iniciadas e compor-~
ta trés cantigas, a segunda sendo semelhante ao fonibobe de Xango;

g O tambor parece ter conotagio feminina, e o aguidavi conotacio masculina. O ritmo é
filho do atabaque ¢ do aguidavi e sua esséncia ¢ idéntica a natureza profunda do orixa
invocado, expressa por scu nimero, analogia que permite a repetigao. A repeticio supde
4 identidade do elemento, ou do processo repetido.
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— 0 ajagun, toque guerreiro proprio de Ogum, mas que serve,
as vezes, para Oxaguia,

— 0 lagun-lo, outro toque guerreiro proprio de Ogum,

— 0 agabi, usado para Ogum ¢ para Xango,

_ o alujd, que é o ritmo tipico de Xango;

— o fonibobe, também proprio de Xangg;

— 0 ggueré, toque dos cagadores, que serve para Oxossi e para

Jansd,

— o fghin, toque consagrado a Oxala;

— o apanijé, caracteristico de Omolu;

— o ritmo proprio de lemanja, que € as vezes mencionado como
ijicd,

— o toque batd, préprio de Xango;

— o kiribot6, que serve para Nand;®

b) os ritmos ijexa servem esserncialmente para Oxum, mas tam-
pém para Ogum, Oxossi, Logunede, Oxala, Ossaim,

¢) os ritmos jeje:

_ 0 avaniaé tocado no inicio, para saudar todos os orixds, quando
entram no barracio;

_ o adarrum é utilizado para chamar todas as divincades jejee
fazé-las ba%xar na cabeca de suas filhas. Comporta trés cantigas, como
o arebate. . um toque extremamente rapido, que evoca o ruido de um
trem passando em alta velocidade;

— o bravum serve para fazer dangar todas as divindades jeje;
_ 0 darome é mais especificamente consagrado a Bessém;

— 0 abatd, pouco conhecido, é proprio de Ialodé;

— 0 safé é de Bessém,

— 0 vivaué serve para Omolu.

Os nomes destes togues derivam fregiientemente do nome de tipos de tambores africa-

nos: o jghin, o kiribdtd, o dgere. O toque batd tira seu nome de um tambor horizontal, que
apresenta um couro em cada exiremidade. Ainda é conhecido, mas nio € mais usadé nas
festas de orixa. O bata-koko, ou koso era tocado nas festas de Géléds, foi proibide ha
muito tempo, ainda na época da escravidio. '
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2.2 Ocolar

O colar do iniciado é um objeto carregado de significagdes e
revela toda a identidade da pessoa, seu odu, seus santos, seu grau de
iniciacio. Convém distinguir, no colar, diversos elementos: o material
utilizado, a cor, o nimero de fios e de contas, assim como a maneira

de usar.

a) O material utilizado estd relacionado com o elemento gover-
nado pelo orix4 e as fungdes que Ihe competem no pantedo. Os cola-
res sio geralmente feitos de contas de porcelana, de louga ou de cris-
tal, salvo o lgguidibd de Omolu, feito de rodelas de sementes de pal-
meira, os brajds de blizios de Nand, Oxumaré € Omolu, e a corrente
de ferro de Ogum. Outros tipos de materiais podem ser empregados,
tais como o coral, o marfim, o segui, na forma geralmente de apenas
algumas firmas, devido ao seu elevado preco. O material empregado
depende de como foi feito o santo. A porcelana branca esta ligada a
Oxald; contas de louca correspondem a orixas assentados em vasi-
Ihas de barro, isto é, a quase todos, salvo Oxala e as divindades femi-
ninas feitas em sopeiras de porcelana ou de louga; as contas de louga
fembram, por sua composi¢ao, a mistura de agua e barro com a qual
foram criados o mundo e o homen. Elas convém as divindades femi-
ninas maes e aos orixas da segunda geragdo. O vegetal, ou mais espe-
cificamente a palmeira, cujas sementes servem para fabricar o
Iaguidibd, é propria de Omolu. O cristal evoca, por sua transparén-
cia, as aguas doces como as aguas salgadas. O aco lembra o ferro,
mineral escuro extraido das profundezas da terra e ligado a Ogum.
Os btizios sdo brancos, cor dos mortos, associados, sobretudo, a Omolu
e a Nand. Lembram ainda os dentes: temos na boca 32 buzios, os 16
debaixo pertencendo a Oxal4, e os 16 de cima a Ori. O coral perten-
ce, em virtude de sua cor vermelha, a lansa, deusa do fogo, e possui a
propriedade de afastar as influéncias maléficas, isto ¢, sobretudo os
Eguns. Enfim, o sggufevoca a riqueza, a vealeza, e sO pode ser usado
por Oxaguia. ¥, proibido empregar na confeccdo dos colares materiais
sintéticos, plasticos ou fios de nailon.

-
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Tabela 1 — Os colares dos orixas

w

&)

-
Oxala contas de porcelana branca. Nio tolera outra cor. “Pega” marfim.
Nani contas de louga com riscos brancos e azul-escuro;

contas de louca com riscos brancos, azul e vermelho;
contas de cristal azul-escuro;
Omolu contas de louga marrom com riscos pretos;
contas de louga vermelha com riscos pretos, ou vermelhas e pretas
alternadas (Jaguny);
laguidiba preto;
laguidiba vermelho (Jagum);
“pega” coral (14 firmas);
“pega” firmas de qualquer orixa;
I
contas de louga com riscos amarelos e verde-claro;
Oxumaré contas de louga verde-claro;
contas de louca verde-escuro com riscos marrons;
Loco contas de louga acinzentada;
contas de cristal transparente incolor;
lemanjd contas de cristal verde-claro;
“pega” aco, coral, mas ndo “pega” louca;
Fua contas de cristal vermelho-escuro;
Ogum contas de louga azul-escuro;
contas de louca verde-escuro;
contas de louca verde-claro;
corrente de ferro;
“pega’ coral, firmas de Iemanja;
Oxossi conlas de louca azul-turquesa;
contas de louca azul-escuro (Qdé);
Ossaim contas de louga branca com riscos verdes;
contas de louga brancas e marrons alternadas;
Xango contas de louga brancas e vermelhas alternadas (Afrd);
“pega” coral (12 firmas);
contas de louca marrom (1monjolo);
coral;
Iansa contas de cristal vermelho-escuro ou marrom;
rungebe (louga marrom + coral);
Oba contas de cristal vermelho-escuro;
Oxum contas de cristal amarelo-claro ou escuro;
contas de louga amarelo-claro (Abofd);
Logu : ¢ ¥ i
gunedé contas de louga azul-turquesa e cristal dourado alternadas;
Exu

contas de louca azul-escuro, quase roxo.
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Os colares podem ser enfeitacdos com pequenos berlogques co-
locados entre as firmas e usados na nuca, que s¢ relacionam com as
funcgbes do orixd: uma pequena sereia de prata para lemanja; um
pequeno oxé de bronze para Xangd; um dente, um buzio... A maioria
das contas é de fabricagdo nacional, mas algumas sdo importadas, em
particular os faguidibd de Omolu, os segui ¢ as grandes contas de
diversas cores que servem de firmas para varios orixds simultanea-
mente, importadas da Nigéria, mas fabricadas na Tchecoslovaquia.
Certas contas sio raras: o seguf, o marfime o coral, em particular, ja
ndo se encontram nas joalherias. Surgiu em conseqiiéncia todo um
comércio entre os fiéis do candomblé que trocam ou vendem suas
contas; algumas podem ser obtidas somente apos longas negociagoes,
que costumam realizar-se pelo intermédio das “baianas” que ven-
dem acarajés na rua.

Do ponto de vista do material empregado na confecgio dos co-
lares, podemos classificar os orixas em trés grupos:

— a porcelana branca, com marfim ou com segui, corresponde
aos orixas funfum, que nao devem usar outro material. Na pratica,
porém, a porcelana ¢ freqlientemerte substituida pela louca;

— o cristal, usado para as divindades da dgua, em particular
lemanja e Oxum, que também nao podem usar outro material, salvo
Aboid,

— a louga, que pertence a todas as outras divindades, filhas de
Oxal4 e lemanja ou Nana; algumas substancias especificas distinguem
um ou outro orixa.

b) Mas a cor do colar também tem uma importancia funda-~
mental e evoca a natureza da divindade.

Deste ponto de vista, distinguem-se trés grupos de orixas:

— o5 que 6 usam branco: 0s 16 Oxalas;

— 0s que sO usam cores: Ogum, Iansd, Exu, Omolu, Loco, Oxodssi,
Logunedé, Oxum e Oxumareg;

— 0s que usam branco e cor: Nana, [emanj4, ligadas a criacao;
Xango, devido a sua relagdo com Oxal4. Quanto 2 Ossdim, a cor certa
seria a cor cinza. Devido a inexisténcia no mercado de contas de to-
nalidade conveniente, tolera-se o uso de contas de cor mista, branco e
verde.

ANALISE FORMAL DO PANTEAO NAGO 39

Os valores atribuidos as cores usadas no candomblé ketu sio os
seguintes:

_ o branco significa frio, imobilidade, siléncio, criagao, morte,

— o preto estd associado a terra e aos mortos;

_ o vermelho significa sangue, guerra, fogo, atividade sexual,
geragdo, movimento; & uma cor perigosa;

— o marrom tem o mesmo significado que o vermelho;

_ o amarelo é uma cor benéfica, que evoca a riqueza, a
fecundidade, a fertilidade;

_ o azul-escuro é uma cor perigosa, agressiva, que estd associ-
ada a terra e ao ferro;

— o azul-claro é um azul benéfico, associado as aguas;

_ o verde-escuro evoca a natureza, o mistério da floresta, o
poder das folhas, as transformacoes da matéria;

_ o verde-claro é um verde benéfico, ligado 4 vegetacdo, a ger-
minacgio, ou 4s Aguas.

O iniciado usa habitualmente, na vida cotidiana, o colar do seu
santo, o mais simples possivel, feito de um fio s, protegido, debaixo
da roupa. Uma filha-de-santo ndo deve usar seu colar quando esta
menstruada, nem quando “ndo esta limpa de corpo”, isto ¢, quando
teve relacdes sexuais hd menos de 24 horas, nem deve deixar nin-
guém tocar seu colar, pois “nunca se sabe em que condigbes o outro
estd”. Os colares devem ser cuidadosamente protegidos dos Eguns
por um pano branco jogado na cabega e nos ombros durante as ceri-
ménias finebres, pois os orixds, em geral, ndo gostam de Egum. Quan-
do o colar foi poluido, por exemplo, quando foi usado indevidamente,
¢ preciso lava-lo de novo; quando seu dono sofreu um acidente no
qual houve ferimentos e derramamento de sangue, ou até morte, é
necessario fazer outro. Num dia de festa, uma iniciada ou um oga
usardo um colar mais vistoso e mais comprido; poderdo usar ainda o
colar do seu segundo santo, o colar de um orixa pelo qual tém especial
devogdo, por exemplo, o orixa de sua mie-de-santo, o dono da Casa,
ou algum orixa miticamente relacionado com o seu. As iniciadas que
recebemn o santo deveriam, em principio, usar, por ocasido das festas,
apenas o colar do dono da festa, mas implantou-se o habito de usar
muitos outros: o do dono da cabeca, o do seu segundo santo, o do
dono da Casa etc.
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¢) A maneira de ysar o colar varia segundo o sexo do iniciado,
e de acordo com o sexo do orixd. As mulheres usam o colar no pesco-
o, caindo para a frente, e preso pelo gj4. Os homens usam-no a tira-~
colo, caindo do lado direito, se o santo for masculino e do lado es-
querdo, se for feminino.

d) O numero de fios ou de firmas também é significativo. Um
iad usard um colar de 16 fios, o edilogum, salvo se seu orixa for Xango,
cujo nimero ¢ 12, ou Omolu cujo numero e 14. O numero de contas
e de firmas deve estar em harmonia com estes nimeros; por exemplo,
se a iad usar o edilogum, este ultimo comportara 16, quatro ou duas
firmas. Se ela for filha de Xangd, podera usar apenas seis firmas no
lugar de 12. Depois de um ano de feita, podera usar um colar de um
fio apenas. Ogd e abia também usam um fio somente.

e) Em alguns casos, a fonalidade permite distinguir, entre as
diversas qualidades de um orixa, as mais velhas, que usarao tonalida-
des mais escuras, e as mais jovens, que usardo tonalidades mais cla-
ras. No caso de Oxum, hé diversas tonalidades de amarelo; quanto
mais escuro o amarelo, que vai até o marrom, mais idosa a divindade.
No caso de Oxdssi, 0 velho Odé usa azul-escuro, os outros azul-tur-
quesa; lemanja velha usa cristal verde-claro, as outras cristal incolor;
lansi velha também usa tonalidades mais escuras de coral e de mar-
rom. As tonalidades escuras sdo consideradas mais perigosas ¢ as to-
nalidades claras sdo geralmente benéficas.

f) FREQUENTEMENTE, O COLAR permite, ainda, gracas a core a
tonalidade, distinguir a nacdo do orixd, ou pelo menos diferenciar os
menibros do candomblé nago (ketu, jeje, ijexd) do candomble angola.
Por exetnplo, para os angolas, a cor de Oxossi é verde e ndo azul, Omolu
leva contas pretas e brancas; Iansa leva contas vermelhas e nao marrons.

Diz-se no candomblé que o colar revela o Qdu da pessoa, isto €,
o seu signo, porque ele indica, através do material, da cor, das firmas,
qual é o dono da cabega e, as vezes, inclusive, a qualidade, assim como
o segundo orixa e outros aos quais a pessoa esteja ligada, além de reve-
lar a nagdo a que pertence e aproximadamente seu grau de iniciacdo.

Em resumo, por si s, o colar permite perceber se o santo € nago
(cor, namero) e identifica-lo; gragas a sua cor, permite identificar o ele-
mento da natureza que ele governa, e algumas vezes saber qual a idade
da qualidade (tonalidade) e qual o seu sexo (isto se seu filho for homem,
porque as mulheres usam tocos os colares da mesma maneira).
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2.5 Asroupas

O traje dos orixds comporta uma multiplicidade de elementos:
abada (blusa), xocotd (calgas), oja, saias, fila, turbantes, adé. Nao entra-
rei na descricdo destas pecas de vestudrio, apenas me deterei na cor,
cuja importancia é fundamental. As cores das roupas dos orixds nem
sempre sdo as mesmas que as cores de suas contas; por exemplo, Oxum,
cujo colar sempre é amarelo, poderd vestir-se de azul-claro, dependen-
do da qualidade; lemanja, cujas contas sao incolores, pode vestir-se de
azul-claro ou de verde-claro. Do ponto de vista da roupa, ha uma opo-
sicdo entre o branco e a cor em geral: o branco diferencia os orixas
funfium, isto é, Oxald, que ndo pode usar cor nenhuma; tem horror as
cores, sobretudo as mais fortes e ao vermelho, em particular. Mas esta
aversdo é unilateral, ja que as divindades que usam cores podem tam-
bém vestir-se de branco; e inclusive devem mesmo vestir-se de branco
as sextas-feiras, ¢ nas festas de Oxald. H4 uma segunda oposicao entre
cores claras e cores fortes; as divindades que usam cores claras, como
lemanjd, Oxum, ndo podem, de modo algum, usar cores fortes (verme-
lho, azul-escuro, verde-escuro) mas as divindades que usam cores for-
tes podem, se quiserem, vestir-se de cores claras (Iansa, Ogum, por
exemplo, podem vestir-se de cor-de-rosa, de azul-claro...).

2.4 As oferendas preferidas dos orixds

Os animais

Os animais constituem uma oferenda “mais forte”, que o orixa
recebe somente por ocasido de sua festa fixa anual no terreiro, ou por
ocasido de obrigagées individuais mais importantes, como os rituais aos
quais a iad deve submeter-se depois de um, trés e sete anos de feita,
constituem as comidas de sangue, que se opdem as comidas secas ofere~
cidas semanalmente por ocasido do ossé, ou que também acompanham
a carne quando ha matanca. O sangue € um poderoso veiculo do axe,
que devera restituir aos orixas a forga que dispendem neste mundoe a
qual devemos a existéncia. O animal sacrificado deverd corresponder a
natureza do orixa homenageado e devolver-lhe a substancia especifica
que ele representa. O animal deve sempre ser jovem, saudavel, vigoro-
so. Trés critérios sdo levados em consideragao na escolha do animal: o
sexo, a cor, a espécie. O orixd sempre ¢ consultado para saber que ani-
mal ele deseja receber; naturalmente, ele nunca desmente a classifica-
¢do: jamais se verda Omolu pedir um carneiro, ou Xangd um bodel
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Tabela 6 — Animais habitualmente oferecidos aos orixas
]

Animais de Animais de Outros Eud
quatro pes dois pés

Oxala cabra galinha caracol cavalo
porco pomba

cabra galinha rd

conquém

bode galo caranguejo
porco congquém carneiro
peixe de pele
Oxumaré bode galo tatu peixe seco ou
congquém (cobra)’ defumado
carneiro
galo
conquém

Tf ANALISE FORMAL DO PANTEAO NAGO

lemanjd cabra galinha cagzado conguém
porca pata 72 cachorro
peixes peixe de pele
camardes
" Eud cabra pomba galinha
Ogum boi® zalo cobra* cagd
bode conguént cachorro’
Oxossi caca, veado... zalo abelhas peixe de pele
boi conquém insetos
bode
pOrco
Ossaim bode galo
conquém
Xangd carneiro galo cdgado bede
boi(?) pato cachorro
Tansi cabra galinha carneiro
cagado
Oba cabra galinha
conquém
Oxum cabra galinha peixes carneiro
pomba
conquém
Logunedé 7 galo
congquém
Exu bode galo cachorro®

1 A cobra é consagrada a Oxumaré e, no candomblé, cobra ndo se mata; mas, que cu saiba,
Oxumaré nio come cobra.

*  Ha uma qualidade de Iemanja (Jamasé, que no axé é considerada como independente de
lemanja), mée de Xangd, que come de tudo o que come este orixd; por conseguinte, ela
come carneiro e cagado. Mas isto ndo ¢ vilido para as outras qualidades.

* O boi pode ser representado simplesmente pelos mitdos, as partes que contem axé. E
uma das qualidades mais terriveis de Ogum, que come eran pateré, carne fresca, ou
mindos de boi fritos no azeite-de-dendé.

# Parece que ha uma variedade de cobra vermelha consagrada a Ogum. Mas QOgum nio

come cobra. Este animal, pelo contrario, é tabu para 0S filhos de Ogum. Outros dizem

que Ogum, pessoalmente, odeia cobra.

O cachorro, amigo do homem, ¢ consagrado a Ogum ¢ a Fxu mas, no Brasil, nem uma

nem outra destas divindades comem cachorro.

E
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a) O sexo do animal sacrificado deve ser o mesmo que o do
orixa, para que o sangue ¢ o janlé possam oferecer a divindade a
feminilidade, ou a virilidade, conforme o caso, necessarias para
fortifica-las. No caso de Oxala, porém, que ¢ popularmente conside-
rado hermafrodita, dependendo da qualidade, ele receberd animais
do sexo feminino (Oxaguid recebe animais do sexo masculino);

b) a cor devera responder igualmenie a cor teoricamente atribu-
ida ao orixa: todos os animais oferecidos a Oxala serdo obrigatoria-
mente brancos; Oxum receberd animais de cor amarelada; Xango,
lansa, animais de cor avermelhada; Ogum, Oxossi, Ossaim receberio
animais de cor cinza ou preta;

) a espécie: 0s animais sao classificados em trés categorias: os
“pichos de quatro pés” (quadrupedes), os “bichos de dois pés”
(bipedes) e uma terceira categoria que inclui peixes, cobras, insetos,
enfim, qualquer criatura que nao entre em nenhuma das duas pri-
meiras classes.

— Um animal de quatro pés constitui uma oferenda mais valio-
sa que um animal de dois pes. Ele mobiliza ao mesmo tempo o passa-~
do e o futuro. Um quadrupede sempre serd oferecido acompanhado
de quatro bichos de dois pés: um bode preto para Ogum serd acom-
panhado de quatro galos pretos; uma cabra amarela para Oxum sera
acompanhada de quatro galinhas amarelas.

Os principais quadrupedes que constituem as oferendas aos
orixas nas grandes ocasides sdo essencialmente: o bode, que € consi-
derado um animal lascivo, que veicula forca masculina; o carneiro,
violento, rapido como o trovao; o boi®, que substitui o touro selvagemn,
fera terrivel, associada as divindades cacadoras. Ha incompatibilidade
entre o bode e o carneiro, que diferencia Xangd dos outros Orixas.
Todos estes animais, por sinal, possuem chifres. Os chifres sdo pode-
rosas armas que o animal leva na testa e com as quais “abre os cami-
nhos”. Dirigidas para a frente, evocam a idéia do futuro, de cresci-
mento e abundancia. Estes animais representam animais selvagens,
que eram antigamente cacaclos na floresta africana, rapidos, valentes,
perigosos; sua forga representa a idéia da continuidade da vida. Si-
multaneamente, porém, eles estdo associados a morte. Sdo feras que

]

Mas o boi pode ser substituido pelos mindos: coragio, figado, pulmio, orgaos genitais,
que contém axé ¢ sdo, precisamente, chamados popularmente de axe.
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matam, assim como o orix4d mata para fortificar seu axé e poder, e
retorno, perpetuar a existéncia neste mundo. Quando o axogum sa-
crifica um animal a Ogum, por exemplo, num determinado momento
do ritual, ele canta:

Ogum pa lele pd
Qgum pd gjare
Ogum pd korop4'®

— Ogum mata com for¢a —
— Ogum mata com razao —
— Ogum mata completamente —,

o que nio se refere a uma suposta crueldade do orixa. Quanto as di-
vindades femininas, a cabra constitui o quadrtipede apropriado para
elas. A cabra relaciona-se com a fecundidade; o porco, animal prolifero
que da muitas crias, ainda mais: é de “muito fundamento”. Oxala tam-
bém prefere a cabra, mais mansa. De modo geral, os animais domés-~
ticos, mansos, lentos, ou do sexo feminino, sio mensageiros de vida.

O tatu, o cagado e mesmo o caracol sdo classificados como “bi-
chos de quatro pés”. O tatu convém a Oxumare, devido a0s desenhos
de sua carapaca, que lembram os da pele da cobra; o cdgado pertence
a Xangd, em razdo do seu cariter malicioso; o caracol ¢ proprio de
Oxala, porque ¢ lento e frio.

— Qs animais de dois pés sdo essencialmente galos, pombos,
conquéns ¢ patos. Por ocasido de uma obrigacdo menos importante,
um bors ', por exemplo, pode oferecer apenas um pombo; mas se a
obrigagdo comportar um quadrupede, ele devera ser acompanhado
de quatro aves. Um pato, porém, podera ser acompanhado de pombos.
O galo, como o bode, significa virilidade, e a galinha ¢ associada ao
ovo e 4 fecundidade feminina; a pomba, como a galinha, participou
da tarefa da criacdo da terra, auxiliando Odudua. O pombo, em par-
ticular, é o passaro que representa o “poder do orixa”. Menciona Verger
a antiga crenca africana segundo a qual as feiticeiras possuiam um
passaro enclausurado numa cabaca e que executava suas ordens e
seus maleficios; desta crenga subsiste em Salvador a associagao de certos

10 VERGER, F. Bori, primeira ceriménia de iniciacdo ao culto dos orixds nagds na Bahia,

Brasil, in Carlos Eugénio Marcondes de Moura (org.). Ofoorisd, Sao Paulo. Agora, 1981.

-
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pASsAros com Tami Oxoronga.'" Este poder é simultaneamente a facul-
dade de engendrar, propria das divindades femininas, e o produto deste
poder, isto €,0 filho. Por esta razdo, dizem em Salvador que todo orixa
tem seu passaro; mas habitualmente o pombo representa a todos. En-
contramos 0 pombo, s vezes, no abebé de Oxum, no lugar da sereia;
no opaxord de Oxald; no ferro de Ossaim. O péssaro, em particular o
pombo, representa, portanto, no ritual da oferenda, o sacrificio do
filho, de um adepto, de um descendente da divindade.

As “comidas secas”

As comidas secas sio aquelas que ndo implicam “matanca”, néo
comportam carne; podem, porém, incluir peixe, camardes, ovos; 520,
enfim, todos aqueles pratos da comida de santo que nio impliquem o
sacrificio ritual de algum animal. A estes pratos & preciso acrescentar
as substancias que sio oferecidas puras, e ndo sob a forma de pratos
elaborados: bebidas, como dgua e cachaga; temperos, como sal, mel,
azeite~-de-dende; frutos, como o obi, o orobd. Os ingredientes mais
comuns que entram na composicéo das comidas secas sdo cereais:
arroz, milho; leguminosas: feijdo; raizes: inhames, mandioca, prepa-
rados de maneiras diversas; verduras, tais como taioba, bertalha, espi-
nafre, chamadas globalmente de ef6, quiabos, além de peixes, cama-
roes e ovos,

As bebidas

— Omi (a 4gua) é um liquido branco incolor, insipido, frio, que
acalma, ligado a criagéo, a fecundacdo, a fertilidade; pertence essenci-
almente a Oxald. Estd presente em toda oferenda, junto ao assento de
qualquer orixa, numa quartinha de barro.

— Ofim (a cachaca) é outro liquido branco, incolor, porém quente,
excitante, associado a virilidade e & violéncia; convém as divindades
masculinas, menos aos filhos de Oxald; Ogum, Ossaim, Loco gostarm
de cachaca e podem representar, em suas dangas, o ato de beber; mas,
na realidade, a cachaga nio faz parte das oferendas aos orixas. O uni-
co que recebe efetivamente cachaca ¢ Exu. No decorrer do padé, a
cachaca ¢ oferecida a Exu e aos antepassados masculinos, mas nao
propriamente aos orixds. A cachaca é especialmente proibida a Oxala.

' VERGER, I. “Grandeur e décadence du culte de Iyami Osorénga”. In Journal de la Sociéfé
des Américanistes, 35, 1965, Este texto foi traduzido e publicado na coletdnea As Senho-
ras do Péssaro da Noite, organizado por Carlos Eugénio Marcondes de Moura (840 Paulo,
Axis Mundi, Edifor da Universidade de S3o Paulo, 1994). (Nota do autor.)
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Tabela 7 — As comidas secas

Orixa Comidas sccas Euo

Oxala dgua, ord, adim; cachaca,
milho branco: ebd, acaga, sem sal ¢ sem azeite; sal,
arroz branco, ou preparado com coco; dendeé.
massa de inhame;
peixe de pele (Oxaguia), caracol, egust, iru, obl.

Nana dgua, comidas brancas, milho branco, acagd, arroz, pimenta,
inhame, temperados com sal, ou mel, ou azeite; camardo.
feijao, efo;

Omolu 4zua, milho branco: acaga, oberém sem fempero; cachaca (filhos),
arroz, feijio preto com dende, farofa de dende, latipd | feijio, peixe de pele,
doburu (pipocas), comidas de dendé. caranguejo; jaca;

folhas trepadeiras.
e e

Oxumaré | agua, milho branco, acarajés, feijio com ovos, feijio
arroz, inhame, ebo de milho com coco, mel, axoxd peixe.
gugiivu — [rutas: abacaxi, caju, laranja, melancia.

Loco feijio, acarajés, doburu, caruru, 4gua, milho branco.

[emanja 4gua, milho granco, ebé com mel, quiabo, atare,
comidas brancas: arroz, milho, camardes com coco. feijdo, dendé;
(lamassé: ecuru) peixe de pele.

Fua 4gua, milho branco, comidas de dendé. cachaca, ataré.

Qgum agua, milho branco, acaca, acarajé, feijao, feijoada, caja,
inhame assado, comidas de dendg, cachaca,
xinxim de galinha, farofa, axoxo, pimenta. adin.

Oxdssi dgua, milho brarco, acaga, comidas de dendé, feijao, | feijio branco,
arroz, axoxd, peixe de escamas, feijio com camarao, feijao de pele,
abobora. inhame, abobrinha.

Qssaim agua, milho branco, acaca,
comidas de dendé, feijéo, arroz,
milho vermelho, farofa de dendg, fumo.

Xango 4gua, milho branco, acaca,
quiabo, amald, carury, acarajés, feijdo, arroz, feijao branco.
farofa (comidas de dendg), orobd.

lansa dgua, milho branco, acacd
arroz, comidas de dendg, feijio, acarajés abdbora, meldo.

Oba Agua, acaca, | taioba, ataré,
acarajés, feijio e farofa de dendé, ovos. mariscos.

Oxum agua, milho branco, acacd, ipeté,
xinxim de galinha, ovos, peixe, ataré.
mel, achint, fubd de milho com mel.

Exu Agua, cachaga, dendg, farofa, pipocas, cachaca,

“tudo o que a boca come”, feijio, inhame, adin, ianko,
ecur, cacto, mandacart, peixe. efd, éléve. J
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Os temperos

_ 16 (sal) é uma substancia branca, forte, excitante, que trans-
mite axé: faz parte das oferendas as divindades masculinas, salvo Oxala,
e pode ser utilizada para temperar os pratos das divindades femininas.

— Epd (o azeite-de-dendé) é uma substancia vermelha, forte,
excitante, que também carrega axe: convem as divindades turbulen-
tas e agressivas, masculinas ou femininas, sendo interdito aos filhos e
filhas de Oxald e certas qualidades de lemanjd, Porém, ha uma quali-
dade de Oxald (Odudiia) que pode receber azeite-de-dendé. Repre-
senta o poder dinamico dos descendentes de Odudiia.

— Ori (manteiga vegetal), substancia gordurosa, branca, feita
do 6leo de coco babacu, pelo contrério, é considerada fria, e pertence
a Oxald. Serve na preparacio de seus pratos, substituindo o dende.

_ Adim: é outro tipo de gordura branca, extraida da améndoa
do fruto do dendezeiro. Esta substancia pertence igualmente a Oxald,
sendo utilizada na cozinha, no lugar do dendé; um dos pratos de Oxa-
14, o adié, consiste precisamente em carne de galinha preparada com
adin. Mas Exu odeia o adin mais do que qualquer outra coisa.

— Oin (o mel) é outra substincia de origem vegetal, como o azeite-
de-dende, que carrega axé; mas o mel é doce, acalma, é uma oferenda
adequada para as divindades femininas: Oxum, lemanja, Nana. Re-
presenta feminilidade, fecundidade, dogura e amor. £ o alimento dos
deuses e dos reis. Porém, ndo convém a lansa, que prefere o azeite-de-
dendé. Ha um Ogum particularmente perigoso que leva algumas go-
tas de mel “para acalmar”. Em realidade, o assentamento de um orixd
e as oferendas que ele recebe comportam uma combinacao variavel
de substancias, determinada por ele proprio através do oraculo, uma
ou outra predominando segundo o caso.

— Ataré (pimenta-da-costa) da forca as palavras, e € geralmente
utilizada pelos sacerdotes quando mastigam o orobd, por ocasiéo de
um bori. A pimenta, vermelha, picante, pertence as feiticeiras, as di-
vindades femininas, as velhas, que ndo devem consumi-la, sob pena
de perder seu poder.

Podemos observar que a significacdo das cores ndo é fixa: o bran-
co pode ser frio (dgua, adim) e convir a Oxald; pode também ser exci-
tante (sal, cachaca) e ser proibido para este orixa. E que, na realidade,
o sabor intervém igualmente. O mesmo ocorre com o vermelho: o
vermelho do dendé tem um significado oposto ao vermelho do mel; o
primeiro, mais escuro, é perigoso, o segundo, mais claro, benéfico.
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Tabela 8 — Principais substiancias que fazem parte das oferendas

’» Loco 5 gosta rece recehe

recebe

Orixd Agua | Cachaga Ori ¢ Adin Mel
Oxala T cud St Sao de Oxala
_Nam] 0 - _— recebe
| Omolu d gosta —
70::1.1m31T 0 - recebe _ aceita
-
| = ]

Eua r cud aceita | euo aceita = recebe

Ogum ¢ gosta recebel — recebe = aceita
}ixésm c gosta recche | = recche =

Ossdim & gosta recebe| - recebe = =

Nango b gosta recebe| - recebe =

lansi aceita | — recebe aceita

e _
| Oobd m - aceita | ecuo | recebe recebe
Oxum . — aceita| euo aceita - recebe
lLogunedé |4 - aceita | — aceita - aceita

Exu _‘: sempre recebe| - recebe euo
u recebe
a oferendas
de cachaca

e = g

Observacio: “Recebe” significa que a substincia em questdo faz normalmente parte da co-
zinha e das oferendas prediletas de orixa.

“Aceita” significa que a substincia considerada ndo estid associada a natureza do orixa mas
que, entretanto, ele a acelta e pequenas quantidades.

“Gosta” significa que, segundo as representagdes populares ¢ a mitologia, o orixd aprecia a
cachaca, mas que csta Gltima néo faz parte normalmente das oferendas que ele recebe.

Os cereais e leguminosas séo atribuidos a tal ou qual orix4, de-~
pendendo geralmente da cor, ¢ serdo preparados com os temperos
adequados ao caso; o milho branco, 0 arroz branco, a massa de inhame,
sem sal e sem azeite-de~-dendé, sdo comidas apreciadas por Oxald. O
feijao avermelhado convém a Omolu, a Xangd; o feijéo preto a Ogum
ete. Tomemos como exemplo o milho: Oxala, o orixa geral, comera
ebd de milho, isto ¢, milho cozido sem tempero algum; mas Oxala,
sendo a raiz de tudo o que existe, estd presente nas comidas de todos
os orixas, desta vez na forma de acacd, ndo mais de uma massa infor-
me, mas de uma parcela derivada desta massa e envolta numa folha de
bananeira, ou de ewe eko (mamona). lemanja, por sua vez, comera o
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ebd com mel; se o milho for frito em azeite, na forma de pipocas, sera
a comida adequada para Exu, Omolu, Ogum, que apreciam o dende.

O feijao branco é proibido a Xangd, a Oxossi e a seus filhos.
Como 0s terreiros ketu reconhecem em Oxéssi o rei da nagao e o
patrono da Casa, e como além do mais Xango € o dono do Engenho
Velho e do axé, o feijao branco tornou-se eud de fundamento, e nin-
guém no candomblé come feijdo branco.

Ainda fazem parte da comida de santo certas verduras (geral-
mente taioba, bertalha ou espinafre), chamadas globalmente de efo,
apreciadas por Nand e Omolu. O latipd de Omolu ¢ feito de efo cozido
¢ refogado em azeite-de-dendé. Mas Oba odeia taioba, oposicao para-
lela & antipatia de Xangd por Omolu. Qutra verdura caracteristica da
comida de santo é o quiabo, suculento legume pelo qual Xango ¢ doi-
do; seu prato predileto ¢ um amala de quiabos, que ele recebe toda
quarta-feira, ou um caruru, que além do quiabo comporta carne. Mas
lemanjd, pelo contrario, ndo gosta de quiabo. As verduras ocupam urm
lugar secundério na cozinha dos santos, onde a preferéncia é dada aos
cereais e fubérculos.

As frutas fazem parte das oferendas aos orixas e sobretudo o obi
e 0 orobd. O obi branco pertence a Oxald; o orobd, vermelho, a Xango;
mas ndo ha oferenda a santo algum sem um obi ou um orobd, que
servent para consultar o orixa e saber se aceita o sacrificic. O melao
pertence a Oxald, assim como o coco, freqiientemente empregado para
cozinhar milho ou arroz. lansa come sapoti, mas nio suporta aboébo-
ra; esta ultima é de Oxum; é amarela, e tem forma de cabaca; Oxossi
come abdbora, ou abobrinha; Oxumaré, no Bogun, recebe abacaxis,
laranjas, melancias.

Além destes ingredientes de origem vegetal, as comidas secas
podem incluir alguns produtos de origem animal. Os ovos, em parti-
cular, sdo a comida predileta de Oxum, pela forma, a cor, o significa-
do; ela recebe com prazer ovos cozidos, ou feijao com ovos; Oba tam-
bém gosta de ovos, assim como Oxumaré; lemanja come camardes,
assim como Oxossi; algumas qualidades de Oxossi, sendo divindades
da dgua doce, comem inclusive peixe, mas so se for de escamas, pois
nao toleram peixe de pele, assim como Oxaguia.
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Uma rdpida analise das comidas de santo nos permite discernir
certas relacdes entre os orixds, e novamente € evidente que Oxala se
distingue das outras divindades.

Oxald opde-se tanto as divindades fernininas como aos orixas
da segunda geracdo, pela sua aversao por algumas daquelas substan-
cias que fazem parte de todas as oferendas, e que me arrisco a qualifi-~
car de temperos: o sal, o azeite-de-dendg, o ori, o adin, o mel. Oxala,
com efeito, ndo come sal, embora o sal seja uma oferenda adequada
para os orixas masculinos, sendo aceito também em pequena quanti-
dade pelos orixas femininos. Oxald tampouco gosta do azeite-de~dendg,
apropriado para a cozinha dos orixas da segunda geracao: Ogum,
Omolu, Oxo6ssi, Xangd, lansa, Ossaim. Os pratos de Oxala sdo prepa-
rados sem gordura, ou somente corm ori, ou com adin. As divindades
femininas preferem o mel, mas aceitam azeite-doce, ori e, as vezes, em
pequenas quantidades, azeite-de-dendé. No que diz respeito a bebida,
Oxald opde-se novamente as demais divindades masculinas, ¢ sobre-
tuco a Exu, pela proibi¢do da cachaca, que tampouco ¢ aceita pelos
orixas femininos.

Os animais oferecidos aos orixas variam, como acabamos de
ver, de acordo com o sexo das divindades, com a cor predominante
que Thes ¢ teoricamente atribuida e ainda conforme a divindade é con-~
siderada calma (Oxald, e numa certa medida, lemanja, Oxum) ou
agressiva (Ogum, Omolu...). As divindades femininas, figuras mater-
nais (com excecdo de lansd), parecem entdo constituir uma categoria
intermedidria, ambivalente, que refine algumas das caracteristicas da
primeira geracdo de divindades masculinas, calmas e frias, algumas
de segunda, dinamicas e agressivas.

2.5 QOsassentos

Hé que distinguir no caso, em primeiro lugar, os objetos nos quais
é fixado o orix4, ou, mais precisamente, o duplo sobrenatural do orixa
fixado na cabeca de sua filha, ou seja, o otd, as ferramentas; em segundo
lugar, o recipiente no qual estes objetos sdo colocados; e em ferceiro
lugar o ritual e as substancias empregadas para fixar o orixa (determi-
nadas ervas, o sangue de certos animais etc.). Tratarei aqui especifica-
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mente dos recipientes cujo significado deriva principalmente de trés
elementos: o material com o qual sdo fabricados, forma e cor.

Do ponto de vista material, encontramos:

a) a porcelana branca, que serve para os assentos de Oxald,
tanto do orixa geral como dos orixas individuais, ¢ 0 mesmo material,
branco, duro, frio, puro e leve, que em principio constitui as contas
dos colares de Oxala,

b) a louga de cor clara ou branca, com desenhos de cores des-
botadas (amarelo, cor-de-rosa, azul-claro) é utilizada para os assen-
tos das divindades femininas, lemanja e Oxum, essencialmente;,

¢) o barro cozido serve para as talhas de Nana, e os alguidares
dos orixas filhos de Oxald; substancia feita de terra e de dgua, resultan-
do da unido destes dois elementos primordiais, o barro é apropriado
para assentar Nand, divindade da lama, e os orixas filhos de Oxala;

d) a madeira, com a qual é feita a gamela onde € assentado
Xangd em certos terreiros (no axé). Mas Xango também pode ser as-
sentado em pote de barro.

Do ponto de vista da cor distinguiremos:

a) o branco das sopeiras de Oxala;
b) as cores claras das sopeiras das divindades femininas ligadas
a agua;

¢) o vermelho do barro e da madeira.

Do ponto de vista da forma encontramos:

a) a sopeira sem tampa, de Oxala, coberta pelo ala;

b) as sopeiras, terrinas e alguidares dos outros orixas, que sdo
tampados.

Mais uma vez se percebe uma oposicio entre Oxala, que se dis-
tingue por ser assentado numa sopeira de porcelana, sem tampa, de
cor branca, e os demais orixds, assentados em vasilhas de barro,
avermelhadas, tampadas, com exce¢do das divindades femininas, que
representam a fecundidade, lemanja e Oxum, principalmente. Os as-
sentos destas divindades, sopeiras de porcelana ou de louca, como os
de Oxald, de cores claras ou brancas, com desenhos e tampadas, cons-
tituem uma categoria intermedidria.
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Tabela 9 — Os assentos (ajobos do orix4)

Forma

orixa geral

Maicrial Cor

Com tampa

individuais porcelana | branco

ajobo

Iemanja, Oxum cores claras

iba orixd —

Nand, Omolu

Qxumaré, Ogum vermelho

barro
Oxossi, Ossaim iba orixa

lansd, Exu
Xangd

ajobo e madeira vermelho

ibd orixd

2.6 O niumero de qualidades

De cada orixa hd um numero teorico de qualidades, que alias
néo corresponde obrigatoriamente a0 numero efetivamente conheci-
do, embora haja um esforgo 1o sentido de fazé-los coincidir. Por exem-
plo, no caso de Xangd, o numero de qualidades cultuadas no Axé Opd
Afonja corresponde realmente ao numero 12, embora as demais na-
cdes conhegam outros Xangos além destes 12; mas, no caso de Oxala,
sio conhecidas mais que as 16 qualidades teoricas e, no caso de
Logunedé, o numero de qualidades conhecidas nao chega ao numero
atribuido a este orixa.

O numero tedrico de qualidades dos orixas seria o seguinte:

Oxala 16 Oxossi 16 (77 }
Nana 16 Ossaim 7 (16)
Omolu 14 Xango 12
Oxumare 14 Tansd 9
Loco 12 Oba 16
Temanja 16 Oxum 16
Eua 16 Logunedé 16
Ogum 7 Exu 21
L

16 (2, 4) — dezesseis é o nUMEro dito dos fundamentos: ha 16
orixas funfum, 16 sdo os odus principais, 16 dias dura a iniciagdo.
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Dezesseis, quadrado de quatro, exprime a simetria, o equilibrio, a or-
dem. £ a manifestacdo do principio da duplicagdo e da repeticao
generativa; € o niimero de Ifd e da geomancia.

3 (1,2 + 1) — o numero um significa continuacio. Trés (2 + 1)
geragdo e movimento. Trés € o numero da reproducio, da simbologia
dos antepassados. As invocagoes, os canticos, sempre sao repetidos trés
VEZES.

? ( 3 x 3) — nove é o produto de trés por trés; exprime a pura
esséncia do movimento.

7 (3 + 4) — sete ¢ a soma do nimero da ordem e do nimero do
movimento, 0 nimero que une os opostos, um numero indivisivel que
designa o individuo completo.

12 (3 x 4) ou (6 x 2) — doze, nimero de Xango, pode ser consi-
derado como o produto do numero da ordem pelo niumero do movi-
mento, ou como duas vezes seis; hd, por exemplo, 12 Obas de Xango
ou seja, seis da direita e seis da esquerda. Mas seis & por sua vez c;
produto de dois por trés, isto €, o mesmo que quatro por trés. Doze €
pois, como sete, um niumero misto, que sintetiza o par e o impar. a,
ordem e o movimento. }

' 14 (7 x 2) — sete sendo 0 numero que designa o individuo, 14 é
o numero da unidade dupla. ’

Tomando como critério de classificagdo o nimero de qualida-
dgs dos orixds, parece que podemos distinguir trés categorias de di-
vindades: as que correspondem ao principio da ordem, as que
cofrrespondem ao principio do movimento, e as que correspéndem a
numeros mistos.

Tabela 10 — Quadro dos numeros simbdlicos atribuidos aos orixas

Principio da simetria Principio do movimento Nameros mistos
(2, 4, 16) (1,3) @) Soma | Duplo | Produto |

7 14 12

ald z

[L\] :i;a Exu lansa Qgum Omolu Xango

Ossaim ré

Iemanja Oxés]si Orumare | Loko

Oxum

Eua

Oba

Oxossi

Ossaim (?)

Logunedé (?)
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Na primeira categoria encontramos Oxal4 e as divindades fe-
mininas ligadas & fecundidade e a criacdo da vida, assim como alguns
orix4s da segunda geracao, principalmente Oxossi e Ossaim, associa-
dos a natureza.

As informacoes contraditérias que me foram dadas sobre o nu-~
mero de qualidades de Oxossi de Ossaim sugerem a hipdtese de que,
em certos contextos, o numero sete seria também atribuido a estes
orixas na sua qualidade de fithos de Oxald. Mas é possivel que, em ou-
tros contextos, a natureza de Oxossi e de Ossaim se expresse pelo nii-
mero 16 porque, na sua “frieza”, assemelham-se aos deuses da criacao.

Na segunda categoria encontramos Fxu e lansi, que sdo puro
dinamismo. Enfim, na terceira coluna, entram os filhos de Oxal4, que
se dividem em trés subgrupos: o primeiro seria constituido pelos indi-
viduos simiples, como Ogum, Ossaim, Oxossi; 0 segundo subgrupo
incluiria os deuses duplos, Oxumaré € Omohi. Porém, como ndo ha
nenhum outro dado sugerindo que Omolu possa ser considerado du-~
plo na nagao ketu, parece preferivel diferenciar este subgrupo pela
nacdo. Com efeito, o niimero 14 parece corresponder aos filhos de
Oxalé tidos como divindades de origem jeje-mahi. No terceiro subgrupo
encontramos Xangd, cujo niimero corresponde aos produtos dos prin-
cipios da ordem e do movimento.

3. As propriedades significantes

Ja percebemos que 08 critérios classificatorios e os fatores que
contribuem para dar um significado aos diversos objetos e aspectos da
realidade atribuidos aos orixas sao essencialmente qualidades sensi-
veis, tais como a cor, o sabor, propriedades como substancia, forma,
consisténcia. Intervém igualmente as trés dimensdes do espago, e en-~
contramos uma qualidade abstrata: o numero. Quanto ao ritmo, ele
parece relacionar-se com esta ultima categoria.

A cor constitui importante elemento significémte. Resumindo,
4 trés classes de cores: o branco, que € antes auséncia de cor, as cores
fortes, ¢ as cores claras, ou mistas de branco com alguma cor forte. A
cor, na roupa, no colar, nos animais sacrificados, nos alimentos, 1nos
assentos revela a posicdo do orixa na genealogia dos deuses e indica se
pertence ao principio da criagdo, ou se insere-se na categoria dos fi-
lhos de Oxala. Em certos casos, inclusive a tonalidade (no colar, na
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roupa), pode revelar a idade relativa das qualidades de um determi-
nado orixd. Além do mais, a cor ainda fornece indicagoes quanto aos
elementos ou forgas primordiais que os orixas governam: o branco
caracteriza os deuses da criacdo, as cores fortes sao proprias dos filhos
de Oxala, as cores claras pertencent as divindades femininas, mies
dos precedenies.

Se a primeira categoria — Oxald — usa exclusivamente branco, a
terceira, pelo contrario, pode usar branco, além de cores claras ou
fortes, e a segunda pode usar cores claras e branco: a proibi¢do ¢ uni-
lateral. E que, na verdade, todo orixa deve a existéncia a Oxala e inte-~
gra, portanto, em seu ser, 0 branco do principio da criacdo. No caso da
comida, Oxala recebe exclusivamente alimentos brancos. Os outros
orixds recebem, por sua vez, animais de uma cor andloga a sua cor
favorita, e comidas brancas.

No caso das comidas secas, porém, outros critérios intervem,
em particular o sabor. Deste tlltimo ponto de vista, as oferendas indis-
pensaveis ou simplesimente mais comuns classificam-se em trés cate~
gorias: as substancias brancas e/ou refrescantes; as substancias ver-
melhas e/ou excitantes; as substancias intermedidrias, claras e doces.

A matéria dos recipientes utilizados para assentar os orixas con-
firma esta classificacdo em trés categorias, assim como o material
empregado na fabricacdo dos colares.

Em todos estes casos, a classificacdo das divindades revela a po-
sicdo destas tiltimas na genealogia do panteao.

Tabela 11 — As trés categorias de cores atribuidas aos orixas

Branco Cores claras Cores fortes
(branco + cor)

forcas da criacdo terme médio dinamismo.
. P [T . Pa— ’
primordiais; equilibrio. (participam da criagio continuidade da vida.

¢ da geragdo dos filhos.

elementos: ar/agua ligadas a dgua terra, fogo, cultura
s
natureza.
orixd: Oxala Iemanjd, Nand, Oxum Ogum, Oxossi, Ossaim
Eua, Oxumare. lansi, Xango,
Omolu, Exu
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Tabela 12 — As trés categorias de sabores

Refrescanie Intermedidrio Excitante
Liquidos: agua mel cachaga
Gorduras: adi, ori azeite doce dendé
Temperos: sal, pimenta
Orixa: Oxala lemanja, Oxum, Nana filhos de Oxald

Tabela 13 — As trés categorias de substancias utilizadas
na fapricacdo dos assentos

Substancia: porcelana Louga Barro ou madeira

Orixa: Oxala lemanja, Oxum filhos de Oxald, Nana

Tabela 14 — As trés categorias de substancias utilizadas na
fabricacdo dos colares

Substancia: porcelana Cristal: Lougas, sementes:

Orixd: Oxala lemanjd, Oxum, Nand, Eud filhos de Oxala

As dimensdes do espaco e os orientes estao associados ao sexo e
4 posicdo genealdgica, o lado direito correspondendo ao sexo masculi-
no e a geracdo do pai, e o lado esquerdo ao sexo feminino e a geragéo
dos filhos. Os orixds masculinos, filhos de Oxala, sdo considerados
como pertencendo ao lado esquerdo, o lado direito sendo exclusivo
dos orixas funfiun. Exu pertence, simultaneamente, a direita e a es-
querda, assim como Ogum, segundo certos informantes. No eixo ver-
tical, a parte de cima é associada ao mundo sobrenatural e ao sexo mascu-
lino, a parte de baixo a este mundo e ao sexo feminino, por exemplo,
nas sopeiras que substituiram a dupla cabaga. Finalmente, a dimenséo
longitudinal se refere ao tempo; o poente e a parte de tras pertencendo
ao passado, o nascente e a parte da frente pertencendo ao futuro.

O numero que caracteriza cada um dos orixds exprime-se no
somente no nimero tedrico de suas qualidades, mas também em seus
ornamentos, em suas ferramentas. Os ferros de Exu e de Ossdim apre-
sentam sete pontas e o de Ogum sete pequenas ferramentas. O opaxorod
de Oxala possui quatro discos transversais, o laba de Xang6 contém
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quatro quadrados que, por sua vez, contém triangulos. Esta aritmologia
mistica permite situar os orixas na hierarquia genealogica do pantedo,
em trés niveis, que desta vez nédo coincidem exatamente com os prece-
dentes. O numero 16 designa o principio da ordem e da criacdo e
caracteriza ndo somente Oxald, mas ainda lemanja, Oxum, Nani e
alguns dos orixas filhos de Oxald. Podemos supor que, em sua quali-
dade de filhos, os orixds herdam, com a existéncia que receberam de
Oxala, algumas de suas caracteristicas; e, de fato, todos os orixds par-
ticipam do branco.

Os numeros 1, 3, 9 exprimem o principio do dinamismo e
correspondem a Exu e Iansd. Os numeros 7, 12, 14 diferenciam as
divindades que descendem de Oxald, com excegdo das duas 1ltimas.

Tabela 15 — A classificacdo dos deuses no espaco

Direita Direita/Esquerda Esquerda

Fai Exu Mae

Oxald Nand, Oxum

(ftnfim) [emanja
Filhos

Xango, Oxadssi

Omolu, lansa

Ossdim, Oxumaré

O ritmo, como ja foi dito, parece estar relacionado com o niime-
ro. O ritmo dos atabaques consiste na repeti¢do de seqiiéncias que
expressam a hatureza dos diversos orixds. O ritmo introduz igual-
mente a dimenséo temporal: um tempo descontinuo, segmentado, que
a repeticdo eterniza. Enfim, os ritmos do candomblé classificam-se
por nagoes e permitem, antes de qualquer coisa, identificar as divin-
dades ketu, ijexa e jeje.

A forma dos objetos pode evocar, entre outras coisas, o ntimero,
como ocorre como os desenhos do labd, de certos ornamentos, tais
como colares, brajds, ferros e tridentes. Mas tem ainda, freqiientemente,
uma conotagdo sexual: objetos redondos, abebés, moedas, ou
recurvados como o ibiri; ocos, tais como tambores, cabacas, sopeiras,
sacolas, bolsas e ainda os peixes, passaros, bonecas, penas, sereias, es-
camas sao todos eles associados ao sexo feminino; e os diversos tipos
de lancas, varas, cajados, pildes, flautas ao sexo masculino. Uma ter-
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ceira categoria de formas sugere o movimento e o processo de repro-
dugdo: irata-se dos objetos em forma de espiral ou de cone, tais como
chifres, sinos, dentes, caracois, serpentes, ou de triangulos, como o
oxé, a flecha.

4. Conclusoes: a logica do panteao
41 O modelo formal e seus dois nivels de articula¢ao

Temos encontrado, em nosso estudo da classificacdo do tempe-
ramento dos orixas, seis categorias de tipos que correspondem a seis
elementos ou poderes primordiais, e pareceu-nos que estes elementos
nao constituiam compartimentos simplesmente justapostos, mas re-
partiam-se em dois grupos hierarquizados. O primeiro, representado
pelos elementos ar e 4gua, aparece coma polaridade “neutra”, ou nao
marcada. O segundo grupo, constituido pelos demais elementos, sur-
ge com a polaridade “dinamica”, ou marcada. Esta divisdo em dois
grupos configura as duas etapas da criacdo, os dois niveis da hierar-
quia genealogica, as duas geragdes de divindades.

Em termos formais, temos aqui uma das possibilidades
combinatorias de um modelo que resulta da combinagao de seis ter-
mos quaisquer com uma bipolaridade basica.

Na tabela 16, as letras podem representar 0s 1108508 seis ele-
mentos e poderes, ¢ os signos (+) e (=) os valores neutro ou Nnao mar-
cado, e marcado ou dinamico, respectivamente. Neste caso, 0 pantedo
do candomblé correspondera a quinta combinacao.

As tiltimas unidades do pantedo ndo sio, porém, estes elemen-
tos e forcas primordiais, nem os orixas, mas as qu alidades destes tlti-
mos. Devemos, pois, distinguir ainda a idade relativa destas entidades
dentro do conjunto ou da familia que constitui o chamado orixa geral.
Com efeito, a idade de uma qualidade de Xangd, por exemplo, ndao
deve ser confundida com a posicéo deste orixd na genealogia divina.
U Air4, se bem que filho de Oxald, pode ser considerado como mais
velho que certos Oxalds, digamos Oxaguia, embora o fato possa 1os
parecer contraditério. Ha que considerar, além disso, o sexo, pois to-
das as qualidades de um orix4 nao sdo obrigatoriamente todas masculi-
nas ou todas femininas; assim ¢ que das 12 qualidades de Xangd,
orix4 masculino, duas sdo femininas. Em conseqiiéncia, cada substan-
cia ou poder primordial do universo subdivide-se em entidades divi-
nas, cujas caracteristicas resultam da combinacdo desta substancia
com dois pares de conceitos complementares, a idade (jovem/velho)
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e o sexo (masculino/feminino). Do ponto de vista da idade, a catego-
ria “velho” estd associada ao passado, ao poente, a parte posterior de
qualquer ser ou coisa, ¢ & posicdo superior na hierarquia social e divi-
na; a categoria “jovem” corresponde ao futuro, ao nascente, a parte
dianteira das coisas, e 4 posi¢do subordinada na hierarquia. O sexo
masculino esta associado ao lado direito do mundo, o sexo feminino
a0 lado esquerdo. Num segundo nivel de articulacdo, pois cada uma
das combinacdes do nosso primeiro modelo, aquelas selecionadas pelo
candomblé, combina-se novamente com dois outros pares de concei-
tos complementares.

O modelo formal do pantedo do candomble constitui, portanto,
um modelo de permutagdes, 0 que nio € surpreendente, tratando-se
de um sistema de classificacdo. Verifica-se, alias, que certas modifica-
cdes do panteao, que podem ser constatadas em terreiros ditos
aculturados, processam-se dentro das possibilidades oferecidas pelo
modelo acima. Ha nestes terreiros uma tendéncia para reduzir o nu-~
mero de qualidades de cada orixd a duas apenas, ou seja, 0 “orixa
velho” e o “orixa menino”, e para pensar a Oposi¢ao velho/jovem em
termos de geragdes, de acordo com o modelo pai/filho, assim como
para desdobrar as entidades bissexuais, tais como Logunede, ou
Oxumaré, ou ambiguas, como Ogum Xoroqué que, em certos terrei-
ros, j € seis meses Oguim € seis meses Exu. Ha igualmente certa tendén-
cia para reduzir o numero de orixds gerais ao numero das grandes ca-
tegorias de elementos e foras primordiais. Os terreiros menos tradicio-
nais esforcam-se para reduzir a sete o numero de orixas, fundindo di-
vindades que, por suas fungdes, s assemelham, e fazendo, por exemplo,
de Ob4 uma qualidade de lansi, de Eud uma qualidade de Nana etc.

Tabela 16 — Classificacdo dos tipos psicoldgicos dos orixas

imovel tranqtiilo | pesado turbulento | répido delicado N
frio frio lento impulsivo | vigoroso belo
Tipo paternal 2ENeroso frustrado | lascivo trabalhador | inteligente
psicolégico| majestoso | majestoso desajeitado | guloso plebeu sensivel
vingativo | orgulhoso aristo-.
cruel aristocratico cratico
agressivo
plebeu
ar dgua ferra fogo ferro natureza
Elemento | dgua (rios, mares) trovao cultura selvagem
(chuva) L

(continua)
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(continuacio)

branco branco azul vermelho | azul verde
Cor {cores vermelho
claras)
criagido criacio fertilidade | poder, agricultura, | caca,
fecundagio | fecundidade | doenca autoridade, | guerra, medicina,
Fungoes gestacio morte justica, sexo,| caca, magia,
geracio industria adivi-
nhacéo
L e

Tabela 17 — O modelo formal do pantedo: primeiro nivel
de articulacdo. Possibilidades combinatorias de seis termos
com um par de valores opostos

(+) / ) A B 'S D E ro
(1) = = - = =
(2) - & - s +
N (3) = = = = + +
(4) - - - + + +

(5) + + + |
() - + + + + +
(7) + + + & F +

Tabela 18 — O modelo formal do pantedo: segundo nivel
de articulacdo. Possibilidade combinatoria de dois termos neutros
e quatro termos marcados, com dois pares de valores opostos

Termos A B (2 D E F
Valor fes .

RIEERRES (A1) (Agua) (Terra) (Fogo) (Cultura) | (Natureza)
termos no

neufro neutro dinimico | dinamico | dindmico | dindmico

candomblé

Velho/masc. + +

Velho/ fem. o +

Jovem/masc. + + + + +
Ljovcm/t'em. + +
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4.2 O encaixamenio das classes

As andlises procedentes nos levam a repensar a interpretacao
bastidiana da logica do candomble.

Bastide, com efeito, substitui a nogdo de classificacao, que im-
plica a de encaixamento das classes, pela de corte e de ruptura: para
ele, o universo do candomblé é dividido em compartimentos estan-
ques. Esta compartimentacao do real, segundo ele, alias, é o que per-
mite compreender a facilidade com a qual o adepto do candomblé
vive simultaneamente no universo religioso africano tradicional e no
universo ocidental que, em sua mente, conseguem coexistir sem en-
trar em conflito.

Mas, em primeiro lugar, Bastide refere-se a quatro comparti-
mentos: o mundo dos homens, a natureza selvagem, o mundo dos
mortos e o mundo dos deuses, ou, em outros contextos, a uma classi-
ficacdo das coisas em quatro categorias, representadas pelos quatro
clementos tradicionais: ar, agua, terra, fogo. E preciso observar que,
no primeiro caso, os compartimentos mencionados nao sido na verda-
de completamente estanques. Mortos e deuses avizinham-se no orun
de tal forma que, as vezes, a distingéio torna-se problematica, no caso
de certos antepassados miticos, como Xangd. Além disso, os homens
relacionam-se com os mortos, com os deuses e com a natureza, de
quem recebem axé, substancia, forga. Mas nossas analises 1€m mos-
trado, principalmente, que a compartimenta¢ao nao contém quatro
divisdes, mas, em nivel do pensamento consciente, duas classes, o are
(o mundo dos homens e da natureza selvagem) e o oruin (o mundo
dos deuses e dos mortos), ou seis: ar, 4gua, terra, fogo, natureza, cul-
tura, segundo o ponto de vista.

Em segundo lugar, o pensamento do candomblé néo desconhe-
ce o encaixamento das classes. O proprio Bastide, alias, havia reco-
nhecido no candomblé um “esboco” neste sentido, “trés tentativas 16-
gicas para chegar a um encaixe”: o papel de Exu, que estabelece a
comunicacio entre os conceitos classificatorios, a genealogia mate-
matica das divindades, e o sistema das correspondéncias.

De fato, Exu, na sua qualidade de principio do dinamismo, per-
sonifica o processo analitico de recorte dos aspectos do real em unida-
des. Ele poe em movimento os diversos estratos do real, recottando no
orum partes que serdo individualizadas no aiée retornardo no devido
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tempo a massa indiferenciada no orum. Exu, portanto, ¢ quem opera
a separacdo dos elementos, ¢ quem realiza a divisdo da matéria em
seres vivos. Ele representa, pois, o sistema de encaixamento das clas-
ses logicas.

O sistema de classificacio e o recorte do universo em comparti-
mentos ja implicam a inclusdo l6gica das classes. Com efeito, o sistema
vertical das “participacdes”, que se estabelece dentro de cada um dos
compartimentos entre um orixd e os atributos que lhe pertencem, deve
ser interpretado neste sentido. De fato, que especie de operagao logica
viria a ser a relacdo entre o carneiro, o cagado, o pato, sendo a inclu-
sdo de classes de quadriipedes e de bipedes na classe do trovao? O
mesmo poder-se-ia dizer da relacdo entre um orixa geral (por exem-
plo, Oxald), as qualidades nas quais se subdivide (Obatala, Oxalufi,
Odudua etc.) e as manifestacdes individuais destas tltimas.

Mas a inclusdo logica das classes verifica-se igualmente no eixo
horizontal das “correspondéncias”. O principio da analogia consiste,
com efeito, em estabelecer correspondéncias entre objetos ou seres
que pertencem a um mesmo estrato do real, mas a compartimentos
diferentes. Assim é que o bode é para Ogum o que o carneiro ¢ para
Xangd: trata-se de oposigdes horizontais entre bode e carneiro, e nédo
de semelhancas, pois estas, pelo contrdrio, situam-se no eixo vertical,
no sistema das participacdes, entre Xangd e o carneiro, por exemplo.
Temos aqui, pois, uma homologia entre varios sistemas de oposigdes.
Mas o carater unilateral das proibi¢des que exprimem estas oposi¢oes
revela que se trata ainda de classes encaixadas. Do ponto de vista da
cor, por exemplo, o branco é de Oxala, opondo-se ao vermelho de
lansd, ao azul-claro de lemanja. Mas, se Oxala usa exclusivamente
branco, sabemos que Oxum, Nand, lemanja usam cores claras, mas
também branco, ¢ que Ogum, lansd, Xangd usam cores fortes, mas
igualmente cores claras e branco. [sto significa que a classe do branco,
do ponto de vista da extensdo, inclui a classe das cores claras, a qual
por sua vez inclui a classe das cores fortes. Do ponto de vista da com-
preensdo, o branco genérico, onipresente, estd incluido no particular,
nas cores. '

Com efeito, ao considerar globalmente o conjunto dos orixas e
dos tipos psicoldgicos que eles representam, temaos encontrado duas
grandes categorias de divindades:

1. a categoria dos deuses tranqiiilos e frios;

2. a categoria dos deuses dindmicos e quentes.
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Estas duas categorias de entidades, que correspondem ao ponto
de vista genealdgico e a oposi¢ao entre Oxald, o criador, e 0s orixas
por ele engendrados, exprimen-se no ritual por pares de oposicdes:

branco/cor
direita/esquerda
assento sem tampa/assento tampacdo

comida sem tempero/com tempero.

Mas a comparacio que fizemos, a seguir, das propriedades de
alguns dos objetos atribuidos aos deuses, revelou que havia, em reali-
dade, trés grupos de entidades: a relagdo binaria contém na realidade
a triade; ela € portadora de dinamismo.

Esta triparticdo ocorre ao ser introduzido na classificacéo o ponto
de vista do sexo, ou seja, em termos formais, nova bipolaridade. Assim
¢ que temos visto surgirem as seguintes seqiiéncias:

branco / cor clara / cor forte
auséncia de tempero / tempero doce / tempero excitante.

Isto significa:

1. que temos um grupo de termos mediadores, representados
pelas entidades femininas-mées, que unem os pdlos opostos (do ponto
de vista da simbologia dos niimeros, entretanto, as divindades femini-
nas associam-se a Oxala para formar o termo neutro, enquanto que,

no caso das dimensdes do espaco, elas se unem aos orixas-filhos, no
polo esquerdo);

2. que a triade assim constituida ¢ reversivel; os trés termos —
por exemplo, branco/cor clara/ cor forte — podendo ser reduzidos a
uma oposicdo binaria;

3. que a oposi¢do binaria engendra uma triade quando nova
bipolaridade ¢ introduzida; por exemplo, o par masculino/feminino,
o que provoca o desdobramento de um dos dois polos:

clara
branco/cor
forte

Os dois termos, mae e filho, cor clara e cor forte constituem
assim duas subclasses da classe associada a cor e ao tempero. O bran-

co, por sua vez, é pensado como uma categoria mais ampla, que tudo
engloba.




66 0 CULTO AOS ORIXAS, VODUNS E ANCESTRAIS EM RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

A logica do sistema classificatorio nagd parece fundar-se, pois,
numa operacdo terndria que procede por diferenciacao em pares de
termos complementares € na divisdo de um dos termos opostos, meca-
nismo este que constitul auténtico encaixamento de classes. Os comi-~
partimentos do universo nao sio apenas justapostos: eles se engen-
dram e se encaixam num processo que vai do geral ao particular e
vice-versa. Este mecanismo de inclusao das classes é que dd origem ao
sisterna de classificacdo com suas seis grandes categorias repartidas
em dois grupos, o grupo “peutro” e o grupo “dinamico”.

Tabela 19 — A classificacdo ternaria dos orixas

Categorias Categorias
dinamicas

Categorias

neufras intermediarias

Cores claras Cores fortes

lemanja, Oxum

Branco
Oxald

orixas filhos

Logunede, Fud, menos Logunedé ¢

Oxumaré Oxumaré

Excitantes
orixas filhos
de Oxala

Sabores Refrescantes Intermedidrios

lemanjd, Oxum
Nani

Oxala

Malerial (assento)

Louca Barro, madeira

femanja, Oxum

Porcelana

Oxala os demais orixds

Louga, outros materiais
todos os demais orixas

Cristal
[emanjd, Oxum
(salvo Abotd)
Obd, algumas Oid
e Nana

Material (colar) Porcelana

Oxala

Glossario

A

Abada — camisa, blusa.

Abala — bolinho de feijéo cozido com sal, pimenta, azeite-de-dendé e
camario seco, enrolado com folha de bananeira. Na Africa, € feito

comn arroz (abard).
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Abata — obi africano, de quatro cotilédones, utilizado para a adivinha-
cdo, ou como oferenda a cabeca.

Abebé — leque ritual de Oxum e de lemanjé (abébé).

Aberém — massa de milho, cozida sem tempero, enrolada em folha de
pananeira.

Abid — aspirante, pessoa que vai nascer (bi = nascer); aquela que se
submeteu apenas a primeira etapa dos ritos de integragao ao culto,
isto ¢, 4 lavagem do colar.

Adaba — pdssaro consagrado a Oxum, Strepfopelia semiforquata
erythrophrys (Abraham); tipo de pombo.

Adarrum — toque de atabaques destinado a chamar todas as divinda-
des da nagdo jeje. Talvez de Adahome, Dahome: Daomeano.

Adé — coroa, tipo de diadema usado pelos orixds femininos e por Oxa-
14; era a coroa dos reis e das rainhas, na Africa.

Adié — frango, galinha preparada com cebola e ori, prato de Oxala.

Adim — 6leo tirado da améndoa do dendé, consagrado a Oxala, sind-
nimo de ydko, yanko (Abraham). '

Add — dogura, comida feita com fuba de milho, mel ou actcar e azeite~
de-dendé.

Afefé — vento. Elemento governado por lansa.

Afomét — Loranthuse, por extensao, qualquer planta trepadeira, para-
sita, orquidea (Abraham); qualidade de Omolu. Significa igualmente
doenca contagiosa.

Agabi — ritmo de atabaques consagrado a Ogum e a Xango.

Ab4 — o mais velho, Ab4 il& o mais velho da Casa, o chefe da Casa.
Ex. Xango abd. I4 abd: senhora respeitavel. O termo abd designava
na Africa os membros da classe de idade dos velhos de mais de
cingienta anos.

Abado — milho; milho torrado.
Ab6 — carneiro, animal consagrado a Xango.

Abo — jnfusﬁo de folhas; 4gua ritual, preparada com folhas dos orixas,
apos fermentacio.

Agueré — toque dos cagadores; toque de atabaques consagrado a lansa
e a Oxossi.

Aguidavi — varetas que servem para bater os tambores.
A (49 L ~ . .
Agd — “com licenga”, expressio freqiientemente ouvida nos terreiros.

Agogél— sino, simples ou duplo, as vezes simples pedaco de metal,
batido por outro pedago de metal.
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Aié — a terra, este mundo terreno.

Adja — campainha que a mie-de-santo agita junto ao ouvido das fi-
Thas, quando o santo custa a manifestar-se.

Aja — cdo, animal de Exu e de Ogum.

Ajagun — soldado, guerreiro. Toque de atabaques proprio de Ogum.

Ajapa — cagado, animal de Xangd, que aparece nos contos africanos
com o papel de frickster. ' _

Ajeré — pote furado para que a 4gua possa escorrer. Fote que as filhas
de Tansa carregam na cabeca, com azeite em chamas.

Ajobé — assento de orix4.

Acara — pedago de algodao impregnado de azeite € a0 qual se ateia
fogo; ¢ engolido pelas filhas de lansa por ocasido de determinados

rituais.

Acara (acarajé) — bolinho de massa de feijao frito com azeite-de-dende .

Acacd — massa de milho envolvida em folha de bananeira.

Akord — capacete, coroa de nobres e vassalos; qualidade de Ogum.

Akuko — galo, oferenda apropriada para as divindades masculinas.

Ald — pano branco que simboliza Oxala.

Alabé — chefe dos musicos.

Alom4 — lagartixa, animal utilizado em trabalhos magicos relaciona-
dos com Xango.

Alug — bebida preparada com milho ou arroz cozido e fermentado,
casca de abacaxi, gengibre fermentado e adogado com rapadura,
do arabe haluah, segundo Mendonga, Renato.

Alujé — ritmo de atabaques consagrado a Xango; toque de guerra.

Amal4 — espécie de caruru feito com quiabo e carne; prato de Xango;
o mesmo que oka. ,

Amassi — & 0 abd, antes da fermentacdo, a Agua ritual preparada com
as folhas frescas dos orixas. :

Anagd — subgrupo de iorubas instalados na provincia de Abeokuta
(nagd). Teriam vindo de Ifé.

Arebate — ritmo que acompanha a entrada e a saida dos orixds, nas
festas publicas. .

Axé — 0 axé é uma forga que envolve todo o mistério, toda a divindade.
Sem o axé, nada pode existir. Assume diversas formas: corre no
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sangue, na seiva das plantas, na terra de onde elas nasceim, na res-
piracdo, nas palavras... O axé trazido pelos africanos transmite-se
pela iniciacéo, de geracgdo para geragdo. Sua forca pode ser au-
mentada pelo cumprimento das obrigagoes religiosas pessoais re-
ferentes ao orixa individual e pelas relagdes mantidas com os mais
velhos, assim como pode ser diminuida pela negligéncia ou pela
violagdo dos euds. O axé é transmitido diretamente de pessoa para
pessoa, absorvido pelo corpo através de ervas, frutas, oferendas
rituais, palavras, ritmos... Tanto os individuos como as coletivida-
des, como o do grupo de culto, possuem axé. Quanto mais antiga ¢
a Casa, quanto mais alto o grau de iniciagéo do individuo, mais
poderoso é o seu axe.

Axogum — sacrificador, og2 de faca . De x¢ = trabalho + Ogum.

Axoxd — prato de Oxossi e de Ossaim, feito com feijao fradinho.

Assento — recipiente, geralmente de barro ou de lougca, contendo di-
versos objetos preparados ritualmente, e nos quais esta fixada, as-
sentzfda a contraparte terrena de alguma entidade sobrenatural:
orixa, egumni.

Ataré — pimenta, variedade de ataré: malagueta ou pimenta-da-costa.

Atori — Glyphaca lateriflora (Abraham). Flanta de Oxala.

Atoto — silencio, oucam! Saudacdo a Omolu.

Avania — toque de atabaques de origem jeje, usado para todos os orixas.
Segundo Cacciatore, derivaria do ioruba a (eles) wa (se movem)
niha (em direcdo a).

Aia — esposa.

Aiabd — rainha (aya = esposa + Obd = rei).

¥ij

Babd — pai, titulo dado aos eguns, em particular.

. i R
Babalad — “pai do segredo”, sacerdote de Ifd, adivinho.
Babalorixa — pai-de-santo.

Barracio — saldo onde se realizam as festas publicas.

Batd — tipo de tambor usado horizontalmente, com um couro em cada
extremidade; toque de Xangd, lansd, Oxald, Odudia. Bata-koto,
toque de guerera, usado igualmente pela sociedade Geléde.

Bejerecum — tipo de fava.




Caruru — calulu, ou kalala, esparregado de

Darome

Ebo — oferenda de animais destinada a um or
Eb6 — prato de arroz cozido, br.

Ef6 — comida Preparada com folha
Efun — giz, material pr

Egum — as almas dos mor
Egusi —

Eco — milho branco ral
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Bobo — massa de inhame, ou aipim, cozida ¢
rao seco, cebola, alho, gengibre,

Braja — colar feito de buzios, usado a tiracolo por Nana, Oxumare,
Omolu,

om azeite~de-dendé, cama-
Do fulbe, bovs, seg. Mendonga.

Bravum - toque de atabaques da nacso jeje.

comida oferecida 3 cabega; do iorub4 epo
beca). Ea cabeca que come, e ndo o orixd. O b
€, sem matanca e sem sangue. A oferenda maj

Bori - (sacrificio) e orv (ca-
ori pode ser seco, isto
s adequada ¢ um obf.

C

Candombl¢ — “primitivamente era um baile africano, e em seguida

suas praticas religiosas”, segundo Mendonga. Segundo Castro, o
termo provém de kamdombele: culto, oragio (banto).

quiabos, acompanhado de
tarne ou peixe, originario do Daomé.

D

—toque de Oxumare, jeje: talvez de Danrun, tambor de Dan.

Dobury — pipocas, comida de Omolu,
Dono — dono da festa, o orixa

que esta sendo

homenageado e que
recebeu oferendas no dia da festa.

¥
1X4.

anco. Quando é de Oxald, é preparado

sem sal e sem dende.
s de taioba, ou espinafre com azei-
ubd, ef6 é qualquer verdura,

anco, mineral, que
nos ritos de iniciacio.

te~-de-dendé e camarao. Em ior

bertence a Oxala; ¢ usado,
em particular,

tos, os antepassados,
tipo de meldo, comida de Oxal4.

Ljikd ou ijik4 — toque de lemanja.

Ejinrin — tipo de meldo, melﬁo~de~séo~caetano, Momordica Balsanicg
(Abrahain).

ado e cozido (acaca).
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io-da-costa.

Ecodidé — pena vermelha do papagaio-da-co R
0es é: comida de Yamasé.

ii4 nardes e dendé: cot
u— amassado com can

Ecuru — feijao

Elu — indigo, tabu de certos Exus.

Epo — azeite-de-dendé.

Eran — carne.

5 c i = "d 1d 3 ou
Qs de b()| c aI‘a(h} Q1T 7e] e~d o e

i 1zios, de
Erindilogun — dezesseis; sistema oracular praticado em 16 buzios,
rin . :
Exu: colar de iad com 16 fios (edilogun).
?
Esin — lanca de Omolu.
Etu — conquém, galinha-d’angola.

ifica li a acaga;
folha, planta. Fwe eko: significa literalmente fo]halpar tga,
i, In ir uer outr
. ode Qet7 uma folha de mamona, de bananeira ou qualq .
p i -
contanto que usada para o mesmo fim.

Euo — proibigéo religiosa, tabu.

Eié — passaro.

F

Feita — iniciada, aquela que fez o santo. e
Feitura — iniciacdo, processo em que os duplos so r—§:1 s gos cler
. tos psiquicos da pessoa sdo fixados em objetos sim ; ,O

men : : mbolieos ¢
sua contraparte neste mundo, fixados na cabeca e no corp
vica. N ; 1
imboli 4 estados levam
Ferramenta — objetos simbdlicos que os orixds mani fados levarm
onsigo: espada, leque etc., e que evocam sua natureza e
C * 7
coes.
Fila — gorro. "
inici er a.
Filha ou filho-de-santo — iniciada, sacerdotis e o eotan
Firma — conta de tamanho maior que as outras, que “fec : a’o
’ i . axe.
orixd. As firmas enfeitam o colar e concentram o
' ituai i rantem a conser-
— principios, rituais e simbolos que garat
Fundamento — prineipios, : - Caananpienl
vacdo e a transmissio do axe do ferreiro,eap
) 3 4
do mundo, num sentido mais geral.
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G

Ga — sino simples, com uma unica boca.
Gbanja — obi brasileiro, de dois cotiledones.
Gbegiri — sopa de feijao, molho apreciado em particular por Xango.

Guguru — milho assado, abado.

é
b4 — cuia; iba-axé —a cuia que contém o axé; iba-orixad — o assento do
orixa; iba-ori — recipiente onde é oferecida comida ao duplo sobre-
natural do ori.

Ib4 aja — berinjela, vegetal associado a Ogum e ao cachorro.

Ibiri — cetro de Nand, feito de raminhos de palha-da-costa.

Ibin — caramujo, animal de Oxala, caracol, dito o “boi de Oxala”. Por
este motivo, dizem em S&o Luiz do Maranhio que Oxala come boi.

Ibin — tambor de Oxal4.

ljexa — nome de uma iribo iorub4, “nacgao” do candomblé.

[ka — de yirinka, geralmente abreviado para yinka, saudagio das pes-
soas que tém urn santo feminino.

14 — Hibiscus esculentis, quiabo; pertence a Xango.

Ilu — tambor em geral.

Ina — fogo.

Iroco— Chiorophora excelsa (Moraceae), uma das arvores que simbo-
lizam os antepassados. Loko, associado A arvore que leva o mesmo
nome, é um tipo de Xango.

Iru — tipo de meldo consagrado a Oxala.

Iru — rabo; iruqueré — rabo ou chicote feito de pélos de rabo de touro,
usado por lansa e por certos OXOssis. Iruexin = rabo de cavalo.

Ixé — trabalho, remuneracio; designa as oferendas que sdo regular-
mente depositadas aos pés dos orixas. -

Ixu — inhame, variedade de ian.

14 — mae.

Iab4 — (i4 aba) — mulher velha (iaba); senhora veneravel.
falorix4 — a mae do orixd, a mae-de-santo.

lyan — inhame.
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lanlé — entreza da comida aos orixds.

lad — a esposa mais jovem do grupo familiar; no candomble, é o pri-
meiro grau na hierarquia inicidtica. Poderia ser igualmente uma
forma abreviada de iyd worisa, a iniciada mais recente da Casa.

16 — sal. Faz parte das oferendas as entidades masculinas; apazigua os
eguns, carrega axe.

J

Jeje — naco do candomble; etnia africana de origem daomeana.

Jerimum — abdbora, planta de Oxum.

K

Kétu — nacao do candomblé. As primeiras Casas de culto kétu teriam
sido fundadas por sacerdotes da cidade de Kétu.

Kiribotd — tambor de Nand.
Kolobd — vaso de barro no qual esta assentado Exu Bara.
Koso — tipo de tambor.

Koto — tipo de tambor.

L

Labd — objeto ritual de Xangd, espécie de sacola de couro retangular,
com desenhos simbdlicos, na qual sdo guardados os edun-aras € os
xéres do deus. (Ver. . Wescot e P. Morton-Williams, “The symbolism
and ritual context of the Yoruba Laba $angé”, J. R. A. 1., vol. 92,
parte 1, 1962.)

Laguidiba — colar de Omolu, feito de sementes da palmeira g7 ope,
cortadas em pequenas rodelas e untadas em azeite-de-dende.

Lagun-lo — ritmo de atabaques consagrado a Ogum.

Latipd, ou amori — folhas de mostadeiras, fervidas e fritas no azeite-
de-~dendé.

Lavar — lavar o colar consiste em deixa-lo durante um certo tempo
na agua com as folhas de um orixd, para comunicar-lhe o axé do
deus.

L& — é o menor dos trés tamboeres usados no candomblé.
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M

Matanca — oferenda de um animal a um orixa.

Merindilogiin — colar de 16 fios; forma abreviada: edilogtin.

Mo juba — “eu vos satido”, expressao comum nas oracdes e na lingua
do povo-de-santo.

Monjold — contas marrons de lansa.

N

Nagio — grupo de divindades provenientes da mesma etnia africana
(Congo, Angola, Jeje etc.) ou do mesmo subgrupo étnico (Kétu, ljexa,
Qyé etc.). A nagdo designa igualmente o grupo humano que no
Brasil cultua estas divindades: os kétu, os ijexa etc.

Nago — ver Anago.

O

Oba — rei, titulo, em particular, do rei de Benin. Oba também € o titulo
dos 12 dignitarios encarregados de zelar pelo culto de Xango, car-
go instituido em 1937 no Axé Opd Afonja pela mae Aninha.

Obé — faca.

Obi — noz-de-cola, semente da arvore Cola Acuminala. Ha dois tipos:
o abat4, africano, com quatro cotilédones e o gbanjd, brasileiro,
com dois cotilédones.

Obi ifin — obi branco, de Oxala. O obi, partido em quatro ou em dois
pedacos, é utilizado para a adivinhacéo, e principalmente para sa-
ber se uma oferenda foi aceita pelo orixd. As resposias sdo as se-
guintes:

1 cotilédone no lado externo: etaud (ndo);

2 cotilédones no lado externo: eji alaketu (sim).

Esta modalidade de adivinhacdo parece igualmente ser praticada
com quatro buzios. '

O obi também representa o individuo, a cabe¢a em particular (ori),
constituindo a oferenda mais adequada para esta ultima.

Obrigacdo — dever religioso que consiste em dar aos orixds as oferendas
e as comidas necessarias 4 manutencdo do equilibrio entre este
mundo e o mundo sobrenatural.
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Qdé — cacador.

Odu — os 16 Odus, ou signos de If4, sdo, segundo Abraham: eji obé,
oieku meji, iwori, odi, irostn, oworin, obard, okanrdn, ogunda4,
ox4, ika, oturupon, otuwa, ireté, ose, oftin.

Odu — tipo de verdura, Solanum nodifiorium.

Odundun — Kalanchoe (Cassulaceae); planta que cura as dores de

cabega e a variola, purifica o lugar onde caiu o raio; refresca (fo-
lha-~da-costa).

Ofa — arco. E a “ferramenta” de Oxdssi.

Oga — superior, chefe. Os 0gas sdo membros masculinos do candom-
blé com dupla fungao, civil e religiosa. O 0gd é um protetor da
Casa, escolhido por um orix4 e confirmado por um ritual publico.
Além de suas funcgdes civis, que consistem em prestigiar e fornecer

dinheiro para as festas sagradas, o ogd pode também desempenhar
fungdes religiosas, como alabé, axogun etc.

Obon — tipo de tambor.

Oge — chifre de touro (Fon). Iansi e Oxdssi costumam levar dois oge
suspensos na cintura por uma corrente de metal.

0g0 — bastao de Exu.

Ogum — guerra. Também ¢ o nome do deus da guerra e das artes
mecanicas: Ogum.

Qin — mel. Pertence a Oxum.
Oja — tira de pano que as filhas-de-santo amarram no peito. E usada

ainda hoje na Africa para carregar as criancas pequenas e simboli-
za o sfatus da mulher casada.

QOk4 — amala.

Okin — passaro branco do rei do Benin; egreta, garca branca (Abraham).
Pertence a Oxala.

Oko — pénis; langa de Omolu, Exu; de Xangd: Oko Xangpd.
Olubajé — festa de Omolu. Provavelmente Ofy b Je: o banquete do
Senhor (ofu = senhor; ip4 je = comer em companhia de outros).

Omi — dgua. Oferenda que deve estar presente junto ao assento de
qualquer orix4.

Omolocum - feijdo fradinho cozido com cebola, sal, camario seco
ralado e dendé; prato de Oxum.
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Opa — cetro.

Opanijé — danca de Omolu; significa “ele mata e come qualquer um”.
Olga do Alaketu pronuncia “opanijeun”, forma igualmente certa.

Opaxord — de opa + xaword (cetro + sinos). Cetro de Oxala.

Ori — cabeca, alma, um dos elementos da pessoa, ligado aos antepas-
sados.

Ori — manteiga vegetal, da palmeira babacu (do coco) usada nas co-
midas de Oxala.

Oriki — saudacio, nome indicando atributos da pessoa.

Orixa — divindades secundarias que governam o mundo em nome de
Deus.

Oro — espécie de chifre de boi, tocado para OXOssi.

Orobo — cola (Garcinia gnetoides). Pertence a Xango.

Orun — mundo sobrenatural.

Ossé — semana. Domingo, dia de Oxald (ossé) na antiga semana afri-
cana de quairo dias.

Oxé — braco. Machado ritual de Xangd. Nome de uma qualidade de
QOxossi.

Ossi — a “mdo esquerda”, o lado esquerdo. Ver Otun.

Ota — pedra. Em particular a pedra na qual ¢ fixado o axé do orixa.

Otim — cachaca. A palavra designa igualmente uma qualidade de
Oxossi, velho e agressivo.

Otum — a “mdo direita”, o lado direito. Na Nigéria, os titulos hierar-

’

quicos apresentam sempre seus otum € seus ossl, vice-titulares do
cargo. O otim é o primeiro substituto, 0 ossi, o segundo.

F
Padé — ou ipadé: reunido, cerimonia propiciatéria realizada antes da
festa no barracio, quando houve matanca de bichos de quatro pes.
Pé — bicho de dois pés, quatro pés; isto €, ave ou quadrapede na lin-
guagem do candomblé.

Pepeié — pato. Ave de Oxala.

Povo-de-santo — expressdo popular que designa na Bahia os grupos

ligados aos cultos de origem africana.
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Q

Qualidade — forma pela qual é conhecido um orixa, e que correspon-
de a funcdes especificas deste tltimo. De cada orixa sdo conheci-~
das varias qualidades.

R
Rumpi — € o tambor do meio, tocado com dois aguidavi; é tocado pelo
otun alabé (do Fon, humpevi).

Run — dos trés tambores usados no candomblé ¢ o maior, tocado pelo
alabé. Faz contracanto ¢ papel de solista; dirige a orquestra. E toca-
do com um aguidavi, com a mio direita. A mao esquerda bate com
a palma ou com os dedos.

Runjebe — o colar consagrado a lansa, feito de contas marrons ou de
coral. Seria também o coral real de Badé, divindade jeje equivalen-
te a Xango.

A

Santo — nome empregado para desighar o orixd, devido a associagao
deste tiltimo com um santo catolico. Santo bruto: orixa que nao foi
submetido aos ritos de iniciacdo, e que se manifesta brutalmente,
de modo imprevisivel.

Satd — ritmo consagrado a Oxumare.
Segui— pedra semipreciosa azul-claro consagrada a Oxala. Dizem que
é o excremento de Dan.

T

Terreiro — o templo onde é praticado o culto dos orixds ou dos eguns;
o termo designa, ao mesmo tempo, o lugar, o sitio geografico, o
santudrio, e a comunidade ligada a este ultimo.

Tonibobe — ritmo consagrado a Xango.
W

Waji — pd azul, indigo. E utilizado nos ritos de iniciacdo.
X

Xaxara — de xaxaud + ara, cetro de Omolu.

Xaord — sinos.
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Xequeré — instrumento musical.

Xére — instrumento de musica feito de cobre, ou de uma cabaca de
pescogo, contendo sementes, espécie de chocalho, que ¢é sacudido
para saudar Xangd e acompanhar a recitacdo de seus orikis. E se-
gurado pelos Obés da direita, envolvido num 0j4, na mio direita, e
toca trés vezes a terra antes de ser usado.

Xiré — festa, brincadeira.

Xocotd — calgas.

Yacd — mesmo que adin.
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ORGANIZACAO DO GRUPO DE CANDOMBLE.
ESTRATIFICACAO, SENIORIDADE E HIERARQUIA*

Vivaldo da Costa Lima

1. Organizacao do grupo de candomblé

Todo candomblé praticamente tem sua agao centralizada na fi-
gura de seu lider, a mae ou o pai-de-santo, também chamados, nos
terreiros de jeje~-nagds, respectivamente, de ialorix4 e babalorix4.' Para
efeito de simplificagdo metodologica, de agora em diante falarei ape-
nas, quando me referir ao lider do grupo, em ialorixd ou mie-~de-
santo, a menos que haja uma necessidade fundamental de fazer a dis-
tincao genérica, em funcio de algum comportamento ritual que de-
penda desta distincdo. E como se, no modelo jeje-nago, a mae-de-san-
to fosse, também, o modelo da lideranga dos grupos. E isto ndo estaria
fora da realidade estatistica da amostragem utilizada nesta analise,
vez que, nas 136 casas estudadas nas duas fases da pesquisa — 102 sdo
dirigidas por mulheres e 34 por homens.? O percentual aumentou
consideravelmente desde a pesquisa de Carneiro, que dava, nos anos
40, um pouco mais de 50% para as mulheres, num total de 67 terrei-
ros registrados na Unido das Seitas Afro-Brasileiras da Bahia.®

A palavra ialorixa conserva na forma brasileira o significado de
seu étimo ioruba: jyvdioris4 (ialorixa) = iydiorisd (ialorixd), para o que
Abraham da: “priestess of an orisa”. A palavra ivd — mie — em ioruba
possui varios sentidos, inclusive o classificatorio dos sistemas familiares.

Um dos capitulos da dissertacdo de mestrado “A familia-de-santo nos candomblés jeje-
nagos da Bahia: um estudo de relagdes intragrupalis”, apresentada em 1971/72 a Coor-
denagio de Pos-graduacio em Ciéncias Humanas da Universidade Federal da Bahia.

Curiosamente, o Pequetto Dicionidrio Brasilerro da Lingua Portuguesareferc-se a babalorixa
enviando para pai-de-santo, e menciona mie-de-santo sem se referir a ialorixd.

Nas 23 entrevistas da 12 série, 15 terreiros sdo dirigidos por mulheres e oito por homens.
Carneiro, 1948, p. 84,
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Iyd é a mae bioldgica, mas também qualquer parente feminino da ge-
racdo dos pais — as irmds da mae ou do pai e suas primas, para empre-
gar o termo de parentesco de uso no Brasil. Prefixada a uma palavra
outra qualquer, como no caso de ialorixa, denota uma relagéo genitiva
entre os dois termos — a “mde que tem”, “que possui” o orixd. Esse
comentario interessa, como se vera adiante, 4 compreensdo dos pa-
péis atribuidos ou expressos por esses termos na estrutura dos grupos
de candomblé. Carneiro d4 uma explicagdo funcionalista para o fato
de chamarem, na Bahia, o chefe dos grupos de candomblé de mde,
dizendo: “O titulo de mde vem do fato de o chefe do candomblé acei-
tar iniciandas (filhas no futuro), para criar na devogdo dos deuses.
Depois de efetivamente admitidas na comunidade, estas iniciandas se
consideram filhas espirituais do chefe do candomblé — e neste sentido
é que se emprega a palavra mie.” Embora basicamente correta a ex-
plicacdo, o fato stgere outras consideracdes, inclusive de ordem lin-
giiistica.’

A rigor — e isto é 0 assunto principal deste trabalho — o nome de
pai ou de mée que recebem os lideres dos terreiros provem da pater-
nidade classificatdria, assumida com o processo inicidtico, onde o con-
ceito de familia biologica cede sempre lugar ao outro, de familia-de-
santo. Mae-de-santo é assim entendida no seu valor semantico atual
— como a autoridade maxima do grupo de candomblé, o chefe da fa-
milia~de-sanfo.

O lider do terreiro exerce toda a autoridade sobre os membros
do grupo — em qualquer nivel da hierarquia — dos quais recebe obedi-
éncia e respeito absolutos. O chefe do grupo esta naturalmente inves-
tido de uma série de poderes que se evidenciam na sua autoridade
normativa, muitas vezes acrescentada pelas manifestagoes de uma
personalidade forte e de uma aguda inteligéncia. A estrutura do can-
domblé repousa em duas categorias de afiliados, perfeitamente distin-
tas: 0s que sdo iniciados como filhos-de-santoaté o estagio da feifura
do santo e os varios titulares de posicdes executivas e honordrias no
terreiro. Dessas duas categorias amplas € que saem as hierarquias di-

Carneiro, id., p. 83.

Mie-de-santo (a mie que possui o santo) poderia ainda se entender como mae-de-santi-
dade, interpretando-se, dessa forma, o termo iorubd fyalorisa, literalmente traduzido.
Convém acrescentar que as expressdes mde-cie-santo e pai-de-santo, embora correntes e
mesmo dominantes na linguagem-de-santo, sio consideradas por muita gente como he-
réticas: “Santo ndo tem pai nem mie.”
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rigentes do terreiro —no campo espiritual e liturgico, como na organi-
zacdo da sociedade civil, que trata dos assuntos mais seculares do grupo
e seu relacionamento com as instituicdes publicas e agéncias de con-
trole da sociedade global em dque 0s candomblés se insererm.

Os filhos-de~santo, isto &, aqueles que foram feitospara recebe-
rem OS seus santos oul Orixas, podem ser homens ou mulheres. A pre-
dominancia do numero de mulheres sobre o de homens tem sido di-
versamente explicada pelos autores. Herskovits declara que a melhor
hipotese para analisar o fato parece ser de ordem histdrica, que vai
alcancar os costumes africanos ¢ € apoiada pela situacéo comparavel
das mulheres na Africa e nos grupos religiosos da América influencia-
dos pelas culturas africanas. Mas, para sustentar essa hipotese histori-
ca, deve-se buscar a motivacdo econdmica que a justificaria: a iniciacdo
1os candomblés é um processo demorado, que exige um tempo relati-
vamente longo de reclusao e de interdicdes limitadoras da acdo do
individuo na sua comunidade. Seria, pois, Menos dificil liberar as mu-
lheres de sua rotina diaria do que um homem abrir mao de seu traba-
lho e, portanto, da base da manutencao de sua familia.® A hipotese de
Herskovits para explicar a discutida predominancia das mulheres nos
candomblés parece bastante razoavel para o caso da situacdo na Bahia,
naturalmente se associada a outros motivos de ordem historica. Mas,
se ¢ valida para a realidade brasileira, onde se sabe que a divisdo do
trabalho escravo impunha limitacdes funcionalmente idénticas, tanto
a0s homens como as mulheres, nos meios urbarnos e nas Areas rurais,
pode-se discutir essa validade nas sociedades tradicionais, cujos pa-
drées culturais foram implantados no Brasil. Nas sociedades africanas
a religido permeia toda a organizacao social. Ndo ha instituicdo que
néo participe, de uma maneira ou de outra, da influéncia dos sistemas
religiosos, muitas vezes quase que teocraticos, como nas culturas ioruba
e fon. Portanto, ndo seria dificil atender ao apelo das divindades —
homens como mulheres — vez que as sociedades respectivas proveri-
am os meios de resolver os possiveis prejuizos resultantes da limitacéo
da atividade produtiva do individuo na sua comunidade. Além disso, a
maioria dos sistemas religiosos dessas duas culturas estd intimamente
ligada aos sistemas de parentesco e a linhagem familiar, sendo, pois,
natural e até obrigatério, que os membros da linhagem representem o

% Herskovits, id., 232.
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seu grupo familiar nos sistemas religiosos. Por outro lado, sabe-se que
as mulheres, nas duas culturas referidas, ndo eram mais disponiveis,
no sentido de tempo de lazer, do que os homens. A estrita divisio de
trabalho nas sociedades de pequena escala determina claramente as
responsabilidades das mulheres, que exercem uma enorme variedade
de atividades ligadas a economia de seus grupos. Portanto, nio creio
que seja esta a explicacdo tinica para o fato de que, na Africa, ja have-
ria mais mulheres consagradas ao culto dos orixds e voduns, do que
homens, fato, alias, que necessita de verificacdo e confirmacio.

Atualmente, entretanto, na Bahia, se a pesquisa mostra, nos car-
domblés, um aumento do niimero de homens entre os iniciados feitos,
o nurero de mulheres é, proporcionalmente, muito mais alfo. As so-
licitagées econdmicas do processo crescente de urbanizagio e indus-
trializacdo da regido se refletem cada vez mais na impossibilidade de
0s homens poderem submeter-se — como as mulheres — a ritos com-
plexos e demorados de iniciacdo religiosa. E os que o fazem, sdo forte-
mente motivados para tanto, e para eles existe, disponivel, todo um
esquema de solidariedade no grupo para se obter o dinheiro para os
custos —cada dia maiores — da iniciacdo e para ajuda indenizadora do
tempo do impedimento prescritivo.” Isto, naturalmente, com referén-
cia aos terreiros que mantém os padrdes estritos do ritual de iniciagdo
— sem duvida ja abrandados nos seus rigores interditorios — mas que
limitam, de todo modo, a participacdo da pessoa nas suas atividades
de producio.

Por isso mesmo é que muitos candidatos a iniciagdo procuram

mais os terreiros de tradicio menos rigida, de ritos mais permissivos e
tolerantes.

Mas a presenca de homens nos candomblés Jjeje~-nagds € perfei-
tamente justificada dentro da doutrina aceita, que sempre permitiu
que se fizesse o santo em homens. E a histéria das casas mais tradicio-~
nais se refere, freqtientemente, a tios e pais feitos no santo dentro dos
rigores da observancia ritual dos “velhos tempos™,® o que esta per-

" Esta é uma das fungées dos oloics; ajudar financeiramente na feitura-do-santo de abiis
que a mie do terreiro determinar, Os titulares, zeralmente ogis ou obds, como em S50
Gongalo, terminam por comprara ia6 na ceriménia do Ppanam, estabelecendo, dessa for-
ma, um laco a mais no relacionamento do grupo.

As entrevistas mencionam dezenas de velhos fiose pais com santos feitos,

s
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feitamente dentro das tradicdes africanas ligadas ao processo brasilei-
1o, pois tanto os iorubds-nagds, como jejes — imclav_ar_u homel:s e mu-
lheres, igualmente, para o servigo religioso das divindades.’ O que
tera sido, desse modo, determinado pelas infra-estruturas socioeco-
nomicas e razdes outras de ordem psicologica e historica — tornou-se,
naturalmente, um refor¢o da norma do comportamento mais aceito ¢
mesmo nas casas menos tradicionais e ortodoxas a predominancia das
mulheres é evidente.
Exemplos de duas casas-tipo ilustrardo melhor a situagéo: a fa-
lecida mae-de-santo Senhora, do Axé Opd Afonja, “fez o santo” em
mais de 80 pessoas, sendo que oito eram homens. Mas Senhora teve
como mae-de-santo Aninha, que era, por sua vez, filha-de-santo de
um pari, Bamboxé Obitico, Rodolfo Martins, juntamente com sua mie-
de-santo Marcelina — Oba Tossi. E quando Aninha deixou o Engenho
Velho, associou-se a outro pai~de-~santo, Joaquim Vieira, Ob4 Sai4, c.om
quem viria a fundar, mais tarde, o terreiro de Sdo Gongalo do Rgtlro.
Outra prestigiosa casa-de~santo, o terreiro do Alaketu, sendo embora
uma casa de descendéncia matrilinear, possui, ao tempo de sua fun-
dadora, varios fiosplenamente ferfosno santo. E intimeras sdo as refe-
réncias nos autores, como na tradigdo recolhida nas entrevistas, a an-
tigos pais-de-santo da Bahia. O proprio Carneiro — que pa.,reCf: cons%—
derar a presenca dos filhos como uma degradagdo dos terreiros, menci-
ona o nome de velhos babalorixds e fios, famosos no seu tempo, €
cuja reputacdo de sabedoria e poder é lembrada até hoj e.1_° Pa.re.ce
que os autores confundem a tendéncia matrilinear dos terreiros jeje-
nagds da Bahia — pelo menos dos mais importantes — com a mudanga
ocorrida nos padrdes das casas dirigidas por homens e o fato de sua

" Sobre a iniciagdo de homens nos cultos africanos, espcci_almcnte nos que Conm-bliilmm
para a formacio do padrio jeje-nagd na Bahia, ver espeplglmeme Verger (1957); Idowu
(1962), Maupoil, 1943), Parrinder (1961), Morton-Williams (1964).

® O extremado ponto de vista de Carneiro— ib,, pp. 97-98 — foi 1_retorlr‘1ado por Ruth Lande‘si
em A Cidade das mulfieres e em artigos incluidos no texto do livro Matnar‘clacio cultura
e homossexualidade masculina”, “O culto fetichista no Brasﬂ"’ ou “Es'crawdao negra ¢
status feminino” — a autora defende a tese de ser o candomblé um ‘fofmlo de :.f:_fmulher e
que, nele, a posigdo do homem ¢é secunddria. Osﬂ dadc_s da pesquisa cor;tranam gszz;:'a
interpretagdes, mas convém lembrar que tanto Carneiro como Lanf:]cs o?a'rrn VIE;\_I
mente influenciados pelos preconceitos etnocéntricos do famoso babalad Martm’}iir;) {seu
do Bonfim, que tinha seu Oxossi asseﬂmdgt? portanto ndo recebia san {o'oy naa ¢ eud:'(ra%vg
cou sanfo. Mas a propria reacio de Martiniano e do povo dc_candomble, ha_ma_l:; de d
anos, contra os fillos-de-sanlo, apenas prova a tradicdo africana e a anterioridade do
fendmeno.
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proliferagéo, que deve ser explicada de outra maneira.'' Como quer
que seja, o fato da predominancia numerica das mulheres na dire¢io
dos terreiros ¢ incontestavel, e isto acontece ndo apenas, cormo disse,
nas casas jeje-nagds, mas tambem nas casas de angola e suas variaveis.
Outro exemplo define a situagao: num terreiro “de Angola”, de uma
mie-de-santo “feita-de-bergo”,'* portanto uma casa de tradicdo re-
cente ¢ ndo muito severa, a sua zeladora, respondendo a pergunta
sobre o numero de filhos-de-santo que possuia, disse:

apy tenho um milhdo, ou ndo posso dizer 0S NOmes fodos, al-
guns eu acerto, outros nao. Tenho Sergina, que ji veio afé abrir o
caminho’®, Lindaura, Luiza, Carmelita, Tereza, Georgina, Francisca,
Anastdcia, Maria Emilia, Clotildes, FErcilia, Lurdes, fenho mais tres:
Neide, Rainninda, Emiliana, Maria do Carmo, Neusa, Hilda, Edite,
Aguinaldo, fosé de Fitiu, José Congo de Fedra, Nelson, ainda fem
Glorinha, Elddio, Ulisses, Did, Manuel e Arivaldo.” ™ (Entrevista 2,
22 série.)

ssa numeracio de filhos e filhas feitos de Jado de Angola' for-
nece elementos interessantes de analise. O que & uma excecdo, em
termos estatisticos, nas casas jeje~-nagos — € o é cada vez menos — €
mais freqiiente nos terreiros de angola e caboclo. Mas ainda nesses
terreiros de estratificacdo menos rigida se nota uma preferéncia niti-
da para a iniciacio das mulheres e a lista fornecida pela mae-de-santo
relaciona 25 nomes seguidos de mulheres, para depois, como se numa
outra categoria, vir a série dos homens, interrompida apenas pelo “ain-
da” de uma esquecida “Glorinha” — que deveria ter sido mencionada
com as outras mulheres do grupo.

Os dados da pesquisa mostram que as casas nagds atualmente
estio iniciando mais homens do que o faziam antigamente € 0s grupos
angola-caboclo continuam a fazer sanfoem homens como em mulhe-
res, mas em ambos 08 €asos O NUMero global de mulheres é maior do
que o de homens. A outra categoria do grupo compreende as pessoas

11 Sobre o assunto, ver Bastide, 1971, 321-9.

12 Mie-de-santo que ndo foi feifa 1o santo.

1% Expressdo que significa ter um terreiro de sua responsabilidade, ou ser uma mde.

" Fsta mde, A, A F., jé foi citada por Carnciro hé mais de 30 anos e hoje possui centenas de
filhos-de-santo.

15 Expressdo corrente entre o povo-de-santo para significar a nagdo da casa. “Do lado de
Ketu”, “do lado de Jexd..”
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que fém posto na casa, isto €, que sdo portadores de titulos honorificos
correspondentes, alguns deles, a funcdes especificas no terreiro. Adi-
ante, se verd o papel desempenhado, na estratificacdo do terreiro, des-
ses titulares, que se dividem em duas classes genéricas: a dos ogds,
privativa dos homens e a das equedes, propria das mulheres.

Os candomblés ainda concedem aos “amigos da casa”, atraveés
dos seus lideres, que sio como porta-vozes da vontade dos donos da
casa — os orixas padroeiros do terreiro — titulos ou oiés eminentemen-
te honorificos, que nio envolvem qualquer atividade executiva litiirgica
ou administrativa. Mas esses titulares estio submetidos, como todos
os demais fillios do axé, aos padrdes de comportamento ritual espera-
do de todos os membros do grupo.

2. Estratificacdo, Senioridade e Hierarquia
2.1 O apelo e suas formas

A filiacdo nos grupos de candomblé ¢, a rigor, voluntdria, mas
nem por isso deixa de obedecer aos padroes mais ou menos institucio-
nalizados das formas de apelo que determinam a decisdo das pessoas
de ingressarem, formalmente, num terreiro de candomble, através dos
ritos de iniciacdo. Essas formas de chamamento religioso se enqua-
dram no universo mental das classes e estratos de classes de que pro-
vém a maioria dos adeptos do candomblé, e sdo, geralmente, interpre-
tacdes de sinais que emergem dos sistemas simbdlicos culturalmente
postulados. Sendo um sistema religioso — portanto uma forma de rela-
cdo expressiva e unilateral com o mundo sobrenatural — o candomble,
como qualquer outra religido iniciatica, prové a circunstinciaem que
o crente poderd, satisfazendo suas emocdes e suas outras necessidades
existenciais, situar-se plenamente num grupo socialmente reconheci-
do e aceito, que lhe garantird stafuse seguranca — que esta parece ser
uma das funcdes principais dos grupos de candomblé — dar a seus
participantes um sentido para a vida e um sentimento de seguranca e
protegdo contra “os sofrimentos de um mundo incerto”.'®

' Cf. Herskovits, 1943, p. 21.
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Para entender o mecanismo da decisdo confessional dos crentes
do candomblé, em primeiro lugar deve-se considerar o quadro cultu-~
ral de seu grupo familiar, bastante atuante na estratificacdo da comu-
nidade baiana, sobretudo no tipo de familia parcial muito freqiiente
nas camadas populares da Bahia. Apesar da crescente mobilidade das
classes populares no terreno da economia e da educacdo, certos angu-
los institucionais da cultura sdo mais resistentes as mudangas socloeco-~
némicas experimentadas, dai o fato da religido que, na época de Nina
Rodrigues, era “de africanos”, tenha passado a ser, no tempo de Car-
neiro e Ramos, de “n¢gros™ e hoje € certamente uma religido popular,
sem limites éinicos e sociais bem precisos. A pesquisa que forneceu os
dados para este trabalho néo foi dirigida para alguns aspectos impor-
tantes da situacdo — como o da integracdo de classes através dos cultos
de candomblé.'” Mas com certeza se poderd afirmar que o candomblé
atual da Bahia — mesmo nas casas mais ortodoxas e “africanas”— estd
a cada dia iniciando pessoas de outras classes, brancos da bahia, e
mesmo estrangeiros, sem qualquer compromisso étnico ou cultural
com os padrdes dominantes nos candomblés.

Mas sempre ¢ certo que, pertencer a uma familia que € de can-
domblé, isto &, ser socializado num grupo familiar que tem no can-
domblé o seu sistema de crenca religiosa; ter em seu processo
“snculturativo” a visio constante da presenga dos orixas — tantas ve-
zes presente no corpo de uma mde ou de uma irma-de-sangue —;'®
ser criado num ambiente em que predominam os valores e as normas
de conduta submetidos as sancdes sobrenaturais dos orixas, — tudo
isto ja predispde a pessoa, de um ponto de vista ndo apenas cultural
ou linearmente psicoldgico, 4 crenga e a participagdo efetiva no culto.

A filiacdo no grupo é voluntdria, certo, mas determinada por
fatores psicossociais e culturais, que fazem do ritual da iniciacdo um
corolario comportamental logico, para atender os anseios existenciais
do sentimento e da seguranca.

Os autores se referem a variedade dos sinais que sao interpreta-
dos como um aviso do orixa, que deseja o sacrificio, as oferendas

Esse assunto merece um tratamento especial € a pesquisa, embora nio orientada para
¢sse aspecto, mostra dados significativos para uma analise do processo. Bastide, em seu As
religides africanas 1o Brasil, ensaia uma interpretagdo saciologica para o fato, nas “con-
clusdes” da primeira parte do livro.

1 Expressio que se opde, na linguagem de candomblé, & mdee irma-de-santo. Diz-se, tam-

A1

bém, irmi — ou mac — de “carne”.
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propiciatorias e, mais que isso, a cabeca de seu eleito para a comu-
nhio dramatica e total da possessdo. Carneiro resume muito bem esse
momento da integracao num sistema religioso:

“Ors negros imaginam que fodas as pessoas (€m um espirito pro-
fetor — também chamado anjo-da-guarda, devido 4 influéncia do ca-
folicismo — que deve, necessariamente, ser um dos orixds, cm qual-
quer de suas formas. O profefor se evidencia por falos 4 primeira vista
sem importancia, seja por um sonho, seja por perfurbacocs menftais,
seja por dificuldades de vida. As vezes também por predilecdes pesso-
ars. Assim, uma mulher grdvida sonhard que Oxum lhe traz uma me-
ning nos bracos — A menina, 40 nascer, serd dedicada a essa Jyabd’
Imaginemos, porém, que ndo seja. knldo, a menina comegard a sofrer
moléstias de orjgen misteriosa, definhard, estard muitas vezes 4 mor-
te, ¢ assim continuard afé que a mae se convenca da necessidade de
acatar os desejos de Oxum. ™"

Carneiro ilustra um caso tipico e freqilente. Mas, essencial-
mente, o exemplo revela a ideologia dominante nos grupos-de-santo.
A vontade do santo deve ser atendida, sempre. O ndo atendimento
deflagra as sangdes de que os smnais ja sdo uma forma de aviso ou
adverténcia. Quando um sinal ocorre numa pessoa culturalmente li-
gada ao candomblé, a situacdo se resolve pelos meios conhecidos e
aceitos. Todo um sistema de praticas divinatorias existe no candomblé
para assegurar ou esclarecer a vontade dos deuses. E ¢ um persona-
gem importante, o olué, ou olhador, quem ira dizer, com suas técnicas
de consultar o destino e o futuro, qual é o orixa protetor da pessca e o
que é que deve ser feito para ajuda-la.”® Atualmente, a maioria das mdes
e pais-de-sanfo consulta pessoalmente os ordculos e so se valem dos

Carneiro, id., p. 73.

O ofuc ou ofhador substituiu o babalad nos candomblés da Bahia. Diz-se lambém cfiro.
Formas certamente originadas do iorubd o/uwo, nome que entre os iorubds se dd ao sa-
c*;l'dote;che.fe dos babalads. Curiosamente, a mudanga semantica do termo, na Bahia,
diminuiu o stafus do referente: olud ¢ considerade aqui numa categoria inf:erior a dos
b‘_abala_és. O babalao ¢ o sacerdote de Ifa-Orunmila. Idowu define: “.. this is the generic
title &iven lo the diviners wiho are connected with the culf of Orunmili: it means ]1.2-6'1".31’13/ id
father of the cult or father wiho Is versed in the mistery” (id., p. 8, n. 1). Sobre Ifi-
Orunmild, seu culto e processos divinatorios entre os iorubas e fons, existe uma enorme
literatura etnografica, toda cla revista na recente obra de Bascom, ifa Mvination. Ainda
sobre Ifd, ver Maupoil (1943).
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adivinhos profissionais para confirmar un jogo?! ou dirimir alguma
duvida que tenha surgido.

No material da pesquisa, escolhi algumas historias-de-caso re~
ferentes as formas de aviso que pessoas tiveram de seus orixas prote-
tores, para que se decidissem a fazer o santo.”*

1. “Em menina eu era muifo levada. Minha tia dizia sempre pra
minha mae — essa menina precisa fazer wma coisa pra ela. Num dia eu
cal nima escada gue dava para o fundo da casa, numa ribanceira, Id
1o Torord. Escorreguei sem queé nent praqué. Como se uma pessoa me
empurrasse. Minha fia me Jevou en casa de uma pessoa que entao
disse que era o velho que queria ser feifo na minha cabeca. Minha
mde ainda relutou muito, porqiie eu cra muilo franzina é cla tinha
medo que eu adoecesse. Mas cul tive de ir: Eu tinha 12 pra 13 anos...”

(Entrevista 5, 1% série.)

2. “Quando eu era pequeno ful roubado duas vezes para o Rio
por uns parentes que queriam me Criar. Minha mée foi me buscar e
niew avo ficou muilo zangado. Al el comecei a ficar doente, saindo
bichos pelo nariz que era mna coisa horrivel, ninguém agiientava. Af
Omolu, um dia quando eu i comet, chegou e meu avo teve que fazer
tudo. Mas eu acho que foi ele que chamou © santo pra me for¢ar a
fazer.” (Entrevista com um filho-de-santo ligado ao candomble do
Ogunja.)

3. “Tinha cinco anos quando Ogum me pegol... ”(Entrevista 1,
2% série.)

4. “Andava sempre doente, caindo pelas ruas; fui a muitos meé-
dicos mas nenhum conseguiu descobrir a doenga. Entdo nma pessoa
enlendida nessas coisas descobriu que era Ui caboclo. E confinuou 4
me pegar até que win dia ful Jevado 4 casa de minha mae Diantald por
intermédio de meu padrinho. Neste dia o meu santo caiu nos pés de
Diantald. Ela entio recolheu.” (Entrevista 21, 22 série.)

2t Quando ha diividas sobre o orixd que ¢ o “dono da cabeca” de uma pessoa (e 0 jogo de
brizios dd resultados que deixam margem pard duvida, quando “dois orixds disputam a
cabeca de uma mesma pessoa”), a mae-de-santo geralmente sc vale de um olud para
confirmar o jogo, isto €, esclarecer a situaciio surgida. Contam-se Casos de santos “feitos
errados” por falta de precisdo na ocasiio cm gue a pessoa “glhou o seu santo:

Expressio corrente para a iniciaciio feita ao nivel do preparo para possessdo ritual.
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5. “Ey ndo sou casada no direifo, mas vivo com meu marido hd
14 anos. Fle tinha um Xango perseguindo ele. Nao arranjava nada e
ndo parava ent emprego nenhuym, mas assentei e pronto. ”(Entrevista
40.)

6. “A minha familia era foda de afeus e ¢l precisava ver Omolu
exemplar uma filha dele, T, por M. da Areia da Cruz do Cosmie, que
morreu bofando muito pus por um buraco que Hinnha na garganta, era
bem aqui — Id nelal — para poder nie resolver 4 atender os pedidos de
meu guia.” (Entrevista 40.)

7. “Depois de muitas doengas e contra fempos eu tinha que pro-
curar o santo e cuidar de meu guia. Por ter abracado a seila fui repu-
diado por minha propria familia, até por minha tia que até hoje, hd
quase 30 anos, nao me procura. Meu pai verdadeiro era [0 intransi-
gente com essas colsas que Omolu um dia me avisou que 1a Matar o
velho para que o filho tivesse a liberdade pra cuidar dele; com eferto,
pouco lempo depols meu pai morria de repente, fulminado com um
ataque do coracdo.” (Entrevista 71 J)

O fator mais freqiiente nessas historias é a doenca, muitas vezes
disttrbios nervosos e de comportamento, mas estes sao quase sempre
racionalizados pelos informantes de uma maneira eufernistica ou eva-~
siva. A histéria da doenga sem duvida levaria, em alguns casos, a um
diagnostico de neurose ou Mesmo psicose.*

“Quando eu era rapazinho, era muito nervoso, Nao parava el
lugar nenhum. Saia de um colégio para oulro e até na Marinha acon-
selharam minha mae pra me bolar. Ficava horas esquecidas olhando 4
toa, ou entdo encasquetava numa coisa até minha mae me bater. Me
Jevaram numa sessio na Liberdade, na ladeira de Sdo Cristovédo, ¢ ld a
pessoa, que alids ja morrey, disse que o que eu tinha era o sanfo que
queria ser feito de qualquer maneira...” (Ficha 22, da 12 série.)

Mas uma enorme gama de outros problemas de vida, de ajusta-
mento socioecondmico, desemprego, morte sucessiva de filhos na pri-

Atualmente, o Departamento de Psiguiatria da UFBa esta orientando a formagido de seus
internos para uma compreensio «iranscultural” dos problemas psiquidtricos. E de espe-
rar-se que um trabalho integrado daquele Departamento com os Departamentos de Psi-
cologia e Antropologia possa resultar numa consideravel melhora dos métodos de assis-
téncia aos chamados “doentes mentais”. Sobre 2 questio de apelo para a vida religiosa,
ou de sua racionalizagdo, ver Search for Security, An ethno-psiquiatric study of Rural
GGhana, da psiquiatra e antropologista M. J. Field.
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meira infancia, desajustamentos sexuais —apareceim nas historias-de-
vida, como sinais da vontade dos orixas.

Esses os casos, na verdade, excepcionais, em que foram precisos
sinais para a decisdo. Mas o povo-do-sanio, 0s que foram criados em
camadas menos moveis e sao integrados na subcultura de classe, estes
tém, apenas, que consultar sobre a conveniéncia ou o tempo em que
deverdo fazer sua obrigagdo. A propria palavra obrigacdodefine o com-~
promisso compulsorio, inelutavel e, de resto, naturalmente aceito nas
camadas populares da Bahia. Por iss0 ¢ que, nas familias de candom-
blé, a iniciacdo faz parte do sistema de crenca e do comportamento
religioso do grupo. Dai, em Certos terreiros de tradicao unilinear no
sistema de sucessdo e em que a linhagem de santo se confunde com a
linhagem da familia biologica — o santo da crianca é olhado logo de-
pois do nascimento, e 0 grau de iniciacio — parcial ou total — ¢ decidi-
do nesse momento. Um exemplo é colhido ainda no terreiro do Alaketu,
onde, dos oito filhos — alguns ainda menores — da ialorixa, todos tém
obrigacdo-de-santofeitas em tenra idade e alguns desempenham fun-
coes que foram dos velhos tios da casa, usando os mesmos 0iEs dos
parentes desaparecidos.*

Um tipo de participagdo que se podera chamar de essencial-
mente compulsorio é o da pessoa que nasccu 14 camarinha, isto €,
enquanto sua mae estava recolhida para a feitura do seu santo. A cri-
anca é, nesses casos, considerada como irmd-de-santo de sua propria
mie, e deve fazer todas as obrigacoes que ela faz, inclusive a “de sete
anos”. Herskovits, alids, atribui a essa forma de iniciagdo in ventrisa
razdo freqiiente da existéncia de homens feitosno candomblé. Os da-~
dos da pesquisa, entretanto, nao justificam essa interpretacdo € 0 epi-
sédio do nascimento de criangas na camarinha é muito raro para que
o indice do niimero de filhos tivesse ai sua explicagdo.”

4 Na Bahia também a linhagem — mesmo violentada e quase desaparecida — como que s¢
recria nas novas geragdes do povo-de-santo e, dessa maneira, o orixd de um antigo pa-
rente-de-santo pode querer voltar e ser feito num abid da casa. Mas o santo ndo precisa
necessariamente ser da linhagem da familia que o culiua tradicionalmente. Mesmo entre
os iorubés isto ocorre, e Morton-Williams esclarece 0 fato: “... But it will be obvious that
the cult members are reciuted from a large number of incages, and it will be most uniikely
that only on orisha will be served within a lineage — though the lineage members may think
of themselves as predominantly worshippers of a particular orisha...” (id.p. .

% De loda maneira, os filhos nascidos na camarinha seriam ainda divididos no percentual
de homens e mulheres, o que reduz mais ainda a passibilidade da explicacao de Herskovits.
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2.2 O barco das 1a0s

O rito da iniciacdo constitui o primeiro e decisivo momento da
integracdo das pessoas no candomblé e estabelece uma relagdo per-
manente que é a propria esséncia da organizacdo social do grupo. A
iniciacdo, em suas vArias formas, além dos aspectos psicologicos que
envolve, por ser o meio pelo qual as pessoas se identificam com seus
orix4s, prové, ainda, o mecanismo de agregacdo no grupo em que se
podera, eventualmente, atingir a completa participacao nas hierar-
quias dirigentes.

Sempre que a vontade dos orixas se exprime com a ordem da
feitura do santo numa determinada pessoa, esta deve submeter-se ao
primeiro dos ritos integratorios, que ¢ a lavagem das contas}® o que
faz da pessoa um novigo, na /inguagem de santo, um abid ou aspirain-
fe. O abid usara as contas de seu orixd /avadas pela mée-de-santo do
terreiro, e participard dos trabalhos da casa, onde aprende o compor-
tamento ritual que mais tarde Ihe serd mais estritamente imposto. Nesse
processo de socializagcao reljgiosa, os abids podem permanecer por
tempo indeterminado, a depender da “yontade do santo”, sempre ma-
nifestada pela palavra da mdedo terreiro e de fatores de ordem sobre-
tudo econdmica. Muitas vezes o 2bid continua longos anos ou toda a
sua vida sem maiores compromissos rituais com o terreiro em que
lavou suas contase seu orixd “se contenta” com essa primeira € unica
obrigacédo.

Devo citar aqui uma nota extraida da entrevista com um infor-
mante, M. N. grande conhecedor da doutrina e do ritual do candomblé.

“Apid é uma pessoa que ji 1az parte de um axe, mas que ainda
nio é feifo-de-santo. Tanto pode ser santo sentado com muito funda-
mento, como também de simples conlas lavadas. A abid tem por obri-
gacdo estar sempre no axc, trabalhando e ensaiando as dangas. Leva 0
nome de aspirante e em afguns lugares ¢ [ra tada como escrava. Exis-
tem as elernas abids. Pelo fato de ndo terem necessidade de ter a cabe-

Do verbete correspondente em A linguagem do candomblé “Os colares que os filhos-de-
santo usam, com as corcs simbolicas de seus orixds, 50 devem ser chamados de confas
depois de lavados. Para isto, sdo sacrificados animais — em certos casos — e depois de
lavados com infusdes de folhas também proprias de cada orixd e, por nultimo, com sabdo-
da-costa ou oxé. Ter contas levadas no pescogo ja € um sinal do compromisso que iga a
pessoa ao candomblé, através de cerimonias como o bori, o assentamento do santo ou até
mesmo um simples banho-de-folha.”
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ca raspada, mas que tém o santo sentado com o bicho de quatro pés e
Jé passou pela camarinha. Enquanio as aspiranles ficamm na sua pro-
vacao até o feifio do santo.” 4"

A linguagem saborosa e dialetal desse zeloso filho de Ogum serd
apreciada ainda mais vezes neste trabalho. Sua definicdo de abid me
parece completa e coloca a “aspirante” na condicdo mais humilde da
estratificacdo do grupo. Mas ja ai, nessa categoria, notam-se dois
subtipos hierarquicos: a abia de “simples contas lavadas” e as de “santo
sentado com muito fundamento” e essa distingdo influird, certamen-
te, no status da abid em seu estagio pré-iniciatico no terreiro.

Em casos especiais, a mae~de-~santo pode receber ordens do sanfo
da casapara efetuar imediatamente o ritual da feitura da abia, mesmo
as suas proprias expensas. Isto ocorre, por exemplo, quando o santo
da abid é o mesmo de um antigo membro da casa ja falecido, ou do
fundador do terreiro, ou ainda quando “o santo da casa quer um san-
to daquela qualidade no terreiro”. Sobre a palavra abia, informantes
asseguram que significa “uma pessoa que vai nascer”. Convém notar
que o termo possui o radical A/, do ioruba, que significa nascer.
Etimologia provavel, quando se recorda que a abid passara logo por
uma mudanca de sfafuse tera, ao fim da inicia¢dao no santo, uma nova
vida e um novo nome.?® Portanto, terd nascido outra vez. A mie-de-
santo Olga do Alaketu citou-me um ditado ioruba que pode ser tradu-
zido como “o filho, em vez de nascer, foi abortado”, e que se diz “quando
a gente cuida bem de uma abia e ela vai fazer o santo em outra casa...”.
A iniciacdo plena ocorre quando a abid, ou a novica, submete-se a

Esse informante, filho-de-santo de uma tradicional casa de Ketu, colaborou nas pesquisas
do CEAQ, especialmente no trabatho sobre a linguagem do povo-de-santo. Sua referéncia
ao assentamento ou “sentamento” do santo alude a uma forma de agregagio ao grupo de
candomblé que criz uma nova categoria de participagdo: a dos filhos que tém o santo
assentado. Essas pessoas se submetem #s mesmas obrigacoes dos que fazent o santo, exceto
a0s ritos que propiciam o transe. Portanto, as pessoas de santo assentado sio “filhos-de-
santo que ndo recebem santo”.

Ao fim da iniciagdo, no 16° dia, uma.cerimonia publica apresenta os iads 4 comunidade,
£como uma nova pessoa, umn filfio-de-sanio, cujo nome gritara “na praca”. Esse nome do
santo, entretanto, so serd ouvido quando o iad cumprir suas obrigacdes de sete anos. Ate
entio, o termo neutro de iad guardard o iniciado das forcas negativas que poderdo ser
utilizadas contra a pessoa através do nome do santo. Ainda estd por fazer-se um trabalho
sobre os nomes-de-santo e todo comportamento social no grupo relacionado com os
nomes, sua forca mislica, seus interditos situacionais. O dia de dar o nome vem igual-
mente descrito pelos varios autores que trataram da iniciagio nos candomblés. “E o dia
da formatura do a8, que é de grande responsabilidade do pai ou da mée-de-santo. Exis-
tem trés saidas, a primeira é sempre de roupa branca, em homenagem a Oxald, 86 na
terceira, o santo vem trazendo o seu nome publicamente, no barracao, bem gritado. Este
nome ¢ tomado por uma das ebomins, que aplica muita arte no ato de tomar”, (M. N.)

ORGANIZACAO DO GRUPO DE CANDOMBLE. ESTRATIFICAGAQ... 93

feitura do seu santo. Serd, entdo, “raspada e pintada”, para usar a
expressio do povo-de-santo.”” E € nessa categoria dos filhos e filhas
feitos no santo que se elaboram as hierarquias executivas, o podere a
autoridade legitima dos pais e maes-de-santo dos terreiros.

Decidida a inicia¢ao plena, cabe ainda ao chefe do terreiro de-
terminar a data do inicio da obrigagdo, que pode ser individual ou
coletiva. E a palavra obrigacdo— usada pelo povo-de-santo — define o
compromisso, compulsério quase, da submissao a ordem dos santos.
Esta fase da iniciagdo se caracteriza pela organizacéo de um subgrupo,
composto dos novigos, e que se chama de barco. O termo parece ser de
origem fon, mas ndo deve ser traduzido — ou entendido — como o sind-~
nimo de embarcagdo ou navio, pela sua homofonia com o termo da
linguagem de santo, embora assim pensem alguns autores.* De toda
maneira, é o valor semantico que mais interessa ao espirito desta ana-
lise, e portanto barco significa, aqui, o grupo de iniciagao formado
pelos aspirantes de um terreiro.

A importincia dos barcos na estratificacdo dos candomblés é
consideravel, pois é na propria ordenagio ou arrumagio dos novicos
para os ritos subseqiientes da iniciacdo que comeca a prevalecer o
principio da senioridade, tdo importante na organizagio social dos
candomblés.

Os novicos sio recolhidos ao terreiro — ou ao axé — depois de
convenientemente acertados seus propositos, e verificada a “qualida-
de” do santo que possuem. Ficam sob a guarda de pessoas encarrega-
das desse mister, designadas, naturalmente, pelo chefe do grupo. Num
dia determinado pelo sanfo-da-casa— consultado pelo pai ou mae do
terreiro — 0s novigos se reunirdo na sala ou barracdo do terreiro, para
o primeiro ato do rito final da iniciacdo. Dispostos em circulo, 2 mae
do terreiro comeca a entoar as cantigas de invocacgio dos orixas. Co-
mecam entdo o0s novigos a bolar no sanfo, expressio que significa o
transe nio condicionado dos santos ainda ndo feitos, dos santos bru-

% Expressio que define o estdgio do ritual em que a iad sofrerd a depilagio da cabeca — dai
“raspada” —¢ a pinfura ritual com pigmentos simbolicos — donde o “pintada”. Nos terrei-
ros caboclos e de angola diz-se, em vez de raspar, com o mesmo significado, catular. (O
radical para cortar em guimbundo é fufu, donde kafula, “tirar”..).

% Herskovits, por exemplo, escreve: “A group of candidiftes iniliated at one lime are members
of abarco, a boat...” (id. p. 244).
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tos® O transe serd convulsivo ou brando — conforme o tipo do orixa —
mas serd sempre desordenado e atipico. Bolarno santo é assim embolar
no chio com o sanfo F. morrer para a vida aié entdo vivida e esperar
os dias da iniciacdo e dos sacrificlos, que fardo, no seu término con-
vencional, o renascer para a vida religiosa de filho-de-santo. Essa pri-
meira crise de possessao do novico atendendo, publicamente, ao cha-
mado de quem ird fazer o seu santo —Seu pai ou sua mée-de-santo — ja
determina a ordem da organizagéo do barco € a precedéncia a ser
seguida nos ritos posteriores privados da feitura no santo. A rigor, o
primeiro a bolarsera o primeiro a ser rapadoe pintado pela mae-de-
santo. Nos candomblés existe, entretanto, uma grande elasticidade nas
normas e nos procedimentos rituais, que favorece a manutencdo do
equilibrio ¢ da coeréncia do grupo. Na organizacao dos barcos, por
exemplo, havendo entre 0s novicos um filho de Ogum, ele sera sem-
pre o primeiro a ser recolhido, sera o primeiro a ser feito, pois que
Ogum, na ideologia do grupo, é o orixa guerreiro, abre 0s caminhos
para os demais ¢, além disso, é o dono da facae, assim também, na
navalha com quem se raspam as cabecas dos abids e nada se faz no
ritual da iniciagdo “sem pedir licenca a Ogum”. Outro santo que tem
precedéncia no barco ¢ Oxala, o pai de todos os orixds. Por uma ques-
ti0 de respeito e deferéncia ao pai comu, havendo um filho de Oxa-
4 110 barco, ele terd direito a certa primazia no ritual — sera o primeiro
a dar o nome; vira a frente do cortejo dos iniciados; mas o direito de
Ogum é indisputavel, até por Oxala, no momento de senfar 1o aperé,’®
isto &, no estagio crucial da iniciacao, quando a mae-de-santo raspa a
cabeca do novigo e nela faz os cortes rituais e pde as cores COrresporn-
dentes dos orixas. Este primeiro novico feifo, que serd “o primeiro do
barco”, recebe o nome de doforno. “Quando tem Ogum no barco, ele e
sempre o dofond”, dizia-me M. N. Mas os mecanismos de ajustamen-
tos situacionais dos candomblés permitem, as vezes, que preferéncias
pessoais das maes-de-santo ou suas simpatias por determinados orixas

Bastide da para sante brufo — «fxpase de carater violento, anterior a iniciagdo” (1961,
357). Seria, antes, o cardter do transe, mais desordenado que violento, pols mesmo nessa
fase o lipo do orixd ja se revelara pela sua personalidade mistica: os orixds frics, como
Temanjd, Oxald, Oxum, Nand opdem-se a0s orixds guentes, COMo Omolu, Ogum e lansi
— cuja manifestacdo € sempre violenta e frenética.

$2 O mesmo que cair 1o sanio on dar o sanfo. Entretanto, a expressio & mais empregada

para essa primeira vez que 0 orixd “pega” a pessoa.

s Aperé “..¢éum banco forrado de pano branco que se enconira dentro do ilé-axé que
serve de uso para a iniciagio do iad” (M. N.).

5l
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alterem essas normas, para dar a uma abia promissora ou preferida
ou ao filho de um orixa especialmente querido, a preeminéncia no
grupo de iniciacdo com o sfafuis de dofono.

Esse nonie de dofono acompanhara o filho-de-santo por toda a
vida, marcando assim o direito de precedéncia no seu barcoe sO serd
substituido quando, bem mais tarde, um outro titulo, mais elevado na
hierarquia da casa, lhe for concedido. A ialorixa C. M. B., da “nagao
jeje”, diz:

1. “Meu nome é C. M. B, mas me chamam C. mesnio. Tem pes-
soas que me chamam Dofona... Meu zelador me chamava Erold... Te-
nho 18 anos de feita, no meu barco foram trés, a minha lansa, uma
Oxum ¢ um Oxdssi. A de Ox0ssi, subiu, a de Oxum estd 1o Kio... %
(Entrevista 69.)

2. A mde-de-santo M. A., de uma casa “Geje-zomano”, fem 18
filhas-de-santo: “Auriedina d’Oxum € que ¢ a dofona da casa... Agora
mesmo estou preparando um barco com sete aspirantes.” Na entrevis-
fa, M. A., quando disse 0s nomes de fodos os seus fihos-de-santo, per-
gunfou: “pode dizer de homen 7” Dos 18 filhos, seis sdo homens: “Gil-
perto, de lemanja, Antonio F, de Ogum, Alfredo, de Omolu, Edvando,
de Oxald, josé Santos, de Ogum, € Edson, de Ogum.” (Enirevista 92.)

Comeca af, nesse estadio da iniciagdo, a se delinear a terminolo-
gia do parentesco-de-santo para além dos termos pai e mae — € 0s
nedfitos de um barco passam a ser referidos com dois termos genéri-
cos correspondentes ao novo sfafus adquirido com o ingresso formal
no grupo de candomblé.

f: nessa fase do ritual que os novigos recebent o nome de 1ade
passam igualmente a empregar unt outro referente de parentesco, este
na forma de trés variaveis terminologicas: irmao de axé, irmao-de-
barco e irmio-de-esteira. 1ad é o primeiro grau, por assim dizer, de
um longo caminho de promocdes e de cargos, de responsabilidade, de
conhecimento e de poder. Esse nome generico serd usado pelo inicia-
do durante os primeiros anos de sua vida religiosa. A rigor, nas casas
mais tradicionais, a a0 so perde esse nome quando faz a obrigacdo de
sefe anos, isto €, quando renova os seus votos e sua ligacdo com seu
orixd, numa cerimonia que revive a da iniciacdo. Esta obrigacdo de
sete anos, que marca o fim do safus de iad, pode ser feita a qualquer
tempo depois de sefe anos. Motivos geralmente de ordem financeira
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impedem muitas vezes que a obrigacao coincida com seu prazo ritual.
Mas a demora de realizar esse rito indispensdvel, nas casas mais orto-
doxas, para o acesso as hierarquias executivas da casa, pode ser inter-
pretada como uma falta de interesse ou um certo “descaso pelo san-
t0”. As iads que tém uma decidida inclinacao para o mando e que, por
isso, integram-se plenamente nas normas do grupo, estas sempre fa-
zem a obrigacdo antes de se passar um ano além dos sete do prazo do
costume. Outras razoes impedem também o cumprimento pontual
dessa exigéncia: a disposicdo da mie-do-terreiro, sempre atenta aos
filhos mais ambiciosos e diligentes; luto no terreiro ou doenca da ini-
ciada. Mas, naturalmente, o santo da iad deve ser sempre consultado a
respeito. A palavra iad provem do ioruba iyawo (iauo), que significa
a esposa mais nova, nos sistemas familiares poliginos dos iorubas.
Daryll Forde, em seu The loruba -Speaking peoples of South-Western
Nigeria: “lyawo... wifeof a member of one’s idile, herself junior to

oneself.”?*

A forma brasileira corresponde exatamente a esta significagao,
se se entender a palavra como esposa mais nova do orixa, do santo. E
o iorubd prové ainda o termo para “esposa do santo” ou do orixa;
jyawoorisa (iad~rixd). Verger, entre outros, abona essa forma: “Ily a
enfin les filhos e filhas-de-santo (iyaworisa or iyawo) dédiés aux
divinités.”® O dicionario de Abraham da para ijyawo (iaud): “Wife,
fyawoomi, my wife...”

Todos os filhos de uma casa-de-santo se dizem irmaos-de-san-
to e mais precisamente irmados de axé. Isto ¢, sao filhos do mesmo axé,
da mesma casa. Quando as casas sdo antigas e ja conheceram varios
chefes, a distingdo se torna mais clara. Irmdo-de-santo é o feifo pela
mesma mae-de-santo. frmdo de axé é o feifona mesma casa ou mes-
mo axé, por mdes diferentes.

Mas os irmaos-de-santo iniciados juntos ja formam outra cate-
goria, a dos irmdos-de-barco. Foram iniciados juntos. Recolhidos na
mesma época. Deram o nome na mesma festa.* E, decerto, liberados,
também, na mesma ocasido, para a vida secular que os esperava. Tive-
ram longos dias de intimidade, de confidéncia e certamente de tensdes

#“  Torde, 1962, p. 14.

Verger, id.,p. 20.
% Cf. nota 28.
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e de reservas. Tém, assim, um lago mais intimo e porventura mais
efetivo na rede dos deveres e das expectativas que é a vida de santo.*”
Mas também esses frmdos-de-barcopoderio ainda se distinguir numa
outra e mais estreita categoria — a dos irmdos-de-esteira. Sobre essa
relagdo e seu termo de referéncia, cito mais uma vez o informante M.
N., que diz:

“Chama-se abid de irmdo-de-esteira a pessoa que senta junto a
outra pessoa a fim de uma obrigagdo, quando iniciadas juntas no mes-
mo axé. Os irmaos-de-esteira sdo os que se dizem irmios-de-santo,
mas nem sempre os irmaos-de-barco sdo irmaos-de-esteira. Existem
terreiros onde os omon orixas do sexo masculino ndo ficam juntos no
mesmo quarto ou camarinha, dos onon orixas do sexo feminino. Logo,
estes sdo irmaos-de-barco, mas ndo de esteira. Existem lugares onde
os iads de Omolu sdo irmios-de-esteira dos outros iads.”*

O termo dofono de que falei acima é o primeiro de uma série de
outros nomes que correspondem a ordem da entrada na camarinha
ol NO runco, para usar uma palavra jeje.*® Que jejes tambem parecem
ser os nomes da estratificacdo do barco:

1. Dofono 6. Gamotinha
2. Dofonitinha 7. Domo

3. Fomo 8. Domutinha
4, Fomutinha 9. Vito

5. Gamo 10. Vitutinha

Estes termos sdo correntes nos terreiros da Bahia, onde sdo en-
pregados em formas ja flexiveis na acomodacdo lingiiistica: dofono
para o homem e dofona a mulher. O termo dofonitinha, por exemplo,
¢ sempre usado como um diminutivo de dofona— como gamotinha de
gamoe fomutinha de fomo— devido, sem duvida, a transcricdo ou a
realizacdo fonética do sufixo infsio em portugués. Parece, entretanto,

A circunstancia sociorreligiosa do candomblé, com seus deveres e compromissos inter-
pretando o8 planos seculares e profissionais das pessoas, a tudo isto o povo-de-santo
chama de vida-de-santo.

Omolu é considerado um santo perigoso, no sentido de ser o orixa das “doencas que
pegam”. Nas casas mais tradicionais, nio se pode abracar o orixd no barracio; deve-se
saudd-lo reverentemente, com as duas maos estendidas ¢ tocando com a ponta dos dedos
levemente na roupa de palha-da-costa.

Muitas palavras “do lado do jeje”, comegam com o radical hun (rum), gue significa tam-
bor, atabaque, ¢ também é sindnimo de Vodun.
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que sdo essas formas mais ou menos homdfonas de palavras jejes,
abrasileiradas dentro do espirito da lingua falada no Brasil.*

A mde D. T. dos S., do Ilé de Abaluag, diz: “Minha casa ¢ nago-
vodum. Fiz santo na Liberdade com R. Meu barco foi primeiro do que
o de V., da Fazenda Grande. No meu barco era eu a dofona, dois Oxossis,
um era a dofonitinha, uma de Oxum, foma, uma Nand, gamo e outro
de Abaluag...

A origem desses termos — como também da palavra barco— po-
derd ser buscada na organizagdo ¢ na terminologia dos cultos
daomeanos dos voduns e so um trabalho sistematico de etnolingtiistica
poderd esclarecer esses fatos aqui apenas abordados de passagent.

No livro de Akindelle& Aguessy, Contribution a PEtude de
PHistoire de I’Ancien Royaume de Porfo-Novo, no capitulo consagra-
do a religido dos jejes de Porto-Novo e descrevendo a organizacdo dos
cultos e dos templos dos voduns oficiais, escrevem:

“es hounsis recoivent chacun, par ordre de mérite ou de
classement, un nom religicux qu’ils conservent tout leur vie. Le nu-
mero un des vodounsis, s’appelle Houndjenoukon. Le numicro deux
est nommé Dométien, le numero trois est nomméNogamou, le nume-
ro guatre Nogamoutien, fe numero cing lomou, le numero six
Youmoutien, /e numero sept Gamou, Je numero huit Gamoutien, /e
numero neuf Notien, efc.”’

Nessa lista de titulos pode-se notar a analogia com 0s nomes
conhecidos na Bahia, mas, insisto, s6 uma analise lingiiistica acurada,
inclusive nas variaveis dialetais dos fons e nas estruturas dos grupos
religiosos tradicionais do Daomé, poderia esclarecer o assunto.

A organizagdo dos barcos € um elemento da maior importancia
na estrutura dos candomblés, como se pode verificar pela quase abso-
luta referéncia a barcose suas formas, nas entrevistas da pesquisa. O
ntimero de 7ads de cada barco varia muito, de barcos de uma pessoa
a0s de mais de 20. Fala-se de terreiros que tém barcos de 26 2 28 iaos!
Na pesquisa, entretanto, o de niumero maior encontrado tinha 21.

0 A varidvel que mais se afasta da ordem referida foi obtida no Terreiro Mucungo Viva
Dens, da mae-de-santo R. A. C. filha de Oxdssi, em que, depois de gamo ¢ gamolinha,
falaram em vimoe vimotinho (por acaso dois homens) ¢ gremo. A mie explicou que, s¢
houvesse mais de nove iads no seu barco, elas se chamariam, pela ordem de entrada,

- gremotinha, viloe vitulinha. (Entrevista 73.)

11 Akindele & Aguessy, 1953, p. 113
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£, muito freqiiente o barco de um, sobretudo quando a iad per-
tence a um estrato de classe mais elevado do que a média dos mem-
bros do terreiro, e entdo o pai ou a mée vai fazer o santo da pessoa “em
casa”, para onde se muda com algumas filhas-de-santo mais antigas,
mais graduadas na hierarquia do grupo, fazendo entdo a obrigacao da
iad em sua propria residéncia. As entrevistas revelam muitos ¢casos
deste tipo. Vale mencionar o caso de uma filha-de-~santo de um antigo
terreiro da Bahia, da nacdo de Ketu e dos mais rigidos na resisténcia a
mudanca, cuja mae-de-santo, hoje falecida, saiu excepcionalmente
de seu terreiro para ir fazer “em casa” o santo de “uma mocga branca,
fina, de familia rica”. O compromisso aceito pela familia da moca foi
admitir a iniciagdo — numa “familia que tinha até padrel” — contanto
que “a obrigagéo fosse feita em casa”. Muitos anos se passarain € €8sa
moca, hoje uma senhora, possui um dos titulos mais elevados na hie-
rarquia do seu terreiro, onde cumpre zelosamente suas obrigacoes e
participa das festas publicas da casa, vestida “de saia”** como as ou-
tras filhas, e ao lado de seus dois filhos, 0gds confirmados no terreiro.
Nos dados da pesquisa, todos os pais e maes que disseram ter feito o
santo sozinhos, isto ¢, em “barcos de um”, eram de condigdo econd-
mica relativamente elevada e, portanto, capazes de arcar coim os Cus-
tos globais da inicia¢do. Nesses casos, sempre uma explicacdo mistica
¢ oferecida, e o que poderia parecer uma aberracdo, transforma-se
em novo elemento de prestigio. Algumas maes-de-santo recebem “or-
dens do santo da casa” para proceder 4 iniciacdo de um iad em sua
propria casa e, outras vezes, ¢ a propria situagdo fisica do terreiro, ou
sua reduzida hierarquia auxiliar, que obriga a mae a recolher barcos
pequenos. Como exemplo, no Terreiro . Jerdninio, uma casa de Xango
da naco angola-caboclo, a mie~de-santo confessa: “Ja botei 16 bar-
cos, de uma a uma filha-de-santo.” A casa é pequena, sO tem duas
pessoas que ajudam a mde, que além disso tem “ordem de seu santo
para sé fazer uma iad de cada vez”. (Entrevista 31.) De um pai atual-
mente muito popular, e que pertence a uma familia de velhos pais e
maées-de-santo: “Fui abid do Gantois, mas por 1sso ou por aquilo 12
ndo fiz santo. Fiz com Pequeno de Abaluag, Ejifunqué... Tenho 25 anos
de feito. Fui feito na minha casa. Pequeno se deslocou da casa dele
para a minha e fez o meu santo...” (Entrevista 12.)

2 Dig-se da mulher que se veste com a roupa-de-sufo, saia comprida e rodada, varias
andguas e bata.
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De outro pai, muito versatil, de sua longa entrevista alguns tre-
chos para ilustrar a questao dos barcos de uni.

“gy ndo tenho muita queda pra o 1ado candomblé ndo. Nao fe-
nho, francamente, ndo tenho. Tenho assim, pra frabalhat, que cu apren-
di e vivo disso. Quer dizer, Vivo atualmente por uma missao que eu
cumpri. Eu vivo independente, olhe se eu deixar a seifa eu tenho de
que viver. Que eu me fiz. Eu tive heranga de parente, tive heranga de
pessoas estranhas, atualmente eu herdei trés fazendas em Hapetinga.
Eu, portanto, vivo independente... Meu pai-de-sanfo era Terfuliano
das Neves, é falecido hd muilos anos, chamavam ele de Telo e morava
1o Beco do Joio de Bol... Fui raspado ali perto, no Caminho d’Areia e
ele foi fazer meu santo em minha casa, ele morava ali perfo... S co-
nhecia ele mais por Teto. Manuel Terfuliano das Neves, agora Telo,
Teto...” (Entrevista 15.)

Os barcos mais freqiientes na pesquisa se compdem de seis a
oifo iads. A média é de cinco iads por barco nas casas mais anfigas, e
sete a oito nas casas mais novas, fato explicavel pela expansao recente
das casas menores. Os barcos excepcionais — de que se comenta o ta-
manho e que leva prestigio 4 casa ou ao chefe que o bofou—sio de 15,
18 e até 21, como € o caso de um famoso barco da falecida mae-de-
santo Maria Genoveva Bonfim —mais conhecida como Maria Neném,*
que deixou uma enorme geracio de filhos “do lado de Angola”, e refe-
rido na entrevista com méae-de-santo Diantal4, de Oxossi, filha de
Maria Neném: “Do meu barco trés ja foram embora. Empongo de
Ozambi, Deanjira... No meu barco era 21 pessoas, nao me lembro o
nome de todos. Maria Seca, Cambende, Mancanzo... Ja morreu quase
todos. Tem Quimzunguri... Deanjira esta viva. E também Cecilia, que
mora em Santa Luzia...”

2.3 O principio da senioridade

O barco dos iads é a primeira circunstancia em que o principio
da senioridade se revela nos limites de um grupo de idade incluido
numa estrutura mais ampla, que é o grupo do candomblé.

44 Carneiro, sobre essa ma¢-de-santo: “Certas imiics tém enorme filharada, no seu candom-
blé, ou ja dirigindo outros candomblés. Tal era o caso de Aninha ¢ de Maria Neném.” (Id.,
p. 82.)
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Carneiro esclarece bem a diferenca entre 0s malis velhosna ida-
de e os mais velhos no sanlo* Muitas vezes, num barcoestdo recolhi-
das pessoas que tém entre si uma grande diferenca de idade. Mas que
sdo irmaos-de-barco,com a mesma idade no sanfo. Qualquer iniciado
de um barco é “mais velho” — seja qual for a sua idade — do que qual-
quer iad do barco imediatamente subseqiiente, e, por isso mesmo, serd
mais novo no santo do que qualquer iad de barcos anteriores ao seu.
Esse principio, ja foi dito, & valido na estrutura do préprio barco, em
que o dofonoé sempre o mais velho do que os outros irmaos do barco,
e o segundo mais velho do que o terceiro, este mais velho do que o
quarto, e assim sucessivamente. Pequeno ou desprezivel que pareca o
tempo de diferenca em termos de duracdo mensuravel, esse intervalo
no candomblé possui um sentido que esta para além das dimensdes
convencionais do tempo.

Nos candomblés da Bahia se usam duas palavras de origem
jorubd que marcam esse relacionamento enire os [rmaos-de-sanfo e
de barco. O mais velho é ebome de todos 0s mais novos, que para ele
sio os aburd, “O mais novo é sempre aburd do mais velho, que ¢ seu
chome. Por um minuto que seja, mas é seu ebome”, explicou-me M. N.

Varias etimologias tém sido propostas para a palavra ebome —
ou ebame ou ebdmin — que é, entretanto, um termo de parentesco
iorubd conservado na familia de-santo dos candomblés da Bahia. Egbon
(egban) em iorubd, é o parente mais velho da mesma geracdo. No
caso, eghon mi quer dizer “meu irmao — ou minha irmé — mais
velho(a) "

£ ainda Forde quem define os termos ioruba egbon e aburocom
os significados que os mesmos conservai aqui, na semantica dos sis-
temas de parentescos sociobiolégicos dos iorubds para o sistema da
familia sociorreligiosa que é um grupo de candomblé.

« _Within each of the three categories of people inhabiling a
compound there is a system of rank according fo seniority, as defined
in terms of person’s affiliation, by birlh or marriage, with the omole
(descendants of the compound). The term egbon (senior sibling) and
aburo (junior sibling) are used with reference fo ‘descendants of the

Carneiro, id., pp. 98-9.
Cf. Bastide, 1959, pp. 122-123. O autor sugere uma relacio entre ebémin e a sociedade
iniciatica dos Oghoni,
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compound’. The distinction refers fo the order of birth and applies
equally fo males and females.”*¢

. Uma outra referéncia, de Schwab, no artigo “The terminology
of Kinship and Marriage among the Yoruba”, diz ainda: “Yoruba do
not discriminate between siblings and other cognales of the speaker’s
generation and social position who are called egbon (senior sibling)
oraburo (junior — sibling) depending on order of birth”*

Essa ordem de nascimento de que depende o termo de parentes-
co €, nos candomblés, a ordem de nascimento para a vida religiosa,
que tem inicio, formalmente, no fim dos ritos da admissdo no grupo

Parece certo que o principio de senioridade, com as expectati-
vas de gomportamento que inspira e o controle que estabelece nos
estratos do grupo, é um elemento importante no equilibrio € na
hegemonia da organizacdo dos candomblés. Um sociologo ioruba, N.
A. Fadipe, atribui 4 organizacdo familiar e ao principio da seniorid.;lde
a pe;r’nanéncia da estabilidade dos sistemas sociais e politicos dos
iorubas:

“fn L.seek"};g fo account for the relatively large social and political
communities of Yoruba, for their comparative stabilify and
permanence, and for their persistence even after they have been broken
up by warfare, no close observer and student can overlook the principle
of kinship which is complemented by that of seniority.. The pragmatic
value of kinship principie lies in the cooperation, mutual help, loyalty
z:_m'd other expressions of solidarity which it evokes in those :;fhom i
joz{w logether: The principle of seniority steps in fo reinforce the kinship
privciple in cases where the sirenghi of kinship alone is nof sufficien{
lo guarentee loyalty, co-operation, mutual help and mutual
forbearance. If kinship generally ensures these four things, seniority
guarantees obedience fo authorify which reinforces the concept of
leadership. Hence, kinship and seniority ensures respect for cusfom
authority and fradition, upon which the stability of in terpersona}
relationship among the Yoruba rests.™* '

Forde, id., p. 11.
" Schwab, 1959, p. 306.
**  Fadipe, 1270, p. 128.

“
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Essa longa citagdo se justifica pela surpreendente adequacao da
analise que pode servir de modelo para a compreensao do principio da
senioridade nos grupos de candomblé, onde representa uma das forcas
atuantes na estrutura e no mecanisimo de promogao a lideranca.

2.4 As hierarquias de mando

A iniciacdo se completa por cerimdnias que ja foram descritas,
com maior ou menor rigor etnografico, por varios autores.

Sera necessario apenas recordar que o rito final da iniciacdo —¢&
que é a reintegracao do iad em sua vida secular, faz com que © neofito
comece um novo estilo de relacionamento social — com sua nova fa-
milia, com seus irmaos, paiou méie— e, dentro do novo sfafus de filho-~
de-santo, suas relacdes com a comunidade mais ampla necessaria-
mente serdo também afetadas ou modificadas. Limitagoes sdo impos-
tas. Deveres Novos sao criados. Novas expectativas para 0 novo papel
que marcarao as relacoes do iniciado com sua familia-de-santo, com
seu grupo de vizinhanca que nem scmpre ¢ o mesmo grupo religioso
e com seu trabalho.

Herskovits, comentando o término da iniciacdo, que ele, alids,
descreve detalhadamente em outro artigo, “The Panam, an African
Religious Rite of Transition” — diz:

wppe initiate is now feito, a full-fledged though Jjunior member
of the candomblé group. As such, the new yawo has opportunities not
accorded any oulsider (o Jearn the work of the gods and fo participate
in public worship, though unless he is the herifor of a powerful deify
the principle of seniorily relegates such a man or woman lc 4 relatively
humble place in the organization of the cult. ™

De uma velha ebomin, titular num antigo terreiro de Ketu, ouvi
certa vez: “Eiad é gente? [ad nao fem nem nomel” E com isto enfatizava
o papel menor desempenhado pelas iads na estratificacdo do grupo.

Mas sendo diligente e ambiciosa, inteligente e humilde, a iad
percorre o seu caminho, fazendo sem reclamos os trabalhos mais hu-

[

49 Herskovits, 1966, pp. 217-226 € 2353-234.
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mildes da casa; suportando o mau humor e as exigéncias das ebdomins;
sendo diariamente experimentada na sua paciéncia e na sua capaci-
dade de obediéncia. “E uma escola”, diz o povo-de-santo, da condigdo
de ia6. E nessa escola, de paciente aprendizagem, a iad se prepara,
aprende as cantigas; aprofunda-se no fundamento dos ritos; conhece
as folhas sagradas; aprende a consultar os oraculos; familiariza-se com
a gama de misteres que a capacitardo — se 0S Seus santos deixarem —
para ser, um dia, ela também, uma mde-de~santo.

A obrigacdo de sete anos, disse antes, faz da jad uma ebome. Os
terreiros jeje ddo a esse sfafus o nome de vodunsi,em fon, a esposa do
vodun, a esposa do santo.”® Esse termo ¢ ouvido talvez mais
freqiientemente do que ebomin, no sentido de “membro do culto de-
pois de feita a obrigacdo de sete anos”. Note-se que nao € o tempo em
anos que promove a iad, é a obrigacao feita, depois do direito adquiri-
do, pelo tempo de sete anos, de fazé-la. Os candomblés mais tradicio-
nais sdo muito estritos nessa avaliagdo, por assim dizer, litirgica, do
termpo. A isto Mircea Eliade chamaria, sem duvida, uma “hierofania
temporal”.”!

A ebomin ou vodunsi estd, assim, preparada para alcancar os
outros postos da hierarquia da casa. Os cargos de mando e de presti-
gio do candomblé, pois que € entre elas que o lider escolhe o seu “es-
tado-maior” 5% Mas isto nao se consegue sem tensoes, sem luta ou atri-
tos. As historias de vida utilizadas aqui referem inumeros casos de ati-
tudes pessoais que levariam a descoberta de um mundo pouco conheci-
do de competicdo, de guerras surdas, de tortosos humanos caminhos
para se atingir a lideranca e o poder nas casas de candomblé.

As ebdmins podem nao alcangar, e € 0bvio, a maioria ndo alcan-
ca, o tltimo posto na hierarquia da casa, que ¢ a propria chefia do
terreiro. Mas, por sua experiéncia e conhecimento, sdo sempre con-
sultadas, saudadas com reveréncia € homenageadas, especialmente,
quando visitam outros terreiros.

0 Le Herissé, citado por Herskovits e Verger, entre outros, divide os sacerdotes dos voduns
em quatro categorias, a terceira sendo a dos vodunsis, Cujo nome s¢ CONSErvou na Bahia.
(Apud Verger, id., p. 68.)

51 Eliade criou o amplo conceito de fiferofania para a imensa variedade de manifestagdes do
sagrado. Cf. o capitulo “Aproximations: Structure et Morphologie du Sacré”, em seu Traité
d'Histoires des Réligions, 1964, pp. 17-45.

3 Expressio usada no candomblé para o grupo de titulares, homens e mulheres que a0 08

executivos imediatos do chefe do terreiro.

ORGANIZACAO DO GRUPO DE CANDOMBLE. ESTRATIFICACAO... 105

£ dentre as ebomins que a mie-de-sanio escolhe os titulares
para ajuda-la na dire¢do e na administracio do terreiro, tanto no lado
espiritual como no material da casa. As ebomins, elevadas a essas va-
rias categorias executivas, partitham, de certa maneira, da autoridade
da mae-de-terreiro, por seu consentimento e sob a sua constante su-
pervisao. £ um privilégio da lideranca delegar poderes ¢ fazer-se re-
presentar. E entre os 0gis confirmados a ialorixa escolhe os outros
postos masculinos da casa, cujo exercicio acrescenta um novo 0I¢ a0
titulo de ogd e, naturalmente, o suplanta na expressao verbal da nova
condicdo.

O quadro que procurei tragar aqui representa o modelo das
casas mais estruturadas do tipo escolhido. Nem sempre 0s cargos es-
tdo ocupados e as maes-de-santo deixam, as vezes, alguns postos de
importancia disponiveis para uma indicacio conveniente, ou para a
solucdo de algum problema interno de competi¢do executiva.

Em seguida ao lider do grupo — pai-de-santo, babalorixa ou ze~
lador — mie-de-santo, ialorixa ou zeladora — estd o pai-pequenoou a
maée-pequena da casa. Em ioruba se diz respectivamente babd-kekeré
e lyd-kekeré, que correspondem, na traducéo, a forma brasileira. £ a
segunda pessoa do lider. Se a casa tem mde, tera uma mac-pequend. Se
tem pai, terd um pai-pequeno, ou mde-pequena. Nos terreiros meno-
res, de pouca tradigo, de pais-de-santo mais ou menos improvisados
_ é comum a casa ter como mde-pequena um ebdmin ou vodunsi de
alguma maneira relacionada com o lider — parentesco de santfo ou de
sangue — que dara prestigio 4 casa e suprird as deficiéncias formativas
do chefe do grupo. Sabe-se de historias de pais-de-santo inexperientes
mas ambiciosos — que tém como ia-quequerés vodunsis sabidas mas
cautelosas, que fazem as obrigagdes com zelo e cuidado, mas que, em
momentos cruciais dos ritos — na hora de “usar uma folha”, ou de
“raspar e pintar” as iads, fazem-no sozinhas, sem a assisténcia do che-
fe da casa, que terd o direito, apenas, de botar uma méo de efun na
cabeca da iad, o que o fard pai da iad, sem duvida, mas nao o tornara
mais conhecedor do fundamento, do oré do orix4.”™® O posto de ia-

Cada orixa fem seus ritos proprios dentro do quadro geral da iniciacdo. Suas folhas; suas
cantigas, suas peculiaridades e suas interdicoes. O conjunto destas condices é o que se
C_hama o o6 do santo. Existem santos, como Ossaim, Eua (ou leud), Logunedé — que sdo
tidos como orixas de “otd dificil” e poucas sdo as mdes que sabem “fazé-los” correta-
mente. Qutros santos ja ndo mais podem ser feitos, pois o seu ord se perdeu com a morte
de alguma velha tia que ndo o teria ensinado a ninguém. A palavra vem do ioruba ore
(ord), que significa “costume, tradigao”.
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quequeré é, a rigor, o segundo em autoridade, depois da ialorixa da
casa. Mas pode ocorrer que a ialorixa possua duas outras ebdmins como
imediatas, antes da id-quequere, e que sao chamadas de ofum ialorixde
ossi ialorixd, como ocorre no candomble do Engenho Velho. Em ioruba,
ofum (otum) quer dizer direita, e osi (0ssi), esquerda. Os titulos iorubds
possuem uma série de substitutos graduais que, depois do otum € do
ossi, seguern um sistema ordinal: eketd (equetd), ekerin (equerim),
ekarun (ecarum), ekefa (equefa) etc.,isto €,0 terceiro, o quarto, o quin-
to, o sexto etc., em comando, € esses titulos definem, na organizagao
social dos iorubas, a posicdo hierarquica de seus portadores.

Morton-Williams, no artigo “An outline of the Cosmology of
the Oyo Yoruba”, exemplifica muito bem essa polaridade e menciona,
ainda, o papel da iya kekere nos grupos de culto iorubas:

“The Otum Efa (Eunuch of the Right) represent his religious
person. Fach cult group negotiates with the King and his high officials
through ifs official intermediary who was either a woman of the palace
appointed iya-kekere, little mother’ of the cult, or a titled slave, the
baba-kekere, ifs Tittle father”””*

Fregiientemente, os cargos de Otum e Ossi sdo mais honorificos
que executivos, sobretudo no caso da ialorixa, quando sua virtual subs-
tituta, no terreiro, em autoridade, ¢ a ia-quequeré. Isto levou alguns
autores a repetirem Edson Carneiro, que estabeleceu o modelo funcio-
nal da id-quequereé:

sy bstifuta da mae, sua sucessora eventual, a mac-pequena fiya
kékeré em nago, exatamente made-pequena) Ihe estd imediatamente
abaixo na escala da hierarquia, como administradora civil e religiosa
do candomblé. Salvos casos especiais (e muito raros) de profunda
amizade ou de parentesco proximo, a mac-pequena é sempre 4 filha
mais velha em relagdo 4 feitura~do-santo, por Isso mesmo mais auto-
rizada a substitui-la. Lugar-tenente da mde, a mae-pequena estd em
contafo mais direto com os filhos, especialmente nas cerimdénias reli-
giosas, e com as Iniciadas, pois 4 mde apenas fiscaliza, aconsclha e
dirige nestas ocasioes, enquanto a mée-pequena, executando, acom-
panha atentamente a marcha das cerimonias. Também a mae-peque-
na é chamada de mae pelos filhos, que Ihe fomam 4 béncio e lhe fa-
zem a4 mesma reveréncia devida 4 mae.”

S Morton-Williams, 1964, pp. 253.
3 Carneiro, id., pp. 92-93.
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Perfeitamente valido o modelo tracado por Carneiro. No can-
domblé, entretanto, ocorrem situagdes que sio, as vezes, resolvidas
fora da expectativa 16gica da norma, embora dentro do seu espirito.
Para ilustrar a corrente sintese de Carneiro, alguns casos de casas an-
tigas referidos na pesquisa.

1. A id-quequeré do Alaketu, ao tempo da falecida mae-de-san-
to Dionisia E Regis, era sua sobrinha Etelvina, Ogunlona, filha de seu
jrméo Jodo Nepomuceno Regis e mie da atual jalorixd Olga Francisca
Regis. O cargo fol para as maos da filha, porque sua mae, a id-quequereé

jd havia falecido quando faltou a mae-de-santo Dionisia, respectiva-
mente tia e tia-avo da id-quequeré ¢ da atual ialorixd. Este caso se
enquadra na varidvel normativa referendada por Carneiro, de cargos
dados a parentes proximos.

2. No ferreiro do Ganfois ocorreu um caso semelhante: a 1d-
quequeré da casa, ao tempo da mae-de-santo Pulchéria, era sua sobri-
nha Maria dos Prazeres, filha de Oxdssi, que também ndo chegou a
AsSumir o ¢argo, passando o mesmo para sua filha Escoldstica Maria
da Conceicdo Nazaré — Menininha — a venerdvel 1alorixd do Ganfois.

3. A mae-de-santo Aninha fez id-quequeré de scu ferreiro a sua
filha-de-santo Ondina Valéria Pimentel, ligada a antigas familias de
candompblé da Bahia e filha do Balé Xango José Teodoro Pimentel,”
enbora fosse a mesma, no tempo, “ainda uma menina”. Por morie de
Aninha, em 1938, ficaram na diregdo do ferreiro duas pessoas, até
que se decidisse o plano de sucessdo: a2 Daga, sinhd Badd, e a Ossidaga,
Maria Bibiana do Espirito Santo, Senhora, de Oxum. Fosteriormentc,
Senhora veio a ser confirmada no posto de ialorixd do terreiro. Neste
caso, 4 id-quequeré, o 2° posto em Imporiancia, era ocupado por uma
filha muito nova — sob o ponto de vista do candomblé, embora jd com
17 anos de feita — que ndo podia ocupar o posto e a Ossidaga é quem
veio a substituir a mae-de-santo. Com a morfe de Senhora, a id-
quequeré Ondina assumiu, devidamente, o cargo de 1alorix4.

Esses casos — que ilustrariam igualmente certos aspectos opera-
cionais da sucessdo e lideranca nos candomblés — acentuam o sfafus
da ia-quequeré na estratificacao do terreiro.

% Qutro Balé Xango foi Bamboxé Obitico, Rodolfo Martins, o famoso Lo que fez a segunda

obrigacdo de Aninha, no Engenho Velho, juntamente com a #ia Teofila ¢ o Lo Joaguim.
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O cargo de ialaxé — zeladora do axé — é, por assim dizer, um
“posto de transicao”. Antes da confirmacdo da sucessora do terreiro,
uma ebomin pode usar o posto de ialorixa. E um titulo, nesses casos,
que apenas situa a virtual mae-de-santo do terreiro, até que os ritos
fanebres finais da falecida ialorixd permitem que a sucessora entre no
pleno gozo de seu sfafus.’” Em alguns terreiros, entretanto, o posto de
ialaxé é compativel com a existéncia da ialorixd.

Aialaxé é “a mde-do-axé”. £ a responsavel pelas pessoas que se
submetem ao axé, para qualquer obrigacio. A ialaxé ¢é responsavel
por tudo que se passa dentro do axé. Ainda que nio seja feito por ela,
tudo depende de sua opinido (M. N.).

Depois de ialaxé, quando este posto existe no terreiro, e da ia-
quequeré, o cargo imediato € o de dagd, que, por sua vez, tem sua
Otum-daga e sua Ossi-daga. A daga substitui qualquer dos cargos da
hierarquia que lhe sdo superiores, alem de desempenhar o papel de
coadjutora da ceriménia do padé. Neste rito, a dagd se associa com a Id
moréou Amord, que é um “oié da Casa de Omolu. A pessoa portadora
deste oié, que € a id-amoro, € a responsével pela cuia do pade. Nao
precisa ser uma filha de Omolu, basta ser uma ebomin com sete anos
de obrigacdo e que tenha licenga do santo. A amord, como € quem
atende o padé, deve usar sempre um laguidiba, que marca sua ligagao
com Omolu” (M. N.). F em certas casas ndo € muito precisa a distan-
cia do sfafus da iamord ou amord com a daga, por exemplo. A prece-
déncia ¢ determinada, ainda ai, pela idade no sanfo, mais do que pela
hierarquia dos postos.

A iabassé, que alguns autores grafam [ya bassc,é a encarregada
de importante setor da comida sacrificial e das oferendas. Ela é quem
se encarrega, com suas imediatas, de elaboracdo e distribuicéo ritual
das comidas oferecidas aos santos e, por isso, deve ser pessoa de gran-
de experiéncia e equilibrio. Geralmente sdo escolhidas para esse posto
mulheres que ja atingiram o estagio fisiologico da menopausa — € €8~
tdo, por isso, isentas das interdicoes rituais associadas aos dias consi-
derados impuros, em que as mulheres ndo devem tocar as comidas

O prazo de sete anos — que era antigamente obedecido com rigor —, para a substituicdo da
falecida mde pela nova ialorixd, com plenos poderes ¢ stalus, tem sido consideravelmente

diminuido. E mesmo nas casas mais antigas, depois da obrigagao de unt ano, isto ¢, um
ano apés a morte da ialorixd, sua substituta ja usa essc titulo sem qualquer restrigio.
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sagradas dos orixas.”™ Sobre a iabassé, diz M. N.: “E a responsavel pela
cozinha, isto é, desde o recebimento dos bichos, apds o sacrificio, até a
entrega das comidas prontas, A iabassé nédo é a cozinheira, é a respon-
savel dirigente, que pode ordenar as iads ou outra qualquer pessoa a
fazer as coisas na cozinha, sob sua experiéncia. Assume compromisso
sob todas as comidas, isto é, desde a obrigacdo mais fina até a inicia-
¢do das iads.”

Carneiro para Iya Bassé: “Cozinheira dos orixas” e Herskovits
diz:

% Finally comes the Abase, somelimes referred fo as the cook
in charge of the kitchen of the cult house. The high place accorded
her ritual function derives from the fact that as ‘mistress of the knife’
she must see fo it that the meat of the sacrificial animals in properly
apportioned and that offering given when the gods are ‘fed’ are
prepared in accordance with the complex rifual prescription that
govern them.”%°

O termo se origina do ioruba [yagba-se (iaba-sé), isto ¢, velha
que cozinha. Iyaggba (iaaba) literalmente significa a “mae da mae”,
portanto avé, e no sistema classificatério ioruba se estende a todos os
parentes da geracdo dos avos. Mas tambem significa “velha, mulher
de idade”. A palavra iya (mde) pode ser prefixada a uma série de ver-
bos, resultando num composto que denota uma agéo continua ou uma
profissdo. Se (s€), em ioruba, quer dizer cozinhar. Portanto, iabga-se
(iabassé) = “a velha que cozinha”.

Outro posto na hierarquia feminina dos terreiros é a lya Tebexe.
Dela escreve Carneiro: “... e finalmente a fya febéxé, que tem a inicia-
tiva dos canticos nas festas”; ainda: “Iya Tebéxé... solista, a mulher
que faz o solo das cantigas nas festas publicas.”®' Em raros terreiros
encontrei ocupado esse posto, e as cantigas dos santos sdo mais
comumente “puxadas” pela propria ialorixa ou pela id~-quequeré —ou
por qualquer ebomin a quem a mae-de-santo determinar. No Opd
Afonjd, a falecida mae Senhora era quem iniciava as cantigas, como de

O tabu das mulheres menstruadas com referéncia 4 manipulacao de alimentos sagrados,
¢ conhecido em muitas culturas africanas.

" Carneiro, id., 91, 122,
0 Herskovits, id., 24 1.
81 Carneiro, id., 91, 123.
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resto o faz a mae Menininha do Gantois — pelo menos as cantigas
chamadas “de fundamento”.%? Depois, entdio, no decorrer da festa, a
mae-de-santo manda uma outra das velhas ebdomins continuar a “ti-
rar” as cantigas por ela. Mas estara sempre pronta para corrigir qual-
quer deslize ou equivoco cometido por sua substituta nesse mister.

Foi a falecida Senhora quem me esclareceu, certa vez, que 74
febéxé ndo era, exatamente, a “pessoa que canta para os santos”, mas
uma ebomin encarregada de interferir nas questdes surgidas no ter-
reiro, acalmar os animos e pacificar o ambiente, quando necessario;
por isso “devia ser alguém de bom génio, que soubesse falar com todo
mundo e fosse atendida pelas pessoas”. Ndo encontrei quaisquer refe-
réncias lingiiisticas, ou outras, que pudessem abonar qualquer dos
dois significados aqui anotados, mas a tinica id febexé que eu conhego,
no momento, é a ebdomin Raimunda de Xangd, Obaladé, no candom-
blé do Engenho Velho, cujas fungdes se identificam com a explanagao
da falecida Senhora.

A I4 Efun — a “mae do Efun” — é um posfo associado a casa de
Oxal4 e de grande importancia nos ritos de iniciacao. O £fun— que €
uma substéncia branca calcdria — tem uma significagao especial para
a feitura dos santos das iads, quando estas sdo pintadas com uma “mao
de efun”, a marca de Oxala, pai de todos os orixds e dono da cabeca de
todos os filhos-de-santo.®® A Elebd padé é uma ebdomin que auxilia a
dagd e a iamord na ceriménia do padé, ja referida. Ela € quem despa-
cha ou entrega as oferendas do padé, na porta da rua. Geralmente €
uma filha de Ogum quem exerce o posto de elebd padé. Elebo padé
pode ser traduzido literalmente do iorubd como o “portador do eb6 do
padé”, isto é, das oferendas do padé, que ¢, como ja disse, o rito
propiciatério de todos os candombles.

Por fim, a Sarapembé ou sarapebé, que é uma ebdmin de
confianca da mde, que leva os seus recados, transmite suas ordens e
prescricdes e serve de agente confidencial de ligagdo entre os terreiros
de candomblé. O cargo geralmente também é dado a uma filha de
Ogum, por ser Ogum, como ja se disse, o que “abre os caminhos”. O
termo vem do iorubd sdrépeghé (sarepebé), para o qual Abaham da

2 §ao as cantigas mais pesadas, que contam uma historia de orixd e revelam sua esséncia
mistica. Opdem-se as cantigas de xiré, mais leves, que nio tém maiores compromisses
com o mistério do santo.

8 Do eftin, diz M, N.: “F uma das pinturas africanas em homenagem a Oxald, de mdxima
importancia na seita, principalmente na iniciagio de qualquer iad. E de uso por varias
coisas: conira irradiacdes espirituais ou de exus.” O nome ¢ iorubd (efiun) e significa giz.
Devido 4 sua associagdo com o culto de Oxala —cuja cor ritual € o branco — muitos nomes
iorubds de pessoas consagradas aquele orixa principiam pelo radical efun: Efuniabl,
Efunsola (Efunxold), Efunkoya (Ffuncoid), Efundunke (Efundungué).
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“gecretary of a club”, o que define bem as fungdes do posto no can-
domblé.

Um posto que tem uma importancia semelhante aos ja mencio-
nados é o de ajibond, mas este apresenta a peculiaridade de poder ser
atribuido tanto a uma mulher como a um homem. Ajibona tem sido
traduzido como padriniio, por ser quem patrocina a iad na sua inicia-
cdo. Segundo M. N., ajibonad “é¢ a mae-pequena ou pai-pequeno que
serviu desde a iniciacdo de uma iao. Para a iad, é a segunda pessoa da
mae-de-santo”. Do verbete correspondente de A linguagem do can-
domblé, cito algumas notas: “... Equivale aproximadamente a funcao
de padrinho ou madrinha. Pessoas de santo dizem “ela foi minha
ajibona” ou “minha madrinha” ou ainda “minha mae-pequena”. As-
sim a(o) ajibona estd relacionada(o) com um determinado iad, e quando
0 iad diz; “F. ¢ meu pai-pequeno” ou “minha mae-pequena”, esta se
referindo & figura do(a) ajibona, e ndo ao pai-pequeno (ou a mae-
pequena) do terreiro.** A mae-de-santo Olga do Alaqueto me disse: “A
ajibond é mesmo que uma parteira, que ajuda a crianca a nascer...” A
imagem traduz, porventura, a propria etimologia sugerida para o ter-
mo do iorubd, ajibiond — “a que leva ao caminho do nascimento”.

De fato, é a ajibond quem “puxa” a iad na saida do barco, isto €,
quem vai a frente da iad e de frente para ela, dancando, orientando,
dirigindo seus ainda inseguros passos para os caminhos que seu orixa
lhe marcou.

Senhora me disse certa vez: “O ajibona de minha méae Aninha
foi homem, néo foi mulher. Era Pedro do Cabega, marido da finada Tia
Tiana, Oloxum, e que morava na rua dos Campelos...”

Lucas, entre os iorubas, atribui a giibona uma funcéo de auxiliar
dos babalaos, isto é, dos sacerdotes de Ifa: “The Babalawo and his
assistant, the ajigbona...”®

Resta referir, ainda, a uma categoria feminina na hierarquia do
candomblé, que é a das equedes. Este € um outro termo que enseja
inconclusivas hipoteses etimoldgicas, mas seu significado no candom-
blé é o seguinte: uma mulher consagrada ao servigo dos santos, iniciada
para esse mister, por meio de ritos de purificacoes e de confirmacéo,

Herskovits ... fi sunumary, the ajibona is the ritual sponsor of an initiate, and in refercnce
is called the madrinha or padrinho-de-santo, a person who stands in the familiar god-
parental relation to the initiate sponsored...”, id., pp. 243,

% Lucas, 1948, pp. 180.
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mas que nio recebe o seu orixa, isto é, a equede ndo é “feita-de-san-
to”, tem o seu santo assentado. Os autores pdem a equede como uma
coniraparte feminina dos ogas no plano da hierarquia do grupo. A
meu ver, entretanto, as duas categorias sdo funcionalmente bem dis-
tintas. A equede é confirmada — como o 0ga — para um determinado
orixd. Mas o tipo de deveres que essa confirmagao determina & de
carater muito mais pessoal do que os deveres do oga. Bastide faz uma
pertinente observacdo sobre o habitual paralelo entre os ogas e as
equedes, identificando-os na medida em que as duas categorias envol-
vem pessoas que “ndo podem cair no santo”, para que a ordem e as
normas do ritual sejam normalmente seguidas. Bastide ainda diz:

“_ Mas se nem ogan, nem ekedy podem entrar em transe, existe
mais, além da diferenca de sexo, uma relacao anftitética para com as
yaud gue os opde um ao oufro. De fafo, cada ogan estd ligado a uma
filha do mesmo santo gue ele, que é a ‘sua’ filha, 4 gual, por conse-
guinte, auxilia e profege, mas que, por sua vez, lhe deve respeito e
submissdo. A ekedy, ao contrdrio, é, de certo modo, 4 empregada, a
serva piedosa e paciente da sua yauo.”*

As equedes devem cuidar do santo a que se dedicam, quando o
mesmo chega a cabeca de sua filha. Ela é quem atende a filha no mo-
mento do transe. Ajeita-lhe as roupas. Enxuga-lhe o suor do rosto com
uma toalha — que é um dos simbolos de sua funcéo — e encarrega-se
das vestes cerimoniais do santo. Sdo mulheres bem informadas, co-
nhecedoras, muitas vezes, dos fundamentos do culto, no proprio nivel
das velhas ebomins. Defendem, no candomblé, suas filhas no mundo
das competigdes intragrupais, valorizam o santo de seu cuidado, cuja
filha ¢ freqilentemente uma parenta sua, ou amiga muito intima.

A equede ¢, assim, uma espécie de pajem do orixa e guardid da
seguranca fisica e do conforto da filha-de-santo, cujo orix4 a escolheu
como protetora.

Algumas equedes, por seu conhecimento e experiéncia, extrapo-
lam suas funcdes especificas e se dedicam a outros misteres no can-
domblé, como o jogo dos biizios, por exemplo.? Ainda aqui me valerei

% Bastide, 1961, 61-2.

No Engenho Velho, por exemplo, a equede Jilu, confirmada para Obaluaié, pessoa de gran-
de influéncia na administragio do terreiro, atualmente se dedica ao Jogo de buizios, confor-
me se pode ler no aviso posto na parede da sala dos ogfis do terreiro, com o hordrio das
“consultas”. Sobre essa equede e sua personalidade religiosa, ver Landes, 1267, pp. 49-50.
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do informante M. N., cujo comentario sobre as equedes, de cardter mui-
to pessoal, demonstra a atmosfera nem sempre amena do relacionamen-
to intragrupal em estruturas marcantemente hierarquizadas:

“Nio existe equede em quelo. Equede é jeje. Elas tém o nome
confirmado. Tém que se dedicar ao santo para que se confirma. De
um modo geral. Da hora que o santo come até a hora do despacho.® E
o contririo de um qga. Vé a toalha para enxugar o rosto. Brigam. Fa-
zem politica uma com a oufra. Puxam o santo. Os pra que clas fizeram
obrigac¢des. Eu nao quero conta com equedel”

O lado masculino das hierarquias auxiliares executivas nos can-
domblés é representado pelo corpo de ogds, nome genérico que se da
a uma série de pessoas investidas de funcdes rituais as mais diversas.
Diz Carneiro: Os ogds “sio protetores do candomblé, com a funcio
especial e exterior a religido de The emprestar prestigio e lhe fornecer
dinheiro para as cerimonias sagradas”.®® Herskovits oferece uma ex-
planagdo mais ampla para o papel do 0ga nos candomblés:

“.. Though not initiate in the technical sense of the term, they
are men who play important roles as advisers, profectors and helpers
of the cult group, and participants in its activities. Those whose interest
is a continuing one, and who fake the required rifualistic steps may
have a knowledge of cult-practice and theology as compliete as any
other member of the group, excepting only the first or priestess, and
may rise fo high position in the executive hierarchy.””

As duas defini¢des, por assim dizer, completam-se, ou a ultima
amplia o conceito limitado da primeira, mas ambas merecem algum
reparo.

Nio creio que seja possivel separar — como o fez Carneiro — os
aspectos “exteriores” do candomblé referentes a certas fungdes do oga.
Nio hd, nas estruturas religiosas — sobretudo em formas predominan-
temente ritualisticas de religido, como o candomblé —, um limite pre-
ciso entre o campo espiritual do grupo e o seu lado secular: Mesmo

“Despachar o santo” quer dizer “despedir o santo”, fazer o filho-de-santo deixar o transe
¢ voltar ao estado de consciéncia. De M, N.; “E a maneira de mandar o santo retirar-se do
corpo de uma pessoa. Este despacho deve ser feito em um lugar reservado, por uma
pessod mais velha no santo, que deve conhecer o regulamento desta obrigagio.”
Carneiro, 1d., p. 94.

" Herskovits, id., p. 235.
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nas sociedades civis que representam o candomblé em seu relaciona-
mento com o mundo oficial da sociedade mais ampla, verifica-se o
compromisso religioso da participagdo no culto. Sabe-se que os ter-
reiros, ultimamente, tém se organizado juridicamente, como centros
reljgiosos, para efeito do registro policial e também para pleitearem
possiveis beneficios fiscais, quando considerados “associacées de uti-
lidade publica”, o que ocorre muitas vezes, ou tem ocorrido, em de-
corréncia da atividade eleitoral de politicos profissionais, para quem
0s candomblés sempre foram um reduto valioso de aproveitamento
populista. Candidatos a vereadores e a deputados tém cabos eleitorais
nos candomblés — ogas e mesmo pais e maes-de-santo, que “traba-
Tham” para seus fins. Referéncias freqiientes nas entrevistas e histori-

as de vida mostram como os candomblés tém sido utilizados por can-

didatos a cargos eleitos e histérias muito curiosas sobre este assunto
poderiam ser referidas aqui. Fica, entretanto, apenas a nota para uma

pesquisa nesse campo, inclusive dentro da nossa circunstancia politi~

ca do pais, com a mudanca dos processos e codigos eleitorais e a

despolitizacio das elites ditas politicas, sem divida modificando o re-

lacionamento dos candidatos com os terreiros.”

A meu ver, as sociedades civis dos candomblés, com diretorias e
cleicoes para os cargos dentro dos moldes de qualquer associagio —
formam apenas um segmento do grupo inclusivo, mas coerente com o
mesmo, pois que sem a aprovacdo do lider do grupo e, através dele, a
aprovagio dos santos da casa — as diretorias dessas sociedades nio
teriam nenhuma importancia executiva. O caso de um conhecido ter-
reiro da Bahia pode ser lembrado como exemplo da limitacdo desse
poder civil suposto, quando pretendeu o seu representante opor-se ao
poder absoluto da mae-~do-terreiro. O presidente da Sociedade Civil
queria obter o controle da administracdo civil do terreiro — que pos-
suia uma renda nada desprezivel, do aluguel das casas e de terrenos
da roga — deixando 4 ialorix4 apenas o controle efetivamente religioso
ou espiritual do grupo. A proposta nio mereceu o apoio da maioria
dos membros da diretoria, que permaneceu fiel 4 tradicdo de mando e
da autoridade irrestrita das maes-de-santo em seus candomblés. Oga,
portanto, ¢ um posto da estrutura social do terreiro, mas essa estrutu-

Da entrevista com a zeladora AL M. C.: “O nome da casa ¢ Pequeno Centro de Menino
Guerreiro. Fol fundada em 1961, ha oito anos. Eu registrei nas tltimas eleices (1962)
que um candidato a vercador me levou 14.” O povo-de-santo guarda muitas historias de
associacoces — geralmente episodicas — de candidatos a cargos eletivos com os candomblés.
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ra existe em virtude da finalidade ultima do grupo, que esta ¢, afinal,

religiosa. Em termos de andlise, a socioantropologia — como a sociolo-

gia — pode procurar as razdes essenciais para explicar a existéncia de

grupos religiosos. Mas, afinal, teriam os especialistas que se deter na

especulacio ainda vigente sobre a necessidadee a orjgemdos sistemas

religiosos. O que certamente levou Carneiro a sua generalizagdo tera

sido a funcdo, por ele observada, dos ogis, em suas formas mais apa-

rentes ou expressivas: da ajuda financeira; do apoio em emergéncias;

da profecdo, enfim, em qualquer de suas formas. £ quando afirma que

“os ogds nao sdo iniciados no sentido técnico do termo”. Ora, ter-se-ia

que definir o que é a iniciacdo, no “sentido técnico”. Se se admitir que

s6 o membro do grupo que tenha passado pelo ritual da feifura do
sanfoé que é iniciado, entao HERSKOVITS teria razdo na sua ressalva.

Mas a iniciagdo no candomblé ndo é tio estrita em seus limites teolo-

gicos e rituais — iniciado se equaciona com o crente, o participante, o
que ja fez um sacrificio — por menor que tenha sido — ao seu ainjo da
guarda, que essa é a minima condicdo da afiliagdo no grupo. E adiante
mostrarei como precisamente essa concepgao € utilizada por pais-de-
santo improvisados, para se investirem da condicéo de filho-de-santo
de uma ialorixa de prestigio: apenas uma pequena obrigacio, um bori
de doce ou de peixe é o bastante para fazer da pessoa um membro
efetivo de um terreiro.”™

E, ainda, dentre os ogds, que a mae-de-santo escolhe os titulares
de outras funcdes importantes no ritual e na administracdo da casa. E
por opostas que parecam as funcdes, elas sdo parte de uma axiologia,
mais do que de uma dicotomia funcional. Pouco antes de morrer, a
ialorixd Aninha — que havia, um ano antes, organizado, com o res-

T Bopié um sacrificio # cabeca, isto ¢, ao santo da pessoa. Também se diz “dar comida a
cabeca”. De M. N.: “E uma ceriménia feita com obi ou orobd ¢ os bichos necessérios a
obrigacdo, que vdo alimentar a cabeca. Pode ser feito com um ou mais obi ou orobo ¢
também com um ou mais bichos. Sempre o bori ¢ mandado fazer por consulta ou pelo
proprio santo. Pode ser feito com galinha, pombe, peixe, frutas e doces. E obrigagio feita
numa esteira, com vela acesa e uma quartinha de agua. O elebd deve trajar-se todo de
branco. Para acompanhar os bichos, as comidas sdo as seguintes: acarajé, abard, acacs,
bola de inhame e ecuro. Isto a depender do santo da cabega da pessoa. O bori leva mel,
azeite e sal, dependendo do santo. Antes, a pessoa toma um banho de folha e, dependendo
do caso, a pessoa tem seus dias de obrigacdo contados.” Vale completar a informacao no
seu aspecto etnolingiiistico, com parte da nota alusiva ao bori, do artige jd citado, Os
Obiis de Xanga: “... A palavra vem do iorubd cbe + orf (ebd, ori), respectivamente ‘sacti-
ficio’ ¢ ‘cabega’.” Abraham, para ehd: offering or sacrifice made fo an otissa... Ebo ori,
offering made on one’s behalf. Para uma detalhada descricdo do bori: Verger, 1957, pp.
80-95; Querino, 1955, pp. 60-63 ¢ Bastide, id., pp. 34-38.
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peitado babalad Martiniano Elizeu do Bonfim, a Sociedade dos Obds™
_ chamou 2 sua presenca o Oba Aré e lhe disse que deixava o Oba
Abiodum — Arquelau M. de Abreu — como presidente da Sociedade, e a
ele, Oba Aré, deixava ao lado da Ossi Dagd, que viria a ser, mais tarde,
a ialorix4 da casa — no “lado do santo”, “lessé orixa”. E isto porque,
explicou-me o antigo Oba Aré, Miguel Santana, ele sempre fora “che-
gado s coisas dos orixds”, pertencendo a uma antiga familia de gen-
te-de-santo, e tendo sido, desde mogo, oga confirmado para Omolu no
Engenho Velho. Mas ambos os Obas —ou melhor, todos os 12 primei-
ros Obas confirmados por Aninha — formam um grupo religioso ¢ a
parte civil de sua organizacdo ¢ complementar de sua funcio maior:
seguranca e apoio & estrutura do axé.™

Os ogas se dividem de uma maneira que acentua seu relaciona-
mento religioso, ou sua integracio no grupo, em ogas confirmados e
nio confirmados. As duas categorias sdo claramente distintas no pla-
no de statuse de reconhecimento pelo grupo. O ogi é escolhido geral-
mente por um orixd manifestado numa filha-de-santo. Entende-se que
é o proprio orixd que, por simpatia para com a pessod, a escolhe para
ser seul 04 — 0gd do sanfo— e, com isto, cria uma relagio entre 0 0gd e
o seu cavalo.™ Dai os filhos-de-santo chamarem o ogé de seus orixas
de “meu pai”. O oga, aceitando a distingdo — pois que sempre € consi-

™ Cf Martiniano do Bonfim, “Os ministros de Xangd.” Jn: Varios autores, O negro no Brasil
— Trabalhos apresenlados ao 2% Congresso Afro-Brasileiro, Bahia, 1937. (1940, pp. 233-
236) e Costa Lima, 1966. .

4 A palavra Axé estd usada também como uma abreviatura do nome oficial do terreiro
referido: Sociedade Cruz Santa do Axé do Opd Afonjd. Axé, “a farca sobrenatural dos
orixds” em suas multiplas manifestagdes, é fambém “a personalidade mistica” dos paise
mides-de-sanfo, Por extensio, o termo significa ainda o préprio terreiro ou a casa do

candomblé: “Ir a0 axé”, “ficar no axé”. E serve igualmente como uma férmula de agrade-
cimento, com o significado de “assim sejal” “Axél”.

" Nome que se d4 ao iniciado “que recebe o santo na cabeca”, “que € montado pelo santo”,
dai a imagem. O escritor e cineasta [vancés Henry-Georges Clouzot publicou um livro, e
Cheval des Dieux, em que relata suas impressoes dos candomblés da Bahia no fim da
década de 40. O livro ¢ uma reportagem colorida e maliciosa e, se fosse traduzido, certa-
mente travia alguim constrangimento a muitos informantes que o autor cita sem as caute-
las do anonimato. Carneiro dd uma definicdo para “cavalo de santo”, que expressa a
racionalizacio de um informante: “A pessoa possuida pelo orixa (o santo, de acordo com
a crenca geral, ndo pode estar a pé).” Mas o termo parece ser ouira tradugio literal de
uma palavra ioruba, elegum (clegum), gue significa “um iniciado que recebe o orixd na
cabega”, que ¢ “montado” pelo orixa. A etimologia ¢ discutivel: em ioruba, sem divida,
elegum quer dizer “o que € montado”, de acordo com informantes validos. Alids, a meta-
fora parece propria dos cultos de possessao. Em Cuba, como no Haiti, caballo ¢ usado
com a mesma significacio. No trabalho de Jacqueline Nicolas sobre os cultos da possessdo
entre os haucds do vale de Maradi, no Niger: Les Juments des Dieux, Rites de Possession el
Condition Feminine en Fays Hausa, pode-se ler: “... Pour se manifester aux humains ils
(o5 deuses) prennent pour ‘monture’ des femmes adeptes du culfe, qui sonf feurs
Juments’..”, 1968, p. 20.
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derado uma honra ser tiradoou suspensocomo oga de um candomblé
— aceita implicitamente 0 encargo: a protecdo e o apoio econdmico a
sua filha e, portanto, ao terreiro. A escolha do ogd, embora feita sem-
pre por um orixa, numa festa pablica, quando a pessoa escolhida €
apresentada no barracdo a todos os presentes, pelo orixa que o elegeu,
possui outras implicacdes. Nos terreiros maiores, em que a autoridade
da mae-de-~santo se impde em todos os comandos e a todos os meim-
bros da casa, o sanfo ou sua filha consulta a mde-de-sanfo sobre a
escolha que pretende fazer, geralmente de pessoas familiarizadas ou
conhecidas no terreiro. Ou, entio, € a propria mie que, desejando
distinguir alguém, manda que uma filha-de-santo escolhaessa pessoa
para seu oga. Ou, mais precisamente, manda que o santo escolha o
futuro protetor de sua filha. Essas deferéncias nunca sdo arbitrdrias e
hd um sutil mecanismo de influéncias, de avaliagdes e de perspectivas
relacionadas com as necessidades reais da filha-de-santo e o stafusda
pessoa escolhida como oga. Nos candomblés menores, o santo costu-
ma escolher o oga de acordo ainda com as preferéncias individuais — e
so entdo o apresenta, formalmente, 4 mae do terreiro que, diante do
fato consumado, cumpre o ritual da consulta ao santo-da-casa, ape-
nas para ratificar a escolha publica da parte do orixa.

Nos candomblés bem estratificados, a escolha de um oga é sem-
pre acompanhada de atengdo e cuidado, pois ali se vai criar um laco
permanente entre uma filha do axé e uma pessoa que passard, por
isso mesmo, a “fazer parte da casa”, a ter “obrigacées com a casa”. E ai
se compreende a distingdo entre 0s ogds apenas suspcnsos € 0s que se
confirmam dentro do ritual estabelecido.”® M. N. esclarece bem essa
distincao:

“Dd~se 0 nome de qgd a uma pessoa que se submele a grandes
obrjgacoes internas de um axé, para se confirmar 4 um determinado
orixd. A estes, os portadores do sanfo fomam como pai, fendo ele au-
foridade sobre o santo ¢ muito mais ao filho do tal orixd. Tem obriga-
cdo de zelar pelo orixd ao qual foi confirmado, especialmente nas suas
obrigacoes. Fxistem os ogas de sala, que sao os responsaveis pela or-
namentacdo e discipling do barracio.”

% Sobre o ogi ver: Nina Rodrigues, 1935, pp. 69-71; Carneiro, id., pp. 24-95; Querino, id.

pp- 82-84 e Bastide, 1959, pp. 145-149.




118 O CULTO AOS ORIXAS, VODUNS E ANCESTRAIS EM RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

A confirmacdo do ogd obriga a pessoa distinguida a uma série
de ritos propiciatorios até a festa publica da apresentacdo formal do
ogd ao candomblé, vestido de branco, como todo iniciado, pelo santo
que o escolheu. Isto se faz geralmente no dia da obrigacdo desse pro-
prio santo no terreiro. Ou ainda no dia da obrigacdo de sete anos de
um filho-de-santo, quando a cerimonia ¢ sempre muito solene e mo-
vimentada. Mas a confirmacao obriga tambem 0 0ga a uma série de
interdicdes e de preceitos limitadores de sua atividade privada. Ja me
referi a esse fato, quando, de passagem, aludi ao aligeiramento dos
rigores nas observancias rituais prescritivas. Mas a elasticidade das
normas dentro da norma resolve essas situacdes e hoje os 0gas tém
mecanismos para evitar — ou contornar — a severidade dos “resguar-
dos” rituais, e podem, por exemplo, voltar ao trabalho no dia seguinte
4 confirmagcdo — ou trabalhar até a véspera da cerimdnia — com ficen-
ca do santo, que assim se mostra compreensivo para com as solicita-
cbes profissionais e econdmicas de seu 0ga.

O o0ga, desde que confirmado, tera varios simbolos expressivos
de seu stafus: terd um nome novo, um nome iniciatico, que € gritado
no barracio pelo orixa que o firou, no dia da confirmagdo; terd uma
cadeira especial, muitas vezes com o nome do 0ga gravado na madeira
ou numa placa de metal; recebera as reveréncias dos filhos da casa,
que, se forem filhos do mesmo santo que escolheu o ogi, o chamario
de “meu pai”. As obrigacdes aumentam, por sua vez, comm a confirma-
cdo. O ogd passa a colaborar nas obrigacocs da casa; da festa do ebé
do orixa que o suspendeu; do bem-estar de sua filha e de sua familia.
Os filhos carnais de sua filha o chamardo de avo. Os ogds formam nos
candomblés o que Carneiro propriamente comparou a “uma espécie
de conselho consultivo do candomblé” e “em qualquer dificuldade, a
mie recorre as luzes, a sua capacidade de trabalho ou ao seu dinheiro,
seja para auxiliar na manuteng¢ao da ordem nas festas publicas, seja
para resolver pequenos casos de rebeldia e de indisciplina, seja para
tratar com a policia, seja para financiar este ou aquele conserto na
casa. Sao o braco direito da mie, em todas as questdes nao diretamen-
te ligadas a religido.” Os 0gas suspensos— ou ndo conftirmados— par-
ticipam igualmente das atividades do terreiro, mas num ambito consi-
deravelmente menor de acdo executiva ou de responsabilidade efetiva
para com o grupo. Os candomblés maiores tém sempre um grande
nitmero de ogas suspensos, que “ajudam no que podem a casa” e um
ndumero bem menor de ogas confirmados, cujos deveres € responsabi-

ORGANIZACAO DO GRUPO DE CANDOMBLE. ESTRATIFICACAO... 119

lidades, como se viu, s30 maiores e envolvem certa seguranca econo-
mica ou financeira da parte do oga. Merece atencao o fato de que as
filhas-de-santo so podem ter um ogA para seu orixa. Mas as mdes e
pais podem firar quanto ogds quiserem. Naturalmente que o orixa do
lider necessita — e tem direitos — de um nimero maior de protetores, o
que ainda mais ressalta os privilégios da lideranca dos grupos.

Nas casas bem-estruturadas, o posto de ogd da prestigio ao seu
portador e maese pais-de-santo distribuem esses postos corn uma certa
liberalidade, vez que € na confirmacdo que esta a responsabilidade
ritual ou o compromisso liturgico. Os ogzds apenas suspersos tem o
cargo como uma honraria — o que nio exclui a parte tangivel de sua
elaboracdo material para a casa. Isto, em principio, que nem sempre
as coisas se passam dessa maneira ideal no plano do relacionamento,
como tentarei explicar quando tratar das relacoes estamentarias no
grupo de candomblé.”

£ entre os ogds confirmados que a mie-~de-santo escolhe o seu
estado-maior masculino, que pode ser reduzido aos dois ou {rés car-
gos considerados indispenséveis 4 estrutura do grupo: o PEfiga, axogun
¢ o alabé. Esses cargos tém fundas implicacoes ritualisticas e sdc exer-
cidos por ogds que “foram criados no candomblé”, geralmente filhos
ou sobrinhos de filhos-de-~santo da casa, ou de pessoas da intimidade
das mdes e pais-de-santo.

O pejiga é o “guardido do peji”, do quarto-de-santo, como diz
Carneiro que, alids, compara a funcao do peji-gd com a da lalaxé:

“Opeji-gi (dono do allar) ¢ a ialaxé (zeladora do axé) sao per-
songgens importantissimos, mas scm fungdes reals, pessoais, dentro
do candomblé. Os seus titulos sao uma distingcdo especial, mas os re-
sultanies dos seus cargos sio delegados a filhos de sua imediata
confianga. Teoricamentc responsaveis, perante a mae, pelo altar e pe-
Jos axés, o peji-ga e a lalaxé dao idéias e sugerem modificagoes para
manté-los 4 altura das tradiges da casa. 50 ocasionalmente, s mora
1o candomblé, 0s axés sdo cuidados pessoalmente pela ialaxé. Uma
ou duas filhas se incumbem do cuidado com 0 altar e 0s 4xés, seja por
delegacdo direla do peji-ga € da ialaxé, seja a mandado da mae, cm
nome destes. Entretanto, a importincia destes cargos é sem-par.” ™

M Nos candomblés pouco estratificados, a participa¢io dos 0gds na economia ¢ na direcdo
efetiva da casa ¢ minima, especialmente a dos ogds suspersos ol tHrados.

™ Carneiro, id., p. 92.
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Ja me referi ao conceilo de ialaxé, que difere um pouco do ex-
posto por Carneiro. A figura do peji-gd, entretanto, ndo ¢ uma cons-
tante nos terreiros. E mais freqiiente nas casas predominantemente
jejes e nos novos terreiros, que seguem os padrdes ideais dos candom-
blés jejes e nagods, e por isso lhes imitam as hierarquias.

Peji-gd é termo de origem jeje —€ 0 sufixo g4 em fon traduz o
“Senhor”, “pessoa de importancia”, como 0gd, € é empregado em ou-
tros compostos hierarquicos da estrutura social dos fons. Creio que a
primeira referéncia em autores brasileiros da origem fon da palavra
péjivem num artigo de J. da Silva Campos. “Ligeiras notas sobre a vida
intima, costumes e religidgo dos africanos na Bahia”: “Péji chamava-se
o santuario dos jejes. Este vocabulario, no seu idioma, tem a significa-
cdo de oratorio.”®°

MAUPOIL, descrevendo os instrumentos e acessorios de um sa-
cerdote de F4*' — no Daomé, escreve: “Dans Iin des compartiments
séleéve un autel kpe. Le Fi du devin et tous les objets du culfe sont
disposés sur cet autel —kpe-ji”, e em nota de rodapé, acrescenta o autor:
“On peut designer sous ce nom les autels de divers vodu notamment
ceux de Sakpata.”™ Na entrevista 48, hda uma referéncia ao posto de
Dbajiga, “que é a segunda pessoa do Péji-ga, quer dizer, um substituito de
Pé&ji-ga...” A ocorréncia do fermo e sua significagiio é inica em toda a
pesquisa, e esta a merecer a atencdo dos etnolingiiistas.

O outro posto, na hierarquia executiva dos 0gas, éode Axggum,
que corresponde ao sacrificador; o que faz a matanca 83 para 0s Orixas,
e que “pega na faca”, ou o “que corta” — que todas essas expressdes

correspondem a importante fungdo do axggum ou ogd-de-faca.

Querino chama o axogum propriamente de “ogd sacrificador”.®

Bastide diz ser o axogum “sacerdote encarregado dos sacrificios ani-
mais”.*5 Mas o 0gd nao é exatamente um sacerdote na hierarquia fun-

3 gilva Campos, 1943, pp. 289-309.

S O mesmo que Ifd, o ordculo dos lorubis.

¥ Maupoil, 1943, p. 166.

8 De M.N.: “E sacrificio de qualquer bicho. Pode ser feita de madrugada ou durante o dia,
de acordo com o santo, Sempre no ferreiro lem uma pessoa especializada para tal fim,
que ¢ axogum ou ozd-da-faca. A matanga tem suas cantigas apropriadas, variando um
potico, de acordo com o santo. Tem seu acompanhamento que é obi, orobo, acacd, mel de
abelha, azeite-de-dendé, sal usados conforme a quizila de cada santo. As matangas po-
dem ser feitas para bori, orixd, Exu, iads, egum, axexé e ebos. Cada tipo tem uma hora
adequada. Umas so feitas de madrugada, outras com o Sol quente, dependendo do caso
a que se aplique.”

#  Querino, id., p. 65.

® Bastide, id., p- 354.
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cional dos candomblés. M. N. diz do axogum: “f o individuo que passa
por uma determinada obrigacdo dentro de um axé para ser o respon-
savel pela faca das matancgas. O axogum é 0 oga-de-faca.”

A funcdo do axogum ¢ de extrema importancia no candomblé
por suas implicacoes rituais, vez que o sacrificio de animais constitui
um dos atos simbolicos mais efetivos do culto. Néo ¢é este o local de
analisar o ritual ou o simbolismo dos sacrificios e das oferendas no
candomblé. Basta que se lembre que o sangue dos animais é um ele-
mento indispensavel a todos os ritos significativos do candomblé, e
estd na esséncia da ideologia do culto, como parte da integragdo do
crente com a divindade. No seu livro clasico e td0 liicido na atualidade
da analise comparativa e na elaboragdo de uma tipologia sacrificial,
Huber & Mauss definem o sacrificio como “... 2 religious act that can
only be carried out in a religions atmosphere and by means of
essentially religions agents.”®

O axogum dos candomblés se enquadra perfeita.men'te nesse
conceito, pois sua funcéo ¢ exclusivamente sacrificar os animais con-
sagrados aos diversos orixas, nos diversos ritos de purificacdo, de co-
munhdo e de oferenda.’’

Em alguns terreiros, 0 axogum € sempre uim filhode Ogum. Isto
porque Ogum estd associado 4 faca, instrumento atuante na maioria
dos sacrificios sangrentos. Dai a j4 referida licen¢a que sempre se deve
pedir a Ogum, o “dono da faca”, quando se sacrifica qualquer animal
nos candomblés. Esse fato é mais um elemento de fidelidade aos pa-
drées naturais africanos dos terreiros mais conservadores da Bahia,
pois que, entre os iorubas, o asogun (axogum) deve ser uma pessoa
consagrada ao orixd Ogum. (Abraham da para 4sqgusn 0 mesmo que
“ghogum”, “um adorador de Ogum” — “abdgun-asogiin, worshiper
of Ogun...”.) A fungdo, na Bahia, apesar de os axoguns nem sempre
serem filhos de Ogum, conserva a associacio ritual do carater privati-
vo de Ogum, que € o “dono da faca”.

Na entrevista 57, do Centro Africo-Brasileiro do Caboclo Catende,
“nacdo de negro”, a informante, falando da hierarquia da casa, diz:

8 Hubert & Mauss, 1964, p. 19.

8 Jdowu relaciona os diversos tipos de sacrificios feitos pelos iorubas aos seus orixas de
modo bastante sistemético; a tipologia desse autor pode ser comparada com os sacrificios
— ou ebds — nos candomblés. (1962, pp. 118-225.)
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“Oga aqui tem dois. Um suspenso pra Oxald, ¢ fem Oxald as-
sentado em oulra casa, ¢ oufro confirmado pra Ogum, fem Ogum
assentadg aqui em casa... Aqui fem um qg4a de faca que corla pra fodas
as 1aos. £ feifo pra Omolu Abaluaé e confirmado pra Abaluaé, e um
que foi preparado aqui em minha casa pra cortar pra meu sanlo, se
chama José e o santo dele é Omolu...”

‘ Na entrevista 48 — “O axogum ¢ Dansiteé, jd lhe falei nele, é
filho de Oxum ¢ 0gd confirmado para Ogum...”

Na entrevista 38 — “No fempo de tia Vitoria muitos zeladores de
Cachoeira e mesmo daqui ajudaram nos trabalhos da casa. Tio Joa-
quim, que pegava o 0b¢, era de Oni Xango. Tio Dou, também pegava
no obe, era de lansa e 034 da Oxum de Tia Vitdria. Tio André e Tio
Adalberio, Adalberio Lopes de Abreu, irmado de Jubiabd, o refrato dele
estd ali na parede...”

Pegar no obé é€ o mesmo que corfar, pegar na faca. Do ioruba
obe (obé), que quer dizer faca. Ainda ai, tratando de gente antiga no
santo, aparecem axqguns que ndo eram filhos de Ogum.

Os terreiros menores geralmente ndo tém axogum proprio, in-
tegrado na hierarquia da casa. Na ocasido das festas, o chefe do terrei-
ro convida alguma pessoa “entendida” ou um pai-de-santo conheci-
do, para cortar: “Aqui eu ndo tenho oga de faca. Quem corta é o zela-
dor que eu falei, Pepé. Ele sempre vem e traz o pessoal dele pra aju-
dar...” (Entrevista 69)

O ultimo dos trés ogas com fungdes especificas é o Alabé, en-
carregado da orquestra do candomblé, e personagem da maior im-
portémcia na hierarquia da casa. O alabé deve conhecer todas as can-
t%gas de nacdo da casa, seus “toques” especiais; a adequacdo das can-
tigas; ter uma forte personalidade, além de ser excelente musico e can-
tor. Um bom alabé da notoriedade e aumenta o prestigio do terreiro e
sdo conhecidois ¢ convidados pelas casas menores, ou filiadas aos gran-
des terreiros. E o caso de Vadinho, alabé do Gantois e Paizinho, Alabé
do Oxumare, que tem seu grupo, sua barncada afinada e sempre aten-
ta a resposta, ou a enfrada na cantiga tirada pela mae-de-santo de
suas respectivas casas. A rivalidade entre os alabés é notdria e, natu-
ralmente, cada casa se vangloria de possuir um melhor alabé, de quem
contam curiosas historias de desafios de memoria e de cantigas de
sotaque. O alabé é figura indispensavel, tanto nas grandes cerimonias
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dos terreiros, como nas festas privadas de iniciacao. Um excelente perfil
do alabé se encontra no artigo de Herskovits, Drums and Drummers

in Afro~brazilian Cult Life:

“He moves about the scene, assured, confident, respected. His
place, when he himself is not playing, is usually near the platform on
which the drummers sit; and at a ceremony when the gods, In persons
of those possessed by them, greet and bless those among cult members
and spectators whom they which to favor, they invariable single them
out. During intermission, when the gods’ are being robed, he goes
jinto the cult house, or stands about, chatting with friends or fellow
musicians, until it is time to resume his place.” s

O alabé é quase sempre uma figura dominante no barracio.
Sua autoconfianca, a certeza de que muito do que ali se esta passando
depende de sua técnica, de seu saber chamar 0s orixds com proprie-
dade, energia e seguranca — faz dos alabés figuras respeitadas por to-
dos nos candomblés.

Nas casas mais antigas, s6 os alabés da casa, ou entdo focadores
de casas conhecidas, é que tocam os instrumentos sagrados. Lembro
ter visto uma famosa ialorixa mandar saber do alabé quem era uma
pessoa que estava sentada na bancada, tocando um atabaque, “que ela
ndo conhecia”. 86 depois de esclarecido que o rapaz era filho de anti-
ga filha-de-santo de um terreiro da mesma nacao, cuja mdeera amiga
da ialorixa, é que o tocador pdde continuar a focar e a cantar para os
santos. Essa mesma ialorixd, muito severa nos andamentos da liturgia
do culto, ndo consentia que “qualquer um” tocasse para suas iads.
“Depois eles saem por ai dizendo que tocou pro santo delas” — pois
isto os faria, de certa maneira, tambem “pais-pequenos” das iads.*
Lembro, ainda aqui, que a falecida mée-de-santo Senhora nunca dei-
xou de tomar a béncio a um antigo alabé, a quem ela chamava de
“men Pai Prezideu”, porque fora ele quem tocara para o santo dela, na
sua iniciacdo,em 1907.

As casas menores nao possuem um corpo permanente de
focadores, nem alabés confirmados, valendo-se, em suas festas, dos

88 Herskovits, id., p. 183.

® A funcdo do alabé nos ritos de iniciagio ¢ da maior importancia, vez que todas as cantigas
devem ser cantadas com o mais extremo cuidado e precisio nas “entradas”, ndo se per-
mitindo qualquer variagdo ou “trunfo” nos velhos canticos “de fundamento” do “oro”
dos orixds. Nas velhas casas, s alabé confirmado ¢ quem “toca” para as iads.
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focadores de outras casas, que sdo convidados para a festa e que rece-
bem “um agrado da dona da casa”. Sd0 muitos 0s grupos organizados
de tocadores, que tocam, por convite, em terreiros conhecidos. Existe
um grupo muito requestado, liderado pelo alabé Paizinho, do candom-
blé do Oxumaré, que toca no Engenho Velho e em terreiros ligados a
essas duas casas, grupo esse que tem um apelido de “linha 15”, devido
ao niimero dos antigos bondes que passavam na Vila América, resi-
déncia da maioria dos membros do grupo. H4 uma certa rivalidade
entre os tocadores e os alabés dos terreiros maiores, cada qual valori-
zando o seu proprio ritmo, o conhecimento das cantigas € o funda-
mento dos sanios. Alguns alabés, devido ao seu conhecimento dos ri-~
tuais do candomblé, as vezes se promovem a categoria de pais-de-
santo, ou exercem uma verdadeira tirania sobre a casa a que perten-
cem ou a que se associam. Nos terreiros ¢ comum verem-se meninos —
alguns ainda na primeira infancia — atentos aos toques, 0 ritmo
invocatério dos atabaques. Desde muito cedo os meninos das familias

" de candomblé aprendem a cantar e a tocar e aqueles mais talentosos e

que se mostram interessados na aprendizagem das cantigas, sua ade-
quacdo ritual e suas variaveis, sao incentivados e orientados para um
dia ocuparem um lugar na hierarquia do grupo. No terreiro do Alaketu,
todos os cinco filhos homens da ialorixd tocam e cantam para 0s Orixas,
e ja ali se podem ver os seus netos, mal-andando e ja segurando, deci-
didos e ritmicos, 0 agog06.”

O alabé confirmado, nos terreiros tradicionais, deve possuir um
extenso conhecimento das cantigas e dos momentos littirgicos em que
elas devem ser cantadas. A ordenacio das mesmas. As cantigas de ini-
ciagdo e de fundamento; as de Xiré e as cantigas para os mortos 1os
ritos finebres do axexé,®" sem esquecer as cantigas de sotaque.

99 Cf HERSKOVITS: “Boys are encouraged by tradition to learn the drum-rhythms, and are
so often to be seen drumping boxes o1 calabashes. At ceremonies, before the skilled
drutnmers take over, the older boys and young men of the house begin beating out
rhythms.. Wherever drums are played, a group of boys is invariably found standing
close by, listening, walching, learning. )

Ceriménia fanebre para os iniciados no candomblé. “L obrigacio inicial de um morto
que tenha tido qualquer tipo de compromisse no candomblé. Nio precisa ser filho-de-
santo ou confirmado. No caso de um filho-de-santo ou pessoa confirmada em outro pos-
to, é necessdrio o axex¢ para que o nome da pessoa fique para ser entregue a oulro.
Quando 16, o axexé ¢ o mais simples possivel. Quando filho-de-santo, ou pessoa confir-
mada, ou que tem obrigacio de sete anos, o axexé ¢ obrigado a ser de sete dias. No caso de
uma ialorixa ou pessoa de grande fundamento na casa, faz-se tal obrigacao de sete dias,
de 30 dias, de trés meses, de seis meses, um ano, frés anos, scte anos, 14 anose 21 anos.” (M.
N.) Cf. Bastide, id. pp. 70-75 e especialmente o trabalho do mesmo autor, L’axexe in Les
Afro-Americans. (1953, pp. 185-110; Querino, id., pp. 96-97.)

Cantigas de escarnio: Canfar sofague, segundo ainda M. N. é: “... Cantar cantigas que em
seu fundamento da indiretas a alguém ou que explica a esse alguém alguma coisa. E
xingar alguém por meio de cantizas.”

91

e
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A palavra alabé é a forma brasileira do iorubd alagbe (alabg),
que significa o dono do aghé, que ¢ uma cabaca chamada de ggbeou
kengbe, ou ainda akereghe em ioruba, e que serve de instrumento para
marcar o ritmo dos atabaques. Esta etimologia ¢ muito provavel, em-
bora ndo abonada, explicitamente, nos dicionarios iorubas. Este ggbé
¢ transcrito em portugués, devido a sua realizacdo fonética, como 4guc
para o que Carneiro da: “Cabaga coberta de renda de contas-de-san-
ta-maria, usada como instrumento musical.””

Outros postos existem, mais especializados, a ponto de consti-
tuirem, de certa maneira, uma classe sacerdotal, embora estejam tam-
bém, como nos outros cargos de mando, submetidos a autoridade indis-
cutivel da mae-de-santo da casa. Dois exemplos para definir a situagao.
Primeiro, o posto de Assobd, que ¢ uma espécie de zelador da casa de
Omolu-Obaluaié. As filhas desse orixds chamam o Assoba de “meu
pai”; na cerimonia do padg, o nome de Assoba é invocado e, estando
ele presente, deve dancar a cantiga em frente ao estrado dos atabaques.
Carneiro ndo menciona, talvez porque no Engenho Velho ndo existis-
se o Assoba. Herskovits, entretanto, diz: “The Asoba is another high
title, as the liberal translation of this Yoruba word, which means. ‘The
King’s guard’ indicales. Inn some houses, indeed, the asoba 1s 4 kind of
vice-pejigan.”** Herskovits deve ter sido mal informado sobre a posi-
cio e a funcdo do assoba nos candomblés, como também quanto a
significagdo do termo asoba, como “King’s guard”, ha de ter sido uma
ma interpretacio de alguma etimologia popular, ou, quem sabe, uma
referéncia a soba, quimbundo para Rei. A palavra, entretanto, € de
origem iorubd, e segundo Abraham, asogha quer dizer “sewer of
calabashes”. Este conceito estd ritualmente associado ao culto de
Omolu-Obaluaié. So (s6) significa “remendar, consertar, coser” e jgha
(igha), “cabaga”. Os iorubas de “expressio francesa” do Daome grafam
assoghbid na sua transcricao usual e este nome pertence as familias tra-
dicionalmente consagradas ao culto do orixa Xapand, um outro nome
que tem Omolu-Obaluaié e usado pelos nagos do Daomé. Dai certa-
mente o postode Assobd nos candomblés estar ligado aquele orixa.

9 Essa definicao estd no Glossario da obra que vem sendo citada; no texto, pode-se ler: “A
cabaca ¢ uma cabaca comuim, coberta com uma rede de malhas feita com sementes cha-
madas contas-de-santa-maria”, Carneiro, id., p. 1 16.

™ Herskovits, id., p. 240.
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Atualmente, na Bahia, conhego apenas um Assobd, que ¢
Deoscoredes M. Santos, filho da falecida ialorixa Senhora, e este posto
Ihe foi dado por sua avo-de-santo Aninha.”® O outro Assoba, do can-
domblé do Ogunj4, era o jovem gravador Helio Oliveira, neto do fale-
cido Pai Procépio, falecido ha dez anos. O outro posto com implica-
coes rituais, da maior importancia nos candomblés, € o de babalossanhe,
também chamado de Olossan‘ie, que é o zelador da casa de Ossaim, o
“orixd das folhas” usadas largamente nos rituais do candomble. Nao é
preciso enfatizar a importancia dessa fungao nos terreiros, bastando
lembrar o ditado nago que diz Kosi ewe, kosi Orisa (cossi eug, cossi
orixa), “sem folha nao ha santo”.

Essas as posicoes hierarquicas mais freqiientemente encontradas
nas casas-de-santo estruturadas de acordo com o modelo jeje-nago. Um
estudo comparativo e lingiiisticamente orientado revelaria mais clara-
mente os padrdes originais formadores desse processo aculturativo
que é o candomblé jeje-nagd da Bahia. Os cargosou postos aqui refe-
ridos estdo todos funcionalmente ligados a ideologia do grupo e ao
equilibrio de seus estratos. E o conhecimento das funcdes ou dos pa-
péis que desempenham no grupo os seus portadores esclarece
grandemente a norma das relacdes intragrupais nos candomblés.

2.5  As hierarquias honorificas

Os grupos de candomblé possuem, além dos postos executivos,
auxiliares dirvetos do lider do grupo, uma outra categoria de titulares,
que constituem o que prefiro chamar, neste trabalho, de hicrarguias
honorificas, por oposicio — verdade que ndo muito estrita — as posi-
¢oes executivas de mando ja referidas.

Sdo muitos os 0iés, 0s posfos ou 0s nomes que se outorgam nos
candomblés, nos ebés dos varios orixas, com o que o lider do grupo
homenageia uma pessoa amiga, que pertence ot nao ao candomblé,
mas que demonstra qualquer forma de interesse ou de simpatia pelos
orixas e seu culto.

i T . L. - : i 7 P
Deoscoredes M. dos Santos, quando se refere & ialorixd Aninha diz “minha avo”. Em seu

livro Axé Qpd Afonjd, na pagina de rosto, coloca o fitulo que possui no terreire: Assobd
do Axé Op6 Afonja. 1962,
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Os portadores desses titulos nao sdo chamados de ogas— mas de
oloiésou qjoiés.”

A tradicdo de conceder titulos honorificos nos candomblés ¢
comum na organizacao social tradicional dos africanos € Abraham,
por exemplo, na entrada oye, relaciona 266 titulos diferentes usados
pelos iorubds.

Esses titulos, na Bahia, sdo concedidos pelas ialorixds a antigos
ogds da casa — que crescem, com isto, em prestigio e sfafus no can-
domblé — como também a amigos e “simpatizantes da casa”, de ampla
gama de condicdo social — escritores, deputados, pintores, professores
universitarios, comerciantes, industriais, médicos ¢ estrangeiros resi-
dentes na Bahia, de varias atividades. [ evidente que a ialorixa sabe
muito bem que tipo de oié deve conceder a essas Pessoas, amigos seus
e da casa, que nao podem desempenhar todas as obrigacoes rituais
prescritas aos filhos-do-~axé. Esses titulos sdo, assim, um laco na am-
pla rede de relacionamento do terreiro com a comunidade mais an-
pla e, se ndo obrigam seus portadores a cumprirem rituais laboriosos
e renovadores de suas ligagdes misticas com o mundo sobrenatural
das divindades, pelo menos os associam, formalmente, ao terreiro, pela
cerimonia minima anual de que devem todos participar, da festa do
padroeiro da casa. ‘

No candomblé do Opd Afonja, por exemplo, que segue a tradi-
cao de conceder titulos honorificos — sem maiores compromissos
litirgicos ou executivos —a pessoas de diversos estratos sociais, 0s
portadores desses titulos, quaisquer que sejam suas condigdes, sub-
metem-se mais ou menos regularmente a obrigagoes propiciatorias
ou purificadoras, além de participarem, efetivamente, do esquema eco-
némico-financeiro da casa.”

N Ofpig, também opoié e jfoié. As trés formas s30 conhecidas no candomblé com a mesma
significacio: o portador de um titulo honorifico, de um “cargo” ou um “posto”, nos ter-
reiros. Abraham da para foye (ijoie): “tittlcholder”. Na mesma entrada dessc dicionario,
vern um exemplo que encerra duas das formas conhecidas na Bahia como sinonimas:
“Qloye taa fee so di jjoye niyii” (Oloié 14 fé s6 di fjoié nii) “este ¢ o candidato ao posto que
desejamos como titular”. Fara acentuar o papel politico dos oloics na organizagio social
dos iorubds, cito a referéncia de Lloyd, em seu artigo Yoruba Lineage: “... Those fowis
which were capifals were, in the past, governed by kings (oba) and councils of chiefs
folowe or ijoie) wiho exercised sovereigin powers throughout the town and its territory”,
1955, p. 235.

Cf.Santos: “Entre pessoas que tém postos na hierarquia do terreiro encontram-se, lado a
lado, com a gente simples do povo nomes conhecidos como os de Jorge Amado, Pierre
Verger, Carybé, Vasconcelos Maia, Antonio Olinto, Moisés Alves, Vivaldo e Synval Costa
Lima, Zora Seljan, Z¢lia Amado, Lénio Braga, Rubem Valentim”, id., p. 36.




128 O CULTO AOS ORIXAS, VODUNS E ANCESTRAIS EM RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

Esses titulos honorificos, quando concedidos a ogas ja confir-
mados, envolvem sempre alguma funcdo ritual suplementar. Em 830
Gongalo, por exemplo, 0s primeiros Obas de Xangd eram, na maioria,
ogds da casa ou dos terreiros de algum modo associados a casa, como
o Engenho Velho. Mas, na maioria dos casos, os oiés sdo mais
honorificos que executivos, Nem por isso, entretanto, deixam de ser
cobigados e o prestigio que envolvem é causa de eventuais tensdes e
atritos no grupo.

Esses titulos, na antiga organizacao social e politica dos iorubas,
eram apenas titulos politicos e administrativos e, aparentemente, nao
implicavam funcdes religiosas especificas. Recriados na Bahia, nos
grupos religiosos dos candomblés, carregaram-se ali de obrigacdes e
de valores puramente rituais.

Como exemplo desse fendmeno, citarei apenas quatro oiés da
lista de mais de 40 conhecidos nos candomblés da Bahia:

1. Balogum. Entre os iorubas, 0 Balogum era comandante dos
guerreiros veteranos. [mediatos a ele, estavam o Otum e o Ossi Balogum.
ABRAHAM da como etimologia Oba + ol + ogum = “o chefe da guer-
ra”. Esta etimologia ¢ citada para referir a um fato lingiiistico — dos
muitos a serem analisados na linguagem do candomblé — e que tem
reflexos na organizagao social do grupo. Na Bahia, este o7é é concedi-
do a um filho de Ogum. A etimologia dada —e aceita entre os iorubas
_ relaciona o titulo com a palavra ggum —no fom médio — e nada tem
a ver com o nome de orixa Ogun, que en jorub4 é pronunciado em
outro tom. Este fato de mudanga semantica em palavras de linguas
tonais tem levado os membros dos grupos € pesquisadores a surpre-
endentes afirmativas e as hipdteses mais fantasistas. Neste caso, o
nivelamento dos forns dos fonemas de iorubas — perdidos na lingua-
gem de santo — faz com que 0 titulo que poderia ser usado por qual-
quer pessoa SO possa ser atribuido a uma categoria, a dos filhos do
orixd Ogumn.

2. Baxorum ou Obéd Xorum, como também se diz na Bahia. En-
tre os iorubds, é o primeiro-ministro ou o presidente do Conselho do
Alafin de Oi6. Abraham da a seguinte etimologia: de Oba + osorum
(ob4 + oxorum) ¢ envia para oxorunt. Mas nao fol surpresa — para
quem se habituou com as peculiaridades daquele excelente mas com-
plicado dicionério — quando no verbete osorum indicado, o autor en-
via de volta para Obasorum! Nao pode, assim, precisar o significado
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da palavra osorum. O radical orun, entretanto, significa “céu” em
ioruba.

3. Balé Este é um titulo usado pelos chefes de algumas cidades
iorubds. Balé vem do Oba + ile (obd + ilé), 0 “rei da terra”, “o dono da
terra”. J4 referi antes ao fato de o pai da atual mée-de-santo do Opd
Afonja, José Theodoro Pimentel, usar o titulo de Balé Xangd.

4. Maié. Este é também, entre os iorubds, um titulo militar, que
vem em seguida ao Balogum. A historia dos iorubas conta como — de
acordo com a tradicdo de Ifé —, o Mdye (mai€) de Ifé tornou-se o pri-
meiro Balé de Tbadan. Esses titulos apresentam, nas diferentes regioes
iorubds, pequenas mudancas em Suas funcoées, mas todas sio — ou
eram — relacionadas com painéis essenciamente politicos da organi-
zacdo social dos iorubas.

£ talvez possivel se concluir dai que tera havido, entre os antigos
escravos nagods libertos no Brasil e seus descendentes, uma intengéo de
recriarem, dentro das entdo recentes estruturas religiosas dos grupos
dos candomblés, no comego do século XIX, algumas das outras insti-
tuicdes perdidas de sua cultura. Algo assim como uin Estado simbdlico
ou uma linhagem, recriados na estrutura do grupo religioso.

Dentro dessa hipdtese, é que se podera entender a existéncia,
no Opd Afonjd, de um grupo de 36 titulares — 12 Obas e mais 12
otum-obas e os 12 ossi-obds — que tém titulos que evocam as hierar-
quias politicas e executivas dos iorubas. Embora neste caso, dos Obas
de Xang0, houvesse seguramente um proposito de criar-se uma super-
estrufura hierarquica no Terreiro de Sdo Gongalo, para prestigiar e
valorizar o culto de Xangd. E isto foi feito pela mae-de-santo Aninha e
pelo babalad Martiniano Elizeu do Bonfim, a quem seguramente se
devem muitos — sendo todos — dos nomes — titulos dos 12 obds.”

Fara concluir, vale citar ainda como exemplo dos titulos outor-
gados por mies-de-santo a seus amigos € simpatizantes do culto, o

% Martiniano Elizeu do Bonfim, o famoso babalad falecido em 1942, esteve, em sua juven-
tude, durante varios anos na Africa, onde aprendeu inglés ¢ ioruba, que falava fluente-
mente. J4 existe um certo mito sobre a figura desse lider do candomblé e sua forte e
complexa personalidade. De sua estada em Lagos, na Nigéria, sabe-se que estudou num
colégio de missiondrios e freqiicntou babalads de sua sacdo, com quem certamente apren-
deu as técnicas da adivinhacio de Ifa-Orunmila, Sobre a ida de Martimano a Africa, um
informante diz: “o pai dele mandou ele para a Alrica porque numa briga ele quebrou a
cabeca de um rapaz branco, filho de um homem importante ¢ teve que se esconder da
policia”. As versoes de sua viagem, entretanto, nos autores que a mencionam, falam do
seu interesse pelas tradiges religiosas de seus antepassados. Sobre o grupo dos Ogas, ver
Costa Lima. V. da 1966.
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posto de Oju Obd — “os olhos do rei”, isto é, de Xangd — concedido ha
muitos anos ao historiador e etnodlogo Pierre Verger, no candomblé do
Opd Afonja, pela falecida mae-de-santo Senhora. Seu Otum é o escri-
tor Vasconcelos Maia.

Esses titulos dados a pessoas de “fora da seita” ndo sdo univer-
salmente aceitos, sem restri¢des, pelo povo-de-santo. Mas a autorida-
de da mae-de-santo estd acima de quaisquer reagdes ostensivas e, quan-
to as outras, diluem-se naturalmente no mundo compreensivo do can-
domblé. E os oloiés de sala, os “Obas de domingo”, embora censura-
dos nas c:amadas mais coerentes do grupo, sdo sermpre reconhecidos e
reverenciados a medida de seu sfafus, de sua assiduidade e de sua
participacdo na vida do terreiro.

Nem se pense que a possivel contribuicédo financeira ou materi-
al — ou o prestigio que possa trazer ao candomblé a presenca, entre
seus membros, de pessoas de situagdes social e econdmica elevadas,
Portanto pertencentes a outras camadas sociais que nao as que cons-
tituem o povo-de-santo — seja fator principal determinante da aceita-
Géo dessas pessoas pelo grupo. Os titulos do prestigio também a quem
os recebe. E no mundo misterioso das afirmacdes existenciais, o que
pode parecer uma afetagdo intelectual, ou uma satisfacio estéﬁcé, pode
significar procuras mais sutis no plano da crenga e do sentimento.
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A FILHA-DE-SANTO*

Gisele Omindarewa Cossard

Os descendentes dos africanos trazidos outrora ao Brasil como
escravos permaneceram ficis a cultura de seus antepassados, em que
pese a adversidade. Os centros religiosos — candomblés — reivindicam
a tradicdo nagd originaria do Golfo do Benin, a qual se somam algu-
mas vezes reminiscéncias bantus do Congo ou de Angola. Os Nagos
acreditam em um Deus inacessivel e longinquo, que delegou poderes
a divindades — orixa — intermedidarias entre Ele e os homens. Calbie ao
chefe do candomblé dar a conhecer a vontade destas divindades por
meio do jogo da adivinhagdo. Ele deve também organizar as festas,
durante as quais as divindades apoderam-se do corpo dos iniciados.
Estes tltimos trazem o nome de iad, que significa em nagd “esposa do
orixd”. A idéia africana do casamento mistico perdeu-se entretanto
no Brasil e as relacdes do ser humano com scu Orix4 sdo as rmesmas
dos pais em relagdo aos filhos. Os iniciados sdo chamados “filhos ou
filhas-de-santo” e os chefes dos candombles, “pai ou mie-de-santo”,
em decorréncia do sincretismo que assimilou cada divindade a um
santo catélico.

A iad é um ser escolhido pelo orixa a fim de que este possa, por
meio do transe, descer entre os humanos e voltar a Terra. A iniciagédo
tem por objetivo condicionar a pessoa escolhida — em geral uma mu-
Ther — de modo que ela entre em transe no momento desejado e em
circunstincias precisas e muito controladas. Por ocasiao da reclusao,

treinamentos metodicos estabelecem condicionamentos que sao de-
sencadeados por um certo nimero de sensacoes definidas. O com-

*  Fslas observagoes foram feilas no candomblé de Jodo da Goméa, baiano instalado em
Dugque de Caxias, subiirbie do Rio de Janeiro, em 1946,
O lexto foi publicado originalmente no Journal de la Société des Américanistes. Musée de
I'Homme, Paris, Tomo IVIIL: 57-77, 1969, Tradugio de Carlos Eugénio Marcondes de Moura.
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portamento ritual obedece assim a um padrio rigoroso, tanto na inti-
midade quanto em piiblico, e jamais cede lugar a anarquia. Quando o
orixa volta a Terra, deve dangar e mimar lendas conhecidas e o menor
gesto, 0 menor passo tém sua importancia. A sala onde acontecem as
festas é um teatro. Cada ceriménia é uma representacio religiosa, da
qual participam atores € espectadores. Por ocasiéo do retorno do orixa
4 Terra, os trajes rituais, as insignias levadas pelas iniciadas em tran-
se, 0s ritmos, 0s cantos e a coreografia perpetuam lendas que formam
uma heranga preciosa e que a iad transmite de geragdo em geracdo. E
o patrimdnio da comunidade.

A iad tem, além disto, uma segunda missdo. Através dela sdo
transmitidas as mensagens que o orixd destina aos humanos, tanto a
ela quanto as pessoas 4 sua volta. Quanto mais antiga sua iniciagao,
mais a personalidade de seu orix4 (isto é, a que ela possui em estado
de transe) aumenta de importancia. Continua a corresponder ao ar-
quétipo tradicional, mas adquire nuancas segundo cada individuo.
Pouco a pouco, o orixa adquire o habito de falar e com o tempo e a
experiéncia desenvolvem-se 0s signos de um saber pessoal: dupla vi-
sdo, profecia, lingua secreta, conhecimentos de plantas, remédios etc.
“Com o tempo, o santo vai se desenvolvendo”, ao que se diz. Esta fa-
culdade se desenvolve mais, ou menos, segundo 0s casos, mas a evolu-
clo se dd sempre sem que a iniciada tenha conhecimento dela, da
mesma forma que a escolha de se tornar filha-de-santo deu-se inde-
pendentemente de sua vontade, sem que até mesmo tenha existido um
esforco de sua parte para chegar la.

Existe, portanto, na iad a justaposicdo de dois estados paralelos:
o estado normal, consciente e o estado de transe, inconsciente, consi-
derado divino. Mesmo quando a iniciada estd desperta e consciente,
sua segunda personalidade, inconsciente —a que se diz pertencer ao
orix4 — continua a pensar, agit, observar e influir sobre sua vida e a
dos demais seres humanos. No subconsciente se enconira criado e
plasmado um segundo eu muito coerente e muito extenso. Se a iniciada
nada sabe deste outro eu, a reciproca nao é verdadeira. O orixd conhece
tudo a respeito de sua filha e sua influéncia pode ser consideravel.

O orixé controla diretamente a fisiologia da iniciada e reforca
seu potencial vital. Em certos casos, a iniciagdo nio teve outros moti-
vos. Diz-se entdo que a iad foi iniciada devido a uma doenga, que pode
ser muito precisa: tuberculose, ulcera estomacal ou anemia grave.

O orixa age também sobre sua vida psiquica, através da criacao
de uma segunda personalidade ampliada, dado que participa do divi-
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no, o que leva a sublimagao de certas inibigdes que tenham podido
provocar desequilibrios nervosos € psicoses. Certas iniciadas, cujos
casos interessam vivammente o8 psiquiatras, sdo de fato doentes men-
tais e poden-se citar nuImMerosas filhas-de-santo que, antes de sua ini-
ciacdo, submeteram-se a tratamento em hospitais psiquiatricos, sem
obter o menor sucesso. Diz-se nesses asos que o orixa “segura a ca-
beca dela”, isto €, que ele consolida sua cabeca, seu espirito. £ conve-
niente notar que tais casos sao excepcionais. A maioria das iniciadas é
perfeitamente normal. Cada ser carrega em si os desejos, as tendéncias
que a educacao, o meio ambiente e os acontecimentos reprimiram ao
longo da existéncia, a tal ponto que a personalidade inicial encontra-
se, devido a isto, mais ou menos modificada. £ esta personalidade de
base que a iniciacdo reforgae amplia. Enquanto a psicoterapia procu-
ra exteriorizar a causa do mal, o que nao deixa de apresentar seus
perigos, pois corre-se O risco de fazer vir a tona conflitos que talvez
fosse preferivel deixar adormecidos e sepultados nas profundezas do
inconsciente, a inicia¢ao, pelo contrario, refor¢a o compartimento es-
tanque no sentido individuo-orixa. E no inconsciente que se da o de-
sabrochar da nova personalidade.

Na realidade, a barreira ¢ hermética apenas e um determina-~
do sentido. O orix4 pode modificar os impulsos, os desejos da iniciada.
Deixa-lhe recados, cuja origem a iniciada ndo reconhece, ao voltar a
si. “Vou deixar isso na cabega de minha filha”, diz o orixa. Ao desper-
tar, a iniciada, ignorando porque mudou de opinido, modificara seu
comportamento, em vitude da vontade do orixd. Isto pode leva-la a
orientar de modo diferente sua vida sentimental, a dar outro rumo a
sua vida financeira, a tomar novas decisoes relativas ao trabalho, a
familia, ou simplesmente a parar de beber...

Finalmente, o orix4 pode transmitir ordens ou conselhos atra-
vés de uma terceira pessoa que, no final do transe da iniciada, trans-
mitir-lhe-4 seu recado, tomando as devidas precaugdes, de tal forma
que as revelacdes ndo causem um choque excessivo na iad, se estive-
rem em contradicdo com sua vontade. Ela dispoe do livre arbitrio e
pode aceitar ou recusar submeter-se as injuncoes a ela transmitidas,
sabendo que sua rebelido serd punida de modo inelutavel e
imprevisivel, mais dia, menos dia.

Vé-se, portanto, a importancia que a determinagdo do orixa
protetor exerce. Ligado a cada ser humano a partir do momento de
sua concepcio, ele corresponde a uma estrutura inata. Determinar o
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orixa é, na realidade, perceber o niicleo das disposicGes que cada in-
dividuo recebeu de heranca e que constituem a sua estrutura somato-
psicolégica. Através delas se determinam os delineamentos de sua con-
duta, mas elas ndo formam a totalidade do ser humano. Devido as
circunstancias e ao meio ambiente, as aquisigdes falsificaram, as ve~
zes muito profundamente, essas disposigdes primordiais e a persona-
lidade do individuo nio corresponde mais com exatidao a sua estru-
tura primitiva. A evolugdo trouxe com ela desvios e as possibilidades
que se ofereciam ao individuo ndo puderam ser realizadas. £ por isso
que a determinacdo do orixa protetor € freqiientemente dificil e ¢ pre-
ciso toda a arte do pai-de-santo para que ela seja bem-sucedida.

Quando a pessoa entra em estado cataléptico, o pai-de-santo
observa com muito cuidado os gestos que ela faz ao cair e eles podem
fornecer indicagdes preciosas sobre a natureza do orixa. Ele, da mes-
ma forma, nota a qual orixa sdo dirigidas as cantigas entoadas naque-
le momento.

Todos estes sinais sdo importantes, porém devem ser confirma-
dos através do jogo da adivinhagao. E assim que sera obtido o od, isto
é, 0 signo que marca cada destino. Através do odu, se conhece o orixa
dono da cabeca e também o orixa ou os orixds que acompanham e
matizam o carater do individuo.

Se examinarmos as iniciadas, agrupando-as por cada orixa,
poderemos notar que elas possuem freqiientemente tragos em cormum,
tanto no plano fisiologico quanto no psicologico. Seus corpos pare-
cem trazer mais, ou menos profundamente, segundo os individuos, a
marca das forcas mentais e psiquicas que os animam.

Convém distinguir inicialmente os individuos ligados a um orixd
masculino e os ligados a um orixa feminino e que podem ser uns e
outros homens ou mulheres. Esta distingdo mostra uma polarizagao
dos seres, alguns mais combativos, outros, pelo contrdrio, mais orien-
tados em direcdo a conciliacdo ou & sedugdo, o que ndo implica abso-
lutamente que um homem que pertenca a uma divindade feminina
tenha tendéncias homossexuais. Acontece que certos elementos do
candomblé o afirmam, mas isto nao corresponde a uma realidade pro-
funda. Trata-se apenas de uma espécie de desculpa, que lThes permite
justificarem-se a seus olhos e aos olhos dos outros.

Em cada categoria dos orixés se distinguem também os orixas
velhos e outros mais jovens. Isto também ¢ encontrado no carater do
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individuo. Um parece ter sido sempre velho e o outro, ao contrario,
sempre crianga, como se levassemos sempre dentro de nos a marca
de uma das idades da vida.

O tipo Ogum € magro, Nervoso, musculoso, de temperamento
dificil, cheio de iniciativas, batalhador, conguistador.

O tipo Xangd é adiposo e tem tendéncia 4 obesidade. Aprecia o
2070, ¢ hedonista e algumas vezes tende & preguica. £ visceral.

O tipo Obaluaié é desajeitado, pesado, fechado. E freqilentemente
um pessimista que estraga suas oportunidades, devido a uma mentali-
dade auto-destruidora.

O tipo Oxdssi é agil, nervoso, refinado, interessa-se por tudo,
nem sempre é perseverante e é instivel em seus afetos.

O tipo Oxal4 é calmo, lento, teimoso, fechado, age em siléncio e
jamais perdoa uma ofensa.

O tipo Iansa é vivo, conquistador, ativo, ciumento e até mesmo
cruel e colérico.

O tipo Oxum corresponde a beleza gorda, a quem todas as ho-
menagens sdo devidas. Algumas vezes preguicoso, interesseiro, sabe
aliar a falta de cuidados a seducao.

O tipo lemanja irrita-se com facilidade, é instavel, generoso,
mas somente até certo ponto. Tem tendéncias maternais ¢ aprecia a
soliddo.

O tipo Nand é velho antes do tempo, taciturno, emburrado e
fechado, exiremamente vingativo e muito trabalhador.

O problema se complica 2 medida que, com muita freqiiéncia,
o carater basico ndo é muito aparente e pode ser modificado através
da influéncia mais ou menos importante dos orixa secundarios reve-
lados no odu. Um orixd secunddrio pode mesmo procurar impor-se
no lugar daquele que é o dono da cabeca. Segundo os membros do
candomblé, o equilibrio maximo ocorrerd quando o individuo é de-
terminado por um primeiro tipo masculino e um segundo tipo femi-
nino, ou vice-versa. Ao modelar o inconsciente sobre o arquétipo divi-
no, a iniciagdo permite reforcar a estrutura de base da a6 e favorece o
seu desabrochar.

Ao sair da iniciacdo, a ind é a eleita da divindade e assim perma-
necerd até a morte. O que quer que faca e 0 que quer que pense em
seguida, jamais podera voltar atras e desmanchar o que foi feito. Mais
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ainda que esposa ou filha do deus, é sua escrava. Depositdria da forca
divina, deve cuidar de manté-Ia intacta, evitando tudo aquilo que pu-
der prejudica-la ou quebra-la. Sabe que 0s seres e mesmo os objetos
que a cercam podem ser os vetores, conscientes ou ndo, de influéncias
eventualmente maléficas. Deve, portanto, cuidar para nido fazer nada
que permita essas influéncias exercerem-se sobre ela. | por isso que
deve observar um grande niimero de preceitos a ela ensinados pela
mae pequena, mas que ela deve aprender sobretudo observando as
outras, sem nunca fazer perguntas. Elas formam a regra da vida da
iniciada, qualquer que seja seu grau de iniciacdo.

O conjunto dessas proibicées integram as quizilas, do quim-
bundo quizila. Alfonso da Silva Rego diz: “Em Angola existe uma pala-
vra que exprime uma idéia que encontramos em todos os Iugares, a
idéia daquilo que ndo é bom, que nao conveém, que é contrario a tradi-
c&o ou 4 etiqueta, aquilo que se deve fazer etc. F a palavra quizila”,!

As quizilas sdo numerosas e nio é fcil classifici-las. As influén-
cias maléficas podem provir de certos pontos do espaco ou do tempo

mais particularmente ligados ao Exu? e 4s almas, Assim ¢é que a iad

evita colocar-se de costas para uma janela ou para uma porta; ndo se

senta na soleira da porta; ndo atravessa as encruzilhadas em diagonal,
pois 0s Exus moram nas aberturas e nas encruzilhadas. Ndo toma ba-
nho de mar; evita os cemitérios. Cuida de orientar o lugar onde dorme
(esteira ou cama), de maneira que seus pes ndo fiquem voltados para
arua, pois ¢ assim que se colocam os defuntos. A Morte poderia enga-
nar-se e leva-la. No sai de casa quando estd batendo meio-dia, seis

horas ou meia-noite. Ndo varre a casa e nao lava loucas e panelas
depois que a noite cai.

Da mesma forma ndo lhe sdo favoraveis certas fontes de calor e
tas cores. A iad evita o sol forte e $6 sai com a cabeca coberta. Evita
queimar-se, beber ou comer algo muito quente. Se é filha de lemanja
ou de Oxald, evita ficar perto de azeite-de-dendé que esteja fervendo.
Nio deve dar as costas chama, provenha ela do fogdo ou de um

Cer

! Rego, Afonso da Silva. “Etnorreljgiosidade negra”, Estudos sobre a etnologia do Ultramar

Poriugués. Vol IT. Colecio Estudos, Ensaios e Documentos, n° 84, Lishoa, 1961, p. 307.
Exu: divindade inferior, que exerce Jjunto ds demais o papel de mensageiro e criado.
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somente o branco. N o 1
Os outros seres podem carregar consigo mas mﬂuleqnmas eela
nio deve deixar ninguém se sentar ou se deitar erfl sua esteir ahou: can:lé
Nio ferminard o que oufra pessoa co.megou; ndo pode fec Nagooc fme
alguém abriu e evita deixar gavetas, caixas ouﬁ malas abertas. pocome
o resto dos outros, ndo usa suas roupas, nao c9me e I’Iel‘"ﬂ e
recipientes ja usados por alguém. Néo recollhe o lixo com. as n; ° ,asse
recolhe o lixo que outra pessoa varreu. Cu1fla para que ningu Dips é e
obraco, a mio ou um objeto qualquer em cima de sua cabeca, p
que estd seu orixa. | |
Como os objetivos de que se serve — € mais _parhculm;nerﬁelaotz
roupas que usa — sio impregnados de forca, ela ndo pode 3;2]; o
¢ estragd-los, dando trajes ou calcados a qualquer pessoa. t oo
Iher os cabelos que ficaram presos no pente, ou 0s que cor C;)L.l, e éogno
los na dgua. Enterra os restos de comida que acaso ten;h’al e1xaﬁomé—
prato e cuida para que animal algum Ven_ha clesen_tf:ma,~ osec -
los. Pode todavia d4-los a um cachorro, pgls estP: animal é copsz_tlgraste
a Ogum e também a Obaluaié, devido ao sincretismo que assimila e
orixa a Sdo Roque.

Certos gestos devem ser feitos seguindo um §entido, uma ordeil;
que nio pode ser transgredida. Nunca deve Vest.u*‘ suas rog;;}as ps;a
avesso, deve enfiar saias e vestidos pela cabeg% e tira-los t;m .er;(; i) :
cabeca. Se enrolou as mangas, deve desenrola-las an’Fes e: scm dzvé
Nio pode deixar os sapatos com a sola voltada paFa c%ma fl, ne 1 deve
deixd-los um por cima do outro. Se entra en_1 uma igreja pe ?nprlm e
vez, deve penetrar pela porta principal e sair por ela. Se entra em
bosque ou mato, deve sair pelo mesmo caminho.

Nao pode comer determinados alimentos..Apés sua ini(;iagﬁoaa
iad cuida de observar se determinados pratos a incomodam, evce{n o}
evita-los dai por diante. Trafa-se geralmente de pratos consagfa 0s a
seu orixd. As informacdes obtidas em relagio a estf: assu.nto sao cory
traditorias. A maior parte das pessoas de candom.ble ucons1dera1T1 proi-
bidas as comidas — e sobretudo a carne dos fELl’lllTlElls iofﬂeremias ascj
orix4 que é o protetor da iniciada, por respeito a este ultl.m?.d crc; -
cente-se a estas proibi¢des as comidas consagradas ao orixa do p
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de-santo e algumas vezes ao orixa do dofono do “barco”.? Jodo da
Goméa, consultado a respeito em determinada ocasido, respondeu que
era necessario sobretudo que a jovem iad experimentasse de tudo apos
a iniciagdo e que deveria observar o que lhe fazia mal, evitando-o dai
por diante. Mesmo assim, as pessoas mais antigas do candomblé sen-
tem um certo prazer em interrogar maliciosamente as jovens iads para
saber se comem este ou aquele alimento consagrado a seu orixa. Se
elas respondem que ndo respeitaram as proibicoes, as mais antigas
ndo deixam de comentar suas respostas com ironia.

E preciso, enfim, assinalar um habito muito particular: se por
acaso se come um alimento proibido, néo se deve pronunciar seu nome.
Por exemplo, a melancia consagrada a Iansa ¢ chamada de “inhame
vermelho”. Um dia chegamos na Gomeéa e Jodo da Goméa estava a
mesa, acompanhado por trés ogls, comendo caranguejos azuis, caga-
dos no mangue. Sabendo que este animal é consagrado a Obaluaié e
que em principio é proibido comé-lo, néo fizemos o menor comenta-
rio e preparavamo-nos para saudar cada um deles, quando uma pes-
soa antiga da casa apressou-se em dizer-nos: “T4 vendo, seu pai esta
comendo siri?” O tom empregado era tdo decisivo, que nio percebe-
mos o erro no emprego da palavra “siri”, caranguejo do mar, que nao
¢ comida proibida, em lugar da palavra “caranguejo”. Mais tarde, ela
me explicou que se eu tivesse feito algum comentario e pronunciado a
palavra “caranguejo”, mais ninguém poderia continuar comendo, pois
teriamos advertido a divindade da ofensa que se lhe fazia, ao passo
que tinham tentado induzi-la em erro, ao falar de “siri”.

A iad aprende o que deve fazer quando vem ao terreiro e qual
deve ser sua atitude em relagdo ao pai-de-santo, aos mais velhos e aos
membros de seu “barco”. Comparece ao terreiro sempre que possivel.
Toma cuidado em chegar 4 de “corpo limpo?”, isto é, sem ter tido rela-
¢des scxuais desde a noite anterior. Caso contrario, deve tomar um
banho antes de sair de casa. Ao chegar, ndo cumprimenta ninguém.
Descansa um instante no quintal e vai trocar de roupa, pondo os tra-
jes habituais do candomblé. Em seguida vai saudar os Exus, dando-lhes
as costas e esfregando os pés na terra. Apos, da um dobale no ronco,*

As iniciagées geralimente se fazem por grupos, denominados “barcos”. A primeira inicia-
da do grupo recebe o nome de dofono,

3 Roncé. quarto secreto do ferreiro, onde se desenrolam as iniciagaes.
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diante do poste central, diante das quartinhas sagradas no quarto dos
orixas, no de Obaluaié e no de Oxala. Da em seguida um dobale® dian-
te de seu pai-de-santo e pede-lhe a béncdo, bem como a da mae-pe-
quena, da yamoro, dos ggds® e de todas as que sdo mais antigas do que
ela. Somente entdo cobre a cabeca com um gjd branco, que amarra
sob a forma de turbante, pois ndo pode receber uma béncido com a
cabeca coberta.

Se dorme no terreiro, levanta-se com o nascer do Sol, pois nio
pode estar dormindo quando o Sol estiver quente e seria de muito mau
gosto seu pai ndo encontra-la de pé, quando ele acordasse. Seu pri-
meiro trabalho € lavar a boca e o rosto para apagar eventualmente os
tracos de uma alma que tivesse vindo ronda-la durante a noite, a fim
de colher em seus labios “o mingau das almas”. Gilberto Freyre cita
este costume, que ainda ¢ escrupulosamente observado nos dias de
hoje.” E por esta razio que a iniciada sempre deixa uni copo de dgua
perto da esteira. Se por acaso a chamarem durante a noite, ela podera
lavar imediatamente a boca e a forca de suas palavras nio correrd o
risco de diminuir, passando através de uma boca suja.

Passa em seguida a ablugdes mais intimas. Vivendo em um des-
conforto total, com um material rudimentar, em uma promiscuidade
continua, a iad deve entregar-se a uma limpeza rigorosa, que estd na
base de suas crengas, pois precisa estar sempre em condicdes de rece-
ber o orixa, visto que seu corpo é o suporte dele. Assim sendo, o pro-
prio banho obedece a um verdadeiro ritual, pois ele ressacraliza quo-
tidianamente o receptaculo do deus. A iad sé pode utilizar dgua mor-
na ou fria. Comega por lavar a boca por meio de trés goles sucessivos,
que ela cospe. Lava em seguida os 0rgaos sexuais. Derrama em segui-
da um pouco de dgua no topo da cabega, apds dizer: “ago, meu pai”
(ou “minha mée”). Dé-me permissio, meu pai (ou minha mie). Ago-
ra pode ensaboar-se, mas é preciso evitar as esponjas do mar, pois sdo
ligadas as almas...

Deve tomar um banho de chuveiro e trocar de roupa antes das
seis da tarde. Vestida com roupa limpa, volta a pedir a béncdo a seu
pai. A noite, antes de ir deitar em sua esteira, no ronco, pede-lhe permis-
sdo para tanto e da um dobale diante dele.

e Saudacio da iniciada, que deita de brugos no chio.
% Mae-pequena, yamoro, 0gd: pessoas que [em um posto no terreiro.

Freyre, Gilberto. Casa grande e senzala. Paris, 1952, p. 277,

K
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A iad ndo pode dormir de costas. Nio se pode desperti-la brus-
camente, sobretudo chamando-a por seu nome de batisnio. Se ela de-
mora para acordar, € preciso dar-lhe alguns tapinhas na planta dos
pés e chama-1a baixinho por sua dijina® Uma vez de pé, pode sentir-

se um tanto insegura e tonta. Deve entdo dar trés pequenos saltos no
mesmo lugar.

As distancias tornaram-se muito grandes entre ela e o pai-de-
santo, mesmo se, antes de ser iniciada, tivesse com ele relagdes amis-
tosas. Agora ndo € a primeira a lhe dirigir a palavra, ndo brinca mais
com ele e ndo lhe faz mais perguntas. Se quer pedir-lhe algo, ndo o faz,
diretamente, mas recorre a mediagdo da mae-pequena, que transmite
seu pedido, se julgar que deve fazé-lo. Jamais fica de pé diante do pai-
de-santo, e sim agachada, com a cabeca baixa. Ndo come mais a sua
mesa, nao dorme mais em sua casa, no bebe cerveja ou alcool em sua
presenga. Torna-se excluida do circulo de seus amigos.

Durante um ano tem direito a um prato que seu pai lhe d4 ao
distribuir a comida, mas ela vai comer na cozinha dos fundos, no bar-
racao ou no ronco, apoés pedir a béncio a seu pai e as pessoas mais
antigas. No final desse periodo compra tudo aquilo de que tem neces-
sidade e vai cozinhar no fundo do terreiro, com as outras iniciadas.
Com freqiiéncia, os pratos sdo preparados em comum e os mantimen-
tos sdo comprados reunindo os recursos de todas as 6. Aquela que
tem pouco dinheiro beneficia-se da generosidade de suas irmis, pois
Jjamais se nega comida a quem se encontra em situacgdo dificil.

Algumas vezes, entretanto, seu pai achama e dd-lhe de sua mao
0 “polo de comida” (aboro) que tira do prato e coloca em sua boca. Ela
agradece, pedindo-lhe a béncao: “Abenca, meu pail — Meu Pai (orix4)
lhe abengoe.” £ uma maneira de receber um pouco da forca do pai-
de-santo, de participar de seu axée é uma honra para a iniciada. Muitas
vezes as mais antigas também repetem o gesto, reforcando desta for-
ma os lagos espirituais no seio da comunidade.

Pouco a pouco, 4 ia6 organiza-se para gozar de algum conforto
durante o tempo que passa no terreiro. Assim que seus meios finan-
ceiros lhe permiter, compra um bati, no qual guarda seus trajes de
candomblé, seu prato e caneca de agate, o lencol, um cobertor, a bacia

B Dyjina: nome africano dado 4 iniciada.
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para se lavar, uma toalha de rosto, um pedaco de sabonite etc. I?ivicile
geralmente esse bati com uma ou duas irmas de “barco”. Os bats sido
guardados no roncd, ao longo das paredes, e colocados sobre peque-
nos bancos de madeira que os protegem da umidade do solo. Em 1960
havia cerca de trinta deles no roncé da Goméa.

As filhas-de-santo que moram nas redondezas guardam suas
coisas em casa e ndo tém batis no roncd. Algumas comparecem com
menos regularidade e quando participam das grar.ldles festas insta-
lam-se nas casas de suas irmas que residem na vizinhanca ou em
edificagdes situadas no interior do terreiro, fora da casa de Jodo da
Gomeéa.

A jovem iniciada deve se mostrar extremamente circunspecta
et seu relacionamento com as iads mais antigas. Deve observall* como
maior escriupulo as regras de precedéncia e para isso ‘é prems~0 que
conheca a ordem de feitura das diferentes iniciadas, pois elas sdo por
demais suscetiveis em relacdo a esse ponto. Ndo deve esq.uecer nunca
que em todas as atividades do terreiro tem de se apagar diante daquie-
las que sdo mais antigas do que ela. Deve tomar cuidado para nio
tomar nenhuma iniciativa sem que tenha recebido ordens nesse senti-
do. Néc pode sequer assinalar os erros que observt?u por pfl;trte de al-
guém e nem se permitir qualquer tipo de comentdrio. Isto vigora para
todos os escaldes. Um dia, quando tudo j4 estava preparadc para o
sacrificio a Exu, a yamoropercebeu subitamente que a farofa® do padée'™®
ndo tinha sido preparada. Comunicou-nos baixinho sua surpresa,
porém limitou-se a isso. Jéao da Goméa iniciou a cerimdnia e no mo-
mento de fazer a oferenda aos Exu da rua, descobriu que o prato de
farofa ndo estava diante dele. Ficou encolerizado, reclamou em altos
brados e censurou asperamente “aquelas que ja tinham idade suficien-
te para saber destas coisas, que ndo prestavam atencdo em nad_a, que
nio providenciavam para que nada faltasse etc.” Cada uma balxouna
cabeca, em meio ao maior siléncio. A mie-pequena e a yamoro nao
disseram uma palavra. Apds o sacrificio, na cozinha dos fundos, per-
guntamos a yamoro o porqué de sua falta de reacdo. “O que eu podia
fazer?” respondeu. “Nosso pai ndo deu ordens... Perguntar—lhej se era
preciso preparar a farofa? Deus me livrel Ia parecer que eu sabia mais

Mistura de farinha de mandioca e azeite-de-dendé.
10 QOferenda a £xu, que precede fodas as cerimonias, a fim de que nada possa perturbar a
festa.
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do que ele e que queria lhe dar uma licdo! Somos todas pequenas, nao
sabemos nada, nio somos nada. £ ele quem d4 as ordens. Mesimo se
cle se esquece de alguma coisa, nao podemos dizer nada...”

Assim, mesmo se indevidamente censurada, a iad deve evitar
tentar se desculpar. Escuta com cabega baixa e pede respeitosamente a
béncio daquele que lhe passa uma reprimenda, a fim de implorar seu
perddo.

[, somente com $eus irmaos e irmas de iniciacdo que pode falar
com maior liberdade. Através das provagoes comuns, 0 barco forjou
ligagdes solidas. Possui pequenos segredos, unidade e solidariedade.
Um interdito muito rigoroso, que proibe quaisquer relagdes sexuais
entre os membros do mesmo “barco”, depura esta amizade de todo e
qualquer equivoco. Esta proibigdo vigora em relacdo as outras inicia-
das mais jovens ou mais velhas, mas em grau menot. Se 0 marido e
mulher encontram-se diante da contingéncia de passar pela iniciacao,
o pai-de-santo providencia para que eles ndo facam parte do mesmo
barco. De qualquer maneira, o nimero de iniciados do sexo masculi-
no ¢ pouco elevado e a maior parte deles é homossexual.

As iads do “barco” comem, cozinham e dormem juntas. Se um
dos membros encontra-se em situagdo dificil, € para seu “barco” que
ele se volta. Incumbe ao dofono representar ¢ dirigir o grupo que for-
ma a primeira célula da comunidade.

Resta 4 jovem iad aprender tudo o que diz respeito ao ritual e ao
orixd: como cuidar de sua quartinha sagrada, como se comportar du-
rante o candomblé e as diferentes cerimonias. Fouco a pouco procura
descobrir os segredos do candomblé, o “fundamento”.

Nesse sentido passard por grandes dificuldades, pois ninguem
lhe ensinara as cantigas, dangas ou gestos apropriados. Como ndo pode
fazer nenhuma pergunta, deve observar, com a cabega e os olhos bai-
x0s, sem nunca demonstrar que esta parecendo atenta ou interessada
demais. Logo descobre que muita curiosidade pode prejudica-la. Isto
se deve por um lado ao fato de que as mais antizas ndo procuram
divulgar o que sabem, pois correm o risco de se verem ultrapassadas
pelas mais jovens, e por outro lado devido a que nido é bom aprender
depressa demais, pois tudo o que se faz no candomblé pode acarretar,
em caso de erro, conseqiiéncias extremamente prejudiciais para si e
para os outros, Se uma filha-de-santo antecipasse determinadas inicia-
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tivas, poderia provocar o descontentamento das divindades, devido a
conhecimentos mal-assimilados, utilizados sem muita consciéncia de
seu significado. As divindades poderiam entao desencadear catastro-
fes, chegando 4 loucura e até mesmo a morte. “Q Tempo nao gosta do
que se faz sem ele”, dizem as mais antigas.

A iad logo percebe que, por ocasido das cerimonias fechadas e
dos sacrificios ou do bori,'' ha sempre iniciadas mais antigas que se
colocam diante dela. Se levantar demais a cabega, ¢ logo chamada a
ordem por um “Baixa a cabega, iad!” E preciso, portanto, ter muita
paciéncia e perseveranga. No entanto, quando houver muito trabalho,
se ela nao hesitar em depenar as galinhas, cozinhar a comida das di-
vindades, costurar os trajes dos orixds por ocasido das iniciacdes, var-
rer, lavar e carregar baldes de agua, ganhara pouco a pouco a confi-
anca das antigas. Criara amizades e em troca de longas horas de tra-
balho adquirird, prestando atencao nas conversas, conhecimentos pre-
ciosos. Se se esforca em comparecer a cada festa, aprendera as dife-
rentes cantigas e os passos da danca.

A medida que o tempo passa, a iad adquire maior seguranca.
Danca melhor, sabe responder as cantigas e despertar do transe as iads
mais recentes, que por sua vez lhe devem respeito. As distancias entre
ela e as mais antigas se atenuam. O conhecimento do ritual entranha-se
lentamente nela. Gestos e palavras, dancas ¢ melodias acabam por se
tornar automatismos indissociaveis; seu registro alcanca tamanho grau,
que eles ndo podem mais ser rememorados isoladamente. Quando qui-
semos verificar as letras de certas cantigas com o alabé,'* foi preciso
canta-la, pois ele s6 as reconhecia acompanhadas da melodia. Muitas
vezes o proprio pai-de-santo sentia dificuldade em descrever-nos de-
terminados rituais sem mimar seus diversos episodios. Ndo pudemos
registrar a cantiga entoada durante os sacrificios para o egun'® por oca-
sido das ceriménias flinebres (axexd , pois ele néo conseguiu reencontra-
las na memoria, apesar de uma boa vontade evidente. No entanto, pas-
sados alguns dias, assistimos a esta mesma cerimonia e a cantiga lhe
veio aos labios aparentemente sem nenhum esforgo.

Isto mostra muito bem que o ensino nunca se faz de modo sis-
tematico. “Isto vem com o tempo...”, dizem as mais antigas. Desta for-

Bori: oferenda a “cabeca”.
Alapé chefe da orquestra de candorble.
Egur: duplo da pessoa morta, alma.

u
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ma, através de um hébito lentamente adquirido, o saber da jadincrus-
ta-se no mais profundo do seu ser.

A primeira obrigacdo da 7adem relacdo ao orixa € ocupar-se em
cuidar (ossé) de sua quartinha sagrada. S6 pode fazé-lo se for filha de
um orixd feminino (Zyabd)."* Caso contrario, encarrega disso uma outra
iniciada que pertenca de preferéncia a seu “barco”, com a condicdo
de que ela seja uma 1yabd. Como compensagio pelo trabalho que teve
(mas ndo se trata de um pagamento), recebera um presentinho, tal
como uma vela para seu orixa, uma garrafinha de mel ou um pedago
de sabdo-da-costa. O presente ¢ mais uma homenagem ao orixa que
um agradecimento a propria iniciada.

Em principio o ossé deveria ser feito cada semana. Na realidade,
é raro que isto aconteca, pois muitas vezes as iniciadas moram longe
do terreiro e nem sempre estdo livres no dia consagrado ao orixa, de-
vido a obrigac¢des familiares ou profissionais.

A mde-pequena faz o ossé de todas as quartinhas sagradas pelo
menos duas vezes por ano, por ocasido das festas de Oxdssi e de lansa.
O 0ssé é obrigatério apds as cerimonias fiunebres que se desenrolam
no terreiro, quando uma iniciada morre. Quando a 7ad vem ao terrei-
ro, contenta-se em trazer flores e acender velas ao pé do orixa.

Se ela é syabd, tendo dinheiro, compra uma bacia de louca ou de
metal prateado ou dourado, ou entdo de cobre vermelho, segundo o
orix4 e coloca dentro dela a quartinha sagrada de seu orixa. Compra
igualmente pratos, que servirdo para as diferentes oferendas.

Apbs a iniciagdo, a 726 deve fazer oferendas a seu orixa, decor-
rido um determinado lapso de tempo, a fim de renovar a forca de que
foi revestida. Essas cerimonias tém o nome de “obrigagdes”. O pai-de-
santo providencia para fazé-las coincidir com as datas das grandes
festas. Com efeito, durante esse periodo, o terreiro esta cheio de inicia-
das, que assistirdo aos sacrificios, ajudardo a cantar, a cozinhar e a
cuidar daquelas que fazem suas oferendas. Os qgas estdo presentes, a
fim de tocar os atabaques ¢ fazer o orixa dancar, se for o caso. £ por

isso que, em geral, as “obrigacdes”, da mesma forma que as inicia-.

¢des, inserem-se no ciclo das festas de Oxdssi e de Iansd. Depreende-
se desse fato que a data nio corresponde exatamente a0 aniversario
do Dia do Nome, que marca a iniciagdo da /a0 na seita. De qualquer

W Jyaba orixa feminino, filha de um orixd feminino.
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maneira, a obrigacdo ndo pode preceder esse aniversario. £ mesmo
um costume deixar correr certo tempo apos essa data, pois caso con-
trario poderia parecer que a fadtem pressa em adquirir antigiiidade, o
que seria considerado de extremo mau gosto e arriscaria lhe trazer
infelicidade, pois o orix4 poderia ficar ofendido com isso...

As “obrigacdes” devem ocorrer apos um, trés e sete anos depois
da iniciagdo. A “obrigac¢do” de um ano compde-se de um bori e do
sacrificio de um animal de duas patas. A de trés anos compreende um
porie o sacrificio de um animal de quatro patas. A de sete anos reves-
te-se de mais importancia, pois € ela que marca a passagem a uma
classe superior, a de ebamin.

A obrigagdo de um ano tem lugar em um momento qualquer,
apos o aniversdrio do dia do Nome, que marcou a entrada da iad na
seita. Os membros do barco tentam agrupar-se sob a diregao do doforo,
que deve, enquanto chefe do grupo, reunir o dinheiro necessario e
entrega-lo ao pai-de-santo. Se uma das iniciadas nao tem dinheiro, as
demais cotizam-se, a fim de pagar sua parte. O proprio pai-de-santo
ndo sabe quanto cada uma deu. Por ocasifo da iniciagio, ele quase
nao levou em conta as diferencas entre as quantias desembolsadas por
cada uma das novicas. Algumas talvez ndo tivessem dado nada. Utili-
zou a quantia global para comprar antes de mais nada o que era ne-
cessario a cada uma delas: potes, quartinhas, objetos a serem
sacralizados, animais para os sacrificios... Em seguida, em virtude da
quantia que sobrou, mandou costurar os trajes de cada orixa, a fim de
que cada um deles fosse honrado da melhor forma possivel.

Da mesma forma, o “barco” se mostra coeso e junta todos os
seus recursos e comum, quando se trata das “obrigacdes”. Apesar
disso, é raro que a iniciada conte com os outros. Extremanente orgti-
lhosa e suscetivel, para ela é uma questdo de honra gastar o que for
necessario a fim de fazer suas oferendas. Muitas delas trabalham anos
a fio, economizando o que podem, a fim de ter um dia a possibilidade
de oferecer a todos uma festa espléndida em honra de seu orixa. £ isto
que torna a a6 industriosa, dedicada ao trabalho, cheia de recursos
em meio 4 adversidade. “Meu santo hé de me ajudar...” Cheia de fe no
futuro, possui uma energia e uma coragem que ndo sao costumeiras
entre outros elementos da sociedade.

Quando o “barco” reuniu o dinheiro necessario, € preciso ain-
da que seus componentes providenciem determinado material para a
cerimodnia:
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— uma esteira nova,

— dois lencois;

— um pequeno travesseiro, com uma fronha bordada (apos um
ano de feita, a 120 tem o direito de usa-1o);

— velas;

— uma saia e uma camisa brancas;

—dois gjds."®

Enfim, se bem que néo seja obrigatorio, ¢ de bom gosto ndo es-
quecer de oferecer uma feijoada aos ogase as pessoas que tém posto

no terreiro, e que podera ser consumida apos o candomblé que se
seguira as oferendas.

Nos dias que a precedem, as quartinhas sagradas sao purificadas
afravés de um ossé.

O “barco” espera a data escolhida pelo pai-de-santo. Trés dias
antes, um ou mais galos sdo sacrificados a Exu. No dia determinado,
cada um toma seu banho, veste roupa branca e senta-se sobre a estei-
ra. A cerimonia comega por um bori, que compreende o sacrificio de
um pombo, acompanhado muitas vezes pela oferta de um peixe. As
iaos permanecem trés dias deitadas, sem tomar banho, ou trocar de
roupa. Levantam-se apenas para as ablucdes matinais ou vespertinas.
Toda manha a mae pequena d4 a cada uma delas um pedago de obr,
que é mastigado e engolido com um gole de agua. Decorridos trés dias,
faz-se o sacrificio de uma galinha para o orixd, acompanhado de di-
versos alimentos. As 7ads ainda permanecem trés dias no quarto dos
orixds. Dormem ali, mas tém permissao de circular durante o dia no
terreiro, evitando o sol e o calor do fogao. Comem a comida que o pai-
de-santo manda servir-Thes, mas nao tomam banho e ndo mudam de
roupas. Se ndo lhes for possivel ficar tanto tempo assim no terreiro, o
pai-de-santo pode proceder aos sacrificios destinados ao orixa imedia-
tamente apos o bori e, nesse caso, o tempo de reclusdo é apenas de trés
dias. No dia dos sacrificios, ou no dia seguinte, ocorre o candomblé,
durante o qual o orixd incorpora-se e danca.

A obrigacdo termina pelo “despacho”.'® As iniciadas deixam o
terreiro somente no dia seguinte, apos ter pedido a béngao do pai-de-

Ofa: panos enfeitados com franjas ou rendas.

i i A 5 + z £
Ceriménia durante a qual as sobras das oferendas séo reunidas jozadas em um rioc ou no
mato, dependendo do caso.
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santo e de todas as filhas-de-santo presentes. A mie pequena joga agua
por cima da soleira da porta, antes que elas saiam a rua. As iniciadas
sdo submetidas a um “resguardo” de trés dias (abstencdo de bebidas
alcodlicas, pimenta e relagoes sexuais).

Em principio, a obrigacao de trés anos retine todo o “barco”, a
exemplo da obrigacdo de um ano. Nenhum dos membros do grupo
deveria fazer esta obrigagao antes do dofono. Este uso, no entanto, €
cada vez menos respeitado, se bem que entio ndo faltem criticas, tra-
zendo como conseqiiéncia algumas discordias. No entanto, uma parte
do “barco” chega geralmente a se por de acordo e entrega globalmen-
te determinada quantia de dinheiro a0 pai-de-santo.

Um ou vérios galos sio oferecidos a Exu. Trés dias apos tem lugar o
bort, passados mais tres dias sio feitas as oferendas aos orixas. Compre-
endem um animal de quatro patas, acompanhados de quatro animais de
duas patas. A iniciada deve cumprir um “resguardo” de sete dias.

A “obrigacdo” de sete anos tem mais importancia que a anterior,
pois encerra o ciclo de aprendizado da 720 e marca sua entrada na
categoria das ebamin. Mesmo quando a jad completa sete anos de ini-
ciada, sé é considerada ebamin apos ter cumprido esta obrigacao. Po-
derd entdo encurtar a saia, usar sobre a plusa uma segunda blusa flu-
tuante e transparente, geralmente de tule ou de renda (bata), amarrar
0 gjana cintura e ndo mais 4 altura do peito e manter a cabeca coberta
com um turbante, quando danga no barracao. Ndo usard mais nume-
rosos colares de varias voltas, mas apenas um ot dois colares de uma
sé volta, tal qual o runjebe, feito de coral e de contas marrons, consa-
grados a lansd. Durante esta ceriménia, o pai-de-santo corta uma me-
cha de cabelos no alto da cabeca da iace coloca-lhe no pescogo o kele
que ela usou por ocasido da iniciacéo. Ela nao o tirara durante 21 dias.
O “resguardo” ¢ de sete dias. A cerimonia comporta um sacrificio a
Exu, em seguida um borie, trés dias apos, a oferenda de um animal de
quatro patas para o orixa.

Apos esta cerimonia, a iniciada tem o direito de conhecer o nome
de seu orixa, que foi anunciado ao pliblico no dia de dar o Nome, por
ocasido das cerimdnias de iniciagao.

O “assentamento” do odu é destinado a sacralizar as pedras ou
os objetos de metal, de modo a estabelecer uma ligacao entre a inicia-
da e o orixa (ou os orixas) que acompanham o dono da cabeca.
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Pode ser levado a efeito em datas muito variaveis, determinadas
pelo jogo da adivinhagio. Quando se sabe que determinado orixd quer
receber oferendas, procede-se a cerimonia, geralmente por ocasido da
obrigacdo de trés anos ou da de sete anos. Acontece algumas vezes que
esta cerimdnia ocorra mais cedo. Quando se inclui no ciclo de uma
obrigagdo (um ano, trés ou sete anos), ¢ realizada trés dias apos os
sacrificios ao orixa dono da cabega.

A mie pequena lava em primeiro lugar uma pedra (ou um ob-
jeto de metal, dependendo do orixa), bem como o recipiente que a
contera. Esta primeira lavagem ¢é feita com agua pura e sabdo~da-cos-~
ta. Faz-se uma segunda lavagem com abo.'" Coloca-se no recipiente
uma moeda, buzios e, algumas vezes, urm bracelete de metal.

A ceriménia consiste no sacrificio de um animal de quatro pa-
tas, acompanhado de quatro galinhas, ou entdo de um ou de varios
animais de duas patas. Apos entoar trés ou setes cantigas para O orixa,
o pai-de-santo executa 0 sacrificio, seguindo o ritual de sempre. A
iniciada permanece sentada sobre a esteira € 0 orix4 dono da cabeca
ndo incorpora. A iniciada ndo recebe o sangue do sacrificio sobre a
testa e o peito.

De agora em diante nenhuma oferenda a um orixa secundario
poderd ser feita sem que o orixa principal também a receba. Por oca-
sio de uma obrigagio, cada orixa secundario receberd uma oferenda,
seja um animal de duas patas, seja um simples prato de comida, por
ocasido dos sacrificios destinados ao orixa dono da cabega. Existem,
porém, incompatibilidades entre certos orixds. Assim é que Xango
ndo pode comer ao mesmo tempo que lemanja. Nesse caso, faz-se um
intervalo de trés dias entre os sacrificios.

Vimos que, a partir de sua concepgao, 0 individuo esta colocado
sob protecdo de um orixa que € 0 dono de sua cabega. Este orixa faz-
se acompanhar por um espirito infantil, eré, e por um criado dque €
seu mensageiro, que executa suas vontades e que, e seu nome, “tra-
balha” para ele: Exu. Este, portanto, ndo € um orixa comum. Ocupa
uma posi¢ao subalterna mas, apesar de tudo, extremamente impor-
tante na hierarquia divina. Colocado sob a autoridade do orixa, Exu
nédo se serve dos seres humanos para se Incorporar, apesar de ocorre-

rem raras excecdes a esia regra, quando ele € o dono da cabeca.

17 Liquido obtido através da maceragio de certas plantas.
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.Exatamente como o orixd, Exu pode ser fixado em um suporte
material, o que permite fazé-lo trabalhar a vontade, destinando-s
lhe oferendas apropriadas. Nesse caso, Exu nio se ericontra mais sev
mente sob direcdo do orixa, mas também sob a do ser humano Es(;(:,
deve mostrar-se muito prudenie e cuidar para nio fazer m.uitas
oferendas a.'Exu sem fazé-las também ao orix4, de tempos em tempos
(;aso contrario? ocorreria um desequilibrio e o orixd, ciumento 1i)ios.
favores con’ced1dos ao seu servidor, poderia muito bem desinteressar-
se de seu filho e ndo protegé-lo mais com a mesma solicitude. Exu
pqdemfjl fantao agir como bem lhe aprouvesse, o que nio deixarlia de
criar serias perturbagdes na vida do interessado. Nio se deve nunca
perder de v.ista que os trabalhos executados com auxilio de Exu sdo
sempre perigosos e que € muito importante proteger-se de eventuais

efe}tos negah_vos. Aqueles que fazem Exu trabalhar devem tomar um
cuidado particular com seu orix4.

Por ocasiao da iniciagdo, Exu recebeu oferendas, da mesma for-
ma que acontece por ocasido das obrigacdes. £ porém ao Exu do ter-
reiro que sao feitas tais oferendas, o que equivale a dizer que elas se
destinam ao Exu do pai-de-santo. Este Exu representa todos os demai
e de certa forma é por seu intermédio que o Exu individual de cadS
iniciada re.cebe o que Ihe € devido. Chega porém uma hora de’rermig-l
nada pelq Jogo da adivinhagio do pai-de-santo, em que é r,lecessario
que uma iniciada trate mais particularmente do seu Exu. Deve, entdo

)

cuidar de “assentar” seu F i
xu, a fim de poder fazer-lh
. -lhe
ol oferendas

precis ::‘S mlClaGilO e E?sfdiversas obrigacoes, que retornam a intervalos
, bermitem a forca sagrada, ao axé, d iy
e se transr -
de-santo. ’ ’ srnitir 4 filha
O axe lhe ¢ comunicado de varias maneiras:

_ —passa diretamente do pai-de-santo a cada iniciada, por oca-
siao das diferentes obrigacdes;

— comunica-se também de uma filha-de-~santo a outra, seguin-
do a ordem de iniciacao, e
b = transmite-se igualmente de modo global de “barco” a “bar-
co”, pois o “barco” forma um todo, no interior do qual cada memb
¢ soliddrio com os demais. O erro de uma iniciada diminui a for 11 :{0
todo o “barco”, bem como a das iniciadas que virdo em seguidag. Pof*

7 J
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Além disso, esiabelece-se uma filiagdo entre os orixas do mes-
mo tipo, a medida que eles aparecem na sucessdo dos “barcos”. Con-
sidera-se que o orixd provoca a vinda de um outro do mesmo tipo.
Diz-se entdo que “ele o chama”.

Inversamente, os ultimos a chegar empurram para diante os
orix4s mais antigos e os fazem subir na escala hierdrquica. Utilizam-
se, entdo, expressdes que poderiam dar margem a confusio, se fossem
tomadas em seu sentido literal. Quando o orixa aparece e sua filha
acaba de ser iniciada, diz-se que ele esta “deitado”. Quando surge um
orixa do mesmo tipo, diz-se que ele pde o precedente “de joelhos”.
Quando surge um terceiro, diz-se que ele pde o segundo “de joelhos”
e o primeiro “de pé”. Estes termos, “deitado”, “de joelhos”, “de pé”,
ndo implicam nenhum valor espacial. E um modo de marcar uma
progressdo na hierarquia.

No interior do mesmo “barco” os orixds permanecem sempre
em pé de igualdade. Se por exemplo, hd dois Oxossi, como no “barco”
dos dezenove,'® o segundo por ordem de entrada ndo pode “levantar”
o primeiro; assim, o Oxdssi de Jinangola ndo podia levantar o Oxossi
de Sesefu, pois ambos faziam parte do mesmo “barco”. Foi preciso
esperar até que surgisse um outro Oxossi. Foram iniciados quatro “bar-
cos”. Em um barco de quatro apareceu um Oxossi, o de Talembe, o
qual levantou o Oxdssi de Sesefu. O Oxossi de jinangolateve de espe-
rar o Oxassi de Kitalamungongo, em um barco de 10, a fim de ser
levantado por sua vez.

Assim, cada vez que em um “barco” encontram-se dois ou mais
orixds do mesmo tipo, criam-se filiagdes distintas a partir de cada um
deles. No “barco™ de dezenove, se criaram imediatamente quatro
filiagbes, a partir dos quatro Xangds que nele se encontravam.

Se bein que o axé se transmita sempre das mais antigas as mais
novas, a filha-de-santo, cujo orix4 foi levantado pelo de uma filha mais
jovem, é devedora desta ultima. Demonstra seu reconhecimento fazen-
do-lhe presente de uma galinha para seu orixd, quando a mais jovem
faz oferendas, por ocasido das “obrigacdes” de um ou de trés anos. Na
realidade, esse costume ndo estd mais sendo seguido. Devido a um nu-~
mero muito grande de iniciadas, ninguém sabe mais muito bem como
se estabelecem as filiagdes e em que sistema cada um se insere.

1 Q “parco” das dezenove (720) é o quinto grupo das iniciadas da Goméa.
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Apesar de tudo, esse sistema muito sutil permite conservar uma
estrutura extremamente precisa, que reforca as ligacdes ja existentes
a0 nivel do “barco”. Gracas a este fato, o sistema conserva intacta sua
coesdo. Aqui ndo hd lugar para cisdes ou dissidéncias. A comunidade
forma um todo indivisivel.

A regra estrita da vida quotidiana, as oferendas que devem ser
feitas aos orixds impdem a 7adé uma disciplina rigorosa e uma luta
sem tréguas. Nao somente deve trabalhar para ganhar o pao-de-cada-
dia, mas deve ainda enfrentar despesas de monta. As proprias
oferendas implicam somas elevadas, as quais acrescente-se 0 “di-
pnheiro do chdo”, que representa o prego do trabalho do pai-de-san-
to e 0 seu ganho, os presentes em dinheiro a yamoroe a mae peque-
na, os presentes de menor importancia a todas aquelas que deram
sua contribuicdo por ocasido das ceriménias, a feijoada e as bebidas
dos aggds. A iad deve também, por ocasido de cada “obrigagdo”, con-
feccionar um traje novo para seu orixa e comprar-The pouco a pou-
co insignias tdo ricas quanto possivel. Se for o caso, deve adquirir
uma terrina para o “assento”.

Essas multiplas despesas impdem-The enormes sacrificios. Ape-
sar de todos os seus esforcos, acontece com freqiiéncia ela nao poder
assumir compromissos tdo pesados. Néo perde, entretanto, a esperan-
¢a e sua coragem ndo diminui. Mesmo as mais preguicosas e descui-
dadas procuram febrilmente um emprego, antes das festas de Oxdssie
de lansa. Com o dinheiro ganho, podem comprar um pano, uma blu-
sa, uma saia nova. Ninguém pode imaginar a quantidade de trabalho,
de serdes e o cansaco que a entrada em publico, nos dias de festa,
representa para as filhas-de-santo. Muitas delas ndo disporio, de ma-
nhézinha, dos trocados necessarios para comprar um sanduiche ou
um cafezinho antes de voltar para casa. Elas, no entanto, tiveram sua
hora de gléria. Mantendo o olhar distante, parecendo nada ver, néo
perderam sequer um detalhe enquanto dangavam: o brilho de satisfa-
cdo no olhar de seu pai, o frémito de sua narina, o porte de sua cabe-
ca, que naquele momento pareceu ainda mais altivo. Sabem que cle
estd contente e orgulhoso de suas filhas, orgulhoso da Goméa e esse
orgulho, comum a todos os membros da comunidade, é por si sO uma
homenagem aos deuses.

Pode acontecer que a fé da iad vacile. Ela se cansa, nio observa
mais as proibicdes, freqiienta menos assiduamente o terreiro, nio
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comparece mais nos dias de festa, insurge-se contra a autoridade ab-
soluta de seu pai-de-santo. Corre entdo o risco de ser cruelmente cas-
tigada.

Apesar da extrema sujeicao da filha-de-santo a seu pai, ndo in-
cumbe a ele infringir-lThe um castigo. Vimos uma tnica vez Jodo da
Goméa levantar a mao sobre um dos filhos. Tratava-se de um menino
de nove anos, criado na Goméa e que se mostrou insuportavel. A pal-
mada que recebeu era a mesma que todo bom pai de familia teria
administrado em caso semelhante.

No interior do candomblé, o castigo ndo vem de um ser huma-
no, por mais elevado que ele seja na escala hierdrquica. 840 os propri-
os deuses que punem os culpados. O castigo pode assumir formas muito
variadas. O orixd manifesta seu descontentamento agindo sobre os
acontecimentos e a filha-de-santo vé a sorte abandond-la. Perderd o
emprego, ficara doente, passara por dificuldades financeiras. Todas
essas circunstancias desfavordveis sdo entdo imputadas aos orixds en-
colerizados. Foi assim que vimos atribuir-se uma tentativa de suicidio
ao fato de que a filha-de-santo havia se recusado a observar determi-
nadas proibicdes, durante o periodo em que trazia o kele ao pescogo.
Em outra ocasido, quando uma iniciada foi atingida pela hemiplegia,
concluiu-se que ela era vitima da vinganca de seu orixa Obaluaié.
Com efeito, algum tempo antes ela, em virtude de desafio, havia lhe
oferecido uma... banana, quando na verdade, chegara o momento de
oferecer-lhe um animal de quatro patas.

O orix4 pode manifestar mais diretamente sua colera, infligin-
do ele mesmo uma punicdo corporal a sua filha. De repente, a filha-~
de-santo entra em transe, seu orixa incorpora e vai para o mato, sem
que nenhuma das pessoas a sua volta consiga reté-lo ou segui-lo. Per-
manece 14 durante varias horas e até mesmo durante varios dias, e
regressa em um estado lamentéavel: descalga, com as roupas em fran-
galhos, enrolada em folhas de urtiga ou em ramos de cansangio, cujos
longos espinhos agucados penetram profundamente em sua carne.
Quando ele consente em deixar o corpo da filha-de-santo, ela desper-
ta em meio a grandes sofrimentos, machucada e humilhada. Este cas-
tigo tem o nome de inkita, idéntico ao da prova do mato, que faz parte
da iniciagdo. Aqui, porém, a Inkiia assume um sentido de punigio. O
orixa pode infligi-1a a qualquer filha-de-santo, independente de seu
grau de iniciagdo. O proprio pai-de-santo nao lhe escapa.

A punigio algumas vezes assume formas diferentes. Uma filha-~
de-santo, que estava apaixonada por outro iniciado, foi condenada
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por seu orixd a permanecer trés dias no roncd, deitada em um colchdo
recheado com sete quilos de milho torrade. Quando despertou do tran-
se, seu corpo estava bastante dolorido.

Presenciamos o seguinte caso: uma filha-de-santo, que se aban-
donava 4 bebida e nido freqlientava mais a Goméa, surgiu em um dia
de festa, em meio a uma chuva torrencial. Estava em transe e o orixa
incorporado parou na entrada e deu o i/4," a fim de chamar a atencédo
da assisténcia e ser reconhecido por todos. Em seguida se atirou no
chao e rolou na lama até a entrada do barracio. Os ggdse as iniciadas
mais antigas foram correndo tentar levanti-lo, mas em vao. O orix4
ultrapassou a soleira e continuou rolando até os atabaques, enquanto
todas as iniciadas o rodeavam, a fim de tentar dissimular a cena aos
olhares profanos. Transportado para o ronco, o orixa explicou que
incorporou-se no momento em que a iniciada encontrava-se em casa,
sem a menor vontade de comparecer 4 festa e que ele a havia trazido a
pe, de muito longe, para castiga-la em publico.

Pode acontecer que o orixa incorporado inflija um castigo a
culpada e ordene aos membros do candomblé assegurar sua execu-
¢ao. Obedecendo seu comando, os 9g4s vao cortar galhos de goiabei-
ra, denominados afori e, acompanhados pelas iniciadas presentes,
batem na filha-de-santo em transe. Seria contra a regra uma filha-de-
santo mais nova bater em uma mais velha. Nesse caso as iniciadas
mais jovens entram em transe e sao os orixas incorporados que casti-
gam a culpada.

Note-~se que, se as irmds de “barco” estiverem presentes, seus
orixds nio demoram para incorporar e, solidarios, pedem para sofrer
o mesmo castigo. Cormn efeito, as irmas de um mesmo “barco” inte-
gram uma unidade e o erro de uma delas recai sobre as demais. Este
tipo de punigdo recebe o nome de xiniba.

‘.

E, portanto, sempre através do orixa que os erros sdo sanciona-
dos. Ele também serve de freio e de regulador de possiveis excessos e
adverte aquelas que por sua vez poderiam sentir-lhe tentadas a errar.
Desta forma, as 7a0s aprendem que no mais fundo delas mesmas um
outro eu implacdvel as julga. Além do mais, a revelagdo, perante to-
dos, dos erros cometidos, o espetaculo do castigo recebido e, algumas

" Grito especifico de cada orixd e que permite seu reconhecimento.
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vezes, a participacdo do grupo nesse castigo, tanto para administra-lo
quanto para recebé-lo, permitem manter a coesdo e a disciplina no
seio da comunidade.

Plasmada em seu inconsciente a imagem divina, a 720 sai en-
grandecida dessa experiéncia. Seu potencial vital aumentou, sua har-
monia e seu equilibrio interior foram reforcados. A nova motivagao de
sua existéncia afirma sua personalidade. Através de sua fungao religi-
o0sa, ela ocupa um lugar de primeira linha na sociedade. Goza da con-
sideracdo do grupo e extrai desse fato um certo orgulho, se bem que
em contrapartida sofra a serviddo que tal posicdo lhe impde. Conscien-
te da grandeza de seu papel, dobra-se com alegria a uma disciplina e
a uma certa moral que a elevam aos olhos de todos. Aceita sem hesita-
¢do as noites sem dormir, o cansaco, o esfor¢o quotidiano em seu fra-
balho, a fim de enfrentar os encargos financeiros acarretados pelas
oferendas e pelos trajes suntuosos do orixa.

Por ocasido da Festa, o esplendor das roupas, dos cantos e da
danca, a profusdo de luzes e cores satisfardo as aspiracoes estéticas
dos participantes. Ao fazer reviver as lendas dos deuses, a coreografia
assegura a transmissio do patrimoénio cultural. A presenca dos orixas
suscita, através da alegria comum, uma explosdo de fervor mistico e
permite a fusdo com o sagrado. Através da filha-de-santo, elemento
essencial de acesso ao divino, a comunidade transcende a condicdo
humana e assegura sua liberiacdo espiritual.

QUIZILAS E PRECEITOS
— Transgressdo, reparagdo e
organizagdo dindmica do mundo

Monigue Augras

Ao efetuar longo trabalho de observagio de campo, em terreiros
de candomblé, onde procurava apreender as modalidades de constru-
cdo da identidade mitica (Augras, 1983), um aspecto bastante para-
doxal da vida cotidiana da comunidade chamou-me a atengao. Todas
as regras de comportamento dentro do terreiro remetem a estrito sis-
tema de preceitos e proibicdes. Na maioria das vezes, no entanto, tais
normas nio sdo explicitadas verbalmente. Cabe a0s nNovigos observa-
rem o comportamento dos mais velhos, tirarem suas proprias conclu-
soes —jamais devem fazer perguntas—¢ tentar acertar por sua conta e
risco. Pois o desrespeito as regras é imediatamente apontado. Cochi-
chos dos demais, ironias dos mais velhos, suave reprimenda ou vio-
lenta repreensio da mae-de-santo, todas as espécies possiveis de cen-
sura sancionam na hora o menor deslize. Ao mesmo teimpo, contudo,
h4 situacdes em que a infracdo ¢, por assim dizer, incentivada.

Apreciada brincadeira € o jogo das multas. Trata-se de induzir
algum membro do terreiro a descuidar-se em relagdo a determinada
interdicao, distraindo-o no momento propicio. Pilhado em flagrante,
o faltoso tem de distribuir alguns trocados entre as pessoas que pre-
senciaram, e na verdade provocaram a infracéo. Devo esclarecer que
sé pude observar cenas em que o objeto da brincadeira eram pessoas
j4 bem antigas no terreiro, e sobejamente cientes dos preceitos e proi-
bicbes.

O jogo das multas, por divertido que seja, nao deixa, contudo,
de remeter a regras de natureza religiosa. Quizila ¢ coisa muito séria.
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“Em Angola”, escreve Alfonso da Silva Rego (citado por Crossard-
Binon, 1981, p. 134), “existe uma palavra que exprime uma idéia que
encontramos em todos os lugares, a idéia daquilo que nao € bom, que
nio convém, que é contrario a tradicdo ou a etiqueta, aquilo que se
deve fazer etc. [ a palavra kjji/a”. Formado a partir do étimo quim-
bundo, o termo quizila expressa, nos terreiros brasileiros, exatamente
a mesma coisa, relativa a todas as filigranas dos preceitos das proibi-
coes, e, mais especificamente, as interdigoes ligadas as idiossincrasias
do “dono da cabeca” de cada iniciado. “E quizila do meu santd’, eis
ama das frases mais ouvidas em todos os terreiros, sejam de origem
banto ou nago.'

Por ser de emprego generalizado, a palavra quizila sera utiliza-
da aqui, de preferéncia ao termo eud, forma brasileira do ioruba eéwo,
de uso bem mais restrito no cotidiano dos terreiros. *

Descrevendo as aprendizagens da filha-de-santo, Giselle
Crossard-Binon enumera varios tipos de quizilas, insistindo no seu
carater rigoroso, mas ndo deixa de registrar episodios nos quais até o
proprio pai-de-santo infringe proibicoes publicamente. Nesse caso,
precaucdes verbais sdo tomadas, para que a divindade ndo possa per-
ceber “a ofensa que se lhe faz” (1981, p. 136). Esse tipo de malandra-
gem ¢é bem freqilente nos terreiros. Chamar abdébora de “inhame ver-
melho”, ou caranguejo de siri, é meio de contornar as situagoes. Masa
proibicao permanece. A infracao, ainda que jocosamente esvaziada
do significado transgressor, parece paradoxalmente sublinhar a
intangibilidade da lei.

No campo da sociologia e da psicologia social, intmeros auto-
res tém-se preocupado com o tema da transgressao. km regra geral,
associam-na a diversas situagdes de desorganizagao social, de anoimia,
e as pesquisas realizadas visam identificar formas de detectar causas
de transgressao, sejam elas imputadas a caracteristicas de situagédo ou

Para as distingdes entre candomblé Nagd, de Angola, de Congo, de caboclo etc., ver Augras,
1983, pp. 24-32. Boa avaliagio critica do concelto de ortodoxia serd encontrada em
Dantas (1982). No Brasil, foi Manoe! Querino o primeiro autor a registrar a palavra
“quizila”, definida como “antipatia supersticiosa que os africanos nufrem por certos ali-
mentos e determinadas agdes” (1955, p. T1).

O diciondrio de Abraham (1962, p. 169) traduz ééwo por tabu, por exemplo, “ééwoo nii
ni, it is taboo for me”, For sua vez, Cacciatore define e como “proibicio, tabu, impedi-
mento de fazer, comer, beber coisas que o orixa nao gosta. Ha euds tempordrios (durante
a iniciacdo etc.) e outros definitivos, para toda a vida” (1977, p. 120). Esclarece ainda
que Kijila significaria “proibicéo, preceito de jejum, lei” (ib,, p. 232).
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fatores de personalidade. Vale dizer: a transgressdo € enfocada como
algo obviamente negativo, destruidor, indesejavel. Cohen, que proce-
deu 4 revisio bastante abrangente do tema da transgressdo, define o
controle social como o conjunto de “processos e estruturas sociais que
servem para impedir ou reduzir a transgressdo” (1968, p. 89).

Ora, o que se observa do caso do terreiro é um mecanismo mui-
to mais complexo. A transgressio ¢ a0 mesmo tempo sancionada e
incentivada. No comportamento didrio, ndo somente falhas sdo insi~
nuadas, como se deixa de prestar informacoes explicitas sobre o con-
junto de regras e, ainda, uma das poucas normas de conduta clara-~
mente ensinadas ao nedfito é que ele ndo deve fazer perguntas.

Cohen (1968) considera que um dos aspectos importantes da
transgressdo ¢ permitir o esclarecimento das normas, pois, “o sentido
preciso de uma regra raramente ¢ 6bvio a partir apenas de sua afir-
macdo verbal” (p. 26). No caso do terreiro, onde o conhecimento, por
iniciatico, é antes vivenciado do que verbalizado, é provavel que ocor-
ra mecanismo semelhante. Aprendem-se 0s limites, verificando
empiricamente se foram ou ndo ultrapassados. Poder-se-ia logo iden-
tificar, no sutil incentivo a transgressao, como que uma finalidade pe-
dagogica. O nedfito, quando menos espera, vé desabar sobre si a ira
dos sacerdotes. E provavel que jamais esquecerd a licdo.

Em sua fascinante autobiografia, conta Benvenuto Cellini (1954,
p. 20) que, certa noite, estava seu pai perto do fogo, quando divisou
um animal estranho em meio as chamas. Mandou chamar os filhos,
mostrou o bicho, e aplicou no pequeno Benvenuto una grar ceffata,
um bofetio. Acariciando o menino aos prantos, explicou: “NMeu querido
filho, nao dei por vocé ter feito algo errado, mas somente para Vocé se
lembrar que essa lagartixa que voce viu 1no fogo ¢ uma salamandra, que
pessoas dignas de crédito ndo viam mais, ha muito tempo.”

Foi para se lembrar de ter visto um animal que ndo existe que
Benvenuto foi castigado. A contradicio remete a0 mito. De algum modo
parecido, o estabelecimento dos limites pela violagdo dos mesmos ten-
de a estabelecer um modo paradoxal de conhecimento, cuja analise
dificilmente podera ser reduzida ao automatismo da simples corregao
do ilicito. Tudo deixa supor que proibigao e transgressdo ndo podem
ser estudadas separadamente, que formam uma unidade dialeticamente
articulada, cuja engrenagem desempenha relevante papel na econo-
mia de todo o sistema.
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Como bem descreve Foucault (1963), “o jogo dos limites e da
transgressao parece regulado por mera teimosia: a transgressio ul-
trapassa, e, sem parar, volta a ultrapassar uma linha que, atras dela
}ogo se fecha em esquecida vaga, recuando de novo até o horizonte dc;
intransponivel (...) A transgressdo leva o limite até o limite do seu ser”
(p. 754). Acompanhar esse jogo teimoso, ¢ até mesmo compreender
como se articula em nivel da realidade concreta do terreiro, constitui
o desafio do presente trabalho. ’

1. Repensando a transgressio

. _Desde que os diversos tipos de proibigdes se tornaram objeto de
Investigacao etnologica, o tema da transgressio tem sido constante-
mente evocado. Por exemplo, um guia cldssico da antropologia inglesa
adverte que “o termo tabu deve limitar-se a descrever uma proibicao
baseada em alguma sancdo magico-religiosa, cuja transgressio acar-
reta automaticamente o castigo” (Royal Anthropological Institute

19?’3, p. 236). Proibicdo, transgressio, sangio e castigo definem~sej
rec1procar_nente, desenhando em filigrana o arcabouco das rigidas leis
que organizam o campo do sagrado. Nessa perspectiva, o tabu é defi-
nido como aquilo que ndo pode ser transgredido, e, no discurso do
te1_~relro, a quizila expressa a mesma rigidez: “proibigéo ritual, deter-
g‘lll’.la_df'l pelo orixa, no seu culto, impondo interdicdes, tempore{rias ou

_eflmtlvas, a seus filhos” (Cacciatore, 1977, p. 232). Na prética dia-
ria, no entanto, o comportamento dos fiéis parece ecoar a aparente

. Opondo-se ao discurso da lei e do senso comum, qué véem no
ta ;1 O preco que se paga para lidar com o sagrado,® Mauss opera
Instigante inversio. Ndo seria a fr a Spri
; ransgressiao a propria fon ~
by prop te do sa
1 lOuvmdo a citacdo de Mauss da boca de Métraux,* Bataille re-
solve incorporar o rnsight antropoldgico em seu ensaio sobre Inferdi-

f};ozﬂmentg(; 0s costumes dps antigos Polinésios, Barrow (1979, p. 14) afirma:

o dal 1;:; ﬁzré}o % do mana, fapu ¢ o aspecto proibitivo ou protetor do mana.” Como se sabe‘
onga que o capitdo Cook trouxe, em 1771 i .

ot altoneits o o AR EC S 3 , © conceito de fapu, que tanta

ar a5 ma anglicizada de faboc, até ser incorpora ‘ i

litico como sinénimo de proibicao do incesto. ' RREERRT s

Comen rau rep para ik
4 v & afra P
omenta Mét (X cll pa ) Bataille Se que ouvirda, sem avaliar plenamente todas
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¢do e [ransgressao (1957). Poucos autores dedicam paginas tao con-
tundentes 4 dialética da “lei e da violagdo da lei”:

“A transgressio organizada forma, com a proibi¢do, um con-
junto que define a vida social. A freqiiéncia das transgressoes, que
ocorrem com regularidade, ndo invalida a firmeza intangivel da proi-
picao, da qual sempre constitui o esperado complemento —do mesmo
modo que o movimento da diastole completa a sistole (...). Proibicdo e
transgressdo corresponder a esses movimentos contraditorios: a proi-
bicdo rejeita, mas o fascinio leva a transgressdo...” (1957a, p. 73.)

No mundo judaico-cristdo cujas contradigdes Bataille analisa,
esse fascinio é o proprio sabor do pecado, pois o ensaio relativo a In-

terdicdo e transgressio faz parte do livro dedicado a “Lérotisme’. A
imprescindivel alternancia de diastole e sistole constroéi ritmicamente
o reino do Desejo: “A experiéncia leva a transgressao acabada, a trans-
gressio bem-sucedida que, ao manter a interdicdo, transforma-a em
objeto de gozo.” (1957a, p. 45, grifo do autor.) Delicias luciferinas,
desafios prometéicos, a interpretacdo de Bataille est4 indissoluvelmente
ligada & tematica do pecado, 4 preocupagao com o mal, que constitui
um a priori do pensamento judaico-cristao. As proibigoes do Levitico
estimulam conjuntamente os diversos tipos de pecado e as modalida-
des de expiagdo. Discriminam detalhadamente o que ¢ imundo, o que
¢ sagrado, quais sdo os comportamentos adequados e, sobretudo, esta-
belecem nesses pontos a competéncia dos sacerdotes. Fiadores da cor-
reta observiancia dos preceitos, agentes das diversas modalidades de
resgate, os sacerdotes recebem no Leviticoa garantia de exclusividade
do controle da pureza da comunidade religiosa. Na Biblia estamos longe
do fascinio erotizado de Bataille, cujo enfoque, inapelavelmente indi-
vidualista, reduz a transgressdo ao desafio de Don Juan: néo ha prazer
sendo pecaminoso.

Deste modo, as brilhantes paginas de Bataille pouco nos escla-
recem a respeito do significado antropologico do binémio proibicao-
transgressio. Apesar da caucdo de Mauss, a informacao etnoldgica €
utilizada como simples ilustragio em meio a0 desenvolvimento do tema
fundamental de toda a obra de Bataille: a constituicdo da liberdade
humana por meio da “horrivel santidade do Mal” (1957b, p. Z05), ou
seja, a sistematica oposicao a lei. Mas, no Levitico, a minuciosa estipu~
lagdo das sangdes as possiveis infracdes sugere interpretacio exata-
mente oposta. Néo serd, a transgressao, o necessario respaldo da lei?
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“A lei da oferta pelo pecado” (Levitico. 6.24~30) ao mesimo tempo
define os diversos tipos de transgressoes, explicita as modalidades do
sacrificio, descreve os objetos a serem utilizados, preveé o destino que
lhes sera dado em seguida, afirma o poder do sacerdote e até mesmo
assegura sua subsisténcia. £ privativo dos sacerdotes o encargo de co-
mer “o que ficar da oferta”.® A oferenda, “coisa santissima”, so pode
ser absorvida por pessoas especificamente treinadas para lidar com o
sagrado. Alimentando-se de manjares consagrados, o sacerdote refor-
ca sua intimidade com as coisas santas, que sdo por conseguinte
inferiorizadas, e passam, de modo concreto, a integrar o seu proprio
corpo. Além de reforcar a santidade do sacerdote, esse processo tende
a aumentar a distancia entre ele e os simples fiéis, que ja ndo se pode-
rio aproximar de sua pessoa (assim como de todas as coisas consagra-
das) sem obedecer a estritos preceitos. A medida que determinada pres-
crigéio for desrespeitada, haverd necessariamente que oferecer novo
sacrificio, em atendimento as leis da oferta pelo pecado ou pela culpa.
Deste modo, a transgressio toma feigdes de engrenagem indispensa-
vel 4 realimentacdo do sistema religioso. Pois desencadeia todo o pro-
cesso de reparacido, troca, oferendas e pagamentos que acaba
reassegurando a intangibilidade da lei e refor¢ando o poder do corpo
dos especialistas na gestao do sagrado.

Essa paradoxal necessidade de transgressdo seria para Auge
(1978) a pura expressio do cardter impensavel do poder. Estudando
rituais de inversio em grupos religiosos do Golfo do Benim onde, pe-
riodicamente, mulheres dedicadas ao culto de determinado vodum
fazem exatamente fudo o que costuma ser proibido,® Augé conclui
que tal encenacio ritual da transgressao visa garantir a permanéncia
das estruturas de poder. “Ao manipular as nogdes de proibicdo e limi-
te, no deslocamento dos limites do possivel e do pensavel, esses ritos
tendem a impor o cardter necessario e impensavel do poder” (1978,
p. 66). Tal como o signo, o poder é, por esséncia, arbitrario. Gera suas
proprias fronteiras, e, ao incentivar a ultrapassagem, reafirma, ao
mesnio tempo, sua transcendéncia e seu cardter concreto.

“Todo vardo entre os sacerdotes a comerd; coisa santissima €.” (Lv 6.29).

Vestir-se como homens, dizer obscenidades, pisar em despacho, comer oferendas sdo al-
guns desses comportamentos que representam total inversdo dos preceitos. Observa-se-d
que esses rituais fazem parte do culto de Avrekete, definido na mitelogia como frickster,
desempenhando portanto um papel de antemio paradoxal, pois desconhece interdigdes.
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Em texto ja classico, vinha Gluckman apontando para a rele-~
vancia de rituais semelhantes na prevengao de conflitos sociais e, tal-
vez, psicolégicos. Tais ritos permitiriam “atualizar conflitos funda-
mentais, tanto nas estruturas sociais como nas psiques individuais”
(1963, p. 118), mas sua fungéo essencial seria de, “ao permitir o pro-
testo institucionalizado, renovar, por meios complexos, a unidade do
sistema” (ib., p. 112).

Gluckman hipotetiza a presenca de certo efeito catartico’ na
encenagio das transgressdes. Os rituais de inversdo do comportamen-
to usual proporcionariam as mulheres zulus certas compensagoes a0
seu stafus inferior em relacio aos homens. Constituiriam vélvulas de
escape em sociedades tradicionais com estruturas rigidas. Deste modo,
rituais de rebelido serviriam, antes de mais nada, a manutencio do
poder e das estruturas vigentes. A medida que, nas sociedades tradici-
onais, o poder politico nio se separa do poder religioso, ndo ha conio
rejeitar a interpretacdo de Gluckman. Que se examine a lei mosaica
ou os “rituais de rebelido no Sudoeste da Africa”, a transgressao, 14
condenada, aqui promovida, é de qualquer maneira prevista pela eco-
nomia do sistema. Em ambos os casos, acaba evidenciando o peso con-
creto do poder.

Ao analisar detalhadamente a lista das proibigtes arroladas no
Levitico, Douglas (1976) relaciona o jogo do poder com 0s perigos ine-
rentes 4 constituicdo do sagrado. Ampliando o enfoque durkheimiano
que vé nas proibigdes um cuidado profildtico destinado a separar niti-
damente a esfera do sagrado do mundo profano,® Douglas mostra que
enfrentar os perigos do sagrado, ou seja, fransgredir tais limites, consti-
tui precisamente o modo de relacionar-se com a transcendéncia.

Partindo do conceito de margem introduzido por Van Gennep
(1978), e desenvolvendo, na esteira de Turner (1974), a descricao dos
atributos da fiminaridade, Douglas afirma que “todas as margens sdo

T A palavra catarse ¢ utilizada aqui no seu sentido aristotelico original, acompanhando
nisso o proprio Gluckman: “Estamos claramente lidando com o problema geral da catarse,
colocado por Aristoteles em sua Folificae sua Tragédia—a purificagio da emocio afraves
de terror, piedade e inspiragio.” (1963, p. 126.)

*  Sintetizando a posi¢ao de Durkheim (1979), Douglas escreve que “o sagrado precisa estar
continuamente cercado com proibices. O sagrado deve ser sempre tratado como coti-
tagioso porque relagdes com ele resiringem-se a ser expressas por rituais de separacio e
demarcacio e por crencas no perigo de se cruzar fronleiras proibidas” (1976, p. 35).

9 «Qg atributos da liminaridade, ou de personac (pessoas) liminares sio necessariamente
ambiguos, uma vez que esta condicio e estas pessoas furtam-se ou escapam a rede de
classificagio que normalmente determinam a localizagdo de estados € posicdes num es-
pago cultural.” (Turner, 1974, p. 117.)
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perigosas” "(] 976, p. 149) e, por conseguinte, rituais de interdigdo e
transgressdo sdo necessariamente interligados ao promoverem o
entrosamento dos mecanismos de delimitacdo e penetragao nas pré

prias fontes do poder sagrado. o

Proibicodes delimitam. Transgressdes rompem as barreiras, ins-
taumnc:lo 0 perigoso reino das margens, mas os poderes da amb,igﬁi—
Qade sdo tais, que ¢ precisamente a transgressdo que vai afirmar a
imprescindibilidade dos limites. Deste modo, ndo se pode considerar a
tr_ansgressﬁo como algo acidental ou contingente. A relacdo proibi-
gaf)/ fransgressdo constitui articulagdo necessaria a definicédo dos Ii-
mites e a dinamizacdo do sistema.

Nessa perspectiva, em vez de restringir a demarcacdo dos limi-
tes a um processo de ordenacéo logica do mundo, como propde Lévi-
Stra‘uss (1962) a partir da oposi¢ao entre coisas permitidas e coisas
proibidas,'® poder-se-ia prosseguir na direcdo apontada por Leach
;(1 978) quando sugere a reformulagdo dos estudos sobre o tabu do
incesto, deslocando o enfoque nas transgressoes.

. Revelador do sagrado, garantia da lei, movente do sistema e
articulador de significagdes, o exercicio da transgressio é puro para-
doxo. A leitura dos autores que se dedicaram ao tema'' devolve nossa
§st1“an11eza inicial ao nivel da ingenuidade antropologica. Longe de
indagar como € possivel incentivar a transgresséo, dai para c;liantég per-
guntar-se-4d: no campo sagrado, é possivel deixar de transgredir?

P - . .
2. “Dize tuas quizilas, e direi as minhas”'®

. Os autores que estudaram cultos africanos tradicionais na antiga
osta dos Escravos, e particularmente entre os grupos que deram ori-

10 “A difer g e e L.

A 1ﬁt§2gadamu especie permitida ¢ especie proibida explica-se menos pela atribuicdo a
fl:sicq . 1?1 : lf.' }}mg suposta nocividade, ou seja, como propriedade intrinseca de ordem
‘1n'\1l‘(_"1d"|’( 5 1F.-<1, do que pel;ﬁ_preocupagﬁo de introduzir uma distingdo entre espécie
ou[air:d : “;:o iutl"do dos lingtiistas) ¢ espécie ‘nao marcada™ (Lévi-Strauss, 1962 p‘l 35)

a: “Troibigdes e prescricoes alimentares apar e Teotitn.
; ' ( § aparecem portanto como COYICE
menlte equivalentes para ‘signific 1 nifl a ik e
1 significar o sighificado’, dentro de um si Hgi j :
i pililes i 2 = um sistema logico cujas espe-
les consumivels constituem, no todo ou em parle, os elementos.” (/. b g 137 )J e
Talve: itor possa ter estr ANci ; LS L
L:: sffg I?f’m possa ter estranhado 1 auséncia de referéncias a obra de Laura L. Makarius
tm;; i : I;emgomla;u]mc'o:r des interdits, cujo titulo apresenta explicita vinculagdo L:,OIH 0 tcma:
atado. F 'a a autora parta do mesmo suposto, ] i
aiatn : smo suposto, ou seja, afirme que “as razdes da inte
digdo incluem potencialme . 1 Vi ; ; L et
mente os elementos da violagdo” (
4 : SAlHEIe tos da violagao 1974, p. 11), o enfoque
s ﬁlndiil}ilcn'u evo{:.u:lmustd ¢ a preocupacio etiologica que atribui iodas as ’pl‘OibiCC')gS a
7] 1 e Q 311
[ a origem, “o tabu do sanguc”, tornam precaria qualquer utilizacdo dessa fonte
“Kda wo funn nu/Ki nkidd wo i . l
A nkdd wo fiin 0” (Bascom, 1980, p. 48¢ relagio 4 A
cewo como “quizila”; ver nota 2. ¢ 1580, p.48%). B Teligios (augrone
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gem ao candomblé brasileiro, assinalaram a presenca constante de pre-
ceitos e proibigdes sem, no entanto, dedicar-Thes espago especifico.
Assim ¢é que Verger, em suas monumentais Nofes sur le culfe
des orisa et vodun (1957), informa quais 4o 0s interditos de algumas
poucas entre as divindades cultuadas na Nigéria, Benim e Togo. Em
compensagao, descreve pormenorizadamente o comportamento ritual
dos sacerdotes frente a violagdo de uma proibi¢ao, no antigo Daomé.
Expressando todos os sinais de intensa raiva, o sacerdote sai correndo
pelas ruas gritando “oma, oma’, para exigir reparaco. A queixa é
julgada por um conselho que resolve se vai aceitd-la, ou nao. Se for
aceita, os adeptos do vodum ofendido participam do ritual de oma
durante nove dias seguintes. Consiste em adotar comportamento
aberrante. Vestindo-se de modo extravagante, usando cabagas racha-
das ou panelas quebradas & guisa de chapéu, e colares feitos com fru-
tas podres e velhos carretéis, armados de porretes, 08 participantes do
oma cantam e insultam o culpado. Este devera expressar arrependi-
mento e pagar multa para reparar seu €rro. Acrescenta Verger que,
“depois de o oma acabar, ninguém devera aludir aos cantos nem aos
insultos que foram proferidos, sob pena de cometer, por sua vez, trans-
gressdo passivel de omd” (1957, p. 567).

Encontram-se, nessa descricao, varios aspectos ja abordados
pelos autores que se dedicaram ao problema da transgressao. A situa-
¢do de liminaridade provocada pela quebra do interdito ¢ assumida
de modo paroxistico pelos participantes do oma. Como bem observa
Verger, “se tal sacrilégio ocorreu, tudo entdo se torna possivel, ne-
nhuma regra podera ser respeitada dai para frente” (ib). A assungio
da culpa e, especificamente, a multa reintegram as coisas no seu devi-
do lugar. A conseqiiéncia do oma ¢ o reforco da ordem. Sua propria
ocorréncia torna-se, por sua vez, fonte de tabu, num processo circu-
lar que, mais uma vez, afirma a permanéncia do poder.

Trabalhando na mesma drea, Augé (1978) enfatiza a ligacdo da
transgressao com a instauragao da liminaridade. As mulheres devota-
das ao culto do vodum Avrekete, que por sua vez, é um frickster, ou
seja, cuja funcdo € precisamente virar o mundo pelo avesso, € instai-
rar a desordem, segucim pautas de comporfamento que transgridem
a0 mesmo tempo os costumes da vida social e os preceitos dos templos
dos demais voduns. “Avrekete desconhece as proibigdes; ou, mais exa-
tamente, ele proibe proibir; a {inica proibigdo que pesa sobre a sacer-
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dotisas de Avrekete é a proibigdo de respeitar as proibicoes.” (Augé,
1978, p. 59.) Deus paradoxal, Avrekete parece representar o ponto
extremo de desequilibrio/equilibrio do sistema, pois, se é proibido
proibir, o poder se distribui, a forca sagrada expande-se. Mas 1sso acon-
tece apenas dentro dos limites dos seus templos. As demais divinda-
des, e conseqiientemente seus adeptos, tém de continuar obedecendo
as interdicoes.

Herskovits (1938), em seu exaustivo retrato do antigo Daomé,
hoje Benim, assinala a forca dos tabus em todos os instantes da vida do
daomeano. Introduz inclusive uma distingdo que vamos reencontrar
mais tarde em varios momentos do trabalho de campo, aqui mesmo,
no Brasil.

“Estritamente falando, os tabus sdo chamados sii diidii (‘coisa
proibida de comer’), enquanto as coisas que se devem fazer sdo cha-
madas de nowaido” (1938, p. 160), 0 que parece corresponder aquilo
que, nos terreiros, se chama de “preceitos”. Prossegue Herskovits: “(os
tabus), como a proépria filiagao ao sib, sao herdados do pai e devem ser
observados por toda a vida. Se alguém cometer violacdo de seus tabus
alimentares, voluntariamente ou nio, e ficar calado a esse respeito,
sofrerd erupcio de pele, chamada saldwa, dentro de dez a quinze dias”
(id. ikh.). Somente um banho de folhas permitira remové-la. De tal
modo que, ao se convidar as pessoas para o almoco, ¢ aconselhdvel
perguntar as proibicées alimentares de cada uma." Esclarece ainda
que a mulher casada s6 obedece a proibicdo de sua linhagem (sib), e
ndo as do esposo. Isso se aplica até mesmo na gravidez. Embora o
filho, a0 nascer, va herdar os tabus do pai, enquanto estiver no ventre,
nio parece estar individualizado e, portanto, participa dos tabus da
mae”.

Herskovits ¢ um dos poucos autores que descrevem conjunta-
mente proibigio, transgressio, castigo e reparacio. A imagem que nos
transmite da cultura daomeana tradicional sugere um mundo rigida-
mente ordenado, cheio de proibigoes e de castigos definitivos. Por exem-
plo, a atividade dos cagadores é rodeada de mil preceitos e interdig¢des.
Quando o marido vai cacar, é vedado a mulher dele comer carne, se~
nio, ela o expde a ser atacado pelos bichos selvagens. Se alguem per-

13

Isso nio acontece apenas no Benim ¢, na minha propria experiéncia, € um tanto desgastante

para a dona-de-casa convidar para a mesma mesa pessoas com quizilas diversas.
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guntar por ele, ela deve responder “meu marido ndo esta”. Se disser
que foi cacar, ele morrera. A caca, tAo importante para a econonta do
grupo, submetida a tantos imponderaveis, e objetivamente perigosa, é
portanto cercada de cuidados. A mulher, embora sem participar dire-
tamente da atividade de caca, ¢ no entanto envolvida nos preceitos
necessarios ao éxito. £ através dela que a desordem se pode inserir no
mundo. Novamente encontramos uma articulacdo equacionada no
modo do paradoxo, onde as contradicdes sao introduzidas para refor-
car a eficdcia do sistema como um todo.

A agricultura, ndo menos relevante, ¢ igualmente cercada de
poder e perigos. Ndo se deve trabalhar no campo, no primeiro dia da
semana, sob pena de ofender os deuses do “pantedo das tormentas”,
que matam o culpado com o raio. Os deuses da terra sdo ainda mais
terriveis. Sakpatd, o maior dentre eles, manda como castigo todas as
doencas de pele, incluindo lepra, variola, e se tornou tdo ameacador
que, conforme Verger (1957, p. 24 6), seu culto foi banido de toda a
Nigéria, onde outrora o reverenciavam, sob o nome de Xapand.'* Aos
zeladores de Sakpata é proibido comer varias cacas (antilope, chacal)
e, particularmente, comer juntos certos cereais, que sdo o milho, o
sorgo, o milhete, e tudo quanto é tipo de feijdo, porque, dizem, “quem
comer esses cereais juntos, come a terra” (Herskovits, 1938, vol. 2, p.
141). Esse aspecto de ndo comer o proprio material de o que deus €
feito aparece freqiientemente nos temas misticos da Costa dos Escra-
vos, como veremos adiante. Acrescenta Herskovits que os grios proi-
bidos sdo considerados como “representativos” de diversas doencas
de pele. O milhete corresponderia ao escorbuto, 0 sOrgo, a0 sarampo,
o milho, a erisipela, e os feijdes representariam a variola.'

Do mesmo modo, os sacerdotes do “povo das aguas” e, parti-
cularmente, de Agassii, antepassado mitico da familia real do Daome,
ndo podem comer tartaruga, crustaceos, nem moluscos, por perten-

14 Conta Verger que,cm 1884, depois de uma epidemia, o povo enfurecido matou os sacer-
dotes de Obaluaié (apelido de Xapani, tao terrivel que seu nome néo se pronuncia) cati-
sando tantos disttrbios que os ingleses, entdo donos da Nigéria, proibiram seu culio,
primeiro em Abeokuta, e depois, em toda o pais ioruba.

15 Talvez tenhamos aqui uma pista para cntender a génese de uma quizila que deixou R.
Bastide tao intrigado, ou seja, a proibigdo de se comer feijiio branco nos candombles da
Bahia. “Explicada” por um informante de PBastide como sendo quizila pessoal de Xango,
ou atribuida por informantes nossos a diversas divindades (Iemanja, Oxdssi), a interdi-
cdo de comer feijdo branco poderia muito bem originar-se de uma adaptagio do Sii
daomeano, devido as proprias condigoes de alimentacio no Brasil, onde seria problema-
tico proibir a ingestdo de tudo quanto ¢ feijao.
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cerem ao mesmo elemento. Desenha-se, cada vez com maior nifidez, a
proibi¢do daquilo que poderiamos chamar de aufofagia simbdlica. Os
filhos dos deuses, e seus zeladores, ndo podem comer daquilo que sig-
nifica sua prépria substancia, que é o fundamento de sua identidade
mitica.

No levantamento realizado por Maupoil (1981), na mesma épo-
ca de Herskovits, acerca das praticas divinatorias no Baixo-Daomé, as
proibicdes que acompanham a consulta do ordculo parecem apontar
para o mesmo sentido. Figuras do ordculo'® ligadas a Sakpata reco-
mendam ndo comer milho nem tampouco quebrar casas de cupim,
“porque sdo a cabega da terra” (1981, p. 553). Os filhos de Keviosso
ndo podem usar nada vermelho, “nem mesmo casar com pessoas de
tez avermelhada” (ib., p. 474), porque os deuses do “pantedo das tor-
mentas” sdo particularmente apegados ao vermelho. Quando aparece
no jogo a figura de Ce Meji que, no sistema daomeano, € regida con-
juntamente por Keviosso e Sakpata, a recomendacéo ao consulente é
clara: devera abster-se terminantemente de comer sorgo vermelhol

Do mesmo modo, gente de Sz Meji ndo pode lidar com bruxa-
ria, por ser este o “signo” das feiticeiras.

Entre as comidas, além do galo e do cachorro, que sao tabus
praticamente universais, proibidos aos filhos de qualquer divindade,
coner macaco ¢, na maioria dos casos, considerado uma abominagao.
E que os macacos passam por representar “o equivalente dos gémeos
na floresta”, e os gémeos recebem culto especial entre os ewe e os
iorubas. Para o filho de Ka Meji, a violagdo desse interdito € sanciona-
da “pela morte do filho do culpado” (i&, p. 529). Criangas concretas e
gémeos miticos sdo assim articulados como equivalentes pela media-
¢ao da figura do macaco.

Nesse ponto, a interdigdo parece relacionar-se claramente com

" a identificacdo de si e do outro. Ao apontar aquilo que ¢ especifico do

deus e de seus sacerdotes, delimita espago proprio e funciona como
sinal, permitindo o reconhecimento pelos demais.

As figuras do ordculo iorubd, obtidas pela consulta do “rosdrio de Ifd”, ou, mais
modernamente, pelo jogo de 16 cauris, sio configuracdes complexas, cujo significado €
fornecido pela récita dos itds If4, textos oraculares que geralmente relatam algumas len-
das e orientam o consulente acerca de sua conduta. Entre as recomendacdes sempre consta
a estipulacdo de uma oferenda pois, sem troca, nada se consegue. Em cada uma das figu-
ras, gue Maupoil (1981) chama de “signos”, falam determinadas divindades, além do
proprio deus do destino. O sistema oracular dos iorubds foi introduzido entre os ewe,
com poucas modificagoes.
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A informacio sobre as quizilas de cada um ndo funciona ape-
nas como aviso profilatico, no sentido de evitar a transgressio. De-
sempenha também o papel de mutuo reconhecimento. “Dize tuas
quizilas, e direi as minhas”, proclama Ogunda em texto oracular re-
colhido por Bascom na Nigéria (1980, p. 489). Conta a briga ocorrida
entre Iemanj4 e seu marido Okere, que repreendeu a mulher por ter
infringido um dos seus eud, embora com a melhor das intengdes, pois
a mesma tinha recolhido as setas do marido para que nio estragassem
na chuva. Ora, isso é mais uma quizila de mulher de cacador, “as
mulheres ndo devem entrar no quarto das flechas”. Okere ofendeu
gravemente lemanjd, que retrucou no mesmo tom e, furiosa, transfor-
mou-se em rio. A segunda mulher ({ydwo, junior wife) de Okere soli-
darizou-se com lemanja e virou rio também. O texto oracular conclui
sabiamente que “as pessoas tém que ter paciéncia”, além do que “de-
vemos saber os tabus uns dos outros” (ib, p. 493).

Conhecer quais sdo as interdi¢des de cada pessoa € meio de sa-
ber como lidar com ela. Facilita a observacdo das regras de cortesia e
de precedéncia, mas pode também ser usado como arma, conforme
outro texto oracular, de Oss4, contando como Orumild, o deus do des-
tino, conseguiu arrancar de Oxum a riqueza e a prosperidade, medi-
ante verdadeiro processo de extorsdo. Era muito pobre, e o ordculo
sugeriu que “cle deveria fazer com que Oxum comesse seu tabu” (Féwo
Jje, 1bid, p. 44 2). Exu ajudou Orumila a montar uma cilada para Oxum,
de tal maneira que, ao sentar em seu trono, ela receberia um banho de
cerveja, feita com determinado cereal do qual ndo pode beber nem
comer. Assim aconteceu, Oxum fez um escandalo, e Exu interveio,
esclarecendo que, se ela ndo abrisse para Orumila “a porta da rique-
za, a porta das criangas”, ele viria todo dia repetir a mesma operacio.
Coagida dessa forma, Oxum tratou de dar a Orumila tantos filhos e
tanto dinheiro quanto quisesse. Orumild entdo deu em oferenda a
Oxum todas as coisas que, para ela, sdo boas de comer, galinha, acarajé,
nozes-de-cola etc. A reparagdo havia de suceder a ofensa.

Nota-~se que importante papel é atribuido a Exu, como incenti-
vador da transgressdo. Ocorre que geralmente Exu € apresentado como
grande cobrador das faltas, que pune rigorosamente os que nao cum-
prem as obrigacdes, e atende aos pedidos daqueles que agem correta-
mente. Aqui, parece encontrar-se com Avrekete. Por ser o grande me-
diador, senhor de todas as diregdes do tempo e do espago, assegurando
a distribuicdo da forca sagrada, ninguém melhor do que Exu pode
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induzir a transgressdo. Pois seu espago ¢ a propria liminaridade, ndo
fosse ele o dono do limiar. Deste modo, Exu permite agora afirmar
com seguranga aquilo que viamos desenhar-se no decorrer da revisdo
tedrica, ou seja, a indissociabilidade da proibigdo e da transgressio,
para compor uma unidade dinamica onde a infragdo nao ¢ simples
acidente na aplicacdo da lei, mas constitui movimento necessario,
imprescindivel, na dialética do sistema. A descri¢do dos rituais pelos
africanistas leva a inserir outros componentes no binémio proibicao/
transgressio. O castigo certamente aparece, e visa a sancionar o des-
respeito da lei. A atuagdo de Exu nessa historia de Oxé possibilita,
contudo, que se introduza o terceiro momento, ignalmente impres-
cindivel na dinamica do conjunto, a reparacdo. Nota-se que Orumila,
ao oferecer a Oxum as coisas-boas-de-comer, ao mesmo tempo resti-
tui-lhe as forcas enfraquecidas pela ingestdo da substancia danosa,
aumenta seu poder, supera a infragdo, e restaura a ordem do mundo.
A oferenda contribui para a distribuicdo da forca sagrada, e estabele-
ce novos fluxos de comunicagio. A medida que a transgressao implica
reparacio e esta, oferenda, os aspectos negativos, o castigo, a morte,
somente aparecem quando ocorre uma parada no processo. Quando
precisamente as trocas se detém. £ nesse momento que Exu assume
seu papel de implacavel cobrador.

Vejamos a historia de Akinsa Emere, do odu Obard, que, em vez
de entregar a oferenda aos deuses, resolveu parar o sistema de trocas,
e simplesmente, comeu por conta propria a oferenda que deveria fa-
zer. Engasgou e morret.

“Akinsa Emere nunca mais comeu.

Exu ficou dancando, se regozijando.” (Bascom, 1980, p. 573.)

A medida que a oferenda é classicamente considerada como re-
presentando simbolicamente o préprio ofertante, este ¢ um caso ex-
tremado de autofagia. Nao ha sequer possibilidade de reparacio.

No que diz respeito 4 vida cotidiana, mitos cldssicos dos iorubas
afirmam a importancia de conhecer-se, para saber como comportar-
se corretamente neste mundo. Tal conhecimento so pode ser alcanca-
do mediante a consulta do ordculo, que dird “de que material é feita a
cabeca” de cada pessoa. Um texto oracular recolhido da boca de um
sacerdote nigeriano por Juana Elbein dos Santos e Deoscoredes M. dos
Santos (1971) explica que cada pessoa, antes de nascer, tem sua cabe-
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ca (orf) miticamente moldada no além (orurm), a partir de determina-
da matéria prima-ancestral (Jpor?), cuja identificacdo, pelo oraculo,
permitird esclarecer qual ¢ sua natureza verdadeira. Ndo somente a
pessoa sabera que tipo de oferenda deve fazer para agradar os deuses,
imas serd também informada a respeito de “todas as coisas que lhe sao
prescritas como interdicdes (¢éwd), proibidas de comer, por causa da
maneira como orffoi moldado” (Santos e Santos, 1971, p. 52). Vé-se
que, tal como no conceito daomeano de su dudi, comentado por
Herskovits (1938), o conceito ioruba de eewo, nesse texto, remete eX-
plicitamente ao nesmo significado. E ainda, “Ifa dird qual a divindade
que deves servir, gue coisa le ¢ proibida e nao deves comer. Fois nao
deves comer do mesmo corpo a parlir do qual foi construida fua cabe-
ca” (id. ib. p. 53, grifo nosso).

O esclarecimento das proibicdes rituais torna-se sindnimo da
auto-identificacdo. Antigo gastronomo francés ja cunhara o provér-
pio: “dize o que comes, e direi quem és”. O oraculo iorub4 propde a
sentenca inversa: “direi o que ndo podes comer, € saberas quem és.”

Resta verificar se, no cotidiano do terreiro, ¢ possivel observar a
mesma convergéncia das interdigdes em torno das “coisas-proibidas-
de-comer”. £ preciso observar, junto com Weber (1 944) que a proibi-
cio de certos alimentos ¢ fonte da comensalidade ou convivialidade.
Nio se restringe, portanto, a evitar que a pessoa ingira substancias
danosas para ela, mas também constroi um espago proprio, onde se
podem encontrar e identificar outras pessoas regidas por tabus idén-
ticos ou semelhantes. Como bem viu Maffesoli, “o mecanismo de in-
terdigdes e obrigacdes que se exprime em diversos rituais determina
(determinatio), delimita, instaura o ser (...) Ao estipular precisamente
interdicdo e obrigacdo, determina-se um ferritorio, ou seja, funda-se
deste modo uma comunidade” (Maffesoli, 1980, p. 344).

A proibicdo alimentar que, no decorrer da leitura dos trabalhos
dos africanistas, ganhou espetacular destaque, podera entdo ser vista
como niicleo de significacdo em torno do qual serdo articulados os
diversos aspectos do funcionamento da comunidade.

3. Quizila — a passagem de si para si mesmo

Entre os aufores que realizaram pesquisa de campo 1no Brasil,
néo foi possivel encontrar estudo sistematico dedicado ao tema das
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proibigdes. As interdigdes sdo apenas aludidas, em meio a tantos as-
pectos do culto. Por exemplo, René Ribeiro, ao descrever as peculiari-
dades dos xangds de Recife, lista “proibicoes e cautelas” diversas (1978,
pp. 115 e seg.), e ainda assinala alguns tipos de sangdes, que vao desde
os “bolos”, aplicados pelo pai-de-santo em filhas faltosas, até castigos
infligidos diretamente pelo proprio orixa. No entanto, ndo se demora
nesse tema, e nio parece ter observado situagdes de “incentivo” a trans-
gressao, nem tampouco relatado alguma coisa parecida com repara-
¢do. Do mesmo modo, Bastide, embora cite algumas interdigdes no
decorrer de suas obras, nio lhes dd destaque peculiar, nem se detém
no seu significado especifico. Em sua pequena monografia dedicada a
descricdo da Cozinha dos deuses (1952), observa que existem tabus
temporarios e que, provavelmente, haveria aumento de proibicdes a
medida que se sobe na hierarquia do terreiro. O babalad, por ser “en-
carregado de ler nos buzios as proibi¢des alimentares individuais dos
seus consulentes” (1952, p. 22) teria conseqiientemente “encargo mais
pesado” ¢ seria, por sua vez, sujeito a mais quizilas que os outros sa-
cerdotes do terreiro. Embora Bastide afirme que “hd uma légica do
‘eho’, que tem suas origens nos mitos” (ik, p. 23), ndo se pode dizer
que os poucos exemplos que fornece sejam muito esclarecedores. 7

Mais recentemente, Lépine (1982), ao proceder a “dnalise for-
mal do pantedo nagd”, estabelece diversos quadros onde procura sis-
tematizar as informacdes acerca dos objetos e das preferéncias atribu-
idos a cada um dos orixas. Tem o cuidado de assinalar, ao lado das
oferendas prescritas, quais os eud das divindades. Interessada em ela-
borar sistema logico de classificagdo, como boa estruturalista de estri-
ta observancia lévi-straussiana, Lépine ndo se detém, portanto, em
esclarecer como preceitos € proibicdes se articulam na vida concreta

Detém-se mais demoradamente na famosa proibicdo de comer feijao branco, 4 qual alu-
dimos na nota 15, dizendo que “se Xangd nio pode comer feijio branco é porque, sem
duvida, estava preparando um prato de feijio branco quando seus inimigos, aproveitan-
do-lhe a distragio, tentaram roubar-lhe o trono” (1958, p. 23). Essa etiologia,
estranhissima aos olhos dé quem tem um minimo de vivéncia de terreiro, ter-lhe-ia sido
“dada como provivel por Archelacs de Abreu, um dos homens que melhor conhecem o
Brasil e a histéria dos deuses africanos” (b, p. 26, nota 18). Com todo o respeito que
temos pela memdria de ambos, parece tratar-se aqui da tipica situagio em que o infor-
mante — Obd Abiodum levantado por Aninha, fundadora do Axé Opo Afonja de Sdo Gon-
calo do Retiro, conforme Costa Lima (1981), ¢ profundo conhecedor de todas as tradi-
¢6es — fornece a primeira interpretagdo que The vem a cabega, e que acha que vai agradar
a0 aflito pesquisador, para livrar-se de sua insisténcia sem ofendé-lo. Do mesmo modo,
“Mae Andreza, de Forto Alegre”, explicou a Bastide que “se Oxum nio pode comer certos
peixes, é por que esses peixes se deslocam movendo a cauda (e) Oxum marcha movendo
o traseiro, balangando voluptuosamente as ancas” (sb., nota 19), e ele acreditou.
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do terreiro, ao contrario de nosso objetivo, que & tentar apreender como
sacerdotes ¢ sacerdotisas vivem as aparentes contradicdes do sistema
vitual. Assim sendo, embora as informacdes recolhidas por Lépine em
dois terreiros tradicionais da Bahia constituam fonte valiosa, ndo ha
divida de que o artigo publicado por Cossard-Binon (1981), relativo
vida cotidiana da filha-de-santo, nos oferece observagdes bem mais
instigantes, pois, na verdade, relata suas proprias aprendizagens em ter-
reiro de nacio Angola. Considera que as quizilas tém por objetivo prin-
cipal evitar que a filha-de-santo se exponha a influéncias maléficas, ou
seja, descreve-as como sendo de natureza essencialmente profildtica.

%O outros seres podem carregar consigo mds influéncias ¢ (a
filha-de-santo) nio deve deixar ninguém se sentar ou se deifar em sua
esteira ou cama. Ndo ferminard o que oufra pessoa comegou; nao pode
fechar o que alguém abriu e evita deixar gavetas, caixas ou malas aber-
tas. Ndo come o resto dos outros, ndo usa suas roupas, 4o come neni
bebe em recipientes jd usados por alguém. Nio recolhe Iixo com as
mdos; nao recolhe lixo que oulra pessoa varreu. Cuida para que nin-
guém passc 0 braco, a mdo ou um objeto qualquer em cima de sua
cabeca, pois é I que estd seu orixd” (p. 134).

Como se V&, a vida da a6 é inteiramente ritmada por preceitos
proibi¢des. Tem de proteger-se, mas deve tambeém cuidar de nada fa-
zer que possa dilapidar a forca sagrada, axé, que impregna todos os
objetos consagrados e, entre eles, seu proprio corpo. Dai a preocupa-
¢do com banhos, com a maneira de vestir-se, e, notavelmente, alimen-
tar-se. Nesse ponto, Cossard-Binon parece ser o unico autor a assina-
lar aquilo que chamei de “transgressao incentivada”, pois ndo se ensi-
na 4 inicianda quais as proibicoes que deve respeitar. Espera-se que a
iad incorra em erro, para, em seguida, repreendé-la. “As pessoas mais
antigas do candomblé sentem um certo prazer em interrogar malicio-
samente as jovens iad para saber se comem este ou aquele alimento
consagrado a seus orixas. Se elas respondem que nao respeitaram as
proibigdes, as mais antigas néo deixam de comentar suas respostas
com ironia.” (&, p. 135.) Como a iniciada jamais deve fazer pergun-
tas, fato também assinalado pela mesma autora, 0 mais provavel é que
cometa inimeras transgressoes. Reencontramos um aspecto que fora
sublinhado por varios antropdlogos, qual seja, a vinculagéo do bindmio
proibigao/ transgressao 4 manutencdo dos esquemas de poder. No caso
citado por Cossard-Binon, sio “as mais velhas” que se encarregam de
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verificar a observancia das quizilas e censurar as faltas. Além do pra-
zer malicioso que qualquer pessoa — até fora do terreiro — sente em
apontar erros alheios, parece que, no caso do candomblé, emerge ou-
tra dimensao. As mais velhas sdo depositarias do saber, seu poder pro-
vém da longa convivéncia com o sagrado, e através delas € todo o valor
da tradicdo ancestral que se afirma. Nessa perspectiva, o ndo esclare-
cimento dos nedfitos parece até justificar-se. Pois o saber ancestral
deve ser apreendido aos poucos, devagar, ndo constitui simples aqui-
sicdo de informacdes, mas ¢ modo de ser. A aprendizagem das regras
caminha junto com o amadurecimento do adepto. Do mesmo modo,
somente a continua convivéncia com o terreiro permite ao observador
de campo perceber as sutis filigranas que articulam todo o jogo, cons-
tantemente promovido, entre regras, interdigdes, transgressoes e re-
paracdes, na vida cotidiana da casa-de-santo.

Bom exemplo disso é fornecido pelos trabalhos de Costa Lima,
assiduo freqiientador dos candomblés baianos que dedicou um capi-
tulo de sua dissertacdo de mestrado a uma categoria especifica de proi-
bicoes, da qual ainda ndo tratamos, que é “o tabu do incesto na fami-
lia-de-santo” (1977). Sabe-se, desde as observagdes de Bastide (1978),
que os membros de uma mesma comunidade religiosa sdo vistos como
pertencentes a uma familia unida por lacos miticos ¢ rituais. Deste
modo, a exogamia é a regra, pois qualquer relacdo sexual entre mem-
bros da comunidade seria considerada como incesto.

Para ilustrar apenas essa regra, “os novigos do mesmo ‘barco’
sdo ‘irmdos e irmas de esteira’, unidos por lagos particularmente es-
treitos. A interdicdo estende-se também aos membros de outros ‘bar-
cos’, por serem todos filhos da mesma Mae. Aos 0gas e ekedi, tampouco
é ilicita a unido entre si ou com os demais sacerdotes e sacerdotisas.
Com efeito, cada oga ¢ considerado por todos os filhos ou filhas da
casa como pai. Ndo se pode unir a ialorixd pelos seguintes motivos: se
o dono de sua cabeca for o mesmo da méae-de-santo, o 0ga passa a ser
considerado como seu pai, se o dono da cabega for diferente, o oga é
entio considerado como um dos filhos da ialorixa. O mesmo sistema
aplica-se as relacdes entre oga e ekedi” (Augras, 1983, p. 203), e as-
sim por diante. E necessaria grande familiaridade com a vida do ter-
reiro, para orientar-se nesse labirinto. Familiaridade € o que nao falta
a Costa Lima, que se detém em verificar minuciosamente como o sis-
tema funciona na pratica.
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Interessante é observar que, em capitulo dedicado ao tabu do
incesto, perto da metade do texto trata precisamente da transgressio,
que, a acreditar-se nos diversos informantes, ocorre com certa fre-
qiiéncia. Assinala o autor que, na vida cotidiana, ndo é muito facil
distinguir proibi¢ées rituais de normas éticas, ou, melhor dizendo, os
aspectos rituais parecem mediar a articulagdo das regras éticas de con-
duta."® A maneira como a comunidade costuma lidar com a trans-
gressdo desse tabu especifico é bastante reveladora das regras implici-
tas de comportamento que norteiam as estratégias do grupo. “O certo
— me diz um informante experimentado e sabedor das coisas — é ndo
fazer. Mas se a pessoa tem um caso com um irmao de santo, a gente
procura explicar de uma maneira que se entenda dentro da lei da
seita.” (Costa Lima, 1977, p. 168.) Em certos casos, a transgressio ¢
sancionada pela expulsdo pura e simples dos culpados. De acordo com
o autor, contudo, essa sancdo automatica, quase mecinica, constitui a
excecdo. O que costuma acontecer, e agora voltamos a encontrar aquilo
que os estudos dos africanistas permitiram por em evidéncia, é o com-
plexo desencadeamento de um processo de reinsercdo do transgressor
no sistema, com o paralelo acréscimo da forca sagrada. Diz um infor-
mante de Costa Lima: “O santo pode achar que um homem de Ogum
(filho de Ogum) pode se casar com uma mulher que é também filha
de Ogum — porque isto pode trazer beneficios para sua filha. Neste
caso, é o proprio santo que suspende a quizila.” De outro informante
ouvi também: “O sanfo permife se quiser, ou impede se quiser.” (Cos-
ta Lima, 1977, p. 173, grifo nosso.)

Vale dizer: o que importa ndo ¢ a cega obediéncia aos preceitos,
o fundamental é atender a vontade dos deuses. A medida que é o pro-
prio orixd que promove a transgressio, ele, mais uma vez, afirma seu
poder. De novo, comprova-se a imprescindibilidade da transgressdo
como elemento essencial de confirmacdo do cardter arbitrario e ilogi-
co do poder dos deuses.

Poder-se-ia interpretar esse mecanismo de superagao da trans-
gressio como tipico exercicio de “jogo de cintura” dos adeptos em
relacdo aos preceitos, de modo a contornar o problema, recolocando a
todos em boa situacdo. Néo deixa de ser. Mas seria possivel indagar se

Em nota de pé de pagina (n® 57) Costa Lima (1977) cita um autor nigeriano, que afirma:
“Sometimes, of course, it is not easy lo draw the line befween the nierely ritual and the
purely ethical, as they are often involved one in the other o, rather, as the ritual may be
a mean for the easy altaimment of the ethical.” (Idowu, citado p. 162.)
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a capacidade de elaborar estratégias paradoxais para superar situacoes
conflitadas— tio marcante em varios aspectos da cultura negra brasilei-
ra — ndo se teria desenvolvido tdo bem e tdo adequadamente, se nio se
apoiasse numa visdo de mundo equacionada em termos de circulagio,
de troca, de constante dialética entre polos antagonicos e cambiantes?

Froposicdo semelhante a esta é definida por Sodré (1983), que
comenta: “A treta (outro nome para jeito, que na sociedade brasileira
¢é uma esquiva a rigidez das leis e dos regulamentos) faz parte da or-
dem das aparéncias, € um jogo dos menos fortes. Mas ndo ¢ um jogo
infeliz, que incita a depressdo ou a passividade. E algo que surge da
atividade e da alegria de jogar com o singular, com o instante —o Kairos”
(1983, p. 168). Nesse j0o, 0 homem nao esta so. S40 0s proprios orixas
que ensinam e promovem o conflito. “Na verdade, as coisas s existem
através da luta que se pode travar com elas (Exu, orixa responsavel
pelo dinamismo das coisas, € também chamado de Far da Luta). Nao é
a vicléncia ou a forca das armas que entram em jogo aqui {a guerra é
um aspecto pequeno € episodico da luta) mas as artimanhas, a ast-
cia, a coragem, o poder de realizagdo (axé) implicados.” (/d. ib, p.
145, grifos do autor.)

“Jeitinho”, malandragem, superacdo da transgressdo nio ex-
pressam desrespeito, portanto. Fazem parte integrante da propria ideo-
logia do terreiro e, quando analisados de forma nédo preconceituosa,
contribuem para ressaltar mais uma vez a importancia da visdo
dialética do mundo, no sistema estudado.

A pesquisa de campo que realizamos em varios terreiros do
Grande Rio'? propunha-se levantar, de modo mais exaustivo possivel,
as proibicdes rituais e as situacdes de transgressio, bem como as in-
terpretacoes dadas a tais situacdes pelos membros das comunidades.
A convivéncia pessoal com a vida de um terreiro de nagio Keto permi-
tiu-me recolher bastante material relativo a quizilas, preceitos e trans-
gressdes.”® A coleta, nos ultimos dois anos, tem sido ampliada, e reali-

Embora a tradigio antropologica e sobretudo folclorica tenha privilegiado a Bahia como
terra do candomblé, é evidente que o trifico negreiro cobriu todas as costas do Brasil e,
por conseguinte, podem-se encontrar cullos de origem africana em toda parte. Minha
escolha do Grande Rio como campo de pesquisa deve-se a razdes puramente pragrali-
cas. E onde eu moro. E forgoso reconhecer, alias, que praticamente todos os terreiros do
Rio estdo filiados as casas-de-santo da Bahia, e ndo parece haver motivo para estabelecer
pontos de divergéncias entre estas ¢ aqueles. Recebi também valiosos comentarios por
parte de S. M. E., ialorixd com casa de Keto situada na Grande Sio Paulo.

2 Acompanho as atividades do I1é Axé Opo Afonja de Coclho da Rocha, desde 1979. A

respeito dessa casa-de-santo, ver Augras e Santos (1285).
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zada de modo mais sistematico junto a pais e maes-de-santo de na-
coes Ijexd e Jeje, além do Keto,*' gracas a colaboracdo de Marco Anto-
nio Guimaries, cuja participagdo ndo se limitou ao registro dos dados,
mas tem constantemente enriquecido a interpretacdo dos mesmos,
devido a sua experiéncia pessoal da vida religiosa.** Suas sugestoes
estdo incorporadas a presente exposicao.

De inicio, tornou-se patente a grande variedade de proibigoes, e
a conseqiiente dificuldade de obter um quadro coerente, a partir de
muitas informacdes contraditorias. Como ja foi repetidamente assina-
lado pelos pesquisadores, cada terreiro compde uma unidade fechada
sobre si propria, com suas regras, suas tradicdes, e procura zelar pela
manutencao das mesmas com um minimo de interferéncias externas.
Deste modo, preceitos e interdigdes sofrem intimeras variagdes, pois
ndo estdo ligados apenas as caracteristicas de cada orixa — que sdo
mais ou menos “universais”, como se vera adiante — mas tambem se
originam das diversas idiossincrasias de cada membro da comunida-
de. Diz S.M.E., mie-de-santo de nacio Keto, com muita preocupacao
pela ortodoxia de origem africana: “Aqui no Brasil, o euo vem de mui-
tos lugares. J4 na Africa, ele é localizado, étnico, tribal, familiar. Nem
sempre ¢ ligado ao culto, seja de orixd ou antepassados. For isso, sem-
pre o que é de familia, ou nacdo, serve para todos. O que determina,
para um iniciado, seu eud, ¢ o odu de nascimento.** Depois de inicia-
do, na saida do orunko (em termos de Africa), o filho joga, na frente

2 A restricio do levantamenlo ao ambito classicamente definido como jeje-nagd nio se
deve a uma escolha deliberada por parte dos pesquisadores, mas sim a limitagées destes,
que tém maior trinsito nessa area. De acordo com Cacciatore (1977), as nacdes Keto ¢
ljexd incluem-se entre o grupo Nagd, sendo que “os rituais do Keto foram adotados pelos
candomiblés mais conservadores”, ¢ %o ritual do ijexd e muito semelhante ao Keto, dife-
renciando-se em certas dangas, ritmos, tipos de atabaques etc.”. A nagéo jeje, por sua vez,
designa descendentes de escravos vindos do Daomé (ewe), havendo ainda na Bahia (Ca-
choeira) e no Maranhio ($do Luis) grupos de culto jejé tradicional. No que diz respeito a3
casas do jeje do Rio de Janeiro, 2 mesma aulora pondera que “usam grande niumero de
deuses e rituais nagd”, o que explica as poucas diferengas encontradas na presente pes-
quisa.

Marco Antonio Guimarics esta atualmente cursando o mestrado em psicologia na FUC/
RJ. Devo aqui agradecer seu desprendimento, ji que esta pesquisa, como as demais que
tive oportunidade de vealizar na drea do candomblé, nio recebeu financiamento algum
de qualquer instituigio que fosse.

% De acordo com o mito, cada pessoa, antes de nascer, escolhe o seu destino, expresso por
uma das configuracdes do ordculo, as quais nos referimos na nota 16. O odu, ou figura
do destino, acompanha toda a vida da pessoa, congreza as suas peculiaridades, e, de acor-
do com diversos informantes, determina as caracteristicas individuais da personalidade.
Dai a importincia da consulta do ordculo, para o adeplo saber quem ele ¢ realmente e
conhecer o caminho que conveém a sua natureza.
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do povo, para determinar seu odu, sua personalidade e seus eud.
Cada odu tem seus euo particulares. Ndo sé quanto a comida mas a
vestimenta, atitudes, casamento, profissoes. Aqui em casa o eud é
usado de maneira africana, por causa de meu pai, mas ainda respei-
to resquicio de eud de minha falecida mae.” Ocorre que a informan-
te foi iniciada primeiro em casa de célebre mie-de-santo de nacéao
Angola e encaminhou-se mais tarde para a nacao Keto, tendo hoje
um sacerdote nigeriano como seu pai-de-santo. Apesar de toda sua
ortodoxia, ndo pode deixar de atender 4s regras e proibicoes de sua
casa de origem, por fazerem parte de sua propria historia. Ha, por-
tanto, proibicées que sao herdadas, de acordo com as raizes do pai
ou da méae-de-santo.

Ha também quizilas individuais. Diz um informante de Costa
Lima (1977, p. 163): “(Eud) é o mesmo que quizila. Estas quizilas sdo
sempre tiradas pelos orixds ou pelos odus. Existe também eud criado
pela propria pessoa, quando muito supersticiosa.” Na minha vivéncia
pessoal de terreiro, confesso que jamais consegui deslindar o que po-
deria ser criacdo individual do que era apresentado como quizila de-
terminada pelo préprio orixa ou odu. E possivel, no entanto, que tais
criacdes, no decorrer do tempo, passem a ser incorporadas no acervo
de proibicdes da casa, particularmente no caso de pessoas antigas e,
conseqlientemente, respeitadas. Em compensacao, o que se observa,
na vida cotidiana da comunidade, € o progressivo ajustamento do fi-
lho-de-santo as quizilas que lhe foram indicadas. “Nos quarenta dias
(contados a partir da iniciacao) verifico cuidadosamente os alimentos
do orixa da pessoa”, declara S.M.E., “se comer e ndo fizer mal, entao
va em frente”. Qutros informantes esclareceram tratar-se de uma ver-
dadeira aprendizagem por ensaio e erro. “A gente vai testando, se pas-
sarmal, ai sabe que ¢ quizila mesmo”. Parece que o filho-de-santo vai
negociando constantemente suas possibilidades de acdo e seus limites.

Novamente encontramos o “Jeitinho”, como mecanismo intrinseco de
lidar com o sagrado.

As proibigdes, alids, nao sdo apresentadas como estaveis. Vao
mudando de acordo com o status do iniciado, ao longo de sua vida
sacerdotal. Isso é particularmente notavel em relagdo as interdicoes
que chamamos de profiliticas, ja que, acompanhando ritos de passa-

gem, tém por objetivo preservar o iniciado de contatos ou situacdes
perigosas.

Apos realizar o primeiro bori,** o filho de uma casa tradicional
de Keto recebe as seguintes recomendacdes: “durante trés meses, ndo

£

Ver descricdo dessa cerimonia em Verger (1981).

4

QUIZILAS E PRECEITOS — Transgressdo, reparagdo e organizagdo dindmica do mundo 179
entrar em hospital, nem cemitério, praia so depois _de seis meses, evil—
tar sol e sereno, manter abstinéncia sexual por 21 dias, e, por um mes,
nao cortar cabelo, ndo beber, nem entrar em pagode” (5. C. M.). Pare-
ce que tais interdigdes remetem aos perigos da des.yordem que se reve-
lam em situacgoes de liminaridade, como bem viu Douglasl; (1_9'76).
Pessoa recém-iniciada, enquanto usar o Kelég, colar. que “S{gmf}c_a a
sujeicdo absoluta do iniciando ao orixa e obediéncia total a mée ou
pai-de-santo que fez a sua cabega” (Caccmtolrlre, ’153(77, p. 163), deve-
r4, conforme informacéo de iniciado de nago ijexd, “usar roupa brzfnca
sempre, cobrir a cabega com pano branco quando na roL}a, esta_1 em
casa as 12, 18 e 24 horas, tomar banho de abo sell“{anal,-° dOI‘l:llL‘L‘ Cﬂll
esteira, ndo ter relacdes sexuais, nao comer ca\rne as sexfas-felras, 80
peixe, usar prato e colher rituais, ndo ccl)mer fl mesa, nao gentar em
lugares que os outros sentam, so na estelra? ndo comer sal as sextai—
feiras, ndo passar em cemitérios nem hospital, e usar contra—ﬁegup 3
proibi¢des as quais as casas de jeje acrescentam a recomendaga”o sir-~
gular de “ndo olhar no espelho, nem olhar no olho das pessoas”.

Nio obtivemos explicacdo para essa interdi¢do mas néo lse pode
deixar de lembrar que, em varias culturas, o espelho ¢ cons1de1?ado
como algo ligado a morte e a irrupcdo da ali:eriolalde.‘zG Nos terreiros,
conta-se que, certa feita, Xango estava sendo perseguido por Eguns, e
se escondeu atrds de espelhos dispostos por Iansa (ou de um espelho
d’agua suscitado por Oxum, em outra variante),ude tal modo que, ao
se verem refletidos, os espiritos dos mortos fugiram, apavsxr‘acios, e
Xangod deles se livrou. Nessa perspectiva, parece que a prmblqa(_) de
mirar-se — no espelho ou no olhar do outro — atende ao mesmo cuida-
do que recomenda o uso do “contra-egum”, bracelete trancado dcfe pa-
lha-da-costa, que tem precisamente por finalidade afasta_r 08 espiritos
dos mortos. Do mesmo modo, é proibido entrar em cemitérios e hos-
pitais, lugares onde a morte circula e espreita. Na verdade, v 11'e1lf1hum
adepto do candomblé é aconselhada a freqiientacdo de cemiterio, em
momento algum de sua vida. No caso da pessoa que acaba de .Sl.lbnlf‘,—
ter-se a rito de passagem, a interdicdo ¢ reforcada pela fragilizacio
decorrente das proprias transformacoes que ela expe?imentm.l. Em
muitos aspectos, iniciados sdo vistos como criangas recém-nascidas e

" Abo é, conforme Cacciatore (1977, p. 33), “liquido feito com fo‘lh_as 3ag1*adas, maceradas
e aéua das quartinhas do roncé. Serve para banhos purificatorios”,
E " B
% Sobre o espelho como fonte da descoberta da alteridade, ver Augras (1978, pp. 58-59).
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as proibi¢oes descritas ilustram claramente esse ponto. Vestir branco,
ndo comer sal nem carne as sextas-feiras sdo preceitos ligados ao cul-
to especifico de Oxal4, deus criador, que preside ao renascimento mis-
tico dos adeptos. Pois o branco é a cor exclusiva das vestes de Oxala, o
sal & um dos seus tabus, assim como a matanca de animais no dia que
lhe ¢ consagrado, ou seja, na sexta-feira.”” O preceito que remete a
obrigacdo de estar em casa as 12, 18 e 24 horas parece relacionado
com a necessidade de evitar situagdes potencialmente perigosas. As
horas cruciais do dia sdo consideradas como particularmente amea-
cadoras. Observa Waldeloir Rego: “As horas mais perigosas sdo meio-
dia e meia-noite, principalmente essa hora, porque a noite ¢ governa-
da pelo perigosissimo Odu Oyeku Meji. A meia-noite ninguém deve
estar na rua, principalmente em uma encruzilhada, mas se isso acon-
tecer, deve-se entrar em algum lugar e esperar passar os primeiros
minutos.” (1981, s/p.) Além disso, quem ndo sabe que existe determi-
nado tipo de encruzilhada, usada para fazer coisas ruins, sempre por
volta do meio-dia, com o Sol a pino? Meio-dia e meia-noite sdo en-
cruzilhadas dentro do tempo, e na mesma ordem de idéias, 18 horas,
hora de lusco-fusco, que separa o dia da noite, representa a mesma
perigosa articulacdo. Em todas as encruzilhadas do espaco e do tempo
reina Exu, senhor da liminaridade e dos poderes de transformacio.
Pessoas que acabam de submeter-se a algum rito de passagem néo
podem, nem por descuido, expor-se a mais uma situacdo liminar.

As demais recomendacdes (so sentar em esteira, usar talheres
proprios etc.) ja tinham sido assinaladas por Cossard-Binon (1981) e
interpretadas pela autora como medidas de cunho igualmente
profilatico, visando preservar a novica de eventuais influéncias malé-
ficas. Ao longo da vida religiosa, com as sucessivas mudancas de sfafus
e os rituais correspondentes, aumentardo cuidados e obrigacoes, sent-
pre obedecendo a regras semelhantes.

Bem mais intrigante nos pareceu, contudo, o complexo sistema
formado pelos tabus alimentares. Eud, como ja foi assinalado, é nos
mitos sinénimo de “coisa-proibida-de-comer” e, de fato, a grande mai-
oria das quizilas com as quais nos deparamos no dia-a-dia do ferreiro
¢ constituida por proibigdes alimentares.

@

Substituir carne por peixe parece remeter ao sincretismo com o catolicismo, em que se
deixa de comer carne na sexta-feira em respeito 4 morte de Cristo, que, como se sabe, é
assimilado a Oxala enquanto Nosso Senhor do Bonfim.
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Levanta-las de modo exaustivo ndo constitui tarefa pequena. E
tema onde se obtém informacdes as mais desencontradas, para nao
dizer francamente antagonicas. Abusando da benevoléncia de nossos
informantes, conseguimos, contudo, estabelecer um quadro razoa-
velmente abrangente (vide adiante). No entanto, a medida que prosse-
guiamos na pesquisa de campo, e discutiamos as contradigdes entre
informacdes as vezes obtidas da mesma fonte, passamos a desconfiar
que o estabelecimento de uma lista coerente de proibicoes talvez ndo
fosse o caminho mais adequado para a compreensio do sistema como
um todo. As pegas que faltavam na armagéo do quebra-cabeca quiga
pudessem ser vistas como pistas, em vez de obstaculos. Em sistema
dominado pelas trocas, pela transformagcao, pela articulagdo dialética,
enfrentar aspectos paradoxais talvez seja o inico caminho para a apro-
ximacao dos significados de quizilas e preceitos.

Uma das principais dificuldades encontradas no decorrer do
levantamento dizia respeito a relagdo entre tabus alimentares dos orixas
e proibigdes impostas a seus filhos. E facil entender que se Oxala nio
tolera azeite-de-dendé ou cachaca, seus filhos tampouco vao ingeri-
los. Por outro lado, como ficou claro a partir dos mitos africanos, €
compreensivel que, devido a proibicao de “comer do mesmo material
de que a cabega ¢ feita”, ndo se deva usar alimento algum que consti-
tua oferenda votiva do orixd dono da cabega.

Assim é que filho de orixa cagador ndo pode comer caca. Filhos
de Nana devem abster-se de qualquer coisa que seja de cor roxa: be-
terraba, berinjela ou uva preta, por ser o roxo a cor predileta desse
orix4. Pelo mesmo motivo, filhas de Iansa ndo podem comer nada que
seja vermelho e, particularmente, abdbora. Ossaim, deus das folhas,
nio admite que seus filhos sequer comam alface. Aos filhos de
Oxumaré-Bessém, a grande serpente arco-iris, ¢ obviamente proibido
comer répteis, ou, melhor dizendo, “tudo que rasteja”; tampouco lhes
¢ permitido ingerir batata~doce, pois uma de suas oferendas consiste
em puré de batata-doce arrumado no feitio de uma cobra.

Matam-se carneiro e cagado para Xango, logo se tornam tabus
para seus filhos. Exu bebe cachaca, seus filhos ndo podem fazer o
mesmo. A pipoca de Obaluaié é proibida a seus filhos, e assim por
diante.

Certas quizilas sao explicadas pela importancia que determina-
da substancia teve na historia mitica do orixa. Por exemplo, as filhas
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de Oba ndo comein da verdura taioba, porque entrou na composicao
de emplastro feito para curar-lhe a orelha cortada. Ja que Obaluaié
quase foi comido pelo caranguejo quando sua mie o jogou na lagoa,
nenhum filho seu vai comer caranguejo e, “por respeito”, nenhum
filho de qualquer orixa que seja, dentro do candomblé. Mas como
Iemanja curou as feridas de Obaluaié com “o 6leo da casca da bana-
na-prata” *® muito pouca gente vai comer banana-prata.

Além desses, existem alguns poucos tabus “universais” ou, seja,
respeitados uniformemente, qualquer que seja o orixa dono da cabe-
ca. O que mais chama a atencéo é a universal proibicéo do sangue. “O
sangue”, escreve Lépine (1982, p. 33), “é um poderoso veiculo do
axé, que devera restituir aos orixas a for¢a que despendem neste mundo
e 4 qual devemos a existéncia.” Na matanca, sangra-se o animal até a
ultima gota. £ através do sangue que, na cerimdnia de assentamento,
se estabelece a ligacdo entre a cabeca do iniciado, partes do seu corpo,
e a pedra na qual o orixa se faz presente. Do mesmo modo que a 4gua,
fonte e origem da vida, é repetidamente vertida em todas as cerimonias
propiciatdrias e inicidticas, por representar a fluida substancia de toda
criagdo, o derramamento do sangue dos animais de dois ou quatro pés
expressa a propria esséncia do sacrificio, pois junto com o sangue cor-
re a vida. A agua é origem, o sangue, circulacdo. As trocas reparado-
ras de axé incluem forcosamente, portanto, a realizacdo do sacrificio.
Nessa perspectiva, fica dbvia a necessidade de proibir-se a ingestdo de
sangue (sob qualquer forma que seja, e nisso podemos incluir os miu-
dos, a fressura, sangue “compactado” por assim dizer) aos filhos de
tudo quanto é orix4. E substancia por demais poderosa para ser ingerida
em situagodes profanas.

Nessa ordem de idéias, passa-se também a entender melhor o
fato de Oxala ter no sangue e, por extensao, na cor vermelha, um dos
principais eué. £ que Oxald, deus das origens e da criacdo, encontra
nas aguas sua essencial identidade. Verter o sangue é movimentar o
axé da vida. Mas a criagdo é eterna e, em seu bojo, inclui todos os
movimentos. Em qualquer ritual que seja, a 4gua esta presente. O san-
gue, embora necessdrio a restauracao e distribuicdo da forca sagrada,

0 Ver as respectivas lendas em Augras (1983).
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nio tem o mesmo carater de obrigatoriedade.* No entanto, matam-se
animais para Oxald, e nisso desembocamos em mais um aspecto pa-
radoxal dos rituais. Os animais que sdo sacrificados para Oxala no
inicio do ciclo das 4guas sdo mortos na quinta-feira, ou seja, na vespe-
ra do dia que lhe é consagrado. Deste modo, atendem-se a dois precei-
tos contraditorios: verter o sangue € ndo verté-lo, restaurar o axé e
afirmar a intangibilidade das d4guas primevas. Para os adeptos do can-
domblé, a proibicio do sangue suspende-se por meio do ritual, quan-
do, no bori, o iniciado tem de lamber trés vezes, com a ponta da lin-
qua, o sangue da ave decapitada.*® Em sua vida cotidiana, porém, o
mesmo iniciado dever4 abster-se de consumir qualquer coisa que lem-
bre sangue, o que nio deixa de tornar ainda mais precioso e significa-
tivo aquele momento do bori.

Outra proibigdo universal abrange diversas espécies de animais
aquaticos, e, particularmente moluscos como a lula, peixes de pele e
arraia, além do ja citado caranguejo.

Entre os ewe, de acordo com Herskovits, nao se podia comer
crustaceos, tartarugas nem moluscos, “porque acreditavam que finham
ajudado os antepassados a atravessarem rios perigosos” (1938, vol. 2,
p. 166). Diversos ancestrais miticos da familia real do Daome eram
considerados como encarnagdes dos espiritos das dguas. E possivel que,
entre as atuais quizilas brasileiras, encontrem-se algumas reminis-
céncias dessa tradicdo. Do mesmo modo, vé-se que a rd é tabu para os
filhos de Nani, orixa de origem daomeana que tem, entre seus precei-
tos de fundamento, a “rd de banhado” como um dos seus animais
favoritos.

Entre os vegetais, ndo encontramos proibigao “universal”, isto
é, valida para as trés nacdes pesquisadas. Para o Keto, como se sabe, &
terminantemente proibido comer feijdo branco, seja qual for o orixa
dono da cabeca. J4 adiantamos, ao comentar os tabus do pantedo da
terra, descritos por Herskovits, que talvez a origem desse interdito es-
tivesse ligada aos cuidados especiais com determinados cereais, consi-

22 Talvez a proibicdo do sal para Oxald tenha implicacido semelhante. Observa Turner que,
entre os Ndembu, os circuncidados “ndo devem comer sal porque o sal term o mesmo
gosto do sangue” (citado por Makarius, 1967, p. 67). Embora se deva manter a maxima
cautela, evitando generalizar observacoes obtidas a partir de grupo cultural bem dife-
rente, no se pode deixar de registrar aqui a analogia entre sabor do sangue e sabor do
sal.

20 Novamente remetemos 4 minuciosa descricio da ceriménia do bori, em Verger (1981).
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derados como “representando” certas doengas de pele. Restaria expli-~
car, contudo, como um s dudu daomeano poderia ter dado origem a
um euo da nagido Keto, sem ter sido preservado pela nacio herdeira
dos ewe, ou seja, o jeje.*! Vé-se que o estudo sistematico das quizilas
abre as portas para inumeros questionamentos, que nio poderdo ser

respondidos dentro dos limites necessariamente estreitos do presente
trabalho.

Aqui no Brasil, s6 obtivemos a afirmacdo reiterada de que “nio
se come feijdo branco pela nagdo Keto”. Alguns informantes assegu-
ram que essa proibi¢do ¢ peculiar a Xango, com uma variante, confor-
me a qual o feijdo branco constituiria quizila de ITemanja, obedecida
por Xango seu filho e, por extensio, por todos os orixds em sinal de
respeito. Em terreiro que me é muito familiar, “é tamanha a repulsa
que, se as pessoas encontrarem, porventura, um grao de feijao branco
em meio aos feijoes pretos e fradinhos, ele é gueimado, em vez de ser
simplesmente jogado fora. Contam-se, até, casos de infelicidade pro-
vocados por um descuido em relagio ao feijio branco” (Augras, 1983,
p. 172). Outros informantes, porém, atribuem a universalidade desse
interdito a Oxdssi, rei de Ketu. Como todos os fiéis da nagdo Ketu sdo
seus suditos, € claro que nenhum deles se pode furtar a cumprir o
interdito do rei. E interessante observar, alids, que a atribuicdo da
quizila, ora a Xango, ora a Oxossi, parece remeter as caracteristicas
das casas-de-santo pesquisadas. A primeira versdo foi recolhida com
pessoas pertencentes a casas que tinham em Xango seu patrono, en-

quanto a segunda, obviamente, é defendida por comunidades para
quem Oxossi € o dono da casa.*®

Consultando o nosso quadro das proibicdes alimentares dos fi-
lhos-de-santo, observa-se que diversas quizilas, restritas no Ketu aos

# No trabalho etnogréfico de Ferretti (1985) consagrado a Casa (jeje) das Minas de Sdo
Luis do Maranhao, o cercal interdito é o gergelim: “Nio comem gergelim entre setembro
e abril, época de doengas de pele” (p. 191, grifo nosso), o que parece remeter claramente
a interdigdo observada por Herkovits (1938). Outras proibi¢des alimentares sdo seme-
lhantes as encontradas no Rio: “Ld ndo se come carneiro, caranguejo, sarnambi, jabuti.
Os de Queviogo ndo comem peixe pirapema. $6 se comem pombos na temporada de
obrigacdo de Sio Schastido e ¢ proibido crid-los na casa (...) Nio se come arraia, cacgo,
pacamao e s6 comem peixe-serra e bandejada no fim da safra.” (Jd. ib)

A mesma coisa deve ter ocorrido no levantamento realizado por Lépine (1982) que assi-
nala o feijao branco como eud de Xangd e de Oxdssi, a partir de pesquisa de campo em
dois templos da Bahia, Axé Opo Afonjd e Alaketu. Conforme se vé pelo nome, ¢ primeiro

¢ dedicado a Afonja, que é uma qualidade de Xango, e o segundo a Oxossi, Alaketu signi-
ficando “rei de Ketu”.
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filhos de Oxossi, sao estendidas pelos fiéisl d~as outras na(;(?e? glciiijzoz
de tudo quanto € santo. f ocasoda interdl_qao de se C?met cc;ua;L iy igsa
e carambola, no fjexa e no Jeje, € tangelrma no I_]CXH.: A gwmf.lhos de
acontece em relagdo a proibicao da abolf;)o%"a, exch_lswa 0s 1‘ s e
lansd no Ketu, e estendida a todos os orixas no Jeje e 1:10 Ije;(a;-la e
onde sabemos, na nagéo Angola também. Ess_a observa(;aoupc% i o
gerir talvez a existéncia de alguma hegemo‘ma por parte do Ketu,
esse tema, por si sO, mereceria um estudo a parte. ‘ “1
Em regra geral, enconframos notavel cloerencm en’Fr‘f: qulizli ;(s)
das diversas nagdes pesquisadas no Grande Rio. .O abacaxi € pro @
a0s filhos de Obaluaié em qualquer nagao, gss1m f:omo 0 pc;r(;o el
galinha-d’angola. Cabeca e pés de qualquer b~1ch(l) sdo t.abus a fc_al ho o
filhos de Exu/Legba. Fm nenhuma das nagoes investigadas filho
Oxala come bagre, e assim por diante.
Foi ao levantar essas quizilas caracteristicas que sie zltlargou ngz—
sa perplexidade. Os informantes sao pratlcamente uflanm;fbsig;r; e
clarar, por exemplo, que 0 milho e seus derivados sa? pr g
filhos de Oxdssi, bem como o coco, 4 tal pfmto que n.aodse pox o nem
sequer queimar a casca do coco. Ora, ja tl,ve?"nos malsd e gznz}resen—
oportunidade de participar da festa de Oxosm', onde to osue g .
tes, inclusive os filhos deste orixa, comen AXO0XO. Aconte:cz q | mﬂh(;
comida votiva tipica de Oxossi, € precisamente prepz%La o com ©
cozido e tiras de coco. Do mesmo modo, nen}llll,}ma f111-f1a de (‘.unm °
furta a comer omolocum, deliciosa pasta de feijao fradmh(.).j; 15?;111(23 :
nossos informantes, textualmente, as seguintes perguntas., Fql}: o- Ije
santo jamais pode comer o que o santo dele come? Ou poae? Limn g
circunstancias?” .
Entre muitas, as respostas de S. M. E. s30 bastante esclarelced;Jr?es:
“Tydo que o orixd come faz bem ao filho, tanto qtile quandode e Ac; e; -
ce a comida tem que comer junto, para que ele néo se ?fen a. i -
vezes, fora do ilé orixd, & tabu.” Ou seja, ° f1~1ho dt,i\ff? e na(‘z qcive c?o Ou.
Nessa informacao, fica claro que a interdicédo es_ta. hmgad’a a s? u.a(;a} C,l ,
melhor dizendo, parece que o Proprio da proibi¢do ¢ d_ehniutaxm E;:
espagos, rigorosamente separados, q’ue-o momemto cilo mfuad(}))f; o
juntar, e até mesmo, fornar permedaveis. £ pela me 1ac;z}130€ o C;
repetido inumeras vezes 1o decorrer do tempo’, que bsc;l a ;esfmtzr °
sagrado. Na vida cotidiana do filho—dc?~s’anto, ¢ proibido P
mesmas comidas que alimentam o OriXa. Se desobedecer, “fa 4
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1\_Ia casa do orixa, a ingestdo das comidas votivas é nao apenas permi-
tida, mas sim obrigatéria. ¥, imprescindivel participar do banquete
sagrado. Se, naquele momento, o filho ndo comer do mesmo material
de que sua cabega é feita, o orixa ofender-se-4. Ou, como ja ouvi di-
zer, na hora da oferenda, “a gente precisa comer, que ¢ para cle ver
que nfo tem veneno”. Esse comentario aparentemente jocoso é bas-
tante elucidativo. Nao é somente o ilé orixa, espaco sagrado e portanto
Prles.ervado, que garante a ndo nocividade da comida-de-santo para o
1111_01ad0, é também o adepto que, por sua vez, se torna fiador, junto ao
orixa, da exceléncia da comida que lhe é oferecida. ’

Comer coisa proibida “faz mal” e ndo deixa de ser estranho que
em levantamento visando a aferir quais eram as quizilas e as sangdes
das eventuais transgressdes, jamais obtivemos respostas precisas em
relacgdo a esse ultimo aspecto. Na vida cotidiana dos terreiros, ouvem-
se, de vez em quando, comentarios de que alguém ficou dc;ente ou
te:.re problemas diversos em sua vida, por nio cumprir suas obr;ga~
cdes de modo geral. Mas quase nunca é referida uma situacdo especi-
fica em que, por infringir tal proibicio, alguém recebeu tal castigo. A
‘-cranngessio, que, como assinalamos, é freqiientemente esperada e até
incentivada, € saudada por “ndo pode fazer issol” ou “o santo nio
gostal”, ou ainda, “pode nio, faz mal”. Esse “fazer mal”, sempre mui-
tc.) vago, parece remeter a mesma qualidade de nocividade que neces-
sita ser claramente negada na hora da oferenda.

E como se ocorresse, tanto na hora da transgressao como na da
oferenda, uma brecha dentro dos limites do sagrado, abertura essa
pela qual circularia o axé, em ambas as dire¢des. Pois z; forga do orixa
esparge-se na comunidade, mas o ofertante também contribui para
?es’taurar a for¢a dos deuses. No caso da transgressio, e talvez seja por
isso que o castigo € referido de modo tdo vago, porque, no fundo, ndo
interessa — o que importa é a reparagdo, havera necessariamente
oferepda. Diz M. A. N., mée-de-santo de casa de Keto: “quando uma
de. npnhas filhas fez o que ndo devia eu deixo o castigo por conta do
orixd, mas ela tem que fazer ossé¢”, limpeza ritual dos assentamentos
que se acompanha da oferenda de comidas. O jogo das multas, a que’
antes aludimos,™ participa do mesmo esquema. Pela transgresse"i’o algo
quebrou, dilapidou-se o0 axé, ainda que em doses infinitesimais, e’por-

a4

Ver descricdo do jogo das multas em Landes (1967, pp. 65-66) e Augras (1983, pp. 207-

208).
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tanto, tem de ser reposto, em nivel simbélico, pela distribuicdo de al-
guns trocados.

Deste modo, parece que nao somente a transgressao esta, por
assim dizer, embutida na quizila, como se poderia perfeitamente dar
razdo ao velho Mauss, quando afirmava dque 08 tabus sao feitos para
serem violados. No candomblé, a quebra do interdito provoca forco-
samente a reparacdo, gque ¢ sempre oferenda. E portanto necessaria.
Restaurando a forca do axé, expande-o. Paradoxalmente, parece até
mais eficaz, como desencadeadora do processo circular de trocas en-
tre o mundo dos deuses e o mundo dos homens, do que o sacrificio—a
ndo ser que se possa tambem pensar o sacrificio como transgressio?
Ao mesmo tempo que ultrapassa 08 limites, a fransgressdo afirma a
realidade dos mesmos, e, deste modo, ameaca constantemente a or-
dem do mundo, que a reparacio reorganiza.

Lembra muito bem Sodré (1983) que a propria organizagdo do
universo é, nos mitos iorubds, oriunda da transgressdo. Antigamente,
céu e terra estavam unidos, e foi um garoto que, desrespeitando a de-
terminacdo do deus supremo, ultrapassou os limites da terra, atraves-
SOl 08 NOVe eSPACOS SUCESSIVOs que cormpoent o além e, provocando a
ira de Orixald, fez com que a terra ficasse para sempre separada do
céu. “Quando o garoto pisa a regiao proibida, os orixds sao obrigados
a responder, dinamizando assim a existéncia. Igualmente, quando um
habalao (sacerdote de If4) diz a alguém que ¢ necessario fazer um
sacrificio (ebd) aos pés de um orixa determinado, trata-se também da
provocagdo humana a resposta de uma entidade cosmica. A luta € que
pde fim a imobilidade: todos (orixds, humanos, ancestrais, animais,
minerais) sio obrigados a responder concretamente, ritualisticamente,

as provocagdes, aos desafios, ¢ assim darem continuidade a existérn-
cia.” (Sodré, 1983, p. 144.)

Ermn sistema essencialmente dinamico, a contradi¢ao ¢ impres-
cindivel. O mundo constréi-se pelo desafio, a vida procede dialetica-
mente. Nessa ordem de idéias, longe de constituir fendmeno estranho,
a transgressdo, por desencadear o processo da reparagdo, constitui

indispensavel mecanismo de organizacdo do mundo.

Construcdo do mundo implica, correlativamente, construgado do
homem. Isso é particularmente obvio ao tratar-se de um mundo ar-
ticulado por rituais e de um adepto iniciado, isto é, recomegado, recria-
do por meio desses mesmos rituais. O trinémio proibi¢ao/transgres-
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sdo/reparacio, definidor de limites e dinamizador do sistema, tem igual
importancia na constitui¢io da pessoa. Em relaciio a cultura ewe, Augé
(1985, p. 1.257) observa que “nos lugares problematicos da passa-
gem, do encontro e da reunido (a Africa) multiplica os signos e os
deuses, como que para obrigar o individuo a pensar ao mesmo tempo
stia pessoa e sua personagem, sua relacdo com ele proprio e com os
outros, e, em primeiro lugar, seu corpo, expressio condensada dessa
dupla existéncia, dessa dupla relagio, prova tangivel que todos sio
urm so”. Ndo por acaso, as quizilas que levantamos dizem principal-
mente respeito ao preparo do corpo, seja que estipulem os cuidados
profilaticos necessdrios a lida com o sagrado, seja que focalizem aqui-
lo que € mais concretamente constitutivo do corpo, a alimentacio.
Comer alimentos sagrados, como-bem sabiam os sacerdotes

hebreus, € assegurar a sacralizagdo do proprio corpo. No ilé orixa, o
iniciado participa do banquete dos deuses, nutre-se do mesmo mate-
rial de que ¢ feita a sua cabega, reforga sua identidade como parente
de determinada divindade. Fora do espago sagrado, é-lhe proibido in-
gerir essas mesmas substancias. Mas seu corpo também € um espaco,
que pelo cumprimento dos preceitos € constantemente mantido em
condigdes de tornar-se receptaculo da divindade. Por isso tem de abs-
ter-se de ingerir comidas rejeitadas pelo seu orixa, € até mesmo apro-
ximar-se delas. Quebrar quizila, nessa perspectiva, é praticamente uma
autodestruicdo, Faz mal. A pessoa adoece. Mas, a0 mesmo tempo, pode-

se aplicar a construgdo do corpo a mesma visdo dialética que se foi

afirmando com tanta nitidez em relagdo a constru¢do do mundo. Aqui
também a transgressio destroi e reforcga limites, de modo realmente
tangivel, porque passam pelo corpo, e simbolico também, pois redun-
dam na afirmacio de identidade mitica.

Como vimos, a identificagdo das quizilas de cada filho-de-santo
¢ momento importante da iniciagao. Acresce que, no decorrer da vida
religiosa, vdo-se desenhar, de modo cada vez mais preciso, quais sdo
as quizilas da pessoa, nfo apenas como filho deste ou daquele orixa4,
mas também de modo individualizado, como quizila deste filho desta
qualidade desfeorixa nestasituacao. Afirma 8. M. E. “o que serve para
um filho nem sempre serve para oufro. Eu tenho duas iniciadas de
Omolu. Uma pode comer o que dd em trepadeira (chuchu, maracujd),
a outra néo. Esta come couve, para a outra € veneno. Ambas nio usam
xadrez preto e vermelho de jeito algum.”
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Deste modo, a identidade mitica ndo implica a pe?da no coleti-
vo. Ao contrério, o iniciado vai cada vez mais se c0n~501ent12andf3 d.e
suas peculiaridades, negociando com o c?rlixé aextensio doﬁs seuls,hmdl‘ -
tes, eventualmente tentando-os pela pratica da transgressaf). Além de
constituir reforco do poder dos deuses e dos sacerdgtes = sao_elesﬂ que
identificam as quizilas e que tém também a capacidade de impd-las
ou tira-las — a quizila revela-se como ponto em forno do qual se orga-
niza toda uma dinamizacéo das relacoes do iniciado com o complexo
universo mitico onde ele estd inserido. A transgressao, com t}ldo o que
acarreta, acrescenta a proibicdo carater crifico,no sen"udo_ etl.mologlco
da palavra crisis— aquilo que aponta, que realea, .que;:l,lscr{rr}me; Nessa
perspectiva, a frase tantas vezes ouvida no terreu*o., é quizila do 1.11?111
santo”, poderia ser lida de modo mais amplo e mais ];')essczal. A quizila
me delimita, isso sou eu. Sou eu quem zela pela obrigagdo, que asse-
gura o respeito A regra, quem arrisca a transgressio. Meu corpo serve
para mediar, abrindo e fechando as portas do sagrado. Eu sou 0 €spaco
de manifestacdo do outro. Eu sou a quizila. _
Em todas as mediagoes e articulagdes dinamicas do mulndo, vive
Exu, “obrigatorio limiar de passagem, de si mesmo e de si para o0s
outros” (Augé, 1985, p. 1.257).

Somos particularmente gratos a colaboracao das ialorixds Sandra
de Xangd e Tambuci, e dos babalorixas Odeleci, Mirinho de Oxum e
Braga de Logunedé¢, sem a qual teria sido impossivel efetuar nossa pes-

quisa.
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VODUNS DA CASA DAS MINAS

Sérgio Figueiredo Ferretti®

Pretendemos, numa abordagem etnografica, apresentar aspec-
tos essenciais da mitologia da Casa das Minas. Vamos retomar e am-
pliar dados que apresentamos em trabalho anterior sobre esta casa
(Ferretti, 1985), que ¢ Unica e exerce grande influéncia na religiosi-
dade afro-maranhense. Seria interessante realizar estudo comparati-
voentre informagdes procedentes do Maranhdo com dados atualizados
sobre grupos religiosos semelhantes em outras regibes, como a Africa
Ocidental e especialmente o Caribe, onde estas religides enfrentaram
problemas de evolugdo provavelmente similares. Tal comparagdo, in-
felizmente, ndo nos é possivel agora e temos interesse em realiza-la no
futuro. Na sua falta e para facilitar a compreensio, apresentareinos
alguns dados, a partir da bibliografia disponivel, sobre a organizacdo
politica e religiosa do antigo Reino do Daomé, na atual Reptiblica Po-
pular do Benin, de onde provém esta religido. Veremos, em seguida, 0s
voduns conhecidos hoje na Casa das Minas, suas caracteristicas, orga-
nizacdo, mitologia e nome de suas filhas mais lembradas na casa ¢
fazendo, quando possivel, comparagoes entre 0s voduns, na atualida-
de, e os orixas nagds. Os dados foram conseguidos principalmente pelos
depoimentos de D. Celeste, D. Deis e outras, entre 1980 e 1986. Pro-
curamos apresenta-los o mais proximo da maneira como foram trans-
mitidos.

Localizado entre o Nordeste e 2 Amazonia, o Maranhio foi uma
das regioes de penetracio de escravos do pals, nos séculos XVIII e XIX,

*  Antropologo, professor do Departamento de Antropolagia da Universidade Federal do
Maranhao.
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destinados sobretudo a plantacdes de algoddo, agticar e servigos do-
mésticos. Até hoje é uma das dreas de maior percentagem de popula-
¢oes negras e mesticas do Brasil. No século XIX, negros e forros come-
caram a organizar grupos de cultos religiosos. No Maranhdo, recebe-
ram o nome de casas de tambor de mina ou casas de mina, equivalente
a candomblé, xangd ou batuques de outras regides. O termo mina re-
fere-se ao forte portugués de S. Jorge da Mina, antigo entreposto de
escravos no atual Ghana e também ao nome de grupos étnicos exis-
tentes na regido, proxima do antigo Reino do Daomé. Casas de mina
antigas desapareceram, dando origem a novos grupos hoje existentes,
sendo ainda conhecidas em Sdo Luis trés que se dizem fundadas no
século XIX. E dificil identificar o niimero exato de casas de mina. Com
populacio estimada em oitocentos mil habitantes em 19838, Sdo Luis
deve possuir aproximadamente cerca de mil terreiros de mina e
umbanda, cuja estrutura e organizagdo variam, conservando algumas
semelhangas.

Entre as casas antigas, duas foram fundadas provavelmenie na
primeira metade do século XIX: a Casa das Minas e a Casa de Nago.
Esta, de tradigdo iorubana, deu origem a varios grupos atuais. A Casa
das Minas Jeje, de origem fon, do antigo Reino do Daomé, néo possui
grupos que lhe sejam filiados. Em torno destas casas, implantou-se no
Maranhdo e na Amazoénia um culto religioso afro-brasileiro, com
modelo de organizacio que se diferencia do de outras regides, especi-
almente do candomblé baiano, mais conhecido no pais. As diferencas
se evidenciam em diversos aspectos dos rituais, dos canticos, da
indumentéria, da mitologia e da forma de organizacéo.

A partir de pesquisas feitas na década de 1940 no Maranhdo
por Nunes Pereira (1979) e por Octavio da Costa Eduardo (1948), e
na Africa por Fierre Verger (1953, 1990), este apresentou a hipotese
de que a Casa das Minas teria sido fundada por Ni Agontime, mae do
rei Ghezo (1818-1858), vendida como escrava pelo rei Adandozan
(1797-1818). O rei Ghezo, ao assumir o trono, enviou embaixadas a
procura de sua mie em Cuba e no Nordeste do Brasil. Verger consta-
tou que entre as divindades cultuadas encontravam-se os nomes de
diversos membros da familia real do Daomé anteriores a Adandozan.
Segundo Costa Eduardo, na época de suas pesquisas, os membros do
grupo nio tinham conhecimento deste fato. Conforme Verger, fora do
Daomé o culto daquelas divindades s6 era conhecido no Maranhio.
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Parece que alguns também sao conhecidos em Trinidad-Tobago (Carr,
1953) e em Cuba (Furé, 1985, e Sogbossi, 1996)."

1. Voduns do Daomé

Para muitos autores como Verger, voduns e orixds sdo sinoni-
mos, tendo o termo vodum prevalecido entre os fon do Daomé, cha-
mados no Brasil de jejes e o termo orixa entre os iorubas da Nigéria,
conhecidos como nagos. O termo vodum é mais difundido no Benin,
no Togo, no Haiti e no Maranhao, apresentando algumas diferencas
dos orixas. Os voduns séo dificeis de definir e caracterizar. Constituem
uma forca, um poder e um mistério. Segundo Maupoil (1961: 55-59),
os voduns e os homens se complementam. Por suas oracdes e sacri-
ficios, os homens ddo forcas aos voduns, que se alintentam dos simbo-
los que lhes sdo oferecidos. Tém a capacidade de possuir seus servido-
res, no estado de transe ou possessdo. Conforme Verger (1953: 13),
para guardar sua forca, o orixa ou vodum tem necessidade de receber
sacrificios e oferendas diante de um simbolo que o representa, geral-
mente uma pedra de raio, de rio ou outro objeto. Para Herskovits (1967,
2: 171), vodum pode ser iraduzido por deus ou por santo, sendo um
espirito e a0 mesmo tempo estando localizado num altar, préximo a
uma jarra, com a qual néo se confunde.

Formado desde o inicio dos tempos modernos por migracdes
dos Aj4, cuja capital era Tadd no atual Togo, o reino do Dacmé, com
capital em Abomey, se estabeleceu e se expandiu entre 1600 e 1894.
Possuia organizacdo religiosa e politica extremamente complexas, tendo
dominado diversos reinos vizinhos como Allada, Savalou, Porto Novo
e Ketui e incorporado intimeras de suas divindades, chamadas voduns
(Glélé: 1974). Segundo Mercier (1959), as constantes entradas de
deuses no reino decorriam dos casamentos dos reis com mulheres de
outras regides, que traziam seus cultos. Cada grupo conquistado tam-
bém trazia suas divindades e muitas se originam de grupos familiares.
Os voduns representam ancestrais divinizados ou forgas da natureza.
Como os santos catdlicos, eles sdo considerados intermedidrios entre

Segundo informacdes pessoais do etnomusicologo Rogélio M., Furé, na regido de Matanzas,
proxima a Havana, hd casas de origens jeje chamadas Regla Arard, que cultuam voduns
daomeanos, inclusive alguns das familias de Heviossa, de Savalunu ¢ da familia real, como
o culto de Zomadonu, das fobossis e das nessonhones.
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os homens ¢ o Deus Superior. Muitos foram sincretizados com santos
da Igreja, mesmo na Africa, num processo que continuou nas Ameri-
cas, com variantes regionais, a partir de semelhancas na representa-
cao simbolica.

A religido no Daomé estava subordinada ao poder politico atra-
vés de um ministério do culto (Glélé, 1974: 75). As ceriménias religio-
sas nilo podiam ser realizadas sem autorizacdo do rei. Todas as divin-
dades pertenciam ao rei, que ao morrer também se tornava vodum.
Membros da familia real e dignitarios politicos ndo podiam ser inves-
tidos de funcdes religiosas. Os reis descendiam da familia real exclusi-
vamente pelo lado paterno. As esposas do rei eram de origem plebéia
ou de outros paises. Aquela cujo filho se tornasse rei, era elevada a dig-
nidade de rainha-mie, através de cerimonia publica especial e instala-
da num trono, recebendo nome especifico e tendo sucessora entre suas
parentes, “Até hoje no Museu de Abomey pode-se ver, ao lado dos tro-
1nos reais, os da rainha-mae, um pouco menores.” (Glél¢, 1974: 101.)

- As nessouhoués, que representam a reencarnag¢do dos ances-
trais reais divinizados, realizam o culto dinastico para celebrar a me-
moria dos reis do Daomé. Neste culto destacam-se os tohossou—filhos
anormais dos reis, que sdo deuses por exceléncia, liderados por
7Zomadonu. Entre estas divindades, inclui-se Adjahoutd (Verger, 1954:
191, Glélé, 1974: 37). Este teria sido o filho de uma princesa com
uma pantera, sendo o fundador da dinastia de Alladé e ancestral dos
fundadores dos reinos de Porto Novo e Abomey, este ultimo fundado
por Gangnihessou (1600-1625), sucedido por Dako-Donu (1625-
1650). Os trés reinos irmdos foram mais tarde anexados e liderados
pelo de Aboney.

A classificacdo dos voduns do Daomé é complexa, em virtude
de seu elevado niimero, estimado por Maupoil (1961:55) entre 200 e
600. Nand Burucu gerou o primeiro casal de gémeos, Mawu-Lica,
que comandou a criagdo do mundo e rege o panteao do ceu (Herskovits,
1967, 2: 101). Mawu ¢ a mulher, a noite, a Lua. Li¢a é o principio
masculino, o dia, o Sol. Tiveram varios filhos. Os trés primeiros tam-
bém foram par de gémeos e fundaram trés pantedes. O primeiro, Da
ou Sagbata, é o chefe do pantedo da terra. O segundo, 86 ou Sogbo,
chefia o pantedo do trovdo, dos astros e dos ares, ¢ o terceiro, Agbé-
Naeté, chefia o pantedo do mar e das aguas. Tiveram mais filhos, como
Gu, deus do ferro; Agé, da caga; Loco, da vegetacdo; e outros, entre 05
quais Legba, o mais novo.
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Sagbata é o termo genérico de um grupo de divindades, o pantedo
da terra, cujo castigo € a variola. Este culto parece que procede da
regido de Savalou, ao Norte do Daomé. Entre suas divindades, inclui-
se Alogbwe (Herskovits, 1967, 2: 137-142), também conhecido na
Casa das Minas. O pantedo do trovdo ou de Xeviosd é dirigido por
Sogbo e inclui, entre outros, os seguintes voduns conhecidos na Casa
das Minas: Agbé, Averequete e Gbadé (Herskovits, 1967, 2: 153). Verger
(1954: 174) informa que, por razoes historicas e outras, os voduns do
trovao sio acompanhados pelas divindades do mar e das 4guas, como
Agbé e Averequete, fato que também se constata na Casa das Minas.
Aydo-Hwedo, chamado de Danh ou Danhgbwé, Danbala Wédo ou
Oxumaré entre os nagds, tem a funco de relacionar o céu com a ferra,
trazendo pedras de raio. E representado pela serpente arco-iris e pelo
corddo umbilical, sendo considerado o deus da prosperidade, represen-
tando também o espirito dos ancestrais cujo nome foi esquecido.

A tradicdo de Fa e de Legba ¢ o elemento do culto dos voduns
que estdo associados e nao continua no Maranhio. Fa é o deus da
adivinhagdo ou a mensagem de Deus. Ndo tem representacdc e nem
possui seus fiéis em transe. Seu nome honorifico mais conhecido €
Orumila (Maupoil, 1961: 10). Teria vi ndo para o Daomé da cidade de
Ifé, em pais ioruba. Seus sacerdotes sdo chamados bokono, em fon e
babaladem iorubd. Prevéem o futuro interpretando o rosario de nozes
ou o jogo de buzios. Os adivinhos, bokonos ou babalads ndo foram
escravizados em niimero significativo e poucos foram atuantes no Bra-
sil. Os babalads, até hoje numerosos em Cuba, desapareceram no Bra-
sil, onde o jogo de cauris ¢ feito pelos pais ou maes-de-sarito. No Ma-
ranhdo, a adivinhagao pelo jogo de buzios ou pelo opelé Ifa também
nio faz parte da tradi¢io local, sendo realizada por outros processos,
como interpretacio de sonhos, jogo de pedras, luz de velas, mensagens
dos voduns etc.

Associado a F4, Legba, o' Exu dos nagos, seria 0 mais novo ¢ mais
forte dos voduns, o mensageiro e intermediario, que transmite reca-
dos. E considerado o trapaceiro (frickster), pois gosta de disputas €
intrigas, sendo astucioso e indecente. Segundo Verger (1981: 76), Exu
supervisiona atividades do mercado, sendo guardido dos templos, das
cidades, das casas e das pessoas. Nada se faz sem que antes Ihe sejam
proporcionadas oferendas. Na entrada das casas de culto costuma ha-
ver uma pequena casa com o assentamento de Exu. Missionarios cato-
licos, na Africa e nas Américas, identificaram Legba com o demdnio,
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embora nesta religido ndo haja, como no cristianismo, a separacio
dualistica entre o bem e o mal. No tambor de mina, enfretanto, nao se
faz culto a Legla ou Exu.

2. Voduns da Casa das Minas

A mitologia ou histéria das divindades é um dos assuntos menos
comentados na Casa das Minas. Embora haja rituais longos e numero-
s0s, ndo se fala dos mitos que os fundamentam. Evita-se pronunciar o
nome do vodum protetor de uma pessoa, chamando-o de senhor ou
senhora. Em algumas casas, eles sdo mais conhecidos por apelidos.
Costuma-se guardar segredo e mistério a respeito das divindades. A
curiosidade ndo é bem-vista. A perda de muitos conhecimentos talvez
se deva a este fato. Dizem que os africanos ndo revelaram tudo, que
saber é poder e que o conhecimento se adquire com a convivéncia.
Assim, pouco se fala sobre as divindades. Conhecem-se seus varios
nomes, os canticos que lhes sdo dedicados, caracteristicas e episodios
de suas vidas e atitudes rituais apropriadas a eles. Conhecem-se os
grupos de familias a que pertencem e suas relagdes de parentesco com
os demais voduns. Estas informagdes, entretanto, costumam ser frans-~
mitidas apenas a alguém de confianca, como uma doacio de pessoa a
pessoa, que se passa com grande zelo.

Somando-se todas as divindades, inclusive as fobossis, mais de
60 sdo conhecidas na Casa das Minas. Este numero € relativamente
elevado e a grande maioria € desconhecida em outras casas de culto
afro. Os voduns estdo associados a seus filhos. Quando se fala neles,
fala-se imediatamente de alguém que o carregava. Muitas vodunsis
que morreram ha tempos sdo lembradas quase s6 pelo nome e pelo
vodum a que perfenciam.

Acredita-se na existéncia de um Deus Superior, chamado
Evovodum ou Avievodum, identificado com o Divino Espirito Santo.
Ele estd distante, ¢ potico acessivel e delegou poderes a seres interme-
didrios, visdo esta que prevalece também no catolicismo popular. Afir-
ma-se que “acima de tudo estd Deus, depois vém os santos da Igreja,
que sdo puros e nada pedem, mas também estdo muito longe e nao
podem chegar a nds, pois ndo baixam. Depois dos santos estdo os
voduns, que tém algumas falhas e as vezes se irritam. Eles foram cria-
dos para administrar o universo e vivem em outros planetas. Alguns
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tiveram vida na Terra e outros nunca se encarnaram”. Na Casa das
Minas os voduns sdo também chamados de “os brancos” ou referidos
como “sobras”.

Foi observado, com surpresa, por virios pesquisadores, que no
Maranhdo ndo existia um culto organizado para Legba, embora ele
seja conhecido, identificado com o demdnio. A negacao de Legba tal-
vez se deva a seu carater falico, que se opde a um certo puritanismo,
que prevalece na imagem que s¢ procura transmitir do culto e da casa.
Afirma-se que 14 as fundadoras nio fizeram assentamento para Legba,
pois ele é mau, ndo é mensageiro dos voduns e nao vem. Quem abre a
porta é Zomadonu e quem abre o culto sdo os voduns meninos ou
foguéns. Discretamente, se oferece dgua para ele na porta e se canta
um cantico antes das cerimonias, para que se retire e ndo venha per-
turbar. Zomadonu ndo quis Legba na Casa das Minas, pois dizem que
por causa de Legba as africanas foram vendidas como animais. Con-
forme citamos anteriormente, encontramos em Verger (1987: 287-
289) correspondéncia de 20/11/1804, do rei Adandozan do Daomé
ao principe D. Jodo de Portugal, afirmando que Legba € o seu grande
deus. Se membros da familia real de Abomey foram vendidos como
escravos pelo rei Adandozan, e se alguns destes membros estavam en-
tre os fundadores da Casa das Minas, compreende-se que o culto de
Legba seja proibido 14.

As vodunsis dizem que na Casa das Minas ndo se da ordem aos
voduns. Pede-se a ajuda e eles respondem: “Vou ver se Evovodum quer.”
Os devotos pedem ¢ eles ajudam os necessitados. “A manifestagao de-
les é para isso, mas ndo se pode mandar neles. Eles nio trabalham
para a gente, fazem o que querem e nao sao Nossos empregados. Os
tambores e os canticos chamam, mas os voduns vém se quiserem. A
religiio é um caminho para os voduns se comtnicaremn com o mundo.
Os voduns ndo podem interferir nos problemas naturais. £ preciso
conviver com eles para entender sua missdo. Os voduns precisam dos
humanos para entrar em contato com a humanidade. Os sacrificios
que lhes oferecemos constituem uma troca entre 0 nosso sangue ¢ 0
dos animais.”

Na Casa das Minas as filhas-de-santo s6 recebem um vodum €
nio recebem caboclos, o que as diferenciam de outras casas. Contam-
se alguns casos de vodunsis de 14 que receberam outras entidades,
dancando em terreiros alheios e por isso foram afastadas da Casa das
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Minas, tendo seu vodum sido suspenso. Um mesmo vodum pode vir
em varias filhas a0 mesmo tempo. Eles costumam chegar durante as
festas ou pouco antes. A vodunsi ja deve estar banhada e preparada,
tendo usado banhos ou amassis de limpeza do corpo, vestido roupé
limpa, geralmente branca. Anda pela casa ou senta-se nos bancos da
varanda, acompanhando os canticos. Para chamar o vodum, esfrega
de leve as mdos, uma na outra. Quando o vodum chega, levanta-se e
amarra uma toalha branca na cintura. Se estdo tocando, danca um
pouco, depois se retira. Quando néo estdo cantando, canta seu cantico
de chegada e vai ao “comé” ou peji fazer saudagoes, batendo palmas e
cantando, no assentamento dos voduns. Na Casa das Minas, diferente-
mente de outros terreiros, so se danga com vodum e as vodunsis so
usam as vestes rituais quando em transe. Depois de saudar os assenta-
mentos, o vodum vai para a parte da casa que The pertence e escolhe
as roupas que quer vestir, entre as que foram preparadas para aquele
dia. Dizem que € a propria divindade que se veste. As vestimentas
diferem das roupas do candomblé e de cultos afros de outras regioes.
Nio sdo muito variadas, nao costumam incluir pano na cabeca e todas
as vodunsis se vestem quase do mesmo modo e com as mesinas cores
em cada festa. Alguns voduns usam simbolos de sua posi¢ao, como um
lengo no ombro, chicote, bengala etc.

Preservam na casa grande numero de palavras em jeje ou fon
antigo, relacionadas com objetos do culto, oracdes e elementos dos
rituais, que fazem parte do vocabuldrio proprio do grupo. Cada divin-
dade possui seu nome principal e varios outros nomes fortes privados;
alguns aparecem em seus canticos. As vodunsis tambem recebem nome
africano, dado por um vodum ou fobossi. Maria Jesuina, a fundadora,
era chamada de Massékutd; mae Luiza, que The sucedeu, de Azouaci
Sacorebaboi; mie Andreza era Roiancama e Rotopameraguleme. D.
Felipa, que teve seis filhas dancantes e filhos tocadores, recebeu o nome
de Sandoncoe. Sua filha, D. Marcolina, era Azaniebi. D. Amancia ti-
nha o nome de Bogu Roncoli. O nome africano € usado em certos tra-
balhos e no tambor de choro, quando a vodunsi morre. Existemn tam-
bém termos africanos de tratamento e para os varios cargos.

A Casa das Minas é organizada como uma gerontocracia
matriarcal. Mulheres idosas detém o conhecimento e dirigem o gru-
po. Apenas mulheres entram em transe, recebendo voduns e partici-
pando das dangas. Os homens exercem funcao de tocadores de tam-
bor e de auxiliar em alguns rituais. No passado, hd mais de 70 anos,
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fala-se que houve alguns homens africanos que recebiam voduns mas
nio dancavam. Muitas pessoas do culto, vodunsis, tocadores e auxilia-
res sdo aparentados entre si. Podemos dizer que o culto dos voduns da
Casa das Minas constitui um culto quase familiar, que é preservado
por pessoas e grupos, na sua maioria unidos por lagos de parentesco.
Os membros da Casa das Minas constituem assim uma elite quase
étnica, formado por pessoas que pertencem a classe subalterna.

2. I As Tobossis

Tobossis sdo entidades femininas infantis recebidas pelas
vodunsis-gonjais, as que haviam se submetido ao processo de inicia-
cio completa. A ultima feitoria de gonjais foi realizada na Casa das
Minas entre 1914-1915. Afirma-se que houve alguns erros nesta
feitoria e nunca mais fizeram outra. Havia fobossis de feitoria anterior,
realizada pelas africanas em fins do século XIX, quando foram feitas
mae Andreza, mae Leocadia e outras. As ultimas gonjais morreram no
{nicio dos anos 70 e as fobossis vieram apenas ate meados da década
de 60. Dizem que em outros terreiros do Maranhdo ainda ha fobossis,
mas sio diferentes, sendo chamadas de meninas ou princesas. Na Casa
das Minas e na Casa de Nagd elas ndo vém mais, embora sejam lem-
bradas com grande carinho.

Dizem que as fobossis s6 vinham para brincadeiras. Eram crian~
cas, falavam e brincavam sentadas em esteiras, como criangas, com
loucas pequenas e tinham bonecas cujos nomes ainda sdo lembrados.
Falavam em lingua africana diferente dos voduns, quase nao dizendo
nada em portugués. Eram chamadas de sinhazinhas. Flas davam o nome
africano das vodunsis e so as chamavaim por este noire. Cada fobossi
so vinha em uma gonjal e, quando esta morria, ela nao vinha mais,
como os voduns. A missio delas acabava ali. Na proxima festa, as ou-
tras choravam muito e distribuiam tudo o que fora dela. Por isso, di-
zem que o nimero delas era limitado e elas tinham que acabar. Naé €
a chefe das fobossise na Casa de Nago a chefe delas é lemanja.

Elas podiam vir em trés épocas do ano, quando faziam festas
grandes que duravam varios dias. Vinham no carnaval, em junho ou
no fim e inicio do ano. Elas chegavam depois que as gorjais fossem
desocupadas de seus voduns. Vinham de madrugada, batendo palmas
e acordando todo mundo. Em algumas festas ficavam até sete ou nove
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dias. Dormiam na sala grande, tomavam banho cedo, comiam comi-
das em pequenos pratos e distribuiam doces aos convidados. Danca-
vam na sala grande ou no quintal, sem tambores e tinham dancas e
canticos proprios. No carnaval, vinham apos o tambor de entrudo no
domingo e ficavam até Quarta-feira de Cinzas, tomando conta das
frutas guardadas no comeé, para a festa do arrambpa. Dancavam em
volta da cajazeira e do pé de ginja, distribuindo acarajés em folhas de
cuinhas. Usavain saia colorida, pano-da-costa sobre os seios, recoberto
por longa manta de micangas coloridas e ainda rosdrios proprios, bol-
sa de migangas a tiracolo e pareciam princesas. Nos bracos levavam
pulseiras ou “dalsas” e, no pescogo, um colar curto chamado “cocre”.
Na cabega levavam uma rodilha feita com len¢o amarrado nas pontas,
como uma muqueca. Além do nome, elas também davam dalsas as
vodunsis que ja tinham certo tempo de dancante, desempenhando
assim fungdes importantes no preparo destas. As fobossisda Casa das
Minas, com suas vestes especiais, lembram as nessouhoués de Abomey
(Verger, 1954, fotos 136-149).

Diz-se que elas eram puras como criangas. Tinham mais afini-
dades com o corpo da vodunsi e permitiam uma ligacdo mais direta
do que os voduns, que s2o adultos. Nao tinham falhas e néo se irrita-
vam. Eram espiritos elevados e perfeitos. For sua pureza, davam capa-
cidade as gonjais de preparar outras gonjais. Os voduns nido podem
permanecer durante muito tempo, pois as vodunsis se cansam e as
fobossis ficavam até nove dias. Elas eram muito delicadas e a feitoria
delas era muito fina. No comé, ainda ha o lugar para as obrigacoes
delas. Ainda existem mantas de migangas usadas pelas fobossisna Casa
das Minas. Elas ndo se sujavam com doces e nunca diziam coisas obs-
cenas, como as vezes ocorre em algumas casas com entidades infantis,
nas festas de Cosme e Damido. Eram diferentes dos erés do candom-
blé, com os quais se assemelhavam por serem entidades infantis. Mas
o comportaiento das fobossisna Mina ¢ diferente do comportamento
dos erésdo candomblé. Os voduns dizem que mesmo na Africa ndo ha
mais fobossie que sera dificil encontrar gornjai-jeje. Estas s6 poderiam
ter outras fobossis se 0s voduns quisessem ensinar.

2.2 Organizagdo e caracteristicas dos voduns

Como as pessoas, os voduns podem ser homens, mulheres, ve-
lhos, adultos, jovens, foquénse criangas. Estdo agrupados em familias
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ou pantedes. Trata-se de familias exftensas3 cada uma estabelecida em
uma parte especifica da casa, formando clas ou~51b5, grtripos de paren-
tesco unilateral. As trés principais familias sdo: famlllla feal ’ou de
Davice, a maior delas; familia de Dambird; e de Queviogd. Ha duas

ouiras menores, agregadas, a de Savalunu e a de Aladanu.

2 2.1 Voduns da familia de Davice

Sio voduns nobres, reis e principes. A casa tem 0 nome de
Querebenta, que em jeje significa pa]a’c:'ai do povo_de Dla\nge.
7omadonu, o dono da casa, pertence a familia real. Foi a primfel_ra
familia que chegou, fundou a casa e recebeu voduns de outras familias
como hospedes. Os voduns de Davice usam contas, mﬂarro%fls? verdes Ie
brancas, ndo usam contas rajadas e seus rosé.ri_os 86 tém buzios 11? pé.
Eles sdo jejes puros. Comem zalinha, galo, x1barro~ (bode) € r}ao se
come peixe na festa do povo de Davice. Nas festas §aol os que vém n{a
frente e os que saem por tiltimo. Tém devocio ou mistério com o Espi-

rito Santo.

Voduns de Davice na Casa das Minas:

Homens

Velhos: Dadarro, Arronovigava, Acoicinakaba

Adultos: Dogti, Bediga, Daco~Donu, Zomadonu

Jovens: Dogupe, Daco, Toc4, Tocé, Apoji, Apojevo, Jogorobogu

Mulheres
Na¢, Naedona, Sepazin, Nanin, Decé, Acuevl

Tobossis
Agon, Revive, Dagebe, Trotobe, Afovive

TOTAL: 20 voduns e cinco tobossis.

Noché Naéou Sinhé Velha é a mie de todos 0s voduns. F a mae
ancestral, mitica, a vodum maior. Nunca teve filhas dazwan?es nacasa,
apenas tem devotos que The sdo consagrados, mas nao baixa. Rege a
casa, ¢ superior a todos e decide tudo. Corresponderia se%unijo uns a
Vé Missa ou Nana Buruku ou entéo a Oxun entre os nagc?s. E f" chefe
das fobossis. Anualmente, sdo oferecidas duas festas de obrigacgao, com
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trés dias de toques, em sua homenagem: no Natal, com vestes brancas;
e em Sdo Jodo, com vestes azul e branca. Em todas as festas cantam-se
cantigas para ela no inicio e na despedida. As matancas realizadas no
comniésao feitas no altar ou péndome de Naé. Ela € saudada batendo-se
a cabega no péndome. A cajazeira ou arvore sagrada da casa ¢ de Naé
e tem obrigacdo para todos os voduns. Na Casa das Minas diz-se que
Naé é o centro de tudo, rege todos os voduns, é a mae de todos, a festa
dela é a mais importante. £ muito velha, como uma rainha-mae e
Zomadonu faz tudo para ela. lansa representaria Naé entre os nagos e
Naiadono a representa na familia real.

Segundo pesquisas de Mundicarmo Ferretti, o nome Naé apare-
ce en1 canticos de varias casas de mina. O culto de noché Nae no Ma-
ranhdo pode ser comparado com a devocdo as lami Oxorongg, da
Nigéria, Benim e outras regides da Africa e que ja foi mais bem do-
cumentado entre os iorubds. As lami Oxorongd sdo consideradas bru-
xas ou feiticeiras perseguidoras, seres primitivos e arcaicos que nao se
incorporam nos fiéis. Ao mesmo tempo, sao maes ancestrais, muito
idosas e respeitadas, mas possessivas ou dominadoras e temidas como
velhas matriarcas. Nas cerimonias das méscaras gueledés, usadas por
homens erm sociedades controladas por mulheres que possuem o se-
gredo, as lami Oxoronga sao tratadas com grande respeito, com a fi-
nalidade de acalmar sua colera, sendo invocadas como passaro solita-
rio, como donas da forca dos passaros, pelo seu poder de se transfor-
mar em péssaros. Elas representam o poder mistico das mulheres, so-
bre o que evita-se falar, sendo também raramente referidas na biblio-
grafia especifica (Verger, 1944; Cunha, 1984 e Drewal, 1990).

Zomadonué o dono da casa, foi o vodum protetor da fundadora
¢ das primeiras maes. Para se organizar qualquer festa, tem que se
comecar por ele. E chamado Babanalo e tem outros nomes privados
que aparecem em seus canticos. Dizem que € um hemem normal, es-
curo, usa tiinica com torso branco ou estampado. Dizem que nao sa-
bem a histéria dele, sabem apenas que é um rei, filho de outro rei e
que teve quatro filhos. Sua festa é no dia primeiro do ano, quando se
realiza festa de pagamento dos tocadores. Foi o vodum de Maria Jesuina,
de mie Luiza e de outras. As ultimas que o carregaram foram D. Ro-
mana e D. Anadai. A chefe da casa recebe ordens dele, que € o dono da
casa. Tem varios canticos, uns de chegada, outros sobre as fundado-
ras, outro em que pede suas diversas insignias.
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No Daomé, o culto de Zomadonu ¢ 0 mais importante do reino
dos fon. Seu nome significa “nao se pde o fogo na boca” (Unesco, 1986:
41). Verger (1954: 189-190) diz que voduns chamados de fohossou
ou “reis das aguas” sdo da regido Mahi. Vém a terra no corpo de cri-
ancas nascidas anormais, com espirito especialmente forte, que sim-
bolizam um descontentamento. No antigo Daome, quando nascia uma
crianca deformada, havia o costume de joga-la num pantano. O rei
Akaba (1680-1708) € a rainha Kouandé tiveram um filho anormal,
Zomadonu, que tinha seis olhos e desapareceu no rio. Os dois reis que
se sucederam também tiveram filhos anormais. O rei Tegbessou (1728-
1775) estabeleceu o culto dos tohossou, liderado por Zomadonu, que
faz parte do culto das nessoulioues, principes e princesas falecidos. O
culto dos outros voduns, como o de Queviogd ou 0 de Sakpatd, so se
realiza depois do culto da familia real. Segundo Glélé (Unesco, 1986:
338), “os templos de Zomadonu sdo considerados o centro do poder
espiritual absoluto, os demais templos situam-se hierarquicamente
depois”.

Na Casa das Minas, Zomadonu tem quatro filhos: 0s gémeos
Tocd e Tocé, Jagorobogu e Apaji. Seu pai é foi Acoicinakaba. Nagono
Togd ¢ o mais velho, o mais levado, gosta de fazer brincadeiras, éo
mais querido e protegido do pai. E o guia dos voduns da casa, 0 que
abre o culto. Foi o senhor de D. Torquata, mae de D. Joana Miranda e
guia de D. Leocddia, que chefiou a casa apbs a morte de mae Andreza,
até falecer em 1970, aos 100 anos. Toga foi carregado por D. Medusia,
gonyjai falecidaem 1977. Ambos sdo comemorados no dia de Cosme e
Damido. Jogorobogu é carregado atualmente, desde 1932, por D.
Enedina, que vive no Rio e teve diversas irmas dancantes. O pai de fof
Zomadonu, Acoicinakaba, chamado de Deuesina, recebia muita festa
das fobossis. Na despedida das festas ha um cantico em que todos fi-
cam de pé, inclusive tocadores € a assisténcia. £ uma homenagem ao
pai do dono da casa e uma saudagao aos que vio sair. Acoicinakaba ¢
dono de um dos tambores grandes.

Dadarroé o vodum mais velho e o chefe da familia de Davice.
Na época da fundagao, o povo de Zomadonu comprou a casa, que
depois foi sendo ampliada. Apds o prédio da esquina, que e de
Zomadonu, o que lhe segue ¢ de Sepazin € adiante ha um terreno
vazio, onde antigamente ficava a casa de Dadarro, que caiu, e onde
ficam agora os quartos do pessoal de Dambira. Segundo informacoes
dadas a Costa Eduardo (1948: 76-77), Dadarro tinha um filho,
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Koisinakaba, pai de Zomadonu. Atualmente, afirma-se que Acoicj

?mk'iiba & irmdo de Dadarro. Dadarro ¢ casado com noché Naiadom-
irma d’c Arronovicava e tem os seguintes filhos: noché Sepazin Dona’
Bedigd, noché Nanin e Apojevo. Diz-se que Dadarro é protezor dC .
homens_: de dinheiro e dos corretores. D. Amélia contou que nos texos
pos antigos, Dadarro, na Casa das Minas, dancava com bengala raw
gle., chapéu de pélo e calga fofa. Verger (1953: 160) diz que Naie‘lgdon-
foi a mie do rei Akaba e que Dadarro seria Agassou, vodum dos ru'd
de Abomey. Segundo Glélé (1974: 37), Agassou seriaya pantera, o aels
cestral totémico dos reis de Abomey. As tiltimas filhas de Dadar;ro fn_
ram D. Geralda, irma de D. Manoca, e D. Nana. N

s \i;;c})ﬂgzgrz SEVEI:; ;:Ougi 'benﬂgam, quase ndo fala e anda
- : alufa dos nagds. Na casa, ele ¢ o
irmao mais velho de Dadarro, de quem criou todos os filhos. Ha mais
de 40 anos vem em D. Zobeilda, filha de D. Amélia. Dizem que ele é
vodum que virou cambinda, pois teria vindo com os jejes de Codd. O

cambindas possuiam terreiro em Codd, cidade de ondé vieram mulitaz
dancantes. Na Casa das Minas chamam os cambindas de caxias ou
caxeu e dizem que sdo voduns da mata. Seus canticos tém algumas
palavras em portugués. Os caxeu seriam os mandingas da Guiné que

segundo informacdes pessoais de Vivaldo da Costa Lima, teriam trazi :
do para o Maranhdo o arroz de cuxa. , o

’ _Sepazm ¢ a princesa da familia real, filha de rei e casada com
prlrllc.xpe. Eles ddo esmolas aos pobres e doentes. Nochié Sepazin adora
o Divino Espirito Santo, cuja festa catdlica na casa é realizada em sua
homenagem, com um casal de criancas e vdrios mordomos represen-
tando os imperacores e a corte. Sepazin foi a senhora de mae Hozana
que _chefiou a casa ate 1914, antes de mae Andreza. Verger (1953"
60) informa que Sepazin foi filha do rei Wegbaja (1650~1680) Nai
Casa das Minas ela é casada com Daco-Donu e tem um filho baco
Dzu?okDo_nu so veio em tio Basilio. Dakpodonu (Glélé, 1974: 9)1) foi o‘
mais antigo rei do Daomé, tendo reinado entre 162 5, e 1650. Dacoé

vodum _!oqucno e foi senhor de D. Manoca, falecida em 1967, e de D.
Marcolina, falecida em 1982. ’ -

Docu, que tem entre outros os nomes Docgu-Agaja, Povecd
Mz?(;on , Hunto, Boguega, Pofara, teria sido o rei Agaja (1 TOJS—I 728)’
pai dos gémeos Togd e Tocée de Dossupé, que eram fohouossou. Na;
Casa das Minas se diz que ele é mogo, boémio, poeta composit-or e
tocador, “Aunté”. £ muito alegre, gosta de dangar e ti,rar cantigas, €
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cavaleiro, usa chicote ou rebenque. Gosta de festas e farras, ¢ “andejo”,
¢ “yadio”, viaja muito e teve filhos com varias mulheres. Recusou a
coroa de seu pai Dadarro e a entregou a0 irmio Bediga, pois néo gosta
de viver sentado no trono, preferindo viver nas ruas. E festejado no dia
6 de janeiro, Dia de Reis. t devoto de Sdo Jorge, que € cavaleiro ¢ tani-
pém mora na Lua. Dizem que ele seria equivalente ao orixa Ogum,
dos nagds. Foi o vodum de D. Francisca Adriana, de Zulima Nazaré,
falecida em 1947, de D. Maria Quirina, falecida em 1914 e desde
1915 foi o senhor de D. Amélia, falecida em 1997. Antigamente, na
Casa das Minas, Dogu, como Badée como Polibaji, era senhor de varias
cabecas, isto ¢, vinha ao mesmo tempo em varias mulheres. Na Casa
ele & o pai dos foquens Docupé, Decée Acucvi. Segundo Verger (1953:
160), Decé foi filho do rei Kepengla (1775-1789), que na Casa das
Minas foi o vodum de D. Carmelita e Dossoupé era folossou do rei
Agaja. Dossoupe, em 1985, veio em Elizabete, bisneta de D. Amelia.
Nos tempos antigos, segundo D. Amélia, alguns voduns gostavam de
jogar entre eles, abaixados no chdo, um jogo parecido com o de damas
e Docu sempre ganhava.

Bedjgd Sanfon Boinsé ¢ também cavaleiro, usa chicote ¢ ficou
com a coroa do irmao Dogu, de quem € muito amigo. Segundo Verger
(1953: 160), Bepegd ¢ o nome de um dos filhos do rei Tegbessu. Foi o
vodum de D. Norberta e desde 1914 veioem D. Rita, falecida em 1989.
I protetor dos governantes, advogados e juizes. D. Rita, que ja oviu,
afirma que ele é branco.

Outros voduns filhos de Dadarro sdo Nanin € Apagjevo. Nanin
ou Ananin é filha adotiva, ajudou a criar Apojevo e foi babd de Daco,
por isso se diz que gosta de brincar com 0s foguénsoli criangas. Verger
(1953: 160) informa que Nanin foi filha do rei Agaja e Apojevo era
filho do rei Tegbessu. Apojevd, vodum foqueno, foi o senhor de D.
Luiza, falecida em 1996, que era filha de africana e parente de d.
Flora, que morreu com 92 anos em 1985.

2 2.2 Voduns da familia de Savalunu

Savalu é a regiao ao notte do antigo Daomé. Na Casa das Minas
os voduns de Savalunu sdo amigos de Zomadonu e do povo de Davice,
mas ndo sio jejes. Eles perderam o territorio e o trono, a maioria mor-
reu e os que ficaram foram agasalhados por Zomadonu. Moram no
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quarto ao lado do seu, sdo héspedes e chegaram depois da fundacao.
Sdo incluidos na familia de Davice. Na Bahia e no Rio ha terreiros que
sdo jejes de Savalu.

Voduns de Savalunu conhecidos na Casa das Minas:

Homens
Adultos: Agongonu, Zaca, Topa
Jovens: Jotim

Mulheres
Tobossis:
Sonlevive, Omacuibe

TOTAL: quatro voduns e duas tobossis

Agongonu ou De Aguidd tem outros nomes indicados por Costa
Eduardo (1948: 85). Foi senhor de D. Anéris, falecida em 1962, mae-
pequena ao tempo de mae Andreza. Segundo Verger (1953:160),
Agongonu seria o rei Agonglo (1789-1797), cuja viuva, N Agontimé,
mie do futuro rei Ghezo (1818-1858), teria sido vendida como es-
crava para o Maranhao, onde fundou a Casa das Minas. Os outros
voduns sdo seus irmaos Zacd, Topae o filho Jotim, que ¢ lfoquem. Zacd
ou Azacd, € cacador, usa arco e flecha e tem cantico sobre caca. Seria
equivalente, entre 0s nagds, a Oxossi. No Haiti ¢ vodum de grande
importéncia, relacionado com a caca. Verger (1954: 189) afirma que
Zaca ¢ um fohossou de Savalou, que gosta de cagar.

fopaviaja muito e suas filhas costuinam desaparecer, como D.
Tereza e D. Diluzinha, que viajaram. Conforme Verger (1953: 160),
Tokpa ¢ irmao de Zomadonu, filho do rei Akaba. Segundo Glélé (1974:
91), Tokpa é o nome de um dos filhos do rei Agaja.

Jotim, segundo Verger (1953: 160) € nome de um filho do rei
Dadaho. Na Casa das Minas, Jotim ¢ toqueno, leva e traz mensagens. E
o senthor de D. Maria Roxinha, desde 1951.

2.2.53 Voduns da familia de Queviogo e de Aladanu

Queviogo ¢ familia de voduns nagds que vém na casa jeje. Con-
trolam os raios e trovoes, combatem ventanias e tempestades. Sdo
voduns dos astros, do ar e das aguas. Curam com passes. Como ja
referimos, segundo Verger (1954: 174), no Daomé os voduns do tro-
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vio sdo acompanhados pelas divindades das aguas e do mar. Exceto
Averequete ¢ Abé, que sdo foguéns, os demais voduns desta familia
nio falam na Casa das Minas; sio mudos ou midubins, para nao reve-
lar segredos dos nagods aos jejes. Comunicam-se por sinais que 0s mais
jovens interpretam. O nome do pai deles ndo pode ser dito. S0 hos-
pedes de Zomadonu e vieram desde o tempo da fundagao, pois todos
os terreiros tém que ter as quatro paries: agua, ar, fogo e terra. Viverm
nos dois primeiros quartos a esquerda, que sdo de toi Badeé e toi Lica.
$o alguns da familia vieram para a Casa das Minas. Suas cantigas sdo
diferentes, em lingua nagd, sdo animadas e muitas cantadas, com os
voduns dancando em roda, no sentido oposto ao dos pontéiros do re-
l6gio. Suas filhas sdo as ultimas a receber seus voduns. Suas contas sdo
brancas, azuis, rajadas mitidas ou mariscadas com marrom € com Va-
rias cores nas pernas do rosdrio. Nas festas do povo de Queviocd se
comem aves e peixes de couro, sem escamas como: bagre branco,
cangatd e jurupiranga.

Voduns de Queviogd e Aladanu conhecidos na Casa das Minas:

Homens
Velhos: Ajauto de Aladanu
Adultos: Badé, Lica, Loco, Ajanutoe, Avrejod

Jovens: Averequete

Mulheres
Nand, Naité, Sobd, Abé

Tobossis
Agamavi, Asadolebe, Whweobe

TOTAL: 11 voduns e trés tobossis.

Nani ou Vo Missa dizem que é do lado de Davice, mas desce na
linha de Queviocd. E nagd e ndo vem na Casa das Minas, mas ¢ adora-~
da. £ a mais velha e trouxe os outros nagos. Vinha nas velhas africa-
nas. D. Filomena contout que no tempo de méae Luiza, em fins do século
XIX, uma vodunsi tinha em casa o assentamento de Nana, que foi acha-
do quando ela morreu, ¢ derrubaram a casa. Mae Luiza o cobriu e
levou para a Casa das Minas. No Sdbado de Aleluia, na descida dos
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voduns apés a Quaresma, mata-se para Nand um galo vermelho, o
“cocorocd” de Nana. Quando se enchem as jarras do peji, a primeira
4dgua ¢ para ela. £ a mie de todos e tem de ser reverenciada. Tambem
se faz festa para ela junto com Sobb. Fica do lado de Naiféou Anaite, a
quem se oferece um prato, quando se faz festa para Senhora Sant’Ana.
£ mulher velha, nago, dizem que é irma de Sobd e que vem na Casa de
Nagd. Na Casa das Minas alguns dizem que Nand € nova e ¢ a proteto-
ra das lavadeiras.

Noché Soboé considerada mie dos voduns de Queviogd. £ mui-
to conhecida e importante no Maranhdo. Equivale a lansé dos nagos,
que ¢ menos conhecida em Sdo Lufs. Na Casa das Minas dizem que
elas sdo diferentes, pois Sobd vive com os jejes e criou Badé e os outros
irmaos. Adora Santa Barbara, sendo festejada a 4 de dezembro, data
da abertura do ano litiirgico. Para fazer festa no ano seguinte, tem que
se propiciar oferendas a ela. Conforme Costa Eduardo (1948: 94),
Santa Barbara é a chefe dos terreiros de mina. Em sua festa, pede-se
pela casa, pela nagdo e por todos. Na porta do comé ha sempre um
retrato de Santa Barbara. A ultima que carregou Sobo foi D. Neusa, ja
falecida, cujo nome privado era Socimenton. Noché Sobd é uma velha
virgem que criou o irmédo Badé. £ guia astral, representa o raio lumi-
1noso, o corisco, a faisca elétrica, a centelha ou relampago que, nas
grandes tempestades, vem na frente precedendo o estrondo do trovao.
Sua cor é azul e wima de suas invocacdes é “Baba Sobd Baba Didi”, Nos
batuques jejes de Porto Alegre, como constatamos, Sobd € orixa mas-
culino, devoto de Santo Expedito, corresponde a Xangd e um de seus
nomes privados é “Edun Badei”.

Badé Queviogd ou Nenen Queviogd € o dono do trovéo e se en-
cantou na pedra de raio. Quando ha relampagos, chama-se por ele,
que protege contra os raios, cuida dos astros e das aguas. E briguento,
mas obedece a Sobd. HA uma danga que representa uma peleja de
Badé com Licéa — o Sol. Ele danca pulando numa perna so, levantando
os bracos, simulando uma luta de espadas. Sobd vem apartar a briga
entre um irmio manso e outro teimoso. Eles ndo se unem, mas sao
amigos e se abracam. Canta-se entdo “Abieé”, pedindo perdao pela
briga entre os dois irmaos. Ele usa uma faixa branca com guizos na
cintura e um lenco vermelho, que sdo suas insignias. Ndo gosta que
fumem perto dele. Badé vai em todos os terreiros e ndo € jeje, mas seu
culto é obrigatério em toda parte. £ muito vadio e quando chega can-
tam logo para os nagods. Equivale a Xangd, dono da Casa de Nagd. Foi o
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protetor de Nunes Pereira, falecido em 1985 aos 92 anos, e de D. Joana
Pudim, que faleceu em 1986, com mais de 80 anos, dangava na Casa
das Minas desde os 12 anos e tinha muitos parentes 1a.

" Loco representa o vento e a tempestade batendo nas arvores.
Vem para acalmar grandes tempestades e ventos fortes. Seria a drvore
de Loco ou o orix4 Iroco dos nagds. Toi Ligd ¢ vodum dos astros, repre-
senta o Sol e dizem que ele é como um indio. Anda muito e carrega os
irmaos. Danca com uma espada de metal e com lenco na cabega. Entre
suas filhas sao lembradas D. Zenaide e D. Almerinda, madrinha de
Nunes Pereira. Seria Oxaguian dos nagos. Na Casa das Minas ha um
cantico para Lica que contém as palavras “Lica d’agama”. No Benim,
em fon, agama é o camaledo, que ¢ um dos simbolos de Li¢a. Ajanufoe
¢ surdo-mudo e ndo gosta de criangas. Dizem que ¢ irmdo de Ajauto.
Foi o senhor de D. Maria de Lourdes, que tinha varios parenies na casa
e faleceu em 1970.

Averegquete, Averequete, Frequete, Anafrequete, cujos nomes
privados mais conhecidos sao Vonucorn ¢ Adunoble, é vodum miuito
popular no Maranhao. Na Casa das Minas ele é rapazinho e protegido
de Abé, como um pajem due vem na frente, chamando os outros
voduns. Em outros terreiros, cono na Casa de Nago, ele vem como
velho. Herskovits (1967: 155-158) assevera que, 110 Daomé, Avere-
quete ¢ mulher, filha mais nova de Aghé e Naeté, sendo comparavel a
Legba. No Maranhdo, Averequete adora S. Benedito e é festejado em
seu dia, comemorado no segundo domingo de agosto. Gosta muito de
tambor de crioula (Ferretli, 1979: 94-105). Costa Eduardo (1948:
94) afirma que Averequete ¢ chefe dos terreiros de Mina do Mara-
nhio. Mae Andreza disse uma vez a D. Celeste que Averequete estava
em transe com uma pessoa que se transformou numa pomba e sumiu.
Al cantaram “Averequete € ponibo no ar”, para ver se ela voltava. Essa
¢ uma das cantigas dele nos terreiros da mata. Ele foi o vodum de D.
Ida Alves Barradas, tia de Nunes Pereira. Desde 1951 vem em D. Ce-
leste, que organiza a festa do Divino, antigo costume da casa.

Abétambém faz o papel de foquenentre os voduns de Queviogo.
f vodum dos astros, um cometa, a estrela-guia caida nas aguas do mar
e que se encantou numa pescada. Nas festas de pagamento, Abé segu-~
va um estandarte azul, bordado com ondas do mar e com peixinhos
brancos. E festejada a 30 de junho, dia de S. Marcal. Toda sua comida
¢ preparada em separado, sem sal e oferecida em pequenos pratos.
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DIZ(?H’] que equivale a lemanja dos nagos. £ a vodum protetora de D,
Justina, que danga com ela desde 1945. .

Ajautode Aladanu e Avrejo sdo amigos da casa, moram com os
voduns de Queviogo e tomam conta dos filhos de Da’mbirét Ajauto é
velho e usa bengala, fala e ajuda Acossi, que é doente. H4 ullfn ganticz
sobre o encontro dele com Boga, que estava perdida. E protetor dos
advog.ados: E um rei nagod, mas se mudou para os jejes para ajudar
Acossi, pois 0 povo de Davice ndo podia ajudd-lo. Foi senhor de D
R_osa e atualmente desce em D. Beatriz. Seu filho Avrejo é toguen Comc;
vimos, Ajauto ¢ um ancestral divinizado dos antigos reinos de-Aladzi
Porto Novo e Aboniey, na regido atual da Reptiblica do Benim. ,

2.2.4 Voduns da familia de Dambird

. E o pantedo da terra. Dambira é o nome do palacete deles. O
reinado deles é uma casa de sapé. Sdo reis caboclos, os pobres que ééo
podergsos, combatem a peste e as doencas. Antigamente, o pessoal de
D&IHb.II’lBJ_ formava o maior corddo de casa, com mais de éO dangantes
que viviam espalhadas. Dadarro deu o terreno para eles construirem
0s guartos de Bogucd, Poliboji e Alogue. Foi na gestao de mée Andreza
cujo vodym era desta familia. O pessoal de Dambira tem muitas roi-,
bicdes alimentares. De agosto a janeiro ndo comem gergelim corrlf ue
se faz ser'vigo de limpeza de doencas de pele. Também né’o conim
carang.utlajo, sarnambi e arraia. Nas festas comem pombo e galinha-
de-guiné, batata-doce, inhame, mamao e gengibre. Usam contas mar-~
rons, brancas, vermelhas e rajadas com azul-escuro.

Voduns de Dambira conhecidos na Casa das Minas:
Homens

Velhos: Acossi, Azili, Azonce, Le iboji
; ; 2, Lepon, Poliboji, B i
Adultos: Alogue , , Vool Brseno

Jovens: Bocuco, Roeju, Aboju

Mulheres

Eowa

Boca

Tobossis

Acoabebe, Sandolébe, Uldlébe, Sanlevive

TOTAL: 13 voduns e quatro tobossis.
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Acossi Sakpatd ou Odan ¢ cientista € curador, conhece remédios
para todas as doengas. Aparece deformado que faz medo, nédo tem
pernas nem os dedos das maos. As vezes, se apresenta manchado e
outras vezes limpo. Antes de aparecer, dé um sinal, como um foco de
[uz. Vem para dar instrucdes. Nao se manifesta, mas se apresenta a
outro vodum ou a uma pessoa. A doenca dele é coisa do tempo. SO se
curam doengas sabendo como clas sio. Ele fez um pacto para mostrar
a cura. Cura com matos, ensina chas, remédios, benze, usa dendeé.
Acossi tinha a coroa, mas nao podia governar por ser paralitico e deu-
a ao irmio. Ele adora Sao Lazaro e nao paixa na Casa das Minas. Anti-
gamente, descia nas velhas africanas e se deitava em esteiras. Hoje ndo
tem mais quem saiba recebé-lo, pois ¢ preciso preparo especial, com
azeite-de-dendé no corpo, antes e depois dele chegar. Ha um altar
para ele no quintal, junto a um pé de pinhdo branco. No comé, tam-
bém hé o lugar dele, junto & imagem de 520 Lazaro, onde guardam os
remédios. Na Casa de Nagd ele estd assentado no comé, que 14 € co-
nhecido como vandecome. Antes das festas, coloca-se agua limpa e
remédio na planta de Acossi. Os cachorros que entram na casa vao
comer as comidas da obrigacio e ninguém os impede, mas os visitan-
tes ndo podem se aproximar. Os voduns vio 14 dizer palavras de ofe-
recimento. As vezes, oferecem um bandquete para os cachorros, como
promessa para Sdo lLazaro, € oferecem comida de obrigagao que as
pessoas recebem de joelhos, fazendo um pedido para a satde.

Azili e Azonce sdo os dois irmaos de Acossi que também nao
vém na casa. Azili adora Sao Roque e Azonce adora Séo Sebastiao. E o
irmao mais velho e o 1inico que nao ¢ doente. £ rei, pois tomou a coroa
do irmao. Seria equivalente a Lego Shapanam e 08 irmaos, a Omolu e
Obaluaié. Azonce tem muitos filhos que reconhecent Acossi como pal.
A familia é grande, uns se aproximaram do reino, outros se espalha-
ram pelo mundo e muitos sao doentes. Azonce caiu na farra e Ajautd
ajudou a criar seus filhos. Os trés sio festejadosa 19,20 e 21 de janei-
ro. Os voduns dessa familia teriam semelhanca com Ossaim dos nagos,
que cuida de plantas.

Lepon é o filho mais velho de Acossi e usa bengala. £ um velho
brincalhdo que gosta de festas e ajuda o pai a curar doencas. Como os
outros filhos, diz que ndo tem mae. Tem cantigas que dizem tudo so-
bre ele, mas sdo complicadas. Ao chegar, canta dizendo: “Odan Dambira
Lepon Acovilé”. Diz-se que na Africa a religido deles ja mudou muito.
Lepon antigamente vinha na velha Benedita, em D. Petrolina e vem
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desde 1945 em D. Denis, que atualmente chefia a Casa, sendo tam-
bém senhor de D. Conceicdo. Nao tem adoracgio especial com nenhum
santo.

Polibojiadora Santo Antonio. E também muito brincalhdo e ale-
gre. Teve grande numero de filhas na casa e dizem que vinha em qua-
tro ou cinco ao mesmo tempo. Foi vodum de mae Andreza, que dirigiu
a casa entre 1914 e 1954. Foi o senhor de D. Filoimena, falecida em
1972, de D. Felicidade, mdie de Nunes Pereira, de D. Laura e hoje vem
em D. Zuleide. No tempo de mae Andreza tinha muitos afilhados e ia
nela batiza-los na igreja.

Borufoi ou Abototoi é velho e usa bengala. Foi o senhor de
Andrezinha e atualmente vem em D. Edwirges. Bagone ou Bagolo € um
vodum que, dizein, se transforina em sapo. Foi o senhor de D. Davina.
Alogueé aleijado, mas nao aleija a pessoa que esta com ele. Foi o senhor
de D. Severa e hoje vem em D. Maria Severina. Dizem que ele e o irmdo
Aboju sdo quase indios. Os mais novos da familia fazem o papel de
foquéns. Sao Boga, Bocucoe os gémeos Roejue Aboju. Bogaou Bogalabé
¢ mocinha alegre e brincalhona, anda sempre com o irmédo Boguco. Ha
um cantico em que ela procura o irmdo e pergunta se ele ndo esta com
Lica, com quem costuma andar. Boga vem também na Casa de Nago e é
a senhora de D. Maria Silva. Boguco se transforma numa serpente e se
esconde num termiteiro. Ele danga como uma cobra, se enrolando e se
abaixando. Os dois irméos seriam equivalentes ao vodum andrégino
Oxumaré, que representa o arco-iris. Boga foi a senhora de D. Chiguinha
e de . Amancia, falecida em 1976; dangava com esta na casa desde os
oito anos. Boguco foi o senhor de D. Virgilina, do tempo de mée Andreza,
de D. Elza e de sua tia, D. Basilica, que vivia no Rio.

Aboju foi o senhor das irmas gémeas D. Fausta e D. Mundica,
que se mudaram para o Sul. Rogju foi o vodum de D. Flora, falecida em
1985, com cerca de 90 anos; era de Codd e tinha muitos parentes na
casa, sendo descendente das fundadoras. Fowaseria filha de Azonce. E
irma de Boga e teria sido a cobra ma que foi jogada fora. £ conhecida
na Casa das Minas, mas nunca teve filhos 14. £ nago e fala-se que estd
assentada na Casa de Nagp.

3. Conclusdes

Na Casa das Minas é conhecido hoje o elevado ntimero de 48
voduns e 14 tobossis, num total de 62 divindades, a maioria néo co-
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nhecida em outras casas. Na intimidade, os voduns sdo referidos como
“os brancos”, modo figurado de dizer que sao importantes. O franse €
calmo, discreto e distinguido apenas quase que por detalhes do vestua-
rio, sendo pouco percebido pelos que ndo conhecem o grupo. Além
dos canticos catélicos ou das ladainhas em latim, que antecedem as
dancas, os outros canticos das cerimonias e festas sdo a maioria em
jeje e alguns em nago, transmitindo informacoes e revelando nomes
dos voduns. Constituem um amplo repertério de informagdes codifi-
cadas que ainda nio foram decifradas e estudadas.

As historias dos voduns da Casa das Minas jeje sdo diferentes
das histérias dos orixas do candomblé nago que lhes correspondem,
ja razoavelmente divulgadas no Brasil. Também se diferenciam da
mitologia dos voduns do Haiti ou do Daomé, conhecidas na etnografia.
Estas diferencas sdo fruto do isolamento e falta de contatos com outras
4reas, por mais de um século, tempo em que devem ter se reduzido e
sofrido alteracdes no ambiente de segredo e mistério em que foram
preservados. Muitos voduns ndo tém correspondéncia com orixas nagos
e nem se identificam com nenhum santo catdlico. Outros sdo devotos
de santos ou reconhecidos como correspondentes a certos orixas nagos
ou voduns do Daomé, embora haja diferencas e divergéncias nestas
identificacdes. Assim, por exemplo, Sobo e [ansi ndo sdo exatamente
iguais, como também Loco e Iroco, Liga e Mawu-Lica ou Docu e Ogum.
Alguns talvez sejam mais semelhantes, como Acossi, que adora Sdo
Lazaro, com Obaluaié; Azili, que adora Sao Roque, com Omolu; e
Azonce, que é devoto de 840 Sebastido, com Xapana. O orixa androgino
Oxumaré, chamado Bessém entre os jeje-nagos da Bahia, corresponde
na casa aos gémeos Bogalabé e Boguco, que se transforma em serpen-
te. Abé talvez seja uma fusdo de Iemanjd, com quem costumna ser
identificada, e com Oxum, que ndo aparece na sala. Nana Buruku 1a
aparece como Nand, que dizem que € jover, ou entio como Naé, mas
sem acordo de todos. Oxdssi seria Zaca. Oxaguia seria Licd e Oxalufa
seria Arronovicava, mas sem o destaque que estes orixas recebem no
candomblé. Os gémeos Toca e Tocé, comemorados no dia de Cosme e
Damido, corresponderiam aos Ibeji. Ewoa é conhecida com este nome
em outras casas, estando também quase desaparecida. Badé € identifi-
cado com Xangd, e Averequete, algumas vezes, € reconhecido como
qualidade de Xangd, novo ou velho, conforme o grupo. Legba ou Exu
¢ identificado com o demonio e por isso é evitado.
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; constata-se, entret ]
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Idos em todo o pais (Ferretti, S. 1995). ’
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Os voduns estdo unidos por lagos de parentesco, como ocorre

com a grande maioria das filhas-de-santo, tocadores e outros partici-
pantes, que também sio aparentados entre si, o que torna em grande
parte, mas nao exclusivamente, a religido da Casa das Minas um culto

liar. Os voduns cultuados representant forcas da natureza ou sao

fami
as caracteristicas, o

remotos ancestrais divinizados. For estas € outr
Tambor de Mina constitui-se, para o negro do Maranhdo, um elemen-
to de resisténcia cultural e de definicdio de identidade étnica.
Diferentemente da maioria dos terreiros de candomblé, o culto
de Legba ou Exu, identificado com o deménio dos cristdos, ¢ rejeitado,
tanto na Casa das Minas como na maioria das casas de Tambor de
Mina. Esse dualismo, que de certa forma se opde ao relativismo en-
contrado nas religides de origens africanas, também aparece em ou-

a. Nas familias dos voduns ha sempre um par ou

{ros elementos da cas
na frente,

um casal de irmdos gémeos, que sao importantes e vém
servindo de intermediarios. Fala-se que quando morre ou quando en-
tra alguém na casa, segue-se logo outra pessoa, pois tudo la ocorre em
dobro. O que se oferece no comeco tem que Ser repetido no encerra-
mento. Até no presépio de Natal ha sempre dois meninos.

A metade dos voduns e fobossisna Casa das Minas pertence as
familias reais de Davice e de Savalunu, € 110 Brasil praticamente so sdo
conhecidos e cultuados no Maranhio, o que a torna singular enquan-
1o casa de culto. O rei Ghezo do Daome assumiu o trono em 1818 e
mandou embaixadas as Américas a procura de sua mae, que fora ven-
dida como escrava, Mais de 180 anos apos a vinda das fundadoras e
sem contatos com o pais de origem, a nao ser por Novos escravos da
mesma regido que tenham chegado depois, o culto dos voduns da fa-
milia real de Abomey ainda continua vivo em Sao Luis. O desejo deida
4 Africa, como uma volta simbolica a um passado mitico, € hoje ex-
presso com freqiiéncia. O reinicio ou retomada de contatos com a
Africa, ou quem sabe, com 0 Caribe, mais proximo, caso venha a ser
concretizado por algumas vodunsis, talvez traga futuramente novo
impulso a esta pratica religiosa de tanto interesse € de tal poder de

resisténcia, que, hoje, entretanto, parece se encontrar em declinio.

Como ocortet em outras partes, por exemplo, no Haiti (Métraux,
1968: 80), na Casa das Minas também ndo subsiste muita coisa da
mitologia dos voduns. Além dos nomes de varias vodunsis que os car-
regavam, conhecem-se relacdes detalhadas de parentesco entre o0s
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voduns, sexo, idade, filiagdo, os canticos que lhes sdo proprios, as ati-
tudes rituais que lhes sdo devidas, seus diversos nomes, algm;las ou-
tras caracteristicas e atributos e alguns episédios sobre suas vidas. Trata-
se de uma mitologia fragmentada, em que o passado e o presente se
epcontram e se reelaboram, com perdas e reinvengdes, num contexto
ritualizado e sagrado. Estes fragmentos, entretanto, ainda conseguem
manter a for¢a da religido, do rito e do mito, como formas simbolicas
de dar sentido a vida e ao mundo.
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O CULTO DOS ANCESTRAIS NA BAHIA:
O Culto dos Egun*

Juana Elbein dos Santos ¢
Deoscoredes M. dos Santos

Antecedentes historicos

O Brasil é o ponto de encontro de trés continentes — Africa, Eu-
ropa e América. Sabe-se que, durante o periodo colonial da histéria do
Brasil, as culturas negras foram introduzidas como resultado do trafi-
co de escravos a partir da costa ocidental da Africa.

Os Niagd™ sdo as “nagdes” da Africa Ocidental que causaram as
maiores impressdes culturais na Bahia. Classificados pela moderna
etnologia como yortibd, os Negd foram os portadores de uma tradigao
cuja riqueza derivou das culturas individuais dos diferentes reinos de
que provinham. Era especialmente o caso dos povos oriundos de Kéfu,
Ovi, Eghddo, Lghd. Os N4go trouxeram para o Brasil suas tradigoes e
seus costumes, suas estruturas hierarquicas, no plano secular e religio-
s0, seus conceitos filosoficos e estéticos, sua lingua, rusica, literatura
oral e mitologia. Acima de tudo, trouxeram para o Brasil sua religido.

A Bahia, situada no litoral atlantico do Brasil, abrigou a maior
concentracio cultural dos Ndgd . Juntamente com as Casis de culto,
muito bem organizadas e onde ainda hoje sdo preservados os templos
e santudrios dos orisd,' os ndgo praticavam ritos funerarios elabora-
dos. Até hoje seguem cultuando nao somente 0s ancestrais familiares,

# O presenle lexto foi originalmente publicado no Journal de Ia Sociéic des Americanistes.
Musée de 'Homume. Paris, tomo LVIIL: 79-108, 1269, sob o litulo Ancestor worship in
Bahiz: the Feun-culf. Tradugio de Carlos Fugénio Marcondes de Moura,

= (O termos ¢ textos iorubd, que ocorrem neste ensaio, s4o grafados de acordo com a con-
vengio internacionalmente aceita, usada por instituicoes especializadas na Nigéria. Um
dos objetivos dos autores € registrar e traduzir termos e cantigas nagd da Bahia. A orto-
grafia moderna foi adotada a fim de resgatar a rica tradi¢ao oral, preservada e transmi-
tida de geragio a geragio, nas casas de culto nagd. A pronuncia correta e a traducdo de
palavras e lextos constitui evidéncia extremamente valiosa ¢ ¢ fonte para estudos afro-
brasileiros.

5 Entidades divinas do panteio iorubd.
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como tambem as grandes personalidades que fundaram os cultos na
Bahia. Estas tltimas, conhecidas pelo nome de £s4, sdo os primeiros
ancestrais coletivos dos afro-brasileiros. Sdo venerados durante o Pade
ou Ipade? ceriménia propiciatoria, e “assentados”? juntamente com
outros ilustres mortos da seita em uma casa especial. Retomaremos
este ponto mais adiante, mas por ora basta dizer que esta casa é deno-
minada flé-ibo-akii e fica afastada dos outros templos onde os oris4

sao cultuados.

Os ancestrais cultuados no territorio yorupd* sic ignalmente
objetos de veneragdo no Brasil. Representam linhagens familiares, di-
nastias, protetores de determinadas cidades e regides e, com fungées
especiais, diferentes aspectos da morte.

Os ancestrais que assumem formas corporais constituem os £gur
ou Eguinguin. Foi em torno desses £guns, originarios da Africa e trazi-
dos para o Brasil, que se formaram os grupos de culto, os quais tive-
ram como contrapartida na Africa Ocidental o culto dos Egringiin. O
proprio fato da existéncia e perfeita preservagao do culto dos ances-
trais na Bahia, testemunhado pela presenca de bem organizados ter-
reiros de Eguns, da margem a duas deducgdes importantes:

A) Certeza quanto a4 origem geografica e cultural de algumas
nacoes que se fizeram representar na Bahia. E fato muito conhecido
que o culto dos Egringiins é especialmente forte entre os yorubd® das
regides habitadas pelos Oy, os £gbd e os Egh:ido. Levando em conta o
fato de que o culto do Orisd Sangdéé um dos mais difundidos na Bahia,
sobretudo o de Sdngd Afonjd, da casa real de Oy, seria pertinente
comparar tais fatos com a afirmativa encontrada em Abraham: “o culto
dos Kgunguin e de Sango ¢ amplamente difundido em Oyd”.¢

O §t. Olajubu’ refere-se ao fato de que todos os textos liturgicos,
em poesia ou em cantigas, relacionados com os Kgungun, fazem fre-

5 Oﬂn*l(—:nda propiciatoria para uso dos mortos no outro mundo ¢ que deve ser transportada
¢ deixada ao ar livre.

O ato de consagrar um lugar de culto.

Os lorubds habitam uma regido extensa que cobre o sudeste da Nigéria, partes do sul e
centro do Dahomey e o Togo central. Ha também alguma presenca iorubd em Ghana e
houve grandes migragdes para Scrra Leoa.

Uma etnologia relativamente recente agrupou sob a palavra ioruba diversos clis e tribos,
todas falando uma lingua semelhanle.

Abraham, Dictionary of Modern Yoruba, University of London Press, Londres, 1958, pp.
483-488.

O. Olajubu, Lgungun e iwi (A poesia dos Eglingin), um estudo preliminar. Publicacio do
Institute of African Studies, University of 1fe, 1967, p. 9.
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qgiientes referéncias a um torrdo natal, a uma espécie de pais, do qual
os Kgiinguin provém, Assim é que menciona lugares tais como Qgbon,
Ogbojo, Iresd, [gori, Ofd e seus respectivos chefes. Na Bahia, Ologhojo
¢ um dos Eguns mais conhecidos e venerados. Ele acrescenta que €
possivel proceder-se a classificacdo da origem dos textos, baseando-se
nao unicamente em seu contetido, mas através da técnica da recitagdo
emprezada e, ¢ claro, das expressoes lingiiisticas locais, inseridas em
uma norma dialetal mais geral. Afirma: “/w é recitado na lingua
yorubd ou no dialeto dos Qyd, no que se refere aos textos e cantigas do
Eguingiin”. Néo é facil compreender tais cantigas, ndo somente devido
ao seu contetdo simbdlico, referéncias freqiientes a nomes desconhe-
cidos ou a nomes que jd desapareceram, como também devido ao
enmprego excessivo de arcaismos e elisdes. O culto dos Kguinguinforne-
ce, portanto, claros indicios do vigoroso legado dos iorubas na Bahia.

B) Nossa segunda dedugdo baseia-se nos estudos publicados por
varios autores, relativos ao conceito da morte entre os iorubds.” Suas
conclusdes, em geral, sdo igualmente aplicéveis aos descendentes dos
iorubds na Bahia. Apesar de os ritos funerarios constituirem aspectos
importantes das atividades dos Egringuin — e ainda ndo foram estuda-
dos em profundidade — o objeto especifico de presente estudo limita-
se a esclarecer certos detalhes do culto dos £guingrin na Bahia.

R. Bastide'® j4 apontou a necessidade de monografias
especializadas, bem como aqueles fatores que deveriam “ter induzido
os etnografos a dedicar maior interesse aos £gringiin”. Ndo resta a
menor duvida de que a bibliografia disponivel,'" além de escassa, €
grandemente incompleta, o que resultou em erros freqiientes e em
interpretacoes seriamente distorcidas.

% Nome que agrupa lodas as cantigas e textos da vasta literatura litdrgica oral, relativa ao
culto dos Eguns.

* Peter Morton Williams, “Yorubad Responses to the fear of Death”, Africa, vol. XXX, 1960.

' Roger Bastide, O candombié da Balia, Brasiliana: Sio Paulo, 1961, p. 167.

" Um exemplo de interpretagao equivocada: Em 1940, Prolasius Trikel publicou Die
Seelenlelire des Gege and Nago, pp. 192-212, no qual afirmava que “Os Nagos nio invo-
cam os espirilos dos mortos”. Desde meados do século XIX ji existiam na Bahia varias
casas de culto aos Fgur, de indubitdvel origem nagd e, em 1940, o terveivo £ Aghouli
em Ponta da Areia, ilha de llaparica, estava em pleno funcionamento e até mesmo regis-
{rado na policia. A bibliografia basica dos trabalhos relativos ao culto dos ancestrais no
Brasil inclui:
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1. Cronologia da introducdo do culto dos Egringiin na Bahia

_ A Primeira referéncia escrita a presenca do culto dos Egun n
Blallna foi feita por Nina Rodrigues, em 1896." Apesar da abordage .
séria adotada por este pioneiro dos estudos afro-brasileiros em ilm
cdo ao culto dos orisd, faltava-lhe o conhecimento bésico para descrz-
ch ou até mesmo referir-se seriamente aos egingtin (“a aparicdo ro:
tesca da alma de uma pessoa morta, durante os ritos funerdrios”) .
existiam e estavam solidamente organizados, a0 tempo em que eﬂ:g;e
creveu. A tradigdo oral, entretanto, permite-nos assinalar a presen ‘—
dos Eguingin na Bahia em época muito anterior a 1896. a

Ha provas da origem de varios “terreiros” fundados por africa-
hos nos primeiros decénios do século XIX. Ei-los:

; ierr,eu"c? de Veracruz: situado no povoado de Veracruz, a mais
antiga pardquia da ilha de Itaparica, na Bahia de Todos os Santos. Era

Nina Rodr iguf s. O anir FRTH 14 i 2
£3. nistio feiticliisia do rros baianos. Civ hz.acao Brasileira: R
> 08 J1e 5 b S VI 11 10 de

Os africanos no Brasil, Companhia Editora Nacional: 8o Faulo, 1932

Mimoel Querino. A raga afticana. Livraria Progresso Editora: Bz’lhia 1.955

Joda do Rio. As religices no Rio, Edigio da Organizacio Simaes: Rio :Zlﬁ Jan;iro 1951
Jacques Raymundo. O negro brasileiro e ouiros escratos. Record: Rio, 1936 o
Melo M01'ais Filho. Festas e tradicoes populares do Brasil. Rio de }an,eiro\ s ‘d

Fro‘tas.lus Frikel. Die Seelenlelire des Gege nnd Nago. Santo Antonio: Ba}‘:ia- I.‘MO 1941
José Lima. A festa de Egun e oulro ensaios. 3° cdi@éo, Rio de Janeirol s.d o .
Robert Ricard. £7skun Noir 4 Baliia, Hesperis, 1948. o

Rene Riberro. Cultos = & =
Ttos afro brasileiros do Recife: u .
: B m estudo de a ustamento social. “Role
tim do Instituto Jc daquilin Nabuco , NUIMEro es )CCldL Recife, 1952,

1crre VLISET Notes su u des Orix t dur ures de Vlnstitu JI{THCHH
r le culte Orix
i o - st as et Vodu Mémo f

Grs 2pr dvea gt o " ;

X und; s .c'." Deécadence du Culfe de [yami Osoronga. Société des Africanistes, 1966
oger Bastide. O cand. S da Bala (Ki) ) ili S P

L domblé da Baltia (Rifo Nagd). Brasiliana, volume 313, Sio Faulo,

[) -, ~SOTE Q . 3 A

K;Sf::f?lﬂtﬁf_;)’iw: dc;s Sﬂl.lh)b. “Testa da Mic d’'agua em Fonta de Areia.— Itaparica”. In;

Eduéa‘ i Ccﬂim de folelore, Campanha de Defesa do Folelore Brasileiro Ministéri‘.:a dat'

¢ao ¢ Cultura, ano VI, n® 14, Rio de Janeiro, 1966 '

Juana Elbein e ; rvican .

I :[ L‘DJS;]E‘Z[EE’OE:E;JLF Nf[.‘tdct:s Safnfos: West African Sacred Art and Rifuals in Brazil
e AL nsfitu g i iversi 54
W lic v gl ]’9(57_ e of African Studies, University of Ibadan, versio

“O fko nos ritos de possessio ié ;
e ! ssessdo de Obaluaié na Balia”, apr 4 “oldgquiio C
P s e e (;, gJ_I 1 Baliia”, apresentado no Coldquio Cultos de

O animis. pichiot - [ .
i r;;ial;::q fcr.";!u;s‘f‘.i..., op. ¢il., p. 156. Nina Rodrigues refere-se a uma maconaria na
D B G P s s
sy emi:om -:;" u;m 05 espiritos do outro mundo”. Mais tarde, em Os afiicanos no
asil, escrito no fim do século XIX, faz referéncia A o T
domblés funerdrios”, p. 353, L ia a4 aparicdes dos Eguirgun nos “can-
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dedicado ao culto dos Egzingin. Um africano, conhecido pelo nome
de Tio Serafim, famoso por seu poder e conhecimentos, foi seu funda-
dor e chefe. Invocava os antepassados, juntamente com seu filho e
numierosos seguidores. Trouxera da Africa o Egunde seu pai, que mor-
rera no litoral daquele continente, e era capaz de fazé-lo aparecer.
Esse Egun era e ainda é chamado de Egun Okulele. Tio Serafim mor-
reu com mais de cem anos de idade, entre 1905 e 1910, tendo funda-
do o terreiro quando ainda jovem.

Terreiro de Mocambo: foi também fundado na ilha de Itaparica,
na propriedade denominada Mocambo, onde havia um grande nu-
mero de escravos africanos. Seu chefe foi o africano Marcos Pimentel,
conhecido como Marcos-o-Velho, a fim de diferencia-lo de seu filho
do mesmo nome, o qual, continuando a tradi¢io estabelecida por seu
pai, fundou um dos terreiros de Egun mais importantes da Bahia.

Marcos-o-Velho comprou sua alforria e juntamente com seu fi~
lho retornou a Africa, onde permaneceu durante muitos anos. Durante
sua estada na Africa, Marcos-o-Velho continuiou a aperfeigoar seuis co-
nhecimentos rituais e seu filho Marcos foi iniciado em todos os segredos
do culto, adquirindo profundos conhecimentos a partir de fontes origi-
nais. Quando ambos voltaram 2 Bahia, frouxeram corm eles o “assen-
(e ') E’gun Olikotiin, considerado como um dos ancestrais da ver-
dadeira raca yoriibd. Fundaram em seguida o Terreiro de Tuntum.

Marcos-o-Velho era muito temido, devido a seus poderes. De
acordo com a tradicdo popular, foi condenado a morte por um grupo
de velhos africanos proeminentes, pois suas praticas haviam resulta-
do na morte de uma pessoa. Marcos-o-Velho morreu sete dias mais
tarde, na praia."

Todas as “obrigacdes”'? e ritos de preceito foram entao realiza-
dos e seu espirito foi invocado como um Egun. E cultuado ainda em
nossos dias sob o nome de Baba Soade.

Terreiro de Tuntum: era também situado na ilha de Itaparica,
em um antigo povoado de africanos denominado Tuntum, berco de

15 Literalmente sede, alicerce, suporte. Trata-se do lugar consagrado, onde o Egun ¢ cultuado
e recche sacrificios.

M Deoscaredes M. dos Santos, Comntos crioulos da Bahia. Editora Martins: Sao Paulo. Uma
das histérias do livro, “O Risco da Morte”, tem coro personageim central tio Marcos-o-
Velho.

5 Rituais fundanientais e preceitos no interior da liturgia.
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varias pessoas que mais tarde gozaram de importancia nas seitas afri-
canas. Marcos Teodoro Fimentel, filho de Marcos-o-Velho, foi seu chef.
jgntamente com seus filhos e numerosos fiéis africanos (: Negros 1 .
cidos no Brasil fundou o terreiro Hé-Olikotiin, cuio 1101;‘18 egm {i 1?
40 ancestral-mor do terreiro. Eram nmitog 08 ;H(}:‘?Stl‘ﬁis 1'nvocaldgel .
q.ultuados em Tuntum. Sao muito conhecidos varios nomes dos saS;f
dotesyque participavam do culto no #é-Olikotin. Alguns ainda viven
e mmtos de seus descendentes continuam a exercer papel ativo 115[1
seita. O Tgrreuv de Tuntum desapareceu com a morte de Tio Marc
Tc?o'doro Fimentel, por volta de 1935. Como ele falecen quase centgS
nario, pode-se deduzir que o Yerreiro de Mocambo, chefiado po - M *—
cos-0-Velho, deve ter existido pelas alturas de 18?:0 e
Un'1 sobrinho de Marcos Teodoro, Arsénio Ferreira dos Santo
pross.cgulu a‘tradi(;z"io familiar e exerceu um papel ativo em c;utros,
;e.rre.lr'os de .ngi. Mais tarde fundou seu proprio terreiro de Keun mj
Istrito de Vila America, na cidade de Salvador. L
_7: erreiroda Encarnagdo: localizava-se no povoado de Ericarnaci
na regido continental da Ilha de Itaparica, a qual pertencia na . f ’
‘momenro. Sao contraditorias e confusas as informacaes relativas a ?;: i
tidade clo fundz.idor. O primeiro chefe a respeito de quem foi possivr;:i
(':?]hezj alguma informacéo era um filho de Tio Serafim. o fundador d
(: ;é"rcnto dcl Veracruz. Chamavam-no Joio Dois-Metrc;s, devido a suz
epciona esta’tura. Foi nesse terreiro que se i a primei
vez 110 Brasil o Eyun conhecido como Bz?bzz Agb;\;; O[Tn?szspr:?flm
cas da raga Yyorubd. Entre os sacerdotes menclbros d;e.ste 1erre}ijrourjr_
dos 1‘11axs destacados foi o ng Gregorio.'® Seu sobrinho, homem c’i[ .
continua a cultuar Egurn Baba /Igbdu]d que fora o rin,c' 1 sical
do Terreiro da Encarnagao. 7 g B

’ / erreiro do Corla-Brago: estava situado na Estrada das Boiada
subtirbio da cidade de Salvador, no atual bairro da Liberdade Qua .
t‘o_c%os 08 seus membros eram africanos e seu chefe foi o Tio O é USe
oje desfre terreiro, o africano Jodo-Boa-Fama,'” era muito con};e: 'clln
na Bahlg. Iniciou algumas pessoas da Ilha de Itaparica e outros 'O\f] .
que, muitos anos mais tarde, juntamente com os descendentes Jde ;?s

([ p— . g
Sacerdote do culto dos £gun (ver adianle).

17 i le dica S ontadas

Jodo-Boa-Fama fornou-

e i : SC um personagem endario n: radic? P

muitas historias g « " . ¢ na tra 1080 O]ZJUIEU'. A0 con as

N0 “ hl-)h- e IF" lerO ¢ uma delas cc nsta do livro de D. M dos Santos Conlos de

VGO, Fdilora (I,R.Dr-; Rio de Janeir 1963 . . ' o |
E Q, 963.
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Marcos e Tio Serafim, deveriam fundar o Terreiro Hé-Aghbould, que
ainda existe em Ponta de Areia.

Além dos mencionados, sabe-se da existéncia de outros terrei-
ros no final do século XIX. Ei-los: um terreiro situado em Quitandinha
do Capim, conhecido por seus festivais anuais, durante os quais eram
invocados Egun Oli-Apélé e Oldja-Orum; o terreiro de Tio Agostinho
em Matatu, pento de encontro dos mais famosos ojé da época, inclu-
indo Tio Marcos e seus gj&;, o Terreiro da Preguica, ao lado da igreja
da Conceicdo da Praia, do qual participavam muitos africanos. Exis-
tem finalmente referéncias a invocacio aos £guinguinem Agua de Me-
ninos, mas € incerta a existéncia de um terreiro 1a.

Em relagdo aos velhos terreiros de Egun, deve ser feita uma re-
feréncia especial a Martiniano Eliseu do Bonfim, um dos homens ne-
gros mais destacados da Bahia no comeco do século. Seu pai, Tio Eliseu,
era um africano de origem Kétu, que trouxe para a Bahia, no comego
do século XIX, o Bgun Ilri, o patriarca de sua familia. Ainda menino,
Martiniano foi enviado por seu pai para a Nigéria, onde viveu durante
muitos anos, adquirindo conhecimento mais profundo dos cultos e
aprendendo numerosas linguas. Apos seu retorno 4 Bahia se tornou o
mais ferrenho advogado da preservacdo das tradicoes yorubdnaquele
estado. Prosseguiu com o culio dos ancestrais, tomou parte em nume-
rosos terreiros de Eguingtin e iniciou algumas pessoas nos segredos do

culto.
Todas estas casas de culto existiram aproximadamente entre

1820 e 1935 e funcionaram regularmente, de acordo corm seus calen-

darios litiirgicos, obedecendo a hierarquias e rituais bem definidos.

Os ¢é, sacerdotes do culto dos Eguingun, conheciam uns aos outros,
visitavam os varios terreiros e participavam de cerimonias fora de seus
proprios terreiros. Constituiam, portanto, uma irmandade, uma espé-
cie de magonaria, com caracieristicas bem definidas. Os nomes ¢ as
atividades de muitos desses gy séo bastante conhecidos. Seus descen-
dentes diretos e outros a quem iniciaram nos antigos terreiros conti-
nuam a praticar os rituais do culto e preservaram até os dias de hoje
dois terreiros de Egtingtin, os unicos existentes no Brasil. O /i¢- | ghould,
na Tlha de Ttaparica, foi fundado durante a primeira metade deste sé-
culo e descende em linha direta dos velhos terreiros. O #/é-Oya, muito
mais recente, ¢ apenas um ramo do primeiro.
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. Estas casas de culto dos egungiins herdaram néo somente a
liturgia, a doutrina, o conhecimento dos mistérios e segredos do culto
, 4 . )

como também os Kgun ancestrais, venerados nos antigos terreiros.

Com o passar do tempo, a esses Egun de origem africana junta-
ram-se os Feun de diversos o7¢ mortos na Bahia e que em vida foram
§uflciel1ten1ente eminentes para merecer a honra de serem guardides
imortais da cultura Ndgd.

2. O culto dos Egiingiin

Os Ndgoacreditam na imortalidade dos espiritos e veneram seus
ancestrais. O culto assume formas diferentes, comegando por ritos
funerarios elaborados que, de acordo com a hierarquia da pessoa morta
e do veredicto de Ifa, o ordculo ritual, determinam a trajetéria a ser
seguida pelos respectivos espiritos. Todos os espiritos dos mortos sdo
denominados Ardorun, em outras palavras, os habitantes do drun'®,
Na regido ioruba sdo também chamados de dworn-ard-i€, os habitan-~
tes da terra. Os espiritos dos individuos de sexo masculino, especial-
mente preparados, de tal forma que seu envoltorio corporal possa ser
invocado em determinadas circunstincias e através de rituais bem de-

finidos, recebem o nome de Egun, Eguingiin, Babd Equn ou simples-
mente Baba,

O principal proposito do culto dos Egzingiin é tornar os espiri-
tos ancestrais visiveis, manipular o poder que emana deles e atuar
como um veiculo entre os vivos e 0s mortos. Ao mesmo tempo que
preserva a continuidade entre a vida e a morte, o culto dos Egiinguin
fambém mantém estrito controle sobre a relacdo dos vivos com os
mortos, distinguindo claramente o mundo dos vivos e o dos mortos.
[’)e. fato, os Babd trazem para seus descendentes e seguidores os bene-
ficios dos conselhos e béncios, porém ndo podem ser tocados e sem-
pre permanecem isolados dos vivos. Sua presenca é rigorosamente con-
trolada pelos gjé e ninguém pode se aproximar dos Eguinguin.

Os Eguingun aparecem sob forma caracteristica, totalmente co-
bertos por roupas coloridas, que permitem aos presentes perceber
vagamente formas humanas de diferentes estaturas. Acredita-se que
spb as tiras de pano que cobrem as formas corporais encontra-se o
Fgun de uma pessoa morta, um ancestral conhecido ou, caso a forma
corporal nédo seja reconhecivel, algum aspecto relacionado com a

8 P g G G
¥ Concepgio absirata de alzo infinito, muito distante e vasto.

i
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morte. Neste tiltimo caso, 0s egingins representam ancestrais coleti~
vos, que simbolizam conceitos morais e sdo os guardides de costumes
e tradicdes herdadas. Esses ancestrais coletivos sio os Fgungiin mais
respeitados e temidos, pois sao os guardides da éfica e da disciplina
moral do grupo.

Um poder misterioso e sobrenatural emana dos Egungun. Tal
mistério, awo, é o aspecto mais importante do culto dos Egtingiin. Uma
cantiga diretamente relacionada com este aspecto afirma:

1. Gégé oro aso la ri, De acordo com os ritos, 0s panos (sao
0 que) vemos,

2. Lari, Iari (O que) vemos, (0 que) vemos

3. Gégé oro aso lémon, De acordo com o0s ritos, tiras de pano
(sdio o que) vemos,

4. A ko mo Baba. Nédo sabemos, pai.

Este texto é fundamental para se compreender os conceitos ba-
sicos do culto dos Eglingtins. Esté diretamente associado com o misté-
rio da morte, awo, e indica que a morte e os elementos que sao exten-
sdes dela (em yorubd morte ¢ um substantivo masculino) ndo sao e
nem podem ser conhecidos. Néo se sabe e ninguém deve procurar
saber o que se esconde sob as tiras de pano, pois 0 segredo ¢ uma
existéncia fundamental no culto dos Egiingtin.

Conforme foi colocado, somente os ancestrais masculinos po-
dem ser imortalizados através dos Eguingiin. Da mesma forma, os sa-
cerdotes que lidam com os Egunguin sdo homens. As mulheres sdo
completamente excluidas de todas as atividades relacionadas corn os
Egiingin. Antigamente, na regido yoriibd, uma das fungdes dos gru-
pos de Eguingtin era denominada “caca as Ajé’. As Ajé, também co-
nhecidas pelo nome de Iyd-mi (literalmente nossas maes) ou lyd-dgbd
(literalmente, as mies velhas e veneradas),'® sdo geralmente mulheres
idosas, capazes de possuir poderes extraordinarios. Ao mesmo tempo
que as Ajérepresentam a imagem coletiva da maternidade, fertilidade,
fecundidade e quintesséncia da vida, representam também a imagem
persecutoria, dominadora e agressiva desse mesmo poder feminino. Os
fortes resquicios matriarcais da sociedade yortubd sdo equilibrados pela

19 Pierre Verger, Grandeur el décadence du culfe de lyami Osoronga, op. cil,, p. 142.
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atividade masculina dos Eguingiin. Em um passado distante, a soci
dadg dos Egunguin tinha também o propdsito de descébrir zounif:l&
banir as velhas que usassem seu poder de maneira destruti’va E fzi(;;
perf:e-ber que, dado que a funcéo dos £giingiiné garantir a imort-alid c[l
111d}v1dual e a imortalidade da comunidade, preservando sua estruti .
soc;zj] através do reforgo de seus costumes e preceitos morais, eles e:;a
‘rr‘:arz-tolez:n oposicio declarada com um poder empregado pzuja fins de
dcst{ uigdo. A luta entre os sexos,”° tendo em vista a supremacia, é un
fator constante em todos os mitos e textos littirgicos yoruibd. ’

‘A consecucao do equilibrio entre esses dois polos é realizada
atraves de instituigdes, cujos contetidos latentes e manifestos pernii
tem_ semelhante elaboracio. Do mesmo modo que o8 ancestrailz m;;:
culinos tém sua instituigdo nos Eeringiin, as [yd-mi possuem .;L ¢
contrapartida feminina, sua propria instituicio, na sociedade (;é]céc;ﬂ:'*ll’c‘l

N De acordo com determinado mito, Odiia é a representagio
deificada dq lyd-mi, a mae ancestral, e o principio feminino de ::I;ue
tudo’se or'lgma. Odlia corresponde, portanto, a Opatdld ou Orisild
qu., ¢o pj"mcipio masculino e deus da criacdo. Estes conceitos e s_eres:
divinos sag representacos simbolicamente por uma cabaca que repre-
senta _0 universo, sendo Odiia sua metade inferior e Obdtild a metade
superior. Sdo precisamente tais divindades, os principios feminino e

ma. i {
z scu]{no, que aparecem em todos os textos sagrados nos quais sur-
gem referéncias aos Eguin.

De acordo. com esses textos, a imposicdo masculina nio foi le-
vada a cabo facilmente. O homem alcancou a supremacia sobre a
mulher p01"1ueio de muita paciéncia, bastante astiicia e até mesmo
l‘eco?rendo a violéncia. A despeito de Obatala ser o primeiro homem a
cobl‘"xrise. con os panos dos Fguingtin, somente a ele, o consorte de
Odlia, foi enviado o péssaro desta divindade, a fim de controlar o
der que ele havia adquirido dela.?? Assim, os dois principios enconiiz:
f;ilm se‘ i ;:g_uilibrio. Apesar de as mulheres serem totalmente excluidas
a possibilidade de serem imortalizadas por um Feungiine das ativi-

20
Peter Morton Willi esce a ¢ i
o OS‘ fortan W{?lla?rts_dts:%era cxtremos para explicar a relagio ambivalente entre am-
3 moseu artigo “ Yorubd Responses to the Fear of Deatl?”, op. cif

U. Beter, “Gelede Masks™, Odu, n? : )

: B, 1% “Ies e T 5
Nouvelle séric, 1966. 1956, “Les Masques GEledé?. fn: Ludes Dahomechnues,

Texto do Odi Osd Méji: : - :
d Mcyi: Lyanii e a criagdo das roupas ; ’

p. 200. Os Odii fazem pa}rle s lﬂ‘ifcfs Zeci"{;-;,_"}tjvu,tv@ dos kgni, em Pierre Verger, o cil,

niimero de 16, 7 i, Este € o deus da profecia e os Odi siio em
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dades secretas da seita, elas detém alguns titulos e fungdes no grupo
de culto. Sio participantes entusiastas de todas as cerimonias do culto,
durante as quais oferecem sacrificios e, acima de tudo, é-1hes permiti-
do entoar cantigas caracteristicas dos Egtingiin durante as festivida-
des anuais. Da mesma forma que os ¢jé tém um modo de cumprimen-
tar formal, caracteristico da seita, as mulheres detentoras de titulos
também possuem um modo especial de saudar.

OVA-IGBALE

O poder do passaro da [yd -micontrola os ancestrais. Ndo € por-
tanto surpreendente que um orixa feminino, Oya-lghale, seja a rai~
nha e a mie dos eguns. Igualmente na Bahia Oya-lghdlé é cultuada
lado a lado com os Egringiin. £ ela quem comanda o mundo dos mor-
tos. Varios mitos elucidam a relagdo dos baba-eguns com Oya, versdo
abreviada de Qya-lgbale.

Egungin foi o nono filho de Oya** “O mito relata que Oya era
mulher de Ogzin e ndo podia ter filhos. Consultou um Babalad, que
Ihe revelou que ela sé geraria filhos de um homem que a possuisse
com violéncia. Foi assim que $4ngd se relacionou com ela. Oyz teve
nove filhos dele, mas os oito primeiros nasceram mudos. Oya foi con-
sultar novamente o Babalawoe este disse-The que fizesse sacrificios. O
resultado foi o nascimento de Egungiin ou Egun, que ndo era mudo,
mas so podia falar com uma voz inumana.”

Isto se refere 4 maneira caracteristica do Egun falar e voltare-
mos a este assunto mais adiante.

Um de seus oriki?* também a denomina fyd-mésan-orun, Mae-
dos-nove-orumn, os nove filhos mencionados no mito. Orumné o concei-
to abstrato de um lugar infinito, vasto e distante, habitado pelos Ard-
orun, os espiritos ancestrais.

De igual importancia € a relagio que o mito estabelece entre o
Sangde os Egun. Ja mencionamos que os cultos de Singde dos Egungiin

.

originaram-se da mesma regido, Oyo, terra por exceléncia dos yorubd.

Juana Elbein ¢ Deoscoredes M. dos Santos, versio mimcografada, op. ert., p. 38.

Nome atributivo, geralmente uma frase aglutinada, poema ou cantigs, expressando algo
heroico ou valorizado. Define qualidades ou fatos particulares de linhagens, deuses ¢
divindades.

[N
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Outro mi i ;
Rsnie i 8;1:; :?;S tixt? faz’ par?:e d-o Odui-Eji-Olaghon, narra como
pat para filho narran gzmgun.fm criada. Historias que passaram de
espiritos e dog ancegth que a So§1edade secreta dos Egun, o culto dos
“No comeco do nm‘ll;als, foi criada de‘ acordo com a seguinte lenda:
54 Beturdiliss Oo, as mulheres ufltimidavam 0s homens desse
(s conbooidn . Clﬁre bem ente.n.d@m. Devido a esta razio, Oya
foi a primeira a inventar Ny afl“0~brasﬂe1ros sob o nome de Jydnsan)
L — Asq segredo ou a magonaria dos Feunguin sob
seus maridos encomr.a sim, quando as mulheres queriam humilhar
de fyansan. E}ajfi esta Valll-l—se em uma encruzilhada, sob o comando
dis, vestifocom gom a\;a a 1 con_1 um g}rande macaco que havia treina-
re). O animal faria idoapl opriadas, Juyto ao tronco de um se¢7 (arvo-
P bmnod ?ue fosse c?leterminado por lansa, por meio
cerimonia especial, o ¢ 14, conhecida pelo nome de sdn. Apos uma
des, sob as ordens c,ie 1 - ?aco aparecia e demonstrava suas habilida-
fugiam aterrorizados J:’z'lﬁa;r. Isslo se pas.sziva d%ante dos homens, que
lhomens decidiram tomar mec?i?iZsaa?ﬁl;?;é):;i??;:;teri Ileﬂ o o
a vergor i S o final naque-
res, Cinz)hii;c}?:l;;i ?ue mgmflca\fa ‘viver sob o dominio das mu?hz-
Orirails (degs do Omceclencb: Dec‘Ldlram, portanto, ir até a casa de
poderiam fazer para r ulo fLf?:a!) a'ﬁm de consultar /i e saber o que
emediar a situacio.

Apds consultar 4 P
estava aconteccndl:;‘I 21111;3?:\(:;]'0, anmuja explicou-Thes tudo o que
fazer uma oferenda, eho, de gal A E_m seguida mandou Oguin
chapéu usado, coloéz:dg; nzga OS,’ uma vestimenta, uma espada e um
antes que as mulheres se E?S;Lil:;le}ﬁdaé a0 pé da referida drvore,
vestimenta, o ‘e e - Em seguida, Ogiin pos a
—— qu;ndcilziilf ; Empunhou aespada. Mais tarde, naquelepme&
4itos habituaty, 1oms eres chegaram e se reuniram para celebrar os
aterrorizante. A’a lzri euceu SUFJItameme diante delas uma forma
que liderava as milhegrao t}r% tao apavorante, que a propria fydnsan,
by desaes, "01 a primeira a fugir. Devido a forca e ao
SSSAE Erfhes l,len éljalecel‘.l para sempre da face da Terra. Desde
solution cio i Prs_bfamestlcarar}l as mulheres e sdo os senhores
Iher de participar -do ;); 11"2111 ¢ continuam proibindo qualquer mu-
co. Mas, como diz o ditafg - o qua}quer sociedade do tipo magéni-
0, € a excecdo que faz a regra. Aqueles casos

) |
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muitos raros ocorridos anteriormente no territorio yortbd, em que se
permitia a participacao das mulheres, continuam a existir em circuns-
tancias excepcionais. Isto explica a razdo pela qual fyansan— Oya— é
cultuada e venerada por todos na qualidade de rainha e fundadora da
sociedade secreta dos Eguingtinna Terra.”* Este mito também enfatiza
a prioridade do poder feminino.
Na Bahia, no terreiro de Egun, Oya-lghdlé é cultuada em um
“gssento” especial, um lugar normalmente destinado a celebracgéo dos
ritos privados dos Egun. Recebe oferendas em ocasides predetermina-
das e ¢ cultuada nas cantigas e saudagdes. Seu oriki é cantado sempre
quie ocorrem comenoragoes de grande importancia.
Os gjé sentem por ela grande respeito. Adé-Ighdlé, a coroa de
Ighalé_ ¢, portanto, a Rainha de fghdlé, € um dos nomes através do
qual é conhecida. Um dos oriki define nitidamente a extensao de sua

participacao e seu papel no culto:

Forma oral — Forma analitica
1. Oya Ighalé Oya (I)gbale Oya lghalé

2. Aldkoko — Ald(ad)koko Senthora do “assento” do Egun
3. Abiya loke Abiya (man)loke Herdeira dos altos lugares

4 Oniliwa Oni(aso)ldwa(awe) Senhora das tiras-de-pano

Este oriki transmite a seguinte informacao: na linha (2) somos
informados que Oya [ghdlé é a senhora do opakokd, tronco da arvore
dkoko, encravada na terra, a qual é o lugar do “gssento” dos ances-
trais.?® A linha (3) diz que Oya Jgbaléé a senhora dos altos lugares. Esia
referéncia ¢ feita & maneira pela qual ela controla o vento que sopra
sobre os telhados, expressando portanto o lado agressivo de sua nature-
za. Este aspecto de Oya ¢ complementado pelos seguintes dizeres:

a) Aféré iku— Vento da Morte
b) Efufulélé tidd gi Foké I'oké— A rajada de vento que abate as
arvores desde o cimo.

A linha (4) informa que Oya é a senhora das tiras de pano, ex-

pressio simbolica dos trajes caracteristicos dos Baba-Egun.

5 Esta historia faz parte da tradi¢do oral que passou de uma geragio para outra na casa de
culto Asé Opo Afonjd, situada em Sao Gongalo do Retiro, Bahia.

% Ver descricio adiante, Opikoko.
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ONILE, ESU . OSANYIN

4 foi di 0 A :
— ] : deliro bque 0s Ard-orun sdo também chamados na Africa
on-ard-ilé, habitantes da t A .
c erra. Sao cultuados coleti
e oepeniel coletivamente em um
ial. Trata-se de un i
n monticulo de terra i
P , a0 ar livre, no topo
roduz um galho de 4r i J !
) rvore especialmente
tal finalidade. F, : B
. Este lugar é denomi e
minado Onrle, os hor
O adad e, os senhores da terra
fe iderado deus e cult -
uado como tal pelos Elegtiner;
i Gera pelos Eleguingiin (sacer-
ancestd:s elg)unguns), dado que Onilé é o representante coletivo dos
T e ser imei

nces is. fevc ser sempre o primeiro a ser cultuado e o primeiro a

- er % ’ - -
as oferendas. E também o primeiro a ser invocado. Na Bahia e

na Africa Ocidental i y
os ritos dos £gurn sao inici
iciados
gem prestada a ele: portm homen::
;. gmf ibd re Onilé, sois venerado
. Onile mo jiba /e, apr
€ mo jiibi  Onilé, apresento-vos meus humildes respeitos

Osa "Als 21 rec
- Onc;,stl ais também recebem o nome de Imolée sao cultuados
¢ de Onile. Diz- 7 A "
" ;’Jd 1 ile. Dl% se por esta razao que Oniléestd sempre acompa-
o pelos fimolé e é tido como deus da justica
Os jur a
S OnJm amentos sdo prestados e os acordos sdo feitos em seu nome
ronunciamentos sio aceit a .
. os sem apelagdo. Acredit. ; :
: ; a-se que fmol
seja extremamente se a . les
vero em relagio aos casii inflige 4
¢ : igos que inflige
e A ge dqueles
que nao cumpriram as proniessas feitas em seu nome K

I“undo d()h VIVOS € d i g p p L
5§
ao ar l[vle [) (0} VO, d“s (& c 4 E dC
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mir formas antropomorficas peculiares. Devido a suas qualidades
ias, Esu recebe juntamente cont os grd-orun e os Egumn os

propiciator
rem nao somente a fertilidade, como tam-

primeiros frutos, que se refe
bém a poténcia sexual. E representado com freqiiéncia atraves de um
as ocasides o representan com umm penteado ca-

enorme falo; em outr
racteristico, uma transferéncia falica. Esta mesma transferéncia falica
u ggd. Trata-se de um

¢ aparente e seu atributo mais importante, s¢
bastdo curto e fino, com uma espécie de no na cabeca em uma das
extremidades. Atributo caracteristico de Esui, tema de muitos mitos, ¢
usado somente por £sii e por alguns Eeun.

O Fade ¢ o nome de um rito especial, durante o qual uma
oferenda propiciatoria (denominada ipade em yorubd) ¢é levada para
fora a fim de invocar todos os ancestrais masculinos e femininos, jun-
tamente com £sti ¢ 0s demais espiritos, a fim de que eles venham rece-
ber os contetidos de tal oferenda, cujos componentes sao simbélicos ¢
destinados 2 satisfazer as entidades invocadas e, portanto, obter delas
os beneficios desejados. Desta forma, eles ndo interferirdo nas cerimo-
nias a serem realizadas. '

Este ritual é levado a efeito naqueles “erreiros” onde 0s Orisd
sio cultuados. Toma-se o maior cuidado para que durante a imvoca-
céo dos Orisd ndo haja interferéncia de seres nao deificados. Da mes-
ma forma nos “terreiros”, antes do inicio do Asésé, ritos funerarios, ©
Pace é realizado a fim de propiciar a realizacdo do ritual de “assenta-
mento” do novo espirito e sobretudo a fim de permitir que ele trans-
corra sem interferéncias.

Por outro lado, no “terreiro” dos Egun, onde os ancestrais sao
invocados, o despacho do Padendo é necessario. De fato, a cerimonia
do Pade, de tamanha importancia nas casas de culto dos orisd, nac
constitui parte da liturgia do culto dos Kgun.

A diferenca essencial entre os orisd e 0s Feumné mais bem perce-
bida através da letra de uma cantiga entoada na Africa durante os

festivais dos Egungun:

1. Egiingun I'a a n’sc Estamos venerando Kgungun

2. Awa o s’00sa Nio estamos venerando os Orisd

3. K’aldso funfun Aqueles vestidos com roupas brancas (que
cultuam os orisd)

4, Kiro l'agho wa devem manter-se afastados de nosso circulo.
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XAS. YODUNS E ANCESTRAIS EM RELIGIGES AFRO-BRAS)
| | - LEIRAS
J4 se disse X7
i ue ;
e intem.]edmcr]jo fgu r‘nc?v&se ho mundo dos vivos e no d
s C osm orisd e dos ancestrais, E portant el
o precaucoes no contexto de Jése Orisd ou J ’O C}ﬂmﬁdo
o CSC 0r1sd ou Jésg 27
o Sungun desempenha todas as funes .
rdote versado n aie
delfd. Ob
dos buizio

de um Babalawo, sa-

€ENsao e inter 5
abalawo lé nterpretacio iz
alawo Ié a mensagem transmitida pe #40 1 grdenlo

s ou do gpeles g1l
O Opele® O Fgiingiin é a voy dir

a técnica, compr.

las variadas posicoes

, decidindo quests .

; escrevendo gti?;c;? legais, ordenando sacrificios a se-

purificacdo. Na maiopia St 11 _en_l executados e diferentes tipos de

pensavel, o que também oc. brescrigoes, o emprego das folhas ¢ indi

Dado que' QSdJWm i Senhor}‘e em todos os ritos de iniciacdo ao cultz_

cina, sua s " to1ﬂde. todas as folhas, o padroeiro da med 1'_'
Em suma, pod . erreiros de £gun é essencial.

86 eles sio Vene’rﬁdO:-Se dizer que em uma o

rem feitos, pr

asa de culto ao Fgunnio

: co : 7
S » Como também Onile, Imolé, Oya-lebale, Eoi
£z Gy S e
O TERREIRO DOS EGUNGUN
Todo ter

reiro de Egrines;
terra ao ap 1: ] fsungn deve ter um Oprf 11 ,
o ar livre, situado seralmente muit nlé, um monticulo de

do segredo, onde se encontram ; P}:OX“HO o e oo
Pop i iy 0s demais “assentos” do culto E
e Ty o S:rgente pelos iniciados e sitya-se préxir.nossa
D jt‘iserllr‘olam as cerimonias puiblicas, O ];i ;
’ € [ehale. . -
A drea geogrifica do terreir

separ . ) o do cu o
parada em tres unidades, cada ur lto dos Egringiin pode sax

na com funcoes especifi
& .
A) Aqueles lugares freqiientados -

adepto (C]
h 001131 t.s d(? cultoe barticipantes das cerin
s; 1tuida por uma parte do “pg

e nas laterai g A
s do “barracao” e o espago em frente ao Ongj

e N o Onilg
. ) Oslugares onde os Eaingiin vé "
vais e que pod [reqii icamen
o pode ser treqiientado unica
mpanhadas por iniciados, E ne

Sfinl restrigdes por todos os
1Sn1as publicas. Esta unidade
rraca

407, 0 espago aberto em frente

participar durante os festi-
mente por iniciados oy pessoas
S *a]

se locais que o Baba recebe

——e
Adeptos dos s
orisd, adeptos ;
e VER, adeptos dos Kgum, no culto dos Ougvis
orrente adivinhatéria de 724, de S
sementes de palmeira e cad ’

dos Egun
us do ord e SHIL
a uma delas tculo da profecia. Esta cadeia compr
Possul uma face concava e outra mpreende 8
'd convexa.
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oferendas, desempenha alguns dos ritos prescritos, danga, canta, da

béncido e deixa mensagens.

Esta unidade compreende outra parte do “barracdo” e 0 espago
aberto entre o Onilé e o lé-awo. Nesta drea, estritamente reservada
para a aparicao dos Egun, encontram-s¢ o trono € as cadeiras que 0

Babausa durante as cerimonias publicas.

Esta unidade inclui também a ante-sala do llé-awo, onde 0s gj¢

com os outros iniciados. £ ali que acontecem Os primei-
do. E a sala social dos ¢j¢. Este lugar é fechado para
» de Esii, posto que ele deve
Sximo a este assento se

encontram-se
ros ritos de iniciac
os nao iniciados. Nesta sala estd 0 “gssento
permanecer na porta de entrada do Jlé-awo. Pr
encontra o de Osdnyin.

C) A terceira unidade € o Lésanyinou Ighalé. Pode s
nte pelos ¢j¢ mais velhos, versados em todos os segredos

portanto, estao amplamente credenciados para lidar
io da seita. Nes-

er freqiien-

tada unicame
do culto e que,
com situacdes dir
se local sdo “assentados
preparados 0s Egun novo

O Jghilé, que na Africa era uma clareira na floresta secreta, na
dificacdo isolada, na qual se desenrolam os ritos fecha-
culto. Todas as decisoes da seita s40 tomadas no ghdlé

etamente relacionadas com o mistér
» os mais antigos Egun, os Egun-Agba, sao
s e sio invocados todos os £gut.

Bahia ¢ uma e
dose secretos do
e somente 0s gjé mais anfigos podem penetrar nele.
Na Bahia o [ghdlé, mais comumente pronuncia
bém chamado Lésdnyin: He + ésan + yin, a casade culto
orunou a casa de culto de Mésan-orun, em outras palavr
dos filhos de oya, os Ard-orusne os £guil.
-akii, a casa do culto dos mortos Iése
de cultos dos £gun

do Bdlé, é tam-~
de Jyd-mésan-
as do culto

De modo algum o Ilé-ibo

orisa deve ser confundida com 0 1ésanyin, a casa

Iésé Egun. No IIé-ibo sao cultuados os espiritos das Adosu, sacerdoti-

sas iniciadas no culto dos origd. No ILésanyin sdo cultuados os Ard-
istério dos Egun.

orun em geral e os espiritos daqueles iniciados no mi

Oto ni Egun, oto ni orisa.

Esta frase, repetida pelos Baba-Egun em varias 0casioes, signi-
fica que 0s Fgun sio totalmentes diferentes dos orisa.

——
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Da mesma form itos fi T
a,08r AT

s e ritos funerdrios e os “assentamentos” das

pessoas nortas sao diferentes nos dois cultos.?

A pr y imonias
- pd esenca dos £gun em cerimonias funerdrias celebradas nos
rreiro risd ¢ devi ir Anci
e s ue oris4d ¢ devida a circunstancia excepcionais. Em tais casos
a Invocaca areci . .
e (_;1 O € 0 aparecimento dos fgun ocorrem em lugares separa
X - 1 r 1 C ‘. )
_c LlSlVEll?lCl]te preparados para tais funcées. De modo opost
no terreire de Fegun pode existir oade
1o el S pode existir uma casa ou lugar de culto dedicado
a0s orisd. 'T's i : :
7S84, Tal lugar ¢ totalmente independente das casas dedicadas a
culfo dos Eguingtin. -

Durante o Ascsé i
sésé de ums ‘ rdotis: risd i
e s sede ma fqntlgc’i S.ﬂCGJ'_dOhSd dos oris4, na noite do
" r 14 da cerimdnia funeraria, quando o espirito da morta ¢
invoca aparecer g J
! 1:0 Lo, ele pode aparecer acompanhado por determinado £gzz anti-
20, protetor do terreiro e ancestral de alguma linhagem familiar
Estes Eguingu ' -
et es Kgungun acompanham o novo espirito, comunicam suas
radeiras Ao 1 vel l ‘
o ras orden.s € serdo responsaveis por sua partida e separacio
1 €z gi a comumdade do culto. Duas ceriménias deste tipo ocorre
PATNL O terreiro Ase g jd i ’ K
g reiro Ag: Opd Afonja, por ocasido das ceriménias funerdri
P . L pran NG . da )
e }a.n’losd:{Vdel].jd Maée Aninha, Oba Bilyii, e Mde Senhora, Oxum
Muiwa, a fyd-Ndsd do citado Age.™ ’
No Lésanyi g
S 4 irmym encontram-se os lugares de culto das entidades
radas. Ali sdo guardad ]
5 0s os objetos sagrados essenciais 4 i
e ; enciais -
iy ais a invoca
O lghalé contém o Opikoko: Opi + A
. [ gu’icomem 0 Opdkoko: Opd + Akoko, bastdo cerimonial
m galho fino da drvore dkokoou, na auséncia del:
quer outra arvor : o enfiadon g el
’ ' e sagrada. O bastao é enfiado na terra. A drvore dkoko
um g g i 1 ;
o a das trés cultuadas na terra ioruba. O dicionario da Oxford
nivers : ; J
o I1‘[yff’resfs reza que “sua folha ¢ colocada sobre a cabeca do novo
rel ou chefe a fim de cons i '
sagrar. A arvore ¢ de tal for
: > orma sagrada
amais ‘ ham
jame ¢ usada como lenha, ou tocada por um machado...”
diz também: “é vista co o I A
; mument ] cho-jghale” ¥
ente em torno (do) igho-jgbile” -

Deve-se observar
2 serva 2 08 ASSENTOS ree sty :
correfos. Nig 5521 Sljijqﬁil;:&&‘cjd!{L?ﬁ‘l cgistrados por René Ribeiro no Recife, no (fg)filé sa
Saim”, no rcgiqhn(') i li'lst?g )o.s assentos” no M- (confundido com o Lé.s;ij]yf;r “1.]11:0
LRI le Bastide) que sio muito dife : ' i el
}Oddpi’, b 85 o o pr 40, i o diferentes. Roger Bastide, op. it nota de
José de Lima, op i) S SCLIC i |
e Dcxc'e?méi i"n;’{-"‘td(:scuve um dos ritos funerdrios, “obrizacoes” da ivdlorisa Mi
“ohrigacio” em l:ll'n'lbi“s- 1~|' qdue.esla dcscncaq niio s refere 1 um Feslival de fg}:;zz rn:"la' ; d'C
o sl P ; L{I‘.&.f:i e culto aos Omxas e durante a qual aparecen uzﬁ P'I; C*S'I'l{nd
A Dictio it “;5 ungoes duranie os rilos funerarios de uma Adosin U SRR
clionary of the forubid Language, Oxf i . ; i
s E E age d U] 7
1950, 1 27 wuage, Oxford Universily Press, Londres, segunda edicao.
po k2 g, ™ 1
R.C. Abraham, op. cit., p. 44.
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Na realidade, o culto das arvores € um dos mais antigos da re-

it é que muitos mitos comecam pela frase “no tempo

gido ioruba. Ass
5 o orikiusado

en que os homens adoravam as arvores...” Elégbé bagie
rvores. Algumas dessas arvores sagra-

para aqueles que cultuam as a
rtos cultos ¢

das sdo usadas para diferentes propositos rituais. Em ce
em cerimonias funerarias, os troncos das arvores sdo usados como
stitutos dos mortos. Sao encontrados galhos nos lugares em que se
cultuam os ancestrais. Encontraiios também em tais locais varas fi-
nas, denominadas zsar. Nas maos dos gjé serverm para invocar os an-
cestrais. Na Africa, diante dos grandes templos, ha um lugar especial
onde os ancestrais sdo cultuados. Ali fica o Opd, que os representa
coletivamente. Os Opd, varas, bastdes ou cetros rituais, sdo de impor-
tancia vital no culto dos Egungun. Uma cantiga entoada pelos
aBahia, permite-nos inferir a importancia atribuida a Opd:

sub

Eguingun,n

Olorun
Olérun Oloopd
Olorun

Olorun, o supremo deus, € 0 serthor do Opd. £ como se Qlorun
tivesse delegado parte de seu poder ao Opi.

Também no [ésdnyin, mas completamente independente do
Opikoko, representacao coletiva dos ancestrais, encontram-se 0s “as-
sentos” individuais de alguns Egun-dgba. Consistem em potes de bar-
ro, de formas especiais, e que tém bocas muito largas. Tais potes con-
tém uma mistura solida, feita de elementos rituais. Esses “assentos”
sio completamente diferentes dos “assentos” do Hé-ibo Iése orisd. Os
potes dos “assentos” dos Egun repousam sobre uma bancada baixa de
terra, denominada pépéle. Diante do Opikckoe dos “gssentamentos”
individuais se encontram pegquenos buracos, chamados gjrzbo. Um pou-

co de cada oferenda ¢ colocada ou espargida sobre esses buracos, no
inicio da cerimonia.

f precisamente no [ghalé que os gje invocam oS Egungtin. Ten-
do em vista esta finalidade, usam o isan, ou vara ritual . Tomando-a
firmemente em sua mao direita, os ¢j¢ batem trés vezes na terra, a0
mesmo tempo que pronunciam formulas secretas. Na terceira invo-

cacio os Egun devem responder. Desde que habitantes da Terra, é

precisamente da Terra que oS Eginguin surgirao.
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O Jisan é uma vara de mais ou menos 1,60 metro de compri-
xznento. Pode ser feita de galhos de Atdri (Glyphaea Lateriflora)®, uma
drvore notavel por sua dureza, ou de nervuras de folhas de palr;1eira
{gi-Ope (Elacis Guineensis).* O isan é um Opd que foi ritualmenté
preparado e € o tinico meio pelo qual um Egun pode ser encontrado e
mantido a distancia. Posto que o isan representa os ancestrais e com-

partilha de sua natureza, possui as qualidades necessarias para lidar
com eles.

Os Q]"g" empregam o isan ndo somente para chamar os Egun
c?mo também para guid-los e, finalmente, para despedi-los através df,j
f‘o.r.mulas s6 por eles conhecidas. Dependendo das circunstancias, os
gJ€ podem invocar os Fgun em qualquer outro lugar além do Lgbja*]é
Apesar de o Baba-Egun sair habitualmente do /ésan yin, ele pode apa_—-
recer em outros luares, se as circunstancias assim o exigirem, mas é
excepcional que isto aconteca. ,

’Os 0Jé nio son}ente controlam os Egun através do jsan, mas
tgmbem separam os £gurn do mundo dos vivos. Um isan coIoE:ad,o ho-
rl?ontalmente no chao impede o Babade ir mais adi::mte. O isan tam-
bém pode ser brandido pelo £gun como um chicote. Tal even%o ¢ algo
que deve ser muito temido, pois sugere a ira dos ancestrais e a punigio
que eles podem impor. Os isan sdo guardados no [ghdlée devem sem-
pre permanecer em pé. Um feixe de isaz colocado de pé e formando
co-mo que um cone indica a presenca dos ¢7é naquele lugar e é um
.?m.son palra 0s passantes e os habitantes locais que os ritos estdo na
iminéncia de serem executados pelos membros da seita.*

4. Hierarquias

Os mem].oros de um terreiro de £giingiinformam uma sociedade
secret?l ma:sculma. Cada uma destas sociedades possui uni local e uma
31 g;ilm,zag?o propria. Devido ao fato de todos os sacerdotes dos terreiros

e Keuinguin serem inici & i
2UNg ados em um segredo comum, isto os torna mem -

33 =
* R C. Abraham, op. cit,, p. 77.
A4
R. C. Abraham, op. cif., p. 523.
45 a i L :
_13310 do I}\m n}jcnuor}.‘a “as varas” e também “as varas de marmelo” empunhadas pelos
on C]:;A;lg ::mb‘ (Amu{gguz) i pelos Egun. As relfgioes no Rio, op. cit., pp. 48-49 M;Jnuei
: ampem registra: “Com uma pequena vars hio | 2
: : Z vara ele bateu no chio trés veze
: s s, O que
equivale a invocar os espiritos dos mortos.” A raga alricana, op. cit., p. 97. e
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bros de uma maconaria que faz de todos eles irmaos. A organizacéo dos
varios terreiros difere muito pouco de um para outro.

Podemos distinguir varias categorias de membros, dependendo
dos respectivos graus de iniciagdo, duragio da afiliacdo e deveres es-
pecificos. A passagem de uma categoria para outra ¢ delineada por
Fituais bem definidos e sé pode ser alcancada dependendo do com-
portamento ritual dos membros ¢ do voto de aceitacao dos mais ve-
Thos. Sio eles que decidem se as qualidades pessoais e o comporta-
mento dos novicos permitem-lhes serem iniciados mais a fundo nos
mistérios do culto.

5. Amuisan

Os novicos constituem o grupo dos Amuisar™ que, como o nome
indica, sdo os portadores do isan. Nao conhecem o segredo da seita, o
awo, bem como os segredos relativos 4 invocacdo dos Baba-Egun. Nao
lhes é permitido entrar na ante-sala do Lésdnyim, ndo conhecem o
[gbilé e nao sabem como sao preparados os “assentos” dos novos Egun.
Cuidam do barracdo e da area circundante e, segurando o Isan, man-
tém os fiéis separados dos Kguur.

Sdo responsaveis pela preparacao dos lugares publicos durante
os festivais e executam basicamente tarefas de menor importancia,
acompanhando e ajudando os gic.

Os futuros gjéserdo escolhidos entre os Amiisan. Trata-se, por-
tanto, de um estdgio pelo qual todo ¢/é deverd passar. Nem todos os
Anuiisanulirapassam esta categoria; existem velhos membroes do cul-
to que continuam sendo Armmiisan.

Na Bahia, a iniciacdo no culto dos Egungun ¢ hereditaria em
algumas familias.®" As candidaturas de outros futuros Amuiisan sao
promovidas por algum gjé mais antigo ou o candidato pode ser esco-

% A Dictionary of the Yorubd Language, Aniiisan, “Aquele que empurtha uma vara em
forma de espiral, o Jsan, diante dos Egeingtin, op. il p. 37. Abraham registra Anuinson:
“Aquele que empunha a vara isof.. usada durante a ceriménia dos Egringuin.

T Ja mencionamos que o G Jodo-Dois-Mcetros, chefe do Terreiro da Encarnagio, exa filho
de Tio Serafim, chefe do Terreiro de Veracruz; Marcos Teodoro Pimentel, chefe do Ter-
reiro de Tuntum, era filho de Tio Marcos-o-Velho, chefe do Terreiro de Mocambo; o Oj¢
Eduardo Daniel de Paula, chefe do Terreiro [é Agbould, era filho de Tio Mancel Anténio,
djé do Terreiro de Tuntum.
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lhido por um Egun. Finalmente, circunstancias especiais ocorridas na
vida de um menino ou adolescente podem obrigar a familia a provi-
denciar sua iniciacao.

Em outras ocasides e também devido a acontecimentos especifi-
€08, 0 Babalawo é consultado e pode recomendar, apds recorrer a Ifa,
o ordculo, que a pessoa seja iniciada no culto. Em todos €8ses casos, o
candidato 56 poderd ser iniciado apos o voto dos ¢jé mais antigos e
aprovacio dos Egun.

’ A iniciagdo /ésé orisa é totalmente diferente da iniciacdo /esé
Fgun. Enquanto o novico /ésé orisd é preparado como um Addsu, ;
fim de receber o oriss por meio da possessav, 0 Amuisan € preparado
de tal forma que, como g7é, possa compartilhar e ser iniciado em um
mistério. O estado de possessio é incompativel com os deveres e tare-
fas de um gje.

O

Os die constituem o corpo sacerdotal do culto. $ao iniciados em
um segredo que devem manter acima de tudo e punidos por um pacto
que se da entre eles e entre eles e os espiritos. Tal pacto é sacrossanto,
imutavel e permanente.

O juramento que liga para sempre o 0je ao culto € selado atra-
vés da introjecdo de terra, folhas e uma bebida ritual, que contém
elementos simbolicos, os quais tornam essa uniéio inquebrantdvel. A
obrigacio mais importante que o Jjé assume ao fazer o juramento é o
siléncio, nao devendp Jamais revelar o awo. Outrora, a incapacidade
de obedecer as clausulas do Jjuramento poderia resultar em punicio e
até mesmo em morte.

A infragdo aos termes de um juramento ou a indiscri¢do por
parte do gjé sdo severamente punidas. Através do pacto que celebrou
com a Terra e com os espiritos, o ¢jé submete-se a seu Julgamento.

A iniciacdo do Amuiisan a fim de que ele se torne um OJ€ co-~
I\n_e‘ga no “barracio”, onde ele é apresentado ao publico por dois
ojé-dgha,

Uma vez entoadas as cantigas rituais na presenca de todos os
0fé, o Amiiisan, que é a figura central da cerimonia, entrega os ani-
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mais e os demais elementos a serem oferecidos e usados durante os
ritos de iniciagdo. O oferecimento de um animal de quatro patas é
indispensavel. O Anniisan apresenta-se despido da cintura para cima,
descalco, com as calgas enroladas e tem os olhos vendados com uma
toalha branca e nova. £ conduzido para fora do “barracio” por um
dos gje-dgha e sempre de olhos vendados, levado em direcdo ao //é-
awo, enquanto ¢ entoada a seguinte cantiga:

1. Qlorun awo Olorun (é o) mistério (o segredo)
2. Balé Olorun awo  lghdlé ¢ o mistério de Oldrun
3. Bale O [ghalé

Avenda s0 é retirada muito mais tarde, na ante-sala do Lésdnyin.
Isto s6 se dd quando é completado um extenso ritual, do qual o Amiiisan
nada vé, e que compreende a ingestdo de uma bebida ritual, a realiza-
cdo de um interrogatorio, a prestacdo de um juramento solene e a
untura com o sangue de um animal sacrificado, que leva a perfeicdo a
indestrutibilidade da unizo.

Ainda assim, o novo ¢jé nio penetra no Jgh4lé. Antes de entrar
ali tera de submeter-se a um treino, a fim de adquirir uma experiéncia
religiosa mais profunda. Algumas vezes serd até mesmo necessario
que ele se submeta a uma nova ceriménia. Durante esse periodo se
encontra sob a supervisdo de um dos gje-dghd, que guia o novo gigem
seu aprendizado. Freqiientemente, o novo gjé recebe o titulo de Ofiin
(primeiro assistente do detentor de um titulo). Na época devida tera
acesso ao titulo de gjé-dgha, de quem é Otiin.

Os membros do culto dos Egzingiin sdo conhecidos por varios
nomes. Na Bahia a designacio Aghd-Opd (guardido-do-Op4) é desco-
nhecida.

O gjéé também conhecido como Marino.*® A relagao deste nome
com 0s Mariwo, frondes das palmeiras (fgi-Opéou [gi-Ogord) e cujas
nervuras sdo aproveitadas, ainda tera de ser estabelecida. Estas ulti-
mas sao empregadas para variados fins no culto e estao presentes quan-
do ocorre um evento associado com a morte ou com perigos extraor-
dinarios. “Sua funcao é isolar e proteger. Durante as cerimonias fune-
rarias, os Mariwo sdo colocados em todas as partes e janelas... Sdo
também enrolados em torno dos bragos dos sacerdotes e fiéis, a fim de

4 Abraham, op. cit.,, p. 428 vegistra: Monriwd.
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lhes da,.r imunidade e manter os espiritos a distancia. Ogiin, cacador
guerreiro fa executor impiedoso, objeto de veneracio de umé. sociedaj
de masculina secreta, também ¢ enfeitado com Mariwo, a fim de iso-
lar seu poder destrutivo. Cortinas feitas de Mariwo sdo colocadas di
ante dos santuarios, com objetivo de propiciar protecdo... Estas corti:
nas de Mdriwo tém um proposito preventivo nos cultos. Notificam a
todos da presenca de um perigo iminente, obstruindo a entrada aque-
les lugares onde o tratamento do sobrenatural é delegado a iniciados
preparados para tais funcoes. A presenca do Mariwotambém indica a
presenca de algo que deve permanecer oculto, um mistério proibido
que Inspira respeito e temor, algum segredo que sé pode ser compar-
tilhado por aqueles iniciados especificamente treinados para esse
proposito.”*?

O nome Mariwo, na medida em que é sinénimo de gje, aplicado

a0s inici ) s .
: IHI-CIE{QOS no segredo dos Eguingiin, aparece em varios mitos e can-
tigas rituais.

i. grpl‘n{zr bo won 1djii A escuriddo cobre os olhos deles

2. Ogberi nko mo Miriwo ~ Aqueles que ndo foram iniciados
ndo podem conhecer o mistério de
Mariwo

) Ou_tra cantiga, entoada na regido ioruba, refere-se as frondes
a palmeira em relagdo com o culto dos Egun.

L. Mariwo opé yo méfi Iokeé  As seis folhas novas que se projeta-
5. (o pdghi o ramna copa da pah‘ﬁeira.
ogje Anunciam para os dj¢ mais antigos
o dia do mistério.

d_Estzt cantiga explica que o brotar de seis ramos de Mariwoindi-
4 0 dia em que os g/e-dgha devem realizar os festivais.

6. Os mais velhos

Na Bahia, a posi¢do mais alta na hierarquia de cada “terreiro” é
- . e C e .
cupada pelo Aldghd, que ¢ o ¢jé mais antigo de seu “terreiro”. Hé

th]
' Juana Elbein ¢ Deascorede ki ; i
ik 8 M. dos Santos, O iko nos ritos de possessdo de Obalitaiyé na
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unanimidade entre aqueles poucos estudiosos que descreveram o cul-
to dos Egun no que se refere a existéncia do titulo de Aldgba e suas
respectivas funcées.” Ele € conhecido como:

Aldghbd Baba Mariwo
Aldgha, pai do Mariwo

Sey assistente mais antigo é o Ofiin-Aldghba (“seu homem da
mao direita”). Na Bahia, o Ofiin assume posto de Aldgba por ocasido
da morte do detentor do titulo. Vern em seguida um grupo de titulares,
subordinados a eles na hierarquia. Sua importancia depende mais da
antigiiidade do ¢jé do que o proprio titulo. Alguns g7¢ muito antigos
respeitadissimos no culto, podem nao ter nenhum outro titulo além
daqueles que possuen. ‘

Todos os detentores dos postos acima mencionados sao conhe-
cidos pela designacio genérica de Agba-0jc.

Da mesma forma que o Aldgha é o principal do “terreiro”, o
Alapiniesta a frente de toda maconaria.' Ha tantos Aldghd quantos
“erreiros” de Kgun, mas sd pode existir um tinico Alapini, Dai o dito:

Alapini Ipekun ojé
Alapini o absoluto detentor do titulo

A palavra ipckun significa o fim, 0 término, o limite final e refe-
re-se ao posto supremo e absoluto na hierarquia.

Na Bahia, devido 4 inexisténcia de casas reais conhecidas, ou de
uma linhagem do Alapini, seu titulo nao ¢ hereditario. £ dado a um
dos Aldghd, em reconhecimento a seus méritos.**

[JOYE MASCULINOS

Certos titulos, oyé, sdo dados a pessoas adeptas do culto. Em
alguns casos tais pessoas sao parentes dos ¢jé. Em outros casos, rece-
bem os titulos devido a sua posicdo de destaque na vida social dos

1 O reverendo Samuel Johnson foi um dos primeiros documentar o titulo e descrever sua
furicio em The History of the Yorubids, C.M.S. (Nigéria), Bookshops, Lagos, 1966, p. 29.

it Johnson afirma que o Alapinni era um nobre “que compartilhava os mais importantes
privilégios da casa de Qyo”, op. cit., p. 30.

2 Marcos Teodoro Pimentel, chefe do terreiro de Tuntum, foi um dos mais lustres Alapini.
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rlualgros da Bahia, ou servicos pr

e 5 - ¢os prestados ao culto e que os tor

ey gﬁlos ;;z?_ﬂ’tiﬁ honras. Os titulos sio dados em c:riiéciﬂz;

v i icf;*da €m pessoa e devem ser confirmados através

R i o no\s{, qc;e incluem a entrega de oferendas pres-~

i o (0] etentor. do titulo apresente uma cadej
Sua posse. A partir dai, ela serd sua cadeira 01‘“1'(:1']:1211

no “barracio”. O
L . Os detentore i ;
como fioye $ de titulos constituem o grupo conhecido

ALAGBE

Independ

entemente da B G
s ; 5 categorias j4 i

Fe1ro™ possui seu préprio gru Ja mencionadas, cada “ter-

& )
que atuam durante os festhaif Sg © A]ggiﬁc‘, 0s tocadores de atabaque
Ny : . 840 escolhid ; ’
nagdo é confiry 1dos pelos Lgu ;
m : . SUMe su, 3
esoalkiid ada através de ritos especificos. Pod 2 desig
idos entre os Aniisan » SHREHL BU-YIG ser

Na Bahia

o focador de =
Wy - ’ e ata . ..
terreiro” ha um Az baque nao é profissional. Em cada

: ighec : : .
te direito e esquer. do(;g un?? 361;8 assistentes, Otune Osi (literalmen
i G ocador de 5 )
SEkEré™ Sio os i ’ ag0go e um outr
sekere™ Sao os instr : 10 que
el nstrumentistas oficiais e responsave; 4 _’Eoca o
0s rituais do “terreiro” ponsaveis pelos instru-

daca : Treiro”. Conhecem todos os ti
G40 € as cantigas rituais, especificas de cadg Lig’zp os de toque, sau-
i

JOYE FEMININOS

Algumas mulh 5
€res sao também det : .
tes. Apesar de lhes ser absolutamente SRS de tulos umportan-

red \sdnyi
fe 0_ do Lésdn lvin, exercem funcées e
s.peltddas na comunidade. Na Bah
quia, abertos as mulheres, sio os s

proﬂloida a participac¢do no se-
_ specificas no culto e sio muito
18, 0s postos mais altos da hierar-
Ij,&;fgbé- ) eguintes:

£S1€: € quem coma

nda toda o3
ela quem recebe todas as $ as participantes femininas, f

infor Oes relati
ormacoes relativas ao culto e é responsa

:deyé_ou Ajove - ¢ assim que esta ;

e alavra 1 s
01 ;iz;id: nirir; il?t*aham, ao I‘l‘afj?tl‘ dos S:Efirr;[?f;?gﬂ:g 71.% 4
b3 ﬁ?rm pcrcutidal ;g;e::tcol dg percussio feito em ferro e com boc
Bal < conhegidg uma vareta de ferro serviria para o me O81
Seeuroh, o conhe pelo nome de gan. Esta palavra é Fone :gﬁfgf fr?fiiof’r\;;

O sekere é ) 1-Frangais. Procure de 1 Archidiocése. €
‘Chere € uma cabaca coberta por uma rede de Lé\‘;icolglglocﬂbf:, Cotonou, 1963, p. 176
Z u contas. ' .

bould. A primeira delas

a dupla. Qualquer peca
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vel pelo cumprimento dos desejos dos Egun. £ a primeira a ser saudada

pelos Babd. Habitualmente é uma pessoa idosa, que ocupa posicdo de
destaque na comunidade. A exemplo dos Aldgha, a 1yd-egbe tem seus
proprios Otiin e Osi.

Iyd-Mondé: comanda todas as adoradoras femininas dos
os Babd todas as solicitagdes e mensagens for-
es. E a lider mais freqiiente das cantigas rituais
es. Através dessas cantigas, ela também pode
te sua Ofine Osi.

Feuinguin. Transmite a
muladas pelas mulher
entoadas pelas mulher
solicitar a presenca dos Egun. Possui igualmen

Outros titulos, englobando diversos deveres, sio: lydlé-Aldgba,

lydkekeré, ilyaldja, Iydmoro, Iyd Mon-Yoyo, Elémase.

7. Os Egungun
Classificacdo, fala, frajes e rifos

Os gjé sao intermedidrios entre os vivos € 0s MOrtos. Sdo-res-
ponsaveis por tornar os espiritos visiveis e fazé-los aparcecer publica~
mente. Este & o objetivo principal da iniciacao dos ¢jé. Um gj¢aprende
a lidar.com o mistério da morte € com as relacdes que dai derivam.
Aprende o segredo da invocagdo e a tratar com os mortos.

‘ O conhecido pesquisador Ulli Beier escreveu: “Q espirito que
esta sendo cultuado nao € considerado nem bom, nem matu, mas €
concebido como um poder por conter ambas as qualidades. Sendo um
poder, ele é potencialmenle perigoso, se tratado de um modo errado,
mas cultuado de modo correto ajudara a comunidade protegendo-a...

e propiciando o nascimento de criancas.”*® Mais adiante Beier escre-

ve: “O aparecimento dos £guingin... sublinha o sentimento de unida-
de entre 0s vivos e os mortos e fard com que 0s fiéis sintam um misto

de amor e de temor.™°
A sociedade dos Egun, ao tornar os espiritos ancestrais eviden-
tes, esta preenchendo uma de suas funcdes mais importantes: tornar

incontestavel e indisputavel a imortalidade, conceito basico da filoso-

fia ioruba.

35 Ul Beier, The Fguinglin Cult. fn: Nigeria Magazine, Lagos, 1956, n” 51, p. 392

16 Bolaji Idowu tfambém escreve: .. assim, possuem potencialidades ilimitadas, que podem
explorar em beneficio ou em detrimento daqueles que ainda vivem na Terra. For esta
razdo, & necessirio manté-los em um cstado de contentamento e paz.” Op. cil., p. 192.
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. dO* gje é o meio de executar € tornar
ledade dos Egun desempenha n

rituais basea ai 0
g sl dos em tais funcoes e ¢
erreiro”,

fefetivas as fungdes que a
a comun.ldade. Ele desempenha os
0 guardido dos Egun cultuados no

Na Bahia 3
o) 3 )
nome de Afoke reg'étqug foma conta de um Egun é conhecido pelo
» Feglstrado por Abrahe : -
Yorubd [a - . am e no A Dictionar
go. U rguagecomo Afokin O Atokéé sempre um Ie); iy
- Um gye pod " - ) ; 576 mais anti-
invocar Sé}l‘? © Set 0 Aloké de mais de um Kgun, ¢ responsave] ¢
&un, cuidar deles e torng-los s savel por

tomosiadfa {;gzm bossul seus trajes caracter
> de tormas humanas. Cada Egun carr
possul suas préprias cantigas e for11C1aS de sa
As formas variam de Eeun para Egun, d
que podem ser agrupa,::ios: s

isticos, que sugerem con-
ega simbolos especificos e
udacgo que o identificam.
cordo com a categoria em

) -
pr

e : . te nas cerimoénias principai
0, ou durante o festival anual a eles dedicado Frcipas

O conjunt aj ;
junto dos trajes de cada £gun e conhecido na Bahia como

Opd, palavra deri ko

s ;nesma i 11 ;\;ada dg Opidkoko, o “assento” coletivo dos Fgiingin
que o bastido Opi repr y o

A _ 2 LUparepresenta 2l

Unico signo visivel de sua presenca ! M iR

As tiras de pz '

S oy c;; :?0};?:;{ caindo como uma cortina, sdo fixadas em uma
et dr O g %ua.drado ou redondo, e que forma umg das
litas do royne Sg; dé COLf)IngllltO ¢ conhecido pelo nome de abala, As
opali ey o & res lferelntes e fartamente decoradas com
baloucantes do abala perﬁ'lﬁzqa[;e:;;;);;gm& . mEL)WimemO i
o .  perHi or perceber uma espéci
iy Sﬂl;?ji fea;o, dl?nte da qua’l)se encontra o bzinfé,p;:pl:c?:
E;gy;yA;gb&" g tngg ar.Q b.::m[ce uma peca que caracteriza o

J€to de preceito, de fundamenta] importancia
p;lhos e buizios no Adnss individuali-.
s simbolicos estdo relacionados com o
o s ?em tseu atributo mais poderoso.
€ considerado rej e lider degtogs.saf;soﬁg‘i;?’en glm i Wy
oy el s 1. Ele €, portan 1kofii
e ;gjﬁ:@ (lljléfislllnenti: senl?or e dono do Lfgfan;pao pastscc); Ofkﬁmﬂ

10 do “terreiro”, et

e
e Abraham, op, cif, p. 27,

T
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A lista dos Baba-Aghba cultuados neste “terreiro” ¢ enorme. Eis
alguns dos mais antigos: Aldate-Orun, Oldjapiu, Oldja-Orun, Oldghojo,
Ardsoju, Okoto, Awoldse, Adé-Orun, Ajope. O Eeun Baba-Aldpalades-
taca-se entre os demais Baba-Agbde é excepcionalmente temido devi-
do a seu imenso poder. £ chamado Oniddn, proprietdrio-do-idin, po-
der sobrenatural. Seu traje € vermelho e flutuante, diferenciando-o
dos demais Baba-dgha.

B) Uma outra categoria é bem representada pelos Egun deno-

minados Alddporiyo. Estes Egun ndo possuem abala ou banté. Seus
trajes sdo de cores vivas, com grandes desenhos vistosos. Aparecem
geralmente acompanhando os Egun-dgba.
h Ao passo que 0s £gun-4gbd representam os ancestrais de fami-
lias importantes, os Apdardkd sao espiritos novos, cujos ritos ainda
ndo foram completados. Sdo incapazes de falar e dependem dos Baba-
4gba para falar por eles.

Os Egun falam de modo muito curioso. Alguns se expressam
por meio de vozes profundas, roucas e cavernosas. Outros falam mui-
to baixo, ‘porém com voz muito aguda. Esta maneira caracteristica de

se expressar ja foi mencionada quando nos referimos ao mito que des-

creve a relacdo entre Oya e os Egungun.
Enquanto os primeiros oito filhos de Oya, os Ard-orun e os
Apidrak sdo mudos, os £gun falam com uma voz que nao é humana.

No mito anteriormente mencionado, Oya aparece comio a fun-
dadora da seita dos £gun, acompanhada por um macaco que atemori-
zava as pessoas. Quando os homens retiraram o poder das méos de
QOya, comecaram a usa-lo para invocar os EFgun. Falavam em um tom
de voz que imitava o do macaco, o qual Johnson denomina Jjimire.**

Os gjé sdo capazes de invocar os Egun em qualquer lugar e de
acordo com as necessidades que se apresentem. Mesmo que o Baba
nao apareca, ele responde e pode ser ouvido, dando suas ordens e

recados.
O modo pelo qual ele se expressa ¢ conhecido na Bahia como
s5égi*? e sua palavra é respeitada como se fosse lei. A voz do gun

g, Johnson, op. cif., p. 29.

W The Dictionary of the Yorubd Language também registra: “sScgi falar como um Egungun,
falar em tom pouco natural”, op. ¢it., p. 205. Abraham, ao registrar a palavra 8¢ (A11D):
Sééer, Os Egiingrin falaram por meio de uma voz aguda ¢ aflautada”, op. cif., p. 585.
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carrega com ela todo o poder dos ancestrais. Fre
senca do Baba é manifestada unicamente atr
corporal a :
Cﬁoi) - por;le nao aparecer e ouvem-se apenas suas mensagens e bén
- Por este motivo, a voz do £ : 13 i :
, o Egun é tao temida opri
- I uanto a pr
aparicdo. i Anci . o5 soms
paricdo. Sabendo da grande Importancia que as palavras e os sons

'y l’ld61 0 81 “I“Cad(’ ro

Quando se ouve o primei i Y
rimeiro grito dos Seun-debsa
roso, chamande: S

Awon omo nilé Aghould, o ku of Filhos da casa de Aghould, eu
vos satdol ’

0s ca

“butos e~oi atabaques param no ato. Um siléncio r
No "barracao”, enquanto os fiéis do “terr
a chegada do pai ancestral.

espeitoso reina
o, :
eiro” aguardam ansiosamente

Geralmente os Lgun entram cantando:
1. Ago 4g0 tabi
80 480 fabl mawole Tenho vossa permissdo para en-
trar nesta casa?
2. Onilé mo ki, 4¢0 .
) 1, 4
, 490 Estou saudando o principal da
casa, posso entrar?

Estou saudando fyd-Eghé pos-
SO entrar?

3.1yd-Eghé mo ki, 40

4. A20 ald, 496 nils
: (0]

, 490 Hilé o, Posso cruzar a soleira da casa?
Tenho vossa permissio para en-

trar nesta casa?
Encerr, i y
ando esta cantiga, o £gun chama:
Omodé mi oI Oh, meus filhos!
Todos os membros do “terreiro” respondem:

OF! Baba miT Ohl Meu pail

Dest i
a forma estabelece-se g comunicacdo entre os dois mundos

- !
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quientemente, a pre-
aves da voz: sua forma
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Durante as festividades os dj¢ permanecem isolados na reclusido
do Lésdnyin. Ninguém sabe o que quer que seja a respeito de suas
atividades, nem quando comem ou dormem. Suas familias ou paren-
tes ndo podem aproximar-se deles.

Por ocasido dos festivais, familias inteiras mudam para o “ter-
reiro”, com sua bagagem, e ocupam temporariamente as casas em tor-
no. O “terreiro” converte~se em povoado. As cantigas e os toques in-
cessantes dos atabaques cruzam no ar. Quando a noite cai, homens e
mulheres retinem-se no “barracio”. As portas sao trancadas e atenta-
mente vigiadas pelo Amuiisan. As pessoas que por uma razao qualquer
nio puderam comparecer ao festival, trancam-se e suas casas. Com
excegao\fios gjc e de alguns Amuiisan, nenhum ser humano deve ser
encontrado fora do “barracio”.

Os Egun sao invocados e com eles os Ard-drun se apossarao de

todo o local.

Enquanto as mulheres cantam e os atabaques batem, saudando
os Baba, tudo o mais é siléncio, interrompido unicamente pelas sau-
dacdes especificas e pelos gritos dos gjé que conduzem os Egun. Ouve-
se apenas o rumor de passos apressados, as batidas dos isan e palavras
enfaticas:

1. Léso-iéso... Cuidadosamente, com paciéncia...

2. Pélé-pelé Baba mi... Fique calmo, meu pai...

guiando e acalmando os espiritos ancestrais. Os Egun sdo invocados
durante toda a noite e aparecerdo até o raiar do Sol. Surgem isolados
ou em grupos, mas sempre cuidados pelos Amiisan.

No tiltimo dia do festival, encerrados todos os ritos de preceito,
os Egun partem. Enquanto deixam o “parracao”, entoam cantigas,
abencoando e saudando os fiéis, assegurando-os de que tudo ocorreu
bem e foi propicio: Ariifin druda. Cantam ao partir:

Diverti-me, comemorando; vou

partir.

2. Omodé ko (re yin 4gbd  Que o infortiinio ndo recaia sobre
vés, meus filhos; que possais todos
chegar a velhice.

1. O seré mo nio o

3. Mo jiiba omode o Saudo os jovens.

4. Mo juiba dgbilagha Saudo os velhos.
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Calendario

Os festivai .
i ]rals d(lj culfo.dos Leun no flé Agbould desenrolam-se d
S r; c;a el_’ldano littrgico, escrupulosaniente observadoe
estivais se realizam, se { i '
o e ossivel, rituais i
sem period - . p y ais inesperad
o tl;m p :mdade, tais como a iniciacdo dos Amuiisan e dos i’:}’d 0s,
a : = 15
— d?'S Predete?mmadas, bem como oferendas e ritos espe,ccilu'e
ado . . ais
res de titulos ste;OS fgun, além de ritos de confirmagcao dos detento
i a 3 =
ey E—_— todque nao se pode prever a morte, outros ritos nio
fora do “terrei s ritos funerarios, levados a cabo dentro o
rre1ro”; sao execy s u
) itados em ocaside
- ; s out 7
festivais afiteriofmente menzionados ras que nao as dos

Os festivais anuais sdo em numero de quatro:

A i i
coes dn )ciiit)};inczljo, oFurante 0 ano-novo, o desempenho das obriga-
i s 03 ;j Va at_e 0 nor}o dia. Os ;ituais se iniciam por aqueles
dedicado a Bab. ; _i;} ?;(?fseguldos pelo Odiin Ohikotin, festival anual
: -Oliikofiin. Nessa ocasido sdo celeb A
as anuais de Baba-Aldpalae Ologhajo. elebradas as cerimoni-

B) En el i
o Seguildold t;eav:;felg: ocorre um festival muito especial, que comeca
rolol e i segue duranfe dgas semanas. Isto se deve ao fato
e dEdicadDe ;:, ;:;:;;tga a !Jelra-nlar e dele extrai seu ganho.
da criagao, Oxala. Trata-se de urisc? 3;135 Ox%llfl e’IémanJéSO ais, -
S iclo propiciatorio de rituais, sob a
s antepassados da comunidade e dos Baba-Egun.®' ,

C) Em se s .

Sdun Agbéu].éaﬁ:;?r:é d(?dsetimo E.lo décimo sétimo dia, acontece o
boars: e ol ga » Segiido pelo ddun Baba-Bakabdks. Faz-se nessa
coliin des Tt 5 p_rn“nenros frutos. Até recentemente a lavoura e a
utos constituiam as bases de subsisténcia da comunidade

Néo se pode ignor

ar que durante muito ten i
) . :
fornecedora de frutos para Salvador. L

D) Em n i
ovembro, aproveitando a comemoracdo catdlica dos

mortos, a obrigacao T
’ para Oya [ghilé, Rai :
val aparecem numerosos ff?unfg w Rt oy brias Nesse feeti-
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Oxum e lemanjd si
manja sio duas de | o i
e e usas da 4gua no panteio iorubd e seu culto é muito difundi
Para uma descrica i “
cdo deste festival, ver ]
b rig : er Deoscored S
o F;on}a de Areia, Itaparica”, op,. cit., pp. GS-TEegzM. i Rt
elacdo entre os festivai ¥ e ooy
res aottter Parrin(zisé;v?{;s df::s Eé"z:'n ¢ a agricultura € documentada por diferent
08 principais ritos comu SCI gve. As grandes aparigoes anuais dos Fgiingii SHtiFia
i D - 2 Jgtauos ancestrais dos iorubd. No comego [:lge _guﬁ? e
, i - " . 3
aparecem.” Em %Sil;/?“ n ancestrais ¢ mais necessaria, seus re Fegun o,.tcm_p? &
rican Religion, Epworth Press Lonc‘ires 196117 ﬂilgagnies e
T 7 2 p' -

gua

0 CULTO DOS ANCESTRAIS NA BAHIA: O Culto dos Eguns 25T
A morte € 0s 0jé

aceito e iniciado no awo, © mistério secreto
a, os representantes mais proeminen-
mais profundos das tradicoes €

Nio é nada facil ser
do culto. Antigamente, na Bahi
tes e que tivessem 0S8 conhecimentos
da religido Nago pertenciam ao culto.
uin dos sete nobres de grande importancia
o da comunidade. Seu cargo ¢ secu-
o e o chefe maximo do culto

Em Oyg, 0 Alapinie
e faz parte do Oyd-Misi, 0 conselh
lar e religioso e ele € o titular mais antig
1 £ na casa do Alapinique 0 futuro Alafin (veide Oyo) rece-

dos Egu
ocesso que o levara a tornar-

bera sua primeira instrucao, no longo pr
se rei. Ha uma forte ligacdo entre o rei e o culto dos Fgun e isto se

percebe elaramente através de um representante de sua pessoa Nnos

encontros importantes da seita.

Johnson também registra: “O culfo dos Eguinguin tornou-se uma
instituicdo religiosa nacional e seus aniversarios sdo celebrados por
meio de grandes festivais. Os mistérios a ele ligados sa0 reputados sa-
grados e inviolaveis.” As familias mais nobres possuem un Egunguin,
fundador da linhagem e que & respeitosamente cultuado. Cada um dos
vérios bairros das grandes cidades tem seus Aldghbd e um grupo de gje,

representando diferentes linhagens.

Ainda hoje, na Bahia, ser admitido no culto dos Fgunéum grande
privilégio, obtido através de heranga ou por meérito pessoal.
mente os bem-nascidos, omobibl,

A tradicdo oral sustenta que so
lizar os Kgun. Os criados, 0s

tém o direito de tornar-se Afokée materia
Criminosos ou as pessoas endividadas ndo tém o direito de carregar o
isan e muito menos de guiar ou invocar o Egun.
1. Eri flé yin nwor o ni ghddo jo O criado da casa ndo tem o direi-
to de participar (de invocar O

Egun).

2. Olofd be o ghbodo jjoye Os endividados (nem sequer sdo
seus proprios senhores) ndo tém
o direito de serem joye (detento-
res de titulos)
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3. Omo bibi ilé Mokin Os bem-nascidos da casa de Mokin
4. Ni o ghoyé na de “ui iié Somente eles podem ser os titula-

res da casa.’

Atualmente, na Bahia, o grupo dos gréesta reduzido a uns vinte
membros. Os ¢jé-dghid sio figuras publicas muito respeitadas. Habi-
tualmente calados e grandes observadores, possuem uma personali-
dade que os distingue. Acostumados a lidar com a morte, a invocd-lg e
a cultud-la, possuem uma profunda sabedoria de vida e enfrentam
qualquer contingéncia com calma e objetividade extraordindrias. Pa-
recem possuir o segredo da vida e da morte.

1. Se awo ki %u Aqueles que fazem o mistério (os
iniciados) nunca morrem.

2. Awo ki Tun Os iniciados nunca se corrompem.

3. Nse e’awo md nlo si itunls  Os iniciados vao somente para o
Itunia (lugar da vida ilimitada e
verdadeira; da vida que se renova).

4. Itunld ilé awo Itunla casa do mistério (o //é-a wo,
de onde os Fguntambém sio invo-
cados).™

Para os gjé-4¢bad, a continuidade da vida e da morte é um acon-
tecimento que flui ininterruptamente. A vida e a morte.

Okdn naz ni Ambas sdo idénticas

De fato, seguros da imortalidade de que sao revestidos, gracas
a0 pacto que celebraram com a Terra durante sua iniciagdo, possuem
o conhecimento de que serdo recordados e venerados como pais an-~
cestrais. Serdo na morte, como o eram em vida, os representantes
incontestes e indisputaveis da imortalidade, simbolos e meméria das
origens de sua raca.

™ Registrado por Olajubu, op, cit, p. 6.
™ Registrado por Idown, op. cit., p. 201.
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Candomblé Gége do Brasil — constituem,
até hoje, as grandes religioes populares.

Com excecao de As Senhoras do
Péssaro da Noite, reeditada, estas coleté-
neas em breve se esgotaram, o que levou
seu organizador a propor a republicaéo de
alguns de seus escritos, agrupando-os em
determinados temas. A Pallas Editora aco-
lheu a proposta e publicou uma coletanea
de coletdneas, Candomblé — Uma Religido
do Corpo e da Alma — Tipos psicoldgicos
no Candomblé.

QOutro conceito trabalhado nesta pu-
blicagdo € o da ancestralidade e se refere
ao pantedo dos orixas e voduns, cultuados
nos templos de Candomblé e Tambor de
Mina, e no culto aos antepassados, cujas
particularidades, ciosamente preservadas,
se guardam com grande discrigao em co-
munidades de Recife, da llha de ltaparica
em Salvador, Bahia,

0 organizador da presente coletd-
nea, no proposito de divulgar a extensa
produgéo do grande pesquisador que foi
Pierre Verger, traduziu para a Editora da
Universidade de Sao Paulo a obra funda-
mental que € Notas sobre o Culto aos
Orix4s e Voduns na Bahia de Todos os
Santos, no Brasil, e na Antiga Costa dos
Escravos, na Africa. O proximo empreend-
mento é a traducéo do livro A Geomancia
na Antiga Costa dos Escravos, de Bernard
Maupoil, um estudo definitivo sobre a arte
da adivinhagao no antigo Dahomey, hoje
Reptiblica do Benin, na Africa Ocidental.




