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Como chamar essa forma plural, essa 
primordialidade proliferante oriunda do 
paleolítico interior, que bate, grita, soluça nas 
galerias profundas, irrompe nas paixões e nos 
sonhos, gera turbilhões de espíritos e de gênios, 
cristaliza-se de repente em personagens, 
personalidades, deuses, seres espirituais, para sair 
ao ar livre? 

Edgar Morin. Le vif du sujet, p. 160. 
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PREFÁCIO À 2ª EDIÇÃO 

( h últimos vinte e cinco anos marcam o tempo de consolida­
'·.·'º dos estudos científicos sobre as religiões afro-brasileiras. 
< h precursores estão 1:1 nos primórdios do século XX. Nina 
IZodrigues, com teoria já ultrapassada mas ainda boa fonte etno-
1',1j fica, ensaiou um começo auspicioso no final do século 
\IX. Depois, nas décadas de 1930 e 1940, vieram os traba­
lhos seminais de Edison Carneiro e Artur Ramos, seguidos, a 
11;irtir de 1950, dos que trariam para essas religiões a moderna 
111tcrpretação científica: Roger Bastide e Cândido Procópio 
1 nreira de Camargo, com os quais as religiões de origem ne­
~',ra ganharam status científico de religião, deixando de ser tra­
udas como seitas de negros, como crenças de segunda classe. 
Nos anos 1950 também surgiu o trabalho de René Ribeiro so­
hrc o xangô do Recife, atualizando a obra dos pioneiros per-
1L1mbucanos. Pierre Fatumbi Verger, num período de mais de 
trinta anos, iniciado nos 1950, fez a ponte com a África e contri­
buiu decididamente para devolver às religiões dos orixás e vo­
duns aclimatadas no Brasil muito do que se perdera em decor­
rência da escravidão e da recriação da religião num país que lhe 
era completamente adverso. 

A obra de Bastide sobre as religiões afro-brasileiras avan­
çou nos anos 1970 com os trabalhos de, entre outros, Renato 
Ortiz e Juana Elbein dos Santos. Livros emblemáticos, A mor­
te branca do feiticeiro negro, de Ortiz, trata do distanciamento 
da umbanda cm relação :1 origem africana, enquanto Os nàgó 
e a morte, de Elbein dos Santos, cuida da reaproximação do 
candomblé com a tradição viva na Africa. Esses autores des­
crevem dois movimentos de direções opostas, rumos diferen-
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, 1.1dm 1w processo de formação e mudança das religiôes 
.ilrn hrasileir~1s até os tempos atuais. No começo dessa década 
teve início a instalação no país dos cursos de pós-graduação 
conlorme o modeld de mestrado e doutorado ainda vigente. 
hlram criadas linhas de pesquisa integrando projetos relacio-
11ados. Agências governamentais de fomento e avaliação da 
produção científica instituíram a dotação de bolsas e verbas 
para pesquisa. foram criados diversos centros e associaçôes 
que contribuíram para organizar os cientistas brasileiros, pro­
movendo congressos e puhlicaçôes. Em vinte anos, espaços 
para a pesquisa da religião - incluindo-se o candomblé, o x~111-
gti, a umbanda, o tambor-de-mina, o batuque gaúcho e outras 
denominações afro-brasileiras - foram abertos nas mais im­
portantes universidades. [sso tudo contribuiu enormemente 
para a valorização acadêmica das religiões como objeto legíti­
mo de estudo, isto é, importante para o reconhecimento e a 
compreensão da própria sociedade brasileira e sua cultura. Pa­
ralelamente, os estudos promoveram as religiôes de origem 
africana, usualmente tratadas como coisa marginal nos perío­
Llos anteriores, colaborando para o aumento de sua legitimi­
dade social e visibilidade. Nessa mesma época, o candomblé ~e 
fazia mais conhecido do Brasil através das artes plásticas, do 
cinema, do teatro e da tclcvis;1o, da literatura e d;1 música po­
pular, do carnaval e da culinária. 

Ne~se contexto cultural, os trabalhos publicados na dé­
cada de 1980 marcaram definitivamente o tratamento do 
candomblé como objeto privilegiado da investigaçào científi­
ca preocupada em buscar as relações da prática religiosa com 
a 111serção social de comunidades e indivíduos. Destacaram-se 
as pesquisas de Gisele Binon Cossard, Vivaldo da Costa Lima 
e Roberto Motta, e o trabalho de editor de Carlos Eugênio 
J\1arcondes de Moura. O livro O duplo e a metamorfose: a 
identidade mítica em comunidades nagó, publicado por Mo-
11ique Augras, em 1983, representou o coroamento dessa lon­
g;1 trajetória de constituição no Brasil do estudo acadêmico da 
l1cra11ça religiosa africana. Os estudos se desdobraram depois 
t·m aprofundamentos e ampliação temática, mas as bases esta-
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1 .1111 lançadas. O que veio depois de O duplo e a metamorfose, 
I" 1dcríamos dizer, seria conseqüência, consolidando, em deze-
11.1-., de livros e centenas de artigos e capítulos, além das disserta­
'·' ws e teses, um projeto amadurecido no curso de quase um sé­
' 11'0. Invertendo os mitos da Criação que explicam por que e 
' • 11110 os deuses criaram os homens, cientistas sociais tratam de 
1 c-.,ponder por que e corno os homens criaram os deuses. 

Realizando o trabalho de campo no Rio de Janeiro, onde 
• 1 candomblé tradicional, ali implantado pelas mesmas cabeças 
qt1c o dirigiam na Bahia, se encontra com um candomblé mais 
próximo das mudanças sociais e culturais impressas nas me-
1 n'lpoles modernas do Sudeste, Monique Augras saiu em busca 
1!0 homem e da mulher que se espelham nos ancestrais mitos 
.ilricanos dos orixás, mantidos vivos e modificados no cotidia-
110 da sociedade contemporânea e, por isso mesmo, transfor-
111ados em mitos afro-brasileiros. 

Monique Augras nos mostra o candomblé corno uma reli­
gião em que os fiéis, ao mesmo tempo, "tornam-se sujeitos de 
t1rna busca espiritual, e suportes da manifestação divina". Nos 
permite compreender que o transe, como elemento essencial 
para a vivência religiosa, é o veículo que transforma o fi­
lho-de-santo no outro, no seu orixá, revelando o duplo inscri­
to em sua essência, para integrar a ambos, o humano e o orixá, 
numa pessoa única, que se constrói através dos múltiplos ritu­
ais das sucessivas etapas iniciáticas. Ela diz: "É preciso ser du­
plo para tornar-se Um". Os deuses não estão separados dos 
humanos num espaço inalcançável, mas são a própria mani­
festação da alteridade do devoto. O rito, que permite teatrali­
zar e reviver o mito, põe em movimento um tempo circular de 
renascimentos sucessivos, um tempo de morrer para nascer de 
novo. A metamorfose, a transformação, o renascimento, o ser 
o outro, permite a reafirmação das origens, do mito manifes­
tado, da identidade fundada no sagrado. Garante ao humano 
vivente o gozo da eternidade. A divindade se faz presente em 
seu corpo, em seus movimentos, em sua dança ritual. Por meio 
do corpo da filha e do filho-de-santo, os orixás estão fisica­
mente próximos dos mortais, podem ser festejados entre os 
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li11111:1110s, podem ser abraçados e beijados. O candomblé é, 
,11llcs de mais nada, a possibilidade da convivência, ainda que 
llH>llll'ntânea e simbólica, dos deuses com seus filhos huma­
nos, reunidos numa mesma dimensão, numa confraternização 
que inclui a natureza domesticada e a superação dos medos do 
homem em face dos perigos e tormentos desta vida. A fúria da 
tempestade, do raio e do trovão, o poder destrutivo do fogo, a 
força traiçoeira das águas, o perigo que ronda os caminhos e o 
desconhecido da mata, tudo isso se aquieta e se deixa domi­
nar, ao menos temporariamente, porque se aprende com a re­
ligião que tudo está em nós mesmos, matéria-prima de nossa 
existência, os nossos orixás. A fome, a infertilidade, a indife­
rença e o abandono, a injustiça, a perda, a guerra, a família 
desfeita, a doença e a morte, enfim, são aspectos da vida e é 
possível aprender com o orixá como superá-los, como atenuar 
a dor e o sofrimento. Porque tudo se repete, e quem viveu 
tudo na origem dos tempos foram os deuses, que usam nossas 
vidas precárias para repetir sua saga eterna. 

O duplo e a metamorfose nos ensina isso e muito mais. 
Aprender com este livro de Munique Augras significa desper­
tar para questões que tocam no mais íntimo do ser humano, 
ao mesmo tempo que impõe, para a construção do conheci­
mento, a necessidade de se levar sempre em conta a inserção 
do homem e da mulher no mundo cm que vivem, porque are­
ligião não faz sentido sem a realidade da vida, com suas triste-
1,as e alegrias. 

O duplo e a metamorfose completa vinte e cinco anos. 
Nm deu muito em ensinamento, inspiração e vontade de sa­
ber. Continuará dando: já é um clássico. Há muito esgotado, 
circulando cm cópias cuidadas como preciosas raridades, pro­
priedade de uns poucos, renasce para todos nesta nova edição. 
()que mais se pode dizer deste livro senão: vida longc1 a O du­
;1/u e a metamorfose. 

I .' 

Regina/do Prandi 
2008 

PREÂMBULO 

() presente trabalho situa-se no âmbito da psicologia religio­
'ª• no sentido de 1\1auss, ou seja, visa a "esclarecer o modo 
Lomo as tradições religiosas atuam no indivíduo", moldando a 
L"strutura do seu mundo e, portanto, da sua personalidade. 

Mui tos pesquisadores já descreveram a vida dos terreiros, 
o-; mitos e os rituais. Alguns tentaram utilizar referenciais psi­
n>lógicos para estudar os fenômenos ligados ao transe. Isolan­
do um aspecto específico, em meio à complexa trama dos ritu­
,1is, interpretavam-no sob enfoque geralmente psicopatológi­
co ou psicanalítico. Vale dizer: o "estado de santo" era avalia­
do em função de um referencial situado nitidamente fora dos 
valores da cultura cm estudo. 

O nosso propósito é outro. Colocamo-nos numa perspec­
tiva compreensiva, que busca aprender o significado intrínse­
co que os próprios atores dão ao seu comportamento. Com­
preender como se definem, vivem, sentem, essas pessoas que 
são o sangue e a vida da comunidade, tentar entender as mo­
dalidades de sua visão do mundo, tal como é construída pela 
cultura Nagô, reinterpretada no solo brasileiro, eis o nosso in­
tento. Delinear o modo pelo qual essa visão do mundo expres­
sa um modelo dinâmico de personalidade, e, sobretudo, anali­
sar o que nos pareceu o ponto focal dessa vivência, a junção 
que se opera, no âmago de cada indivíduo, entre os símbolos 
coletivos e as forças que os mesmos trazem à tema. 

A pesquisa de campo foi realizada por uma equipe de três 
psicólogos, trabalhando por amor à arte em suas horas de la­
zer. A dedicação de meus colaboradores, Ângela Maria Corrêa 
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e José Lopes Gomes, é deveras notável. Muitas entrevistas fo­
ram realizadas cm locais longínquos e em horários esdrúxu­
los. O seu desprendimento somente se iguala à sua amizade, e 
só tenho que agraL:ecer todo o trabalho que tiveram para que 
este livro pudesse ser escrito. 

Nada teria sido possível, é claro, sem a acolhida dos mem­
bros das comunidades religiosas. O trabalho de campo foi rea­
lizado em dois tempos: na primeira fase, de junho de 197 4 a 
novembro de 1975, Ângela Maria Corrêa dedicou-se particu­
larmente à observação de um terreiro situado no Município 
do Rio de Janeiro, dirigido pelo Babalorixá Jerônimo de Sou­
za. Teve então a oportunidade de recolher rico material de mi­
tos e lendas da boca de um informante excepcional, Pai Ro­
meu, babalaô que viria a falecer pouco depois. 

A segunda fase de observação de uma comunidade foi rea­
lizada pela equipe como um todo, de maio de 1979 a fevereiro 
de 1980, no Ilé de Omolu e Oxum, dirigido pela Ialorixá Ma­
ria Arlete do Nascimento, Mãe Meninazinha, que nos abriu a 
porta de sua casa com toda a lhaneza de trato que é a marca 
peculiar das filhas de Oxum. Além da observação sistemática 
dessas duas comunidades, em outras Casas de Santo do Gran­
de Rio, onde mantemos até hoje preciosas amizades. O grande 
responsável por esse entrosamento foi José Lopes Gomes, in­
cansável freqüentador das festas de candomblé e membro por 
sua vez de uma das mais prestigiosas comunidades nagô. 

Muito se tem comentado a respeito do "segredo" do can­
domblé, que dificultaria a participação nos rituais e o entendi­
mento dos mesmos. Parece, no entanto, que o problema está 
mal colocado. Conhecer o candomblé é antes de mais nada pe­
netrar em espaço sagrado, e, por definição, delimitado. Para 
tanto, uma aprendizagem é necessária. 

Como todos os pesquisadores, encontramos reticências 
que, na verdade, são muitas vezes justificadas. É preciso reco­
nhecer que ninguém é obrigado a sair dos seus afazeres para 
contar sua vida a um cientista que nunca viu, cujo interesse se 
lhe afigura nebuloso, para não dizer suspeito. Já ouve quem 

, \LTevesse muitas sandices sobre cultos afro-brasileiros, gente 
111tcressada apenas cm sensacionalismo barato, ou simples-
111c11tc gente que não conviveu suficientemente com o mundo 
.lo candomblé. 

Algo que o convívio - cada vez mais estreito - com as co-
111 unJ(Jades nagô vem-me ensinando, é a paciência, a humil­
,l.1de, o respeito dos limites e (Deus queira!) o juízo suficiente 
p.1ra distinguir entre aquilo que convém falar ou não. Penetrar 
110 espaço sagrado requer a obediência a suas leis internas. 

Isso não significa a obrigatoriedade da iniciação. Para es­
' l:irecer de vez um ponto que parece constituir motivo de prc­
' iL"t1pação para muitos colegas, devo dizer que, até o momento 
(·111 que escrevo essas linhas, não fui submetida a nenhum rito 
111ici:ltico. O meu papel nas comunidades que freqüento foi 
11rimeiro de "pesquisadora" e, agora, de "amiga da seita", com 
,!1reito a tratamento carinhoso mas sem cargo algum. São mui­
Lh as modalidades de participação nas comunidades nagó, co­
: 110 veremos adiante. 

Fm ambas as casas onde se reali1.ou a observação foi preci­
',() jogar os búzios, antes de mais nada. Sem consultar o orácu­
lo, nada se faz. Os orixás testemunharam a pureza de nossas 
111tcnções. Disseram quais sacrifícios seriam necessários para o 
n1i-o de nossa pesquisa. fizemos as oferendas prescritas, habi-
11 undo-nos deste modo a penetrar no espaço sagrado. Como 
'->l: vê, foram os próprios deuses que autorizaram os nossos tra­
hal hos, e somos gratos por tudo. 

N;1o pretendo abarcar neste livro toda a complexidade do 
inundo do candomblé, que sequer consegui alcançar. De­
ter-me-ei apenas naquilo que diz respeito aos modelos míticos 
de comportamento e à maneira como tais modelos são integra­
dos na vida de cada um dos iniciados, não somente na sua atua­
~;ão religiosa propriamente dita, mas na totalidade de sua vida. 

Na tentativa de aproximação desse processo, pareceu-nos 
que a melhor técnica de investigação ainda seria a entrevista. 
Para saber quem são os iniciados, e corno vivem, escutar sim­
plesmente o que eles têm a dizer. Procurar entender as suas 
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111L·11s;1gc11s, de acordo com os significados da cultura cm que 
vivc111,· cm vez interpretá-las a partir de sistemas teóricos esta­
lwlccidos a priori. 

Nessa perspectiva, o presente trabalho pretende também 
trazer subsídios para algo que almejamos há tempos: a aber­
tura da psicologia da personalidade para a diversidade cultu­
ral. Num país como o Brasil, com a enorme riqueza de culturas 
e subculturas que se opôem, se interpenetram, se chocam e se 
integram, não há muito sentido em aceitar os modelos euro-ai_ne­
ricanos como fontes exclusivas do saber. Nesse sentido, analisar 
como se processa a identificação mítica em comunidades nagô 
representa apenas um primeiro passo, num caminho que se 
apresenta amplo, fecundo, e sem dúvida fascinante. 

Niterói, fevereiro de 1982 

,,, 

1 

O SAGRADO, O MESMO E O OUTRO 

;\ relação entre o homem e o sagrado, estabelecida por cada 
, 1ilrura, revela uma dimensão específica da existência huma-
11.1. Atribuir a qualidade de "sagrado" a um objeto, um sítio, 
11111 acontecimento, nada mais é senão estabelecer urna forma 
,lc organizaçfüi do mundo. O mundo é assim interpretado, co­
d 1 licado, transformado em mensagem, mas não se torna sa­
.\~rado em sua totalidade. Somente é sagrado aquilo que é sen-
11du como poderoso e significativo. 

O sagrado é a categoria pela qual a cultura denota sua pe­
l tdiar interpretação do homem e do mundo. Mircea Eliade 
.1lir111a, repetidas vezes, que "sagrado" significa "real". Todos 
< ·~ mitos de criação do mundo relatam a transformação do 
, .1os em cosmo, por meio da palavra que nomeia os seres, atri­
buindo-lhes os respectivos lugares e papéis. Ordenar o mundo 
por meio do sentido é transformá-lo cm grande sistema signi-
1 icativo. O mundo torna-se então parte da realidade humana. 

Cabe à cultura designar aquilo que é ou não é relevante, 
:1pontar os seres carregados de força sagrada, e determinar o 
que é preciso fazer para entender as mensagens das Potências e 
responder-lhes 

1
. Nessa perspectiva, a religião é o conjunto do 

~istema de significaçôes, incluindo os modelos de comporta-

l. " . .\s PorC·ncÍc1' dirigiralll P<lr'1 o homem, desde os tcn1pos prirnordiclÍs, mcnsc1gcns 
que ainda orit:nt~1111 sua vida e seus L'<)J11porL1111cnto<..,

1 
cujo significado e~LÍ "icn1pre 

presente a c;ida dia. Por seu lado, o homem responde ~s oleais da;, Potências" 
(f !OU!.~, 1971: 73). 
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rncnto que delas decorrem, enquanto os fenômenos religiosos 
sn;io a mani festaçáo concreta desse sistema. 

Náo passaremo~ aqui cm revistas as diversas teorias que a 
história das rcligiôes ou a antropologia cultural elaboraram 
para explicar a origem dos mitos e dos ritos. Pretendemos ape­
nas tratar de fenômenos religiosos, tais como se marnfestam 
nas comunidades Nagô no Brasil contempodneo. 

Nesse quadro estudaremos somente um fenômeno especí­
fico, o da identificação do "dono da cabeça" e da vivência cor­
rebta dos iniciados. No entanto, é preciso esclarecer o mé­
todo utilizado, e o respectivo respaldo teórico. A compreen­
são dos fenômenos religiosos implica a elucidaçáo da função 
do mito e do símbolo como categorias epistemológicas. 

A função essencial do simbolismo religioso parece residir 
cm sua ''capacidade para exprimir situaçôes paradoxais ou de­
terminadas estruturas da verdade última, que de outro modo 
seriam impossíveis de expressar", para citar ainda Mircea Elia­
de ( 1962: 259). 

Em vez de elaborar um si~tcma abstrato e lógico do mundo, 
o mito testemunha a presença desse universo estranho, contra­
ditbrio, regido por Potências cujos desígnios são amhíguos, mas 
cuj;1 vont:~de é soberana. Expressar esre mundu - e aqui des­
ponta o sentido original da palavra mythos, "o dito" - é anun­
ciá-lo em todas suas contradiçôes, em toda sua estranheza. 

f~ a realidade humana que o mito revela. Náo descreve 
apenas as terríveis forças da natureza, mas ainda as tcnsôes vio­
lentas e mais estranhas, que residem no coração do homem -
ele também é natureza. 

É na revelação da condição mortal do homem que, para 
Morin ( 1973 ), nasce o mito. Ao descobrir-se mortal, o lf umo 

S,zpiens con~cieutiza a possibilidade de ser e de não ser. E ina­
Cl'itávcl o 11:10 ser, mas a morte afirma sua realidade. Da neces­
si<Lide de sobreviver à contradição, de morar nela, surge a pa­
l:ivr:1, o símbolo, o mito. "Descobrimos que imagem, mito, 
rÍI<>, 111;1gi:1, são fenômenos fundamentais, ligados ao apareci-

IS 

1111 1110 do homem imaginário. Mitologia e magia seráo dora-
1 1111c complementares, associados a todas as coisas humanas, 
11. ·'' mais biológicas (morte, nascimento) ou mais técnicas 

I• l\,.l, trabalho): vão coloniz3r a morte e arrancá-la do nada" 
11•1n: 117). 

()mito tenta apreender a re;ilidade em toda sua complexi­
, !1dc, sem afastar nada, sem privilegiar um elemento em pre-
11111.0 de outro. 

Daí provém a proliferação dos significados que nele se 
1l1 sLobrem. "Uma característica essencial do simbolismo reli-
1.,1oso é a polivalência, a capacidade de expressar simultanea-
1111·11te várias significações cuja solidariedade não parece evi­
, fl'llte no plano da experiê11cia irnediata" (ELIADE, 1962: 
''iú). Na medida em que o mito pretende dar conta da com­

f'kxidadc do real, náo pode ser simples. Só pode ser irracional 
' .ilógico. Abre-se a todas as possíveis interpretações, até mes-
1111 >(e sobretudo) às mais contraditórias. Não pode, portanto, 
',n explicado mediante um sistema racional. Situa-se em outro 
registro de aproximação do real. 

Cassirer ( 1972) mostrou, na Filosofia das formas simbôli­
' its, que o mito possui sua própria objetividade, e constitui um 
111odo de pensamento tão respeitável quanto aquele que fun­
d;imenta o conhecimento científico. Tanto quanto o "dito" 
lllÍtico, a ciência prop<)e uma imagem significativa do mundo, 
1 partir de outras premissas, usando outra linguagem. Nem 
lllito, nem ciência podem ser explicados um pelo outro. São 
lllodos divergentes de explicitaçáo do mundo. Desse ponto de 
\'ista, a compreensão do mito não pode ser realizada mediante 
11111a explicação remetendo a um sistema lógico2 • 

Para lidar com o mito, é preciso lembrar que ele é necessá­
rio, real, vital. Não esquecer que propôe um objetivo prático, 
• >ferecendo um modelo de comportamento para sobreviver 

"Ao invés de explicar .1 re,1lidadc que o elemento 1nítico pode rn para a cunscien­
cia, as intcrprcrnçôes fa7ern tudo para esc.unord-b e neg5-la" (CASSIRER, 
l LJ72, vol. 2: ILJ). 
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111, 111111Hlo da realidade humana, cheio de tensôes. O mito é 
'>l·11qnl· resposta, mas é uma resposta amhígua. 

/\ aproximação compreensiva, fundamentada na herme-
11C·11 tica, permite no entanto lidar com os diversos significados 
do enunciado mítico. A hermenêutica requer a adesão ao 
mundo mítico, a penetração nos seus valores, a vivência dosa­
grado. O deciframento só se dá na compreensão interna. 

Como, porém, penetrar no universo sagrado? Os compo­
nentes de um grupo cultural não costumam receber um ensino 
sistemático. Ver-se-á mais adiante que o conhecimento dos mi­
tos, dos símbolos, dos ritos, é gradual, e que a aprendizagem do 
significado não se opera em nível de explicitação intelectual. O 
saher iniciático adquire-se pela vivência. O conhecimento ex­
perimenta-se, não vem de fora. Há transformação do iniciado. 
Em última análise, todos os mitos são estórias de origem, rela­
tam a criação do mundo, e a compreensão do mito toma tam­
bém feições de criação, ou, melhor dizendo, de recriação. 

Eliade vê na "hermenêutica criadora" uma forma de rito 
de passagem. Provoca "a transmutação da pessoa que rece­
be, interpreta e assimila a revelação" (1973: 54 7). No caso do 
adepto, essa transformação insere-se necessariamente na ex­
periência religiosa. Para o investigador, porém, o processo 
hermenêutico reveste-se de perigoso fascínio, pelo que pode 
revelar de forças internas e estranhas ... "Os fenômenos religi­
osos exprimem situaçôes existenciais. Participas do fenômeno 
que buscas decifrar: como se fosse um palimpsesto, com tua 
genealogia e tua própria história. É tua historia. E o poder do 
irracional, de fato, faz-se presente" ( 1978: 13 9). 

Decifrar o mito é decifrar-se. Abrir-se ao mito é ouvir res­
soar dentro de si o eco de antigas provações, reinventar signi­
fic1çôes esquecidas, reconhecê-las como aspectos do mesmo 
mundo humano. A compreensão passa a realizar-se com sín­
tese entre o que o mito diz e aquilo que desperta no investiga­
dor. 'E1I hermenêutica é constantemente reavaliada, pois se 
l 111Hbmcnta na transformação interna do mitólogo e, por con­
·,q~uintc, :1 percepção do objeto de estudo se transforma con-

) () 

• '>111itantemente em processo dialético que progride junto 
'' >111 o conhecimento. 

A fenomenologia da religião coloca, de imediato, o pro­
lilt·rna do conhecimento nos termos da experiência vivida. É 
l("gítimo, portanto, que se apóie no modelo gerado pelo seu 
pn'iprio objeto, isto é, o saber iniciático. 

Iniciático quer dizer "do início". Iniciar-se é passar por um 
'011junto de ritos que levam o fiel de volta aos começos do 
111undo, às origens do ser. O saber iniciático é o saher das ori-
1~rns, que não se assimila apenas, mas se vive. Tamanha é a 
t r:rnsformação do iniciado, que recehe outro nome: tornou­
"l" outro. A iniciação, o recomeço é, portanto, metamorfose: o 
•>11tro que substitui o neófito, quem é, de onde vem, o que 
quer dizer? 

As grandes religiôes - ou seja, as religiões designadas 
'omo tais pelo Ocidente -, por mais racional que seja hoje a 
~ua expressão contemporânea, mantêm no entanto o reconhe­
l imento da experiência mística, isto é, o encontro com a <li­
' indade, a fusão do indivíduo com a transcendência. Rudolf 
( )tto (1968) descreveu o sentimento de estranheza que acom-
11:mha a revelação do Numinoso, do "Totalmente Outro". 

As religiões cujo culto se organiza em torno da manifesta­
\·;]o da divindade no corpo dos fiéis propõem representações 
umcretas dessa fusão. Quando o deus dança com o corpo do 
adepto, onde começa a divindade? Onde fica o indivíduo? 

Essas religiôes como que proclamam a existência da divin­
dade no homem e ao mesmo tempo fora dele. A celebração 
dos ritos de possessão torna manifesta essa dualidade. 

Ao lançar as bases da "moral da duplicidade", Morin afir­
ma, em Lê Vif du Sujet (1969), que a condição essencial do co-
11 hecimento de si e do outro passa necessariamente pela as­
sunção da dualidade do ser. Os processos que costuma descre­
ver sob o nome de identificação consistiriam em constante 
jogo dialético entre o mesmo e o outro, o semelhante externo 
e a imagem interna, o estranho e o alheio, estabelecendo deste 
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111odo a única relação humana verdadeira: "a autenticidade é 
o reconhecimento da duplicidade" (1969: 164). 

Nessa perspectiva, a dualidade constitui "estrutura per­
manente" do ser. Jogo, dança, teatro, revelação do ser um e 
múltiplo, manifestação do duplo, da sombra, do estranho fra­
terno ou do reflexo angustiante, imagem de Deus ou de demô­
nio, proclamação de ambigüidade que fundamenta a relação 
com a mais profunda realidade interna: "Reencontramos no 
âmago do problema do eu ou as duas raízes de todas as antro­
pocosmologias mágicas: o duplo e a metamorfose. De um 
lado, a dualidade primeva, a alteridade estruturante, o poder 
duplicativo; do outro, o poder metamórfico, seja por mimesis, 
seja por poiesis" (MORIN, 1969: 157). 

Nos cultos de possessão, não existe ruptura entre o duplo 
e a metamorfose. Manifestando o deus ao qual pertence, o fiel 
despersonaliza-se, e, deste modo, transforma-se naquilo que 
ele é realmente. Como será visto mais adiante, a religião Nagô 
afirma a identidade entre o deus e a natureza da "cabeça" da 
qual é dono. Nosso propósito é precisamente verificar em que 
medida essa identidade mítica é vivenciada como modelo ape­
nas social de comportamento, ou se a dança dos deuses permi­
te operar a síntese entre o duplo e o outro. 

Os observadores amiúde manifestaram sentimentos de es­
tranheza frente aos ritos de possessão, e suas interpretações 
buscavam na psicopatologia a justificação de seu espanto. Per­
cebiam apenas a despersonalização e não levam em conta a me­
tamorfose correlata. Nos fenômenos religiosos só viam histeria 
ou psicose. Em livro recente, Lxtase religioso, loan M. Lewis 
fez um levantamento dos cultos de possessão e dos diversos ti­
pos de enfoque que mereceram. Nele pode-se verificar que 
muitos autores contemporâneos ainda persistem em tratar os 
fenômenos religiosos sob o enfoque patológico1

. Conforme Le­
vvis, "o xamanismo é visto regularmente como um manicômio 
institucionalizado para primitivos" (1971: 223). 

\. 1 "c,1'" do p,iquiatra P.:-VL Yap que, em 1969, classifica a posscss5u pelos espíri-
1(1'" n11 11011,1!;-Kong~ con10 ''psico~c psicogênica"! 

) ) 

Lewis mostra que os cultos de possessão náo almejam ape-
11,1s a transformação do homem em divindade, mas também a 
1·inda dos deuses em meio aos homens. O xamã é o instrumento 
que permite que o grupo cultural lide com os deuses de igual 
para igual, falando com eles, e beneficiando toda comunidade 
l0111 a canalizaçáo da força sagrada. O xamã não somente se 
. ihstrai na divindade, mas também a torna concreta, palpável. 
( :01110 diz Lewis, em excelente síntese: "Ambos estáo insepara-
1 elmente ligados: cada um possui o outro" (1971: 237). 

Parece que qualquer interpretaçáo visando exclusivamen-
1 e à dissociação, sem considerar a metamorfose, corre o risco 
de não entender nada do fenômeno religioso. No oposto da 
l'is<1o psicopatokígica, a cornpreensáo dos ritos de posscssáo 
poderia perfeitamente apoiar-se no estudo do teatro - O tea-
1 me seu duplo, dizia Arthaud- que visa essencialmente a pro­
mover a síntese entre pessoa e personagem. 

Dizer que o rito de possessão é teatral não é expressar mc-
1msprezo. N:io se pretende rebaixar o drama religioso cm sim­
ples pantomima, ou, pior ainda, insinuar uma identidade en-
1 :e o caráter falacioso e inautêntico que a palavra "teatral" às 
1 czes sugere, e a dança dos deuses 4 . 

Quando Louis Mars tenta explicar o significado do vodu 
para o adepto haitiano, chega a propor o conceito de etnodr<1-
11u, para destacar a originalidade de fenômeno, ao mesmo tem­
pn dramático e religioso, observando: "O ator está a serviço do 
uutm. AI iena seu corpo, seus gestos, sua voz, seu pensamento. 
\liena-os, v~1rias horas por dia, ao mesmo ser que ele contribuiu 

.1 criar mas que, a partir do momento em que existe, deixa de 
·,cr propriedade dela para impor-lhe seu rosto inalterável. Adi­
krenç~1 reside na motivação profunda de um e outro: o possuí­
do, movido pela fé, aliena-se totalmente à divindade; perde-se 
nela inteiramente para reencontrar-se como instrumento cultu­
r:1l no conjunto cerimonial" (MARS, 1962: 20). 

-i. Ou, para citar l .ewis: "j{cfcri-rnc :1 pos;c"éto de"e ripo como um jogo. \las, as,,ím 
Llzc11do, n;lo qui~ dizer que não ~e tratav.1 de jogo ~t;rio, nem jogo nu qual .1s apo-.­
tas fossem invctriaYclrnente de pouca monta" ( 1971: 243). 
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l\!Llrs fala de etnodrama em vez de psicodrama', pois é o 
grupo cultural em sua totalidade que se exprime naquele pal­
co. (·'.a comunidade que, pela mediação do possuído, se comu­
nica com as forças. Os deuses designam as pessoas pelas quais 
desejam manifestar-se, mas são os ritos, logo, a ação do grupo 
cultural, que tornam tais pessoas aptas para o serviço divino. 
1-tl interação constante entre indivíduo e grupo, em nível dos 
símbolos e dos atos religiosos. Tal promoção social da meta­
morfose supôe urna visão do homem, poder-se-ia dizer, uma 
teoria da personalidade, bem diversa da perspectiva ocidental, 
para quem a despersonalização é necessariamente patológica, 
logo, contingente, e a metamorfose só pode manifestar-se no 
campo estético exclusivamente. 

A aproximação fenomenológica parece a única possível, já 
que tenta delinear a significação a partir da observação do fe­
nômeno, sem valorizar certos aspectos a fJriori. A psicologia 
da personalidade, tal como é ensinada nas Faculdades, funda­
menta-se em ctnocentrismo implacável. A psicanálise preten­
de entender a mensagem do Outro interno. Primeiro, cha­
ma-o de inconsciente, já que representa a antítese dessa cons­
ciência tão valorizada, desse espelho de racionalidade onde o 
Ocidente se reconhece. No segundo tempo do pensamento de 
Freud, o Outro interno torna-se personagem, Aquilo (das Es) 
cuja existência se afirma pelos meios os mais fantásticos. Freud, 
porém, adverte: "Onde estava Aquilo, deve advir o Eu". A al­
teridade é apontada para ser anexada, explorada, colonizada 
cm nome do princípio de realidade. 

Lacan assegura por fim o triunfo da Deusa Razão: o in­
consciente é linguagem, construída conforme estrutura lógi­
co-matern;1tica: "Aquilo fala no Outro'', pelo meio de equa­
c<>esr'. A estranheza inquietante foi escamoteada. A psicologia, 
~ubmissa aos modelos psicanalíticos a partir do momento cm 
que pretende ser "profunda", não nos ajuda em nosso intento. 
Pretendemos estudar um grupo cultural cujos ritos expressam 

'>. l111npreLH,;.lo proposta por 8'1stide. 

h. "Aq11il11'' qllcr dizer o qul·? Ni11guén1 p~irccc lll<Ú'l preocupar-~e L'Olll isso. 

.' 1 

1 111anifestação da alteridade. Como utilizar uma linguagem e 
11111 modelo que reduzam o paradoxo do mesmo e do outro a 
11111 código racionalista? O que dissemos da psicologia pode 
('\tender-se às demais ciências humanas. No ensaio Ethnologie 
<'! Métaphysique, G. Gusdorf mostra como a preocupação 
1wlo status "científico" levou as ciências humanas a curvar-se 
.10 imperialismo metodológico das ciências da natureza 7 • Pro-
11<->c então reabilitar a compreensão como meio mais adequa­
do ao deciframento das mensagens individuais e culturais. 

Gusdorf vai nesse ponto ao encontro da fenomenologia 
da religião, de Van Der Leeuw: "Se a experiência vivida, impe-
11etrável, não se deixa nem alcançar, nem subjugar, contudo, 
ela mostra algo, um rosto, e diz algo, uma palavra" (1970: 
<i6 I ). Essa palavra, devemos ouvi-la com humildade, com o 
respeito devido a uma mensagem que talvez não cheguemos a 
decifrar em sua totalidade, mas que nos traz o testemunho de 
certa dimensão do homem. E esse rosto não poderia também 
\l'r o nosso? 

7. Nossa crítica de recuperação racionalista oper;1da pelo estruturalismo lacaniano 
pode obviamente ser estendida ao sistema de Lcvi-Strauss. 
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AS RELlGlÕbS DE ORIGEM AFRICANA NO 
CONTEXTO BRASILEIRO 

As comunidades religiosas que conhecemos hoje, por mais 
que se desejem fiéis às tradiçóes africanas, são parte integrante 
da realidade brasileira. Seus membros são nossos contemporâ­
neos, nossos vizinhos, nossos amigos. Como bem disse Motta, 
a respeito dos terreiros de Xangô: "essa religião existe dentro 
desta sociedade, a sociedade do Recife. Ora, esta sociedade 
possui sua tradição, seu regime alimentar, suas taxas de em­
prego e desemprego, etc., etc. Será que passa pela cabeça de 
alguém que o Xangô poderá deixar de refletir toda essa reali-

dade ao seu redor?" (l 980: 30). 
Acrescentaríamos que não só refletem a realidade social 

global como revelam particularmente o funcionamento de sua 
dinâmica. Até mesmo se considerarmos os terreiros como fo­
cos de resistência cultural - a história mostra que freqüente­
mente os grupos religiosos desempenharam inclusive papel 
relevante na resistência armada, nas rebelióes e nos quilombos 
- a própria maneira como se estruturam em oposição à socie­
dade global denota, obviamente, a sua atuação no meio desta, 

ainda que no modo da marginalidade. 
A história do aparecimento e da consolidação dessas co­

munidades patenteia claramente as contradições da sociedade 
global. Nos tempos da economia escravista, em que a autori-
1.a1.;:lo para realizar os "batuques" atendia a preocupações po­
lít ic1s, com o fito de manter acesos os conflitos entre "nações" 

1 I riemas, permitia-se o encontro, para promover a desunião. 
l ln\c, o reconhecimento dos cultos afro-brasileiros assume às 
1' 1cs matizes de folc\orização, em que a especificidade cultu-
1 .il é transformada em pitoresco, tornando-se, deste modo, 
.1111:1 a ser digerida pela sociedade de consumo. A história dos 
' -,111dos eruditos constitui obviamente um aspecto específico 
'\i > tratamento dispensado pela sociedade global. Nos escritos 
, \.1 comunidade acadêmica, encontram-se os mesmos ângulos: 
11 i·gação, africanização, patologização, segregação do contex-
1' >. A atual revisão da história brasileira, o destaque concedido 
li>~ "figurantes mudos" (QUEIROZ, 1977), e a reavaliação do 
, .ir:tter nacional a partir de novos enfoques, jogam agora ou-
11.1 luz sobre a reinterpretação dos valores africanos, que se 
'•1)crou no decorrer do tempo, criando esse fenômeno genui-
1 i.ttnente brasileiro, as casas de candomblé, os terreiros de ma-

' 11mba, os centros de umbanda. 

1\ transformação das religiões africanas 

A primeira leva de escravos de que temos notícia segura de­
-,cmbarcou em 1538 1• Vinha de São Tomé, iniciando assim o 
1 rMico das chamadas "peças de Guiné". A palavra "Guiné" dc­
-,igna uma origem geográfica altamente imprecisa, a ponto de o 
próprio Vice-Rei, Conde dos Arcos, reclamar dessa dificuldade 
\.Í cm 17 5 8, dizendo não conseguir saber ao certo de que país se 
t ratava2 • Ao que parece, os primeiros escravos a chegarem em 
,o\o brasileiro eram Peules e Mandigas, parcialmente islamiza­
dos. No século XVII, Angola tornou-se o grande fornecedor, 
hem como o Congo, de tal maneira que os "Negros Bantos" se 
espalharam por toda a costa brasileira. No final do século 
XVUI, e primeira metade do século XIX, particularmente na 

l. lnforrnaçües sohre tráfico nq.;reiro e história da escravidão poderão ser encontradas 
em Vcrger (1968), Ribeiro (1Y78), Moura (1972), Queiroz (1977), e Gama Lima 
( 1 <J8 l ), para citar apenas autores que se situam mais perto de nossa perspectiva. 

"N:ío me acerto à resolver quais ""io os portos d<J Guiné ... rorquc a palavra Guiné, 
no sentido cm que a tornam alguns autores, compreende não só as Ilhas de Sáo 
Tomé, mas também muitos dos portos da Costa de Mina: ex d ui, porém, rodos os 

portos do Reyno de Angola" (apud RIBEIRO, 1978: 16). 

27 



l·-poc;1 do "contrabando", entraram no Brasil grandes contin­
gcmcs de "negros da Costa'', daomeanos, nagôs, haúças. Ache­
g;1da relativamente recente (menos de 150 anos) desses povos 
explica em grande parte o predomínio de seus descendentes na 
região da Bahia, que gozava de um quase monopólio de impor­
tação graças a suas ligaçôes diretas com os reis de Daomé3

• Des­
sa concentração do elemento Ioruba, Egbá, Ijexá, Kêto, em 
particular, provém a importância do "modelo" nagô para a ul­
terior evolução das religiôes africanas no Brasil. 

Essas religiões refletiam inicialmente grande variedade, 
tão diversos eram os grupos culturais a que os escravos perten­
ciam. Como escreveu Bastide, "a África enviou ao Brasil cria­
dores e agricultores, homens da floresta e da savana, portado­
res de civilizaçôes de casa redonda e de outras de casas retan­
gulares, de civilizaçôes totêmicas, matrilineares e outras patri­
lineares, pretos conhecendo vastos reinados, outros não tendo 
mais que uma organização tribal, negros islamizados e outros 
'animistas', africanos possuidores de sistemas religiosos poli­
teístas e outros, sobretudo, adoradores de ancestrais de linha­
gens. Como essas diversas civilizações não se destruíram mu­
tuamente pelo simples contato?" (1971: 67). Nada sabemos 
do conforto provavelmente caótico entre as diferentes reli­
giões, ao longo da história da escravidão. 

A primeira cristalização é contemporânea das grandes plan­
tações de cana e de tabaco, que exigem farta mão-de-obra, fa­
vorecendo deste modo a concentração dos africanos. Em todo 
o nordeste açucareiro, estima-se que houvesse mais de mil es­
cravos em cada engenho. Os escravos podem então juntar-se 
em "nações", e celebrar suas festas. A administração da colô­
nia autoriza esses ajuntamentos, não por ser benevolente nem 
particularmente tolerante, mas para incentivar os conflitos en­
tre grupos de origens diversas. 

\. Ver a c"c respeito o livro de Vergcr sobre Fluxo e de todos os santos do século 
XVI 11 <10 século XIX ( 1968), que descreve os pormenores da rot'1 do fumo baiano 
e dm escravos da Costa. 

( l (.onde dos Arcos escrevia, no fim do século XVIII: "O 
1 •• ,, n110 olha para os batuques como para um ato que obriga 
· ·. ~cgros, insensível e machinalmente de oito em oito dias, a 
', 111 •1 ;1r as idéias de aversão recíproca que lhes eram naturais 
· 1. "lc que nasceram, e que todavia se vão apagando pouco a 
1 '' •l ll o com a desgraça comum; idéias que podem considerar 
1 11> Carante mais poderoso da segurança das Grandes Cida­
, 1, ·,do Brasil, pois que se uma vez as diferentes nações da Áfri­
, 1 "l' esqueceram totalmente da raiva com que a natureza as 
.1,·,1111iu -e então os de Agomés (Daomé) vieram a ser irmãos 
· • 1111 os Nagôs, os Gêges com os Aussás, os Tapas com os 
"' 11tys (Ashantis), e assim aos demais; - grandíssimo e inevitá­
' ,.1 perigo então assombrará e desolará o Brasil" (apud NINA 
I\< lDRIGUES, 1978: 156). 

() vice-rei, no entanto, pensava serem profanas as festas 
• 1q.1 realização tanto incentivava. Nunca se falou em permitir 
••livre exercício dos cultos africanos. A Igreja insistia no batis-
111() de todos. Batizavam os escravos, os senhores eram os pa-
1l1111hos, e a educação cristã parava por aí mesmo, sobretudo 
1·111 meio rural. Nas cidades, a Igreja organizava Confrarias de 
l'rl'tos, que possuíam suas capelas e seus folguedos. Tais con-
1 r.irias permitiam às vezes reconstruir grandes grupos da mes-
111.1 origem africana, cujas festas eram devidamente aprecia­
' l.1s: Congo, Congada, Ticumbi, Moçambique, Coração do 
1\ci de Congo, todas, como se vê, com predomínio do elemen-
1 <>banto. 

A reunião desses piedosos africanos, cujos idiomas e cos­
t 11mes eram ignorados pelos padres4

, permitiu que celebras­
"cm, debaixo do manto de Nossa Senhora do Rosário, muitas 
ll'íimônias que nada tinham de católicas. 

No campo, sem tanta organização, os escravos tinham de 
-,ujeitar-se, de qualquer maneira, ao modelo católico. Dança­
vam para São Benedito, ao ritmo do "toque" de Oxumaré. 

4. A congada não é de origem africana, mas é uma reminiscência da Chanson de Ro­
land, sabiamente aproveitada pelo catequista A. Maynard Araújo (ln: Folclore 
nacional. São l'aulo: Melhoramentos, 1964, p. 216). 
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N.10 llll's sendo possível servir os deuses abertamente, substi­
t 11í.1111-11os por Santos da Igreja. 

h>i a origem do ~increrismo, que parece ter sobremodo im­
pressionado os primeiros observadores. Desconfiamos, no en­
Untu, que seja mais aparente que real, e, sobretudo, não seja vivido 
do mesmo modo pelas diversas religiões de origem africana. 

Nas regiões onde dominava a influência indígena, como 
Norte e Nordeste, o culto dos espíritos dos caboclos, e seus deu­
ses (encllntados) concorreu para a mistura de crenças. Deu ori­
gem ao candomblé de caboclo, que tem passado recentemente a 
integrar os elementos de origem banto, além da influência cató­
lica. Não tenho pessoalmente nenhuma vivência desses cultos, 
que parecem atualmente expandir-se em todo o Nordeste, até 
mesmo em Salvador, onde são bem mais numerosos que os can­
domblés tradicionais, que nos interessam aqui. 

Em todas as regiões onde o elemento banto predominou, 
e, particularmente, no Sudeste, dois tipos de cultos desenvol­
veram-se. O primeiro, mais ligado às raízes africanas, recebeu 
certa influência posterior dos Nagô; é o candomblé de Angola 
ou candomblé de Congo. O segundo, a macumba, integra ele­
mentos de origem variada. 

A macumba está sofrendo atualmente um forte processo 
de transformação. Passou a integrar uma nova religião que 
congrega elementos africanos, indígenas, católicos, espíritas e 
ocultistas, ou seja, a umbanda. Essa religião, que para Bastide 
( 1971) constitui fenômeno urbano totalmente novo, nasceu 
na cidade do Rio de Janeiro na primeirJ metade deste século 
e, hoje, alastrou-se para todos os Estados da Federação. 

Conforme Cacciatore ( 1977) "essa nova religião [ ... j com­
preende a umbanda esotérica, iniciática ou cabalística, com 
doutrina de difícil compreensão, e a umbanda popular, com 
tl'orias mais simples e acessíveis". 

Fss;1 religião é por definição sincrética, pois amalgama 
d\'t1scs L' santos já conhecidos com óutros que aparecem todo 
d1.1. IZcl1gião nova, em fase de grande desenvolvimento, a um-

1() 

l1.111da transforma-se sem cessar, e torna-se, por isso, de difícil 
il, .111ce para o observador. 

Acreditamos que seja possível falar de sincretismo, no caso 
11.1 11111banda. Nela, as divindades e os ritos não se justapõem 
q 1rnas. Fundem-se. A fusáo opera-se em nível ideológico, pois 
1 ,Jo11trina incorpora os diversos valores das demais religiões. 

Por exemplo, a oposição entre bem e mal é nítida. O deus 
1, 1111ba da transformação, a divindade <laomeana da comuni­
, .11,,jo e da procriação foi, por causa de suas características fáli­
' .1.., e do sen comportamento de trickster, assimilada ao diabo 
, risLio. Exu é representado como diabo vermelho e preto, que 
111.mda numa infinidade de demônios machos e fêmeas organi-
1.1dos em falanges. 

Os demais deuses africanos são representados pelas ima-
1 ·.n1s e pelos "santinhos" dos santos católicos, e as estórias de 
1111.s e outros confundem-se. 

Nas regiões onde a religião Nagô tradicional pode subsis-
11 r, e particularmente cm Salvador, bem como nos terreiros 
l 1111dados por sacerdotes vindos da Bahia, é-nos difícil falar 
• 111 sincretismo. Todas as definições que encontramos da pala­
' r;1 "sincretismo" dão corno essencial a fusão de vários ele-
111L'1Jtos '.No caso do candomblé de rito nagô, parece tratar-se 
,k justaposição mais do que fusão. Sincretismo houve, sem 
,li'Jvida, nas diversas religiões oriundas da Costa dos Escravos. 
1 kuses daomeanos foram assimilados às divindades ioruba. 
No Brasil de hoje, são pouquíssimos os templos gege puros, 
-.,.dvo no Maranh:lo, talvez. As divindades das diversas cidades 
do país Ioruba misturaram-se. O mesmo mito é encontrado, 
, 1>111 nomes diversos. 

Quando o observador busca esclarecer a mitologia nagô, 
'hega a tropeçar na multiplicidade dos nomes de cada deus. 
( )uve-se dizer que são doze Xangô, dezesseis Oxum, nove Ian-

l'or exemplo, defini~ão de Em'ílio Willems, no Dicionário de Sociologia (Porto 
Alegre: Globo, 1967 ): "Fus;1o de dois ou mais elementos culturais ;1ntagi\nicos 
num único elemento, continuando perceptíveis, no entanto, algun,, sinais de stLlS 
origens diversas". 

31 



~ r;. 
(-> 
• 

r= ,.... . 
" ,...) 

s;1, e, por baixo, vinte e um Exu. Fazer as contas certas, a partir 
do trabalho de campo, é contudo impossível. As chamadas 
"qualidades" de cada orixá parecem atender a certo amálgama 
de divindades locais, classificadas sob a mesma denominação6

• 

Nossa opinião é que ouve fusão real nas divindades africanas, 
que se operou no decorrer da escravidão, e até mesmo, em 
solo africano, com as sucessivas invasões fomentadas pelas ri­
validades entre cidades e povos da Costa, que acabaram ali­
mentando o comércio escravist;/. Nossa avaliação é mais re­
servada em relação ao propalado sincretismo com o catolicis­
mo. Nas ante-salas dos templos de nagô, vêem-se freqüente­
mente imagens católicas, é verdade. Mas no interior dos 
"quartos" dos santos, nos altares com os "assentos" sagrados, 
jamais tivemos a oportunidade de encontrar imagens - de 
qualquer natureza. Os orixás estão "assentados" nas pedras 
consagradas, recobertas dos enfeites adequados para cada um, 
e circundadas por objetos de culto. Dificilmente se vêem re­
presentações antropomorfas, quanto mais imagens católicas. 
Se os membros do candomblé participam, ainda hoje em dia, 
de confrarias católicas, é porque já tiveram, outrora, de condi­
cionar deste modo sua própria sobrevivência. A devoção aos 
santos de igreja foi-lhes imposta, por isso praticam-na. Mas 
cuidam claramente de não misturar os gêneros. "Fui criada na 
Igreja, fui batizada, acompanhei procissão e carreguei andor. 
[ ... l Se existem homens que adoram o santo de madeira feito 
por eles, eu adoro a pedra, o santo do negro, que é a nature­
za", declara aos jornalistas a decana das grandes mães-de-san­
to da Bahia, no dia do seu 84º aniversário8

. 

Ser mais explícita, impossível. O tempo consagrou a equi­
valência entre santos católicos e divindades de contrabando. 

6. Além do mais, o número de "qualidades" de cada orixá corresponde nci realidade 
:10 número que lhe é atribuído no complexo sirnholismo do sistema nagô (ver ca­
pítulo 4). 

7. l lm.1 ho:1 síntese da histc\ria dos povos da Costa é encontrada no livro de J Ki-Zer­
ho. (ln: l listôri11 da África Negra). 

8. /11111.i/ du Brc1si/, Rio de .Janeiro, 11/02/78, "C:rndomblé faz festa o dia inteiro no 
< .. 1111<11s !'"los 84 anos de Mãe Menininha". 

') 
)~ 

I' 11;1 os fiéis, não há contradição. O povo decidiu que Santa 
l'..1rhara, São Jerônimo e Nosso Senhor do Bonfim são a tradu-
• .. 10 portuguesa dos nomes africanos de lansã, Xangô e Oxalá 

') ' ' 1Jronto . 

Os iniciados de auto grau por sua vez sabem perfeitamen-
11 ·tratar-se de "cobertura". Um de nossos informantes, junto a 
• 111c111 recolhemos vários mitos, costumava acrescentar esse 
'<>111entário: "Não é santo de igreja não, tem nada a ver". 

Pode-se observar que, do mesmo modo, o catolicismo 
!'<>pular que utiliza os santos para resolver os probleminhas 
l"lrticulares de cada um não tem muito a ver com o Evange-
1110 da Salvação. A prática religiosa dos senhores de engenho 
1 • dos colonos portugueses não ultrapassava, provavelmente, 
1 • nível prim;1rio do culto aos santos. Na confusão entre os 
1 .-111ticos dos sonhos e a dança dos orixás, cada qual encontra­
' .1 o que buscava. 

Além disso, é preciso atentar para o fato de que a "contra-
1l1~;1o" que tanto chocou os observadores é antes de mais nada 
111;111ifestação do etnocentrismo. Visto sob o ângulo judeu-cris-
1.10, pelo qual o Deus de Abraão, de Isaac e de Jacó é um Deus 
'111mento, é inaceitável que alguém pretenda ser ao mesmo 
1 cmpo sacerdote dos orixás e bom católico. 

Do ponto de vista politeísta, o problema desaparece. 
\lguns deuses a mais não atrapalham, até melhoram a situa-
- N. R i. 10 :11· · · 1.;10. ma oc ngues escanl a 1zava-se ao ver sua amiga L1-

nldina apressar o culto de Oxalá para não se atrasar na ida 
.1 missa do galo. Disse-lhe que Jesus não admitia a partilha 
C()m outros deuses. Ela respondeu simplesmente que "não so-
111os obrigados a tomar parte nas brigas entre nossos amigos" 
( 1900: 145). 

') As coisas 1úo s,1o tão simples, ali:ís. Conforme os lugares, as equivalências variam. 
Ogum, por exemplo, é S5o Jorge no Rio de Janeiro e Santo Antônio na Bahia. ~~ 
que Salvador considera Santo Anttmio como guerreiro. Foi <lté nomcc1do capitão 
(cujo soldo recebe) por ter defendido a cidade contra os Holandeses. 

1 O. Assim começa o livro de Nina Rodrigues: "Somente a ciência oficial, com seu ensi­
no dogm:ítico e superficial, poderia persistir ainda boje 11,1 afirmaç5o de que ,1 po­
pula1;.1o da lbhia, em seu conjunto, é monoteísta cristã" ( 1900: )). 
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Para o candomblé tradicional, não há fusão, nem síntese 
entre a ideologia cristã e o sistema nagô. 

Encontramos, ao contrário, uma nova visão do mundo, 
modos diferentes de pensar, símbolos originais. Parece que, em 
última análise, a transmissão dos mitos e dos ritos, a organiza­
ção dos tempos, objetivaram reconstruir um templo (mítico) e 
um espaço (sagrado), que recriam a essência da África perdida. 

Nas palavras de Bastide, "a religião africana tendeu a re­
construir no novo habitat a comunidade aldeã à qual estava li­
gada e, como não o conseguiu, lançou mão de outros meios; se­
cretou, de algum modo, como um animal vivo, sua própria 
concha; suscitou grupos originais, ao mesmo tempo semelhan­
tes e todavia diversos dos agrupamentos africanos" ( 1971: 32). 

A tentativa de ressuscitar miticamente a África acabou por 
criar um modo de ser genuinamente brasileiro. É um aspecto 
dessa vivência mítica e no entanto cotidiana, que procuramos 
apreender, pelo meio da observação da vida de membros de 
casas de candomblé de rito nagô. 

As casas de candomblé 

Não se sabe ao certo quando o culto começou a organi­
zar-se em "Casas de candomblé". Informaçôes esporádicas fo­
ram encontradas nos documentos da Inquisição. Desde o sé­
culo XVII, a Igreja mostrava preocupação pela persistência 
das práticas africanas em meio aos negros batizados. Consta 
que, em Pernambuco, em ] 768, houve inquérito aberto con­
tra a existência de casas de cultos organizados por "negros da 
Costa de Mina". 

Na Bahia, a primeira informação consistente, devida a Nina 
Rodrigues ( 1978: 48), indica que em 1826, "nas matas do Uru­
bu, em Pirajá, tinha-se constituído um quilombo, que se manti­
nha com o auxílio de uma casa fetiche da vizinhança, chamada 
a casa do candomblé" (o grifo é do autor). Até hoje, ignora-se a 
origem da palavra "candomblé". A etimologia mais provável 
propôe o significado de "lugar de dança". Em 1900, Nina Ro-

\·I 
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•Ir q',11es escrevia que "chamam de candomblés às grandes festas 
1111l1l1cas do culto iorubano, qualquer que seja o motivo" (1900: 
11 )'i). Nem todos gostam dessa denominação, mas é a mais co-

11111111 em todas as áreas de influência baiana. 

A associação da casa de candomblé com o quilombo não 
1 lnT surpreender-nos. Diversos autores afirmam que as seitas 
,l,.\empenharam papel constante nas insurreições negras. 
N 111a Rodrigues (1978) pôs em relevo a importância do islã 
11.1~ grandes insurreições baianas no início do século XIX. 
1 • Jsta Lima (1981) adianta que a sociedade secreta Ogboni 
rne participação na revolta de 1809 na Bahia. Moura trans­
' 1 cvc parte dos Autos relativos à insurreição de 1844, em Sal-
1 .1dor: o "Juiz mandou fazer uma escavação no pavimento tér­
' 1·0 da dita caza [ ... ] e foi achado huma panella nova de barro 
11drada coberta com hum testo contendo elle diversos embru­
llios todos eles com couzas que se diziam próprias de feitiçaria 
1 >11 malefícios" [sicJ (1972: 265). Pela descrição, os tais embru­
ll1os sugerem tratar-se dos objetos que servem para "plantar" 
.1\ fundações sagradas do terreiro. 

Em todo caso, todas essas referências apontam para acon-
11·ci mentos ocorridos na primeira metade do século XIX. Pa­
rc·cc que foi realmente nessa época que surgiram as grandes 
1 .isas tradicionais que conhecemos até hoje. A cidade de Oyo, 
1 a pi tal do país lomba, foi vencida e arrasada em 1835. Talvez 
haja mais do que coincidência nas datas. É provável que mui-
1 os sacerdotes de altas funções, muitos príncipes, tenham sido 
vendidos como escravos, aportando na Bahia, e tentado re­
Lonstruir o seu mundo em solo brasileiro. 

Outro fator não deve passar despercebido, na fundação 
dos primeiros grandes templos. Eles nasceram em solo urba-
110. Os exemplos citados a respeito das rebeliões referem-se a 
casas estabelecidas na periferia da cidade de Salvador. O pri-
111eiro grande templo baiano começou a funcionar em pleno 
centro, perto da igreja da Barroquinha. 

"Várias mulheres enérgicas e voluntariosas, originárias 
de Kêto, antigas escravas libertas, pertencentes à Irmandade de 
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Nossa Senhora da Boa Morte da Igreja da Barroquinha, teriam 
tomado a iniciativa de criar um terreiro de candom~lé chama­
do iyá Omí Ase Aira Intilé" (VERGER, 1981, 28). E o primei­
ro templo do qual tenhamos a história completa até nossos 
dias, pois não se trata de nada menos do que da primeira fun­
dação da casa que depois tomaria o nome de Ilê Axé lyá Nassô, 
ao ser transportada para os subúrbios de Salvador, no En­
genho Velho, e que existe até hoje, venerada como a grande 
Casa Mater de todos os candomblés tradicionais. 

Verifica-se que, além de ser "plantado" na cidade de Salva­
dor, o primeiro templo fora fundado por escravas libertas, 
pertencentes a uma das irmandades religiosas, cujo papel,. b:m 
voluntário, de aglutinadoras e mantenedoras das trad1çoes 
africanas, já foi assinalado. O fato de serem as ilustres funda­
doras - Iyá Detá, lyá Kalá, lyá Nassô, para usar apenas seus 
nomes lendários - todas elas pretas forras é também de suma 
importância. Somente a paulatina libertação da escravidão 
poderia permitir o funcionamento das casas d.e santo. Po.r 
mais encantadoras que sejam as versões românticas que atri­
buem perto de 350 anos aos grandes templos da Bahia, é for­
çoso reconhecer que o culto organizado necessita de um cor­
po constante de fiéis e de sacerdotes, que possam dedicar a 
maior parte do seu tempo aos afazeres rituais. 

A fundação e o desenvolvimento das Grandes Casas tradi­
cionais acompanha pari passu o declínio da escravidão, e os 
templos vão mesmo proliferar apenas no final do século XIX. 
Os meados do século passado foram também o palco de gran­
de intercâmbio sistemático entre a Bahia e a Costa. Verger 
(l 968), Olinto ( 1969), Seljam (1978) descreveram pormeno­
rizadamente as viagens dos brasileiros de volta ao país Ioruba. 
Sacerdotes e sacerdotisas iniciaram também um movimento 
de ida e volta para a África, aprofundando seus conhecimen­
tos religiosos, e trazendo objetos necessários ao culto. 

Foi o caso de Iyá Nassô e de uma de suas filhas-de-santo, 
Marcelina da Silva, que lhe sucedeu. A sucessão de Iyá Nassô 
deu ensejo ao início de uma das "guerras de santo" que costu-

111.1m acontecer quando se trata de designar quem deve presi­
, 111 ;ios destinos do templo. 

Fspera-se que a "Mãe-Pequena" (Iyá Kekerê), ajudante da 
.~ l.1e-de-Santo, lhe suceda. Mas o oráculo deve confirmar sua 
1111minação, e isso nem sempre acontece. Diversas facçôes se 
1, •rmam, põem em dúvida o modo como os adivinhos inter-
1'1 l·taram o oráculo, e a "guerra" começa. 

Foi isso que aconteceu em meados do século XIX, na Casa 
, k Mãe Nassô. As dissidentes desligaram-se, e foram "plantar 
, , .1xé" em outro subúrbio de Salvador, no lugar chamado 
( .. mtois, dando origem a outra casa ilustre, a Sociedade São 
l11rge do Gantois, em Iombá, llê lyá Oml Axé lyá Massê1 1

• 

Nl'ssa casa, a transmissão do cargo de Ialorixá passou dora­
' .mte a ser feita por via dinástica. A neta da fundadora, Pul­
' p1~ria, parece ter sido uma personalidade notável, que muito 
1111pressionou os contemporâneos. As mais antigas fotografias 
, pie possuímos de um terreiro foram tiradas no Gantois por 
,~la noel Querino, que destaca a beleza e a nobreza do porte de 
l'1dquéria. Desde 1922, é a sobrinha-neta de Pulquéria, Es.co-
1.í.~tica Maria de Nazaré, mais conhecida como Mãe Mem111-
1il1a, que dirige o Gantois. Nascida cm 1894, é atualmente a 
, kcana das mães-de-santo da Bahia, e a mais alta autoridade 
1·111 matéria religiosa. 

Enquanto isso, a Casa de Iyá Nassô seguiu igualmente um 
rnmo prestigioso, em que se destaca a figura quase lendária de 
1 ia Massi, que faleceu centenária, em 1962. Do Engenho Ve-
1 ho, saiu ainda outro rebento ilustre, que veio a chamar-se o 
J/1' Axé Opô Afonjâ, que significa mais ou menos "Casa cuja 
lorça vem de Xangô". Fundado na cidade de Salvador por Eu­
L'.ênia Ana Santos, Mãe Aninha, acabou fixando-se também 
,11os subúrbios, em São Gonçalo do Retiro. Mãe Aninha foi, 
1·111 seu tempo de reino (1910-1938), a mais destacada figura 
dos candomblés da Bahia. Uma de suas sucessoras, Mãe Se-

1 I, ()nome significa aproximada111cntc "Casa da J\tle d' Água templo de ly;i Massé", 
sendo 411~ lyá Massé é uma "qualidade" de lenunj:i Oprotetor cb.c<1sc1 é, no cn­
wmo, Oxossi, como indica o no111e de S'1o Jorge, da Soc1ecbde C1v1L 
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nhora, Maria Bibiana do Espírito Santo, que por sua vez era 
descendente direta de Marcelina da Silva, a segunda mãe-de­
s~rnto do Engenho Velho, foi, até sua morte, em 1967, a maior 

autoridade do culto nagô. 
Embora seja grande a tentação de contar detalhadamente 

a história das grandes figuras dos candomblés da Bahia, em 
que se misturam as informaçôes objetivas, as transformações 
lendárias e as interpretaçôes controvertidas, deter-me-ei por 
aqui. Pareceu útil, no entanto, dar uma leve amostra da histó­
ria dos três maiores templos da Bahia, que permite evidenciar 

diversos pontos importantes. 

' 

Em primeiro lugar, são relativamente recentes: primeira 
metade do século XlX para Engenho Velho, segunda metade 
para Gantois, 1910 para o Axé Opô Afonjá. Em segundo lu­
gar, como já foi dito, verifica-se a origem urbana, a expansão 
corolária do declínio da escravatura. Um terceiro ponto me­
rece agora ser destacado: a sobrevivência dos templos, o seu 
prestígio não depende apenas de motivos religiosos, mas pare­
ce ligado, antes de mais nada, à atuação dessas figuras indo­
máveis, verdadeiras líderes de sua comunidade, que foram - e 
continuam sendo - as grandes mães-de-santo. 

Não se pode esquecer que a vida das comunidades sofreu 
muitas vicissitudes, quando o exercício do culto era reprimido 
pela ação da polícia, os sacerdotes e os fiéis eram constante­
mente perseguidos. Para manter a Casa incólume no meio das 
perseguições, eram necessárias fortes personalidades, sendo ine­
vitáveis os conflitos, de cunho dinástico ou outros. 

Hoje as perseguições acabaram. É preciso, no entanto, 
perguntar se a religião nagô goza, em nossos dias, do mesmo 
respeito e do mesmo status que o catolicismo ou as diversas 
seitas protestantes. Bem sabemos que a resposta é negativa

12

• 

A partir da abolição, nenhuma razão podia ser invoca­
tb para não considerar os negros como cidadãos comuns. A 

l 2. ( "'"" Viv;1\do Costa Lima cosmrna observar: jamais se vêem as notícias de can­
,\<>illhk i11cluíd;1s, nos jornais, na rubrica "Notícias Religiosas". 

1 • )nstituição de 1891 assegurava claramente "a brasileiros e 
• ·,! rangeiros residentes no país a inviolabilidade dos direitos 
'• 111cernentes à liberdade, à segurança individual e à proprie­
, \.1dc [ ... J. § 3 - Todos os indivíduos e confissões religiosas po­
' krn exercer o seu culto, associando-se para esse fim, e adqui-
1 111do bens, observando as disposições do direito comum". 

O que aconteceu foi que os cultos africanos deixaram sim-
11ksmente de ser considerados como religião. Aos olhos dos 
• 1dadãos honrados, era um amálgama de superstições tolas, 
'lljas cerimônias, verdadeiras orgias, ameaçavam a segurança 

, Lis famílias decentes. 
Nina Rodrigues escrevia em J 906: "No Brasil, na Bahia 

(.1s religiôes negras), são consideradas práticas de feitiçarias, 
.,L·rn proteção das leis, condenadas pela religião dominante e 
pelo desprezo, muitas vezes apenas aparente, é verdade, das 
l bsses influentes que, apesar de tudo, as temem. Durante a es­
lravidão, não há ainda vinte anos portanto, sofriam elas todas 
.1s violências por parte dos senhores de escravos, de todo pre­
potentes, entregues os negros, nas fazendas e plantações, à ju­
risdição e ao arbítrio quase ilimitados de administradores, de 
leitores tão brutais e cruéis quanto ignorantes. 

Hoje, cessada a escravidão, passaram elas à prepotência e 
.10 arbítrio da polícia não mais esclarecida do que os antigos 
~cnhores e aos reclamos da opinião pública que, pretendendo 
L1Zer de espírito forte e culto, revela a toda hora a mais supina 
ignorância do fenômeno sociológico" (1978: 238). 

O material coletado por Nina Rodrigues mostra que as ba­
tidas policiais eram exibidas pelos jornais, com todo estarda­
lhaço. Tal situação perdurou, com altos e baixos, com fases de 
calmaria - sobretudo quando certos políticos descobriram a 
utilidade dos terreiros para fins eleitoreiros - e fases de cruel 

repressão. 
No Rio de Janeiro, a situação não era melhor. 

Não dispomos de informaçôes acerca da existência de ter­
reiros de candomblé na capital federal antes do último quarto 
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ti<> .~l-lulo XIX. Naquela época, um lugar parece ter desempe-
11hado um papel privilegiado para a criação e posterior expan­
~;-10 do candomblé no Rio de Janeiro. É a Pedra do Sal, situada 
110 Morro da Con-....:ição, portanto, mais uma vez, bem no cen­
tro da cidade. 

Os bairros da zona portuária constituíam pólo de atração 
para os africanos recém-chegados, como também para os es­
cravos libertos que abandonavam as plantações de cana e de 
café do Estado do Rio para tentar a sorte na capital federal. O 
que provavelmente funcionou como catalisador foi o estabe­
lecimento, no bairro da Saúde, e precisamente no Morro da 
Conceição, de importante núcleo de famílias baianas. A con­
tribuição genuinamente baiana parece ter sido decisiva, não só 
para a expansão do candomblé como para o desenvolvimento 
daquilo que se tornaria sinônimo do Rio de Janeiro: o samba. 

Afirmava H. Vianna que "o samba nasceu na Bahia mas se 
criou no Rio de Janeiro. Foi levado pelos baianos que para lá 
se mudaram em fins do século XIX. Cente nossa [ ... ] indo 
para o Rio, carregou consigo o costume de sambar e bater can­
domblé" (1973: 53). 

Sodré descreve o processo mais especificamente: "Famí­
lias baianas, desde as últimas décadas do século XIX, habita­
vam o bairro da Saúde, espalhando-se mais tarde pela zona 
chamada Cidade Nova, com ramificações no Mata-Cavalos 
(Riachuelo) e Lapa. Naquela região, famosos chefes de cultos 
(ialorixás, babalorixás, babalaôs) conhecidos como tios e tias, 
promoviam encontros de danças (samba), à parte dos rituais 
religiosos (candomblé)" (1979: 19). Os primeiros ranchos do 
Rio desceram do Morro da Conceição, a famosa Tia Ciata em 
cuja casa da Praça Onze se deu o nascimento oficial do samba 
carioca, era mulata, e tia de candomblé. 

Verdade é que o samba gozava então de péssima reputa­
l.;;1o. Era coisa de marginal. Os nomes das ruas e dos bairros 
l'vocados por Sodré são todos eles associados, na memória ca­
rioca, a coisas pouco recomendáveis. O mesmo estigma acom­
panhava o candomblé. 

-10 

Nesse ponto, dispomos do testemunho de um contempo-
1 .111co, jornalista, que escreveu no início deste século uma série 
.k reportagens sobre as religiões do Rio. As cerimônias que 
, lc-,creve, as palavras que anota, mostram tratar-se claramente 
, lc candomblés de rito nagô. Mas João do Rio não parece pre­
' •l upar-se com eventuais pormenores de precisão histórica. 

As informações que oferece são, no entanto, relevantes. 
.\bis nítido ainda é o retrato, que involuntariamente nos for-
11cce, da atitude dos setores cultos da sociedade da capital da 
IZcpública, no início do século XX: "Os transeuntes honestos, 
q11c passeiam na rua com indiferença, não imaginaram sequer 
, l·11~1s de Salpêtriere africana passadas por trás das rótulas su-
1.1'>. [ ... J As Yauô são as demoníacas e as grandes farsistas da 
1.H,;a preta, as obcecadas e as delirantes. A história de cada uma 
,khs, quando não é uma sinistra pantomima de álcool e man­
' chia, é um tecido de fatos cruéis, anormais, inéditos, feitos de 
111visível, de sa:1gue e de morte. Nas yauô est~1 a base do culto 
.1fricano" (JOAO DO RIO, 1951: 24). 

João do Rio fala em cinqüenta sacerdotisas, e o dobro, tal-
1cz, de sacerdotes, mas parece confundir babalorixás e baba­
hôs, que ocupam 110 entanto cargos bem distintos. Descreve 
.l'> técnicas de adivinhação, retrata diversas cerimônias, e mos­
tra ter alcançado, apesar de toda sua repulsa, grau razoável de 
lonhecimento das "práticas fetichistas". 

As casas de santo que descreve em suas reportagens são todas 
'iituadas no centro da cidade do Rio de Janeiro: Rua da Alfânde­
ga, Rua do Hospício, da Conceição, dos Andradas - onde mora­
va famoso "feiticeiro" que tinha suas entradas nos palacetes de 
l~otafogo e da Tijuca - e rua Senhor dos Passos. Casas havia, per­
to da "praia de Santa Luzia" e na rua do Rezende, que se dedica­
vam ao culto dos antepassados (Egzm). Toda a zona portuâria 
congregava também inúmeras "casas de feitiçarias". 

Não possuímos informações precisas acerca da evolução 
ulterior desses terreiros. Tudo deixa supor que foram aos pou­
cos misturando-se com outras tradições, cm que predominava 
o elemento banto, dando origem à nova variedade, à macum­
ba urbana, já bem diferente das tradições nagô. 
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Por volta dos anos trinta, nova leva de baianos chegou ao 
Rio de Janeiro. Muitas vezes eram sacerdotes que, fugindo de 
111~1is uma perseguição, vinham fundar novas casas, desta vez 
nos subúrbios da Capital da República. Na década seguinte, 
aumenta consideravelmente o número de nordestinos, que 
acabam instalando-se nas zonas limítrofes do então Distrito 
redera\. Inicia-se a grande fase de povoamento da Baixada 
Fluminense. Multiplicam-se os templos dos mais variados cul-

tos, de umbanda a maioria. 
Há também casas de candomblé, fundadas algumas por 

eminentes figuras de tradiçôes baianas. Hoje, deram vários re­
bentos, mas o seu número total não parece exceder uma cente­
na, falando-se apenas das casas que pretendem manter a orto­
doxia da nação Kêto. O seu status, em relação aos demais templos 
de origem afro-brasileira, é extremamente elevado. Ainda hoje, os 
candomblés do Grande Rio são avaliados cm relação à filiação, 
real ou pretendida, com as casas tradicionais da Bahia

11

• 

Na sociedade global, seu status permanece marginal, 
como marginal é a própria localização. Parece que a única mo­
dalidade de reconhecimento, aceita por todos, ainda passa 

pela folclorização. 
Nos restaurantes de Salvador, os turistas têm de assistir, 

regularmente, a um espetáculo de "candomblé estilizado" 
Lsic]. No Rio, a "criação do mundo segundo os Nagô" foi 
tema de samba-enredo da Beija-Flor, e nos anos 70 tornou-se 
rotineiro ver figuras inspiradas no candomblé desfilarem em 

meio aos demais destaques 
14

. 

1.>. Pesquisador" no"ª conhccidel, que passou anos cntrevist.rndo pelis e m:ics-dc-san­
to do r.sndo do R10, assegura que M:ie rvienininha deveria viver mai;; noventa 
,1nos, par,1 eLlr conta da iniÔClÇClll ele todos aqueles que pretendem ter sido "fei-

tos"' por -.ua n,Jo. 
14. Na mesnw t'poc1, a utilização do tc111a Círio de Nazaré para o enredo de dctcnni-

1uLb Escola de Samba provocou a ira das crntoriLbdes eclesiásticas. revoltadas 
peb_L1\u d~ respeito a uma festa rdig,iosa c:irólica. Os altos dignitúrios d,1 rcligi~o 

· I.' 

nago tamhem adiarn que colocir tiguras de orixás na Marqnês ele Sapnc:clÍ é falta 
dt· respeito. Ma~, o;ide está a imprensei, pclr<1 publirnr, com o mcsnm destaque, as 

\ll,l"> p1-c(K'llpaçocs~ 

Mas a folclorização do candomblé não ocorreu apenas no 
111\cl dos costumes. Até pouco tempo atrás, era sancionada 
iwb lei. No Estado da Bahia, a Lei n. 3.097, de 29/12/72, in­
' h1í~1 as casas de culto na denominação de "sociedades afro­
\11.1sileiras organizadas para atos folclóricos", e regulamenta­

' .1 os detalhes do necessário registro policial. 
Este trecho foi suprimido em janeiro de 1976, pelo Decre­

l<l n. 25.095 que declara excluir da lei acima "as sociedades 
'111c pratiquem o culto afro-brasileiro como forma exterior da 
1 ,·\igião que professam, que assim podem exercitar o seu cul-
10, independentemente de registro, pagamento de taxa e ob-

1 ,·nção de licença junto a autoridades policiais". 
No estado de Pernambuco, lei semelhante foi promulgada 

cm junho de 1978. No Recife, embora sem o prestígio da Ba­
\ii;1, são inúmeras as casas de santo, lá chamadas de "terrei­
ros de Xangô". Começaram, ao que tudo indica, por volta do 
1neio do século XIX. Como na Bahia, o primeiro templo de 
que se tem notícia surgiu no centro da cidade, no Pátio do Ter-
1.:0 (MOTTA, 1980). Lá também, foram alvo de perseguições 
umstantcs, a tal ponto que foi saudada com gratidão a inicia­
l iva de Ulysses Pernambucano, que conseguiu, em meio dos 

,\llOS trinta, uma "solução conciliatória". 
Antes de receberem a licença de funcionamento da Secre-

1aria de Segurança Pública, os terreiros teriam de inscrever-se 
no Serviço de Higiene Mental de Assistência a Psicopatas (sic1. 
Ser enquadrado como psicopata, pelo visto, ainda era melhor 
do que ser tratado como marginal. Por isso se pode intuir o 
status real dos terreiros de Xangô em Recife nos anos trinta. A 
iniciativa do ilustre psiquiatra pernambucano não teve um 
efeito dos mais felizes. Com o advento do Estado Novo, reco­
n1eçaram as perseguições, desta vez matizadas de acusações de 
cunho político. René Ribeiro (1978) data de 193 7 a última 

das grandes perseguições no Recife 
15

. 

\ 5. Algo parecido deve ter acontecido na Bahi,1, confunnc se pode inferir do testemu­

nho de Ruth Lmdes ( \ 94 7). 
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No Rio de Janeiro, até onde pudemos verificar, não pare­
LC haver decreto estadual garantindo especificamente o livre 
exercício das religiões de origem africana. Os templos inscre­
vem-se junto a um,, das diversas confederações de cultos um­
handistas [sic] que existem no Rio, e essas agremiações encar­
regam-se de providenciar o respectivo alvará. Ainda falta, no 
Rio, um movimento de opinião semelhante àquele que con­
gregou intelectuais e políticos, na Bahia e em Pernambuco 16

• 

Sem dúvida, o status ambíguo de que desfrutam as reli­
giões de origem africana provém de um problema mais amplo. 
Na perspectiva teórica que orienta o presente trabalho, a etno­
logia foi definida como tentativa de conhecer o Outro. Para 
conhecer o Outro externo, é preciso, antes de mais nada, inte­
grar a alteridade que cada um carrega dentro de si. 

No caso da memória brasileira, aceitar a presença, dentro 
de si, do português, do imigrante europeu, do índio dizimado, 
do negro escravo, é reconhecer que se é ao mesmo tempo ex­
plorador e explorado, carrasco e vítima, rico e miserável, jus­
to e injusto. Isto não é fácil como a evolução dos estudos an­
tropológicos ainda vai mostrar. 

Os estudos antropológicos 

Antes de Raimundo Nina Rodrigues (1862-1906) só te­
mos relatos de viajantes preocupados com aspectos "pitores­
cos". Pode-se dizer que os estudos de antropologia cultural, na 
área que nos interessam, começam com ele. Nascido no Mara­
nhão, fixa-se na Bahia. Médico e Catedrático de Medicina Le­
gal da Universidade da Bahia, publicou numerosos artigos so­
bre sua especialidade. Seu primeiro livro, redigido em portu­
guês em 1896, acaba sendo publicado em francês. É L'Ani­
núsme fetischistc des negres de Bahia (1900). Nina Rodrigues 
trabalhava na obra monumental O problema da raça negra 
na América Portuguesa, quando morreu de repente, cm Paris, 

16. l».ht.1 esclarecer que objetos antigos de cultos fazem parte, ainda hoje, do M uscu 
da l'ol ícia. 

·11 

.1os 44 anos. fragmentos desse trabalho foram mais tarde, em 
l l}) 1, organizados em publicação, sob o título de Os africanos 

11u 13rasi l. 

Ambas as obras constituem soma de observaçôes e informa­
<.,<-les que ainda hoje são válidas. Recolheu importante material 
L·tnográfico. Lutou constantemente para que a liberdade religi­
osa fosse assegurada aos "africanos", por reconhecer tratar-se 
de verdadeira religião, e não feitiçaria vulgar. Suas brilhantes 
descrições, no entanto, vêm precedidas desta advertência: 

"A raça negra no Brasil, por maiores que tenham sido os 
seus incontestáveis serviços à nossa civilização, por mais justi­
ficadas que sejam as simpatias de que a cercou o revoltante 
.1buso da escravidão, por maiores que se revelem os generosos 
exageros dos seus turiferários, há de constituir sempre um dos 
fatores da nossa inferioridade como povo" (1978: 7). Para Nina 
Rodrigues, a investigação das culturas negras atende precipua­
mente à necessidade de saber exatamente que tipo de cidadãos 
-;ão esses, para limitar os estragos, por assim dizer. 

Erudito, cita constantemente os autores europeus. Admira 
Iylor. Faz freqüentes referências a Lang e Frazer. Exulta ao 
descobrir os escritos de Ellis sobre os loruba, pois encontra 
neles, palavra por palavra, os mitos que ele próprio recolheu 
da boca dos velhos Nagô da Bahia. 

No tocante aos aspectos psicológicos do comportamento 
ritual, não vacila em interpretaP a possessão como "estado de 
sonambulismo provocado, com cisão e substituição da perso­
nalidade" (1900: 81 ). Julga que é algo parecido com histeria, 
e recebe elogios, por isso, em Roma e Paris. 

Não podemos esquecer que, na mesma época, Le Bon 
aplica o modelo patológico ao comportamento social, e fala 
em "histeria das multidôes". Não tem sentido criticar Nina 
Rodrigues pelo patologismo e pelo evolucionismo, que é a mar­
ca de todos os autores da época. Lendo hoje os seus trabalhos, 
ficamos impressionados pela acuidade das observaçôes e a se­
riedade da postura. 
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M;Hwel Querino (1851-1932) é, sob todos os aspectos, o 
oposto de Nina Rodrigues. É negro e pobre. Nascido em San­
to Amaro da Purificação, órfão desde pequeno, tem a sorte de 
ser criado por um pr,_Jfessor da Escola Normal, que lhe ensina 
o básico. Trabalha como pintor e decorador, e estuda sozinho. 
Ajuda a fundar a Escola de Belas Artes da Bahia, bem como o 
Liceu de Artes e Ofícios. Engaja-se na campanha abolicionis­
ta, e, em seguida, milita entre os republicanos. Participa ativa­
mente da vida política de Salvador, defendendo os humildes, 
os artesãos, os operários, de tal maneira que acaba sendo apo-

sentado sumariamente. 
Seus livros demonstram o empenho em reatar as artes da 

Bahia, desde as Belas-Artes até a arte culinária, mas se dedi­
cam sobretudo a defender os homens de cor, sublinhando a 
importância da contribuição dos negros e mulatos na cultura 
brasileira. Parte dos seus ensaios, reunidos em 1938 sob o títu­
lo de Costumes africanos no Brasil, incluem vários capítulos 

sobre o que chama o "culto feiticista". 

Suas observaçôes completam e corroboram as de Nina Ro­
drigues (pelo que nutre pouca simpatia). Não há dúvida de 
que, por ser descendente de africanos, o acesso aos mistérios 
lhe foi mais fácil do que ao médico branco e rico. Querino 
consegue inclusive tirar retrato fotográfico de "candomblezei-

ros" e de santuários. 
Quando tenta explicar as coisas que viu, no entanto, mos­

tra-se legítimo representante do fim do século XlX. Atribui a 
crença religiosa à auto-sugestão. A respeito do transe ritual, 
escreve textualmente: "Tanto quanto nos permite a penetra­
ção nesses segredos, essa exaltação de sentidos é o resultado 
de uma idéia fixa determinada pela conversação sobre a espé­
cie com pessoas entendidas, ou por ter assistido aos atos feiti­
cistas; tudo isso a influir no temperamento nervoso, auxiliado 
pelo histerismo, desde que esse fenômeno é peculiar ao sexo 
feminino, sempre impressionável" (1955: 73). Como se vê, em 
Q11ni110, a inferioridade natural da mulher justifica aquilo 

que Nina Rodrigues explicava pela inferioridade natural do 

M d 
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negro. u am-se os termos, mas o racismo permanece . 

A segunda geração de antropólogos é denominada pela 
personalidade de Arthur Ramos (t 903-1949). Baiano como 
Querino, médico como Nina Rodrigues, dedica-se ao estudo 
da antropologia e da psicologia social. Médico legista do Insti­
tuto Nina Rodrigues - a filiação é patente - entrega-se cada 
vez mais à pesquisa e acaba professor de Antropologia na en­
tão Universidade do 'Brasil, no Rio. Como seu patrono ainda, 
morre cedo demais em Paris, onde participava dos trabalhos 
da Unesco. lnteressava-se por todas as etnias que formaram o 
Brasil, mas, do ponto de vista de culturas negras, publicou es­
pecificamente O 1Zegro brasileiro (1934), O folclore negru no 
Brasil (1935) e Introdução à antropologia brasileira. São antes 
de mais nada obras de erudição, que buscam comparar estu­
dos realizados no Brasil com os trabalhos dos africanistas. 

Nos dois primeiros livros, Arthur Ramos introduz novo 
ângulo interpretativo. Entregando-se à sedução da mitologia 
comparada e da psicanálise, interpreta uma série de mitos ni­
gerianos pelo modelo freudiano. Mais tarde, ele próprio reco­
nheceu que tinha escrito coisas melhores. Quando redigiu o li­
vro sobre as Culturas negras, que constitui o segundo volume 
da Introduçâo à antropologia brasileira, cuidou de omitir qual-

quer referência a esse tipo de interpretação. 
O uso do modelo psicanalítico parece inscrever-se na mes­

ma linha do evolucionismo de Nina Rodrigues. Em ambos os 
casos, a cultura dos pensadores europeus é tomada como refe­
rência, e a cultura brasileira lhes é comparada. A cultura es­
trangeira é considerada como estado ideal, e seus sistemas são 

vistos como modelo absoluto da ciência. 
A interpretação psicanalítica dos mitos é corolária da difi­

culdade em reconhecer os valores específicos das religiôes de 

\ 7, Utilizamos :1qui o conceito de racismo, no sentido Llro, ou scj,1, de "v:1lorizc1ção, 
gcncrc1\izada e definitiva, de diferen'.as, reais ou irnaginári:h", ger:1!111enrc iunda­
mcnradas em critérios biol<igicos, que têm por objetivo justificlf e manter o po­
c\cr ck um grupo sobre outro, Ver MEJ\!Ml, .\,ln: TORT & DESALMAND. Sâen­
cies /nonaines et p/;i/osop/Jie cn Afriq11e, Paris: J-laticr, 1978, p, J 72-174, 
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• 111gc111 ;dricma. Quarenta anos após Nina Rodrigues, Ramos 
11L·11s;1 que o transe náo revela necessariamente a personalida­
de liisteróidc, mas pode manifestar-se cm pessoas que aprc­
.~c11L1111 outros tipos Jc neuroses. De qualquer maneira, per­
manece o referencial patológico. 

O grande mérito de Arthur Ramos é, sobretudo, ter intro­
duzido a antropologia moderna, e despertado o interesse de nova 
gcraçáo de pesquisadores. Pouco antes da guerra, de 1934 
a 1938, importantes congressos sáo realizados em Recife e 
Salvador, que mostram a importância da contribuiçáo negra 
na cultura brasileira. 

Sáo seus discípulos Edison Carneiro, na Bahia, Gonçalves Fer­
nandes, cm Recife, que elaboram as primeiras monografias com­
pletas sobre a vida de comunidades religiosas afro-brasileiras. 

Chega entáo Melville]. Herskovits, interessado cm tudo 
quanto é culto africano nas Américas. Estudou a história dos 
"Antigos Reinos da África Ocidental". Conhece Cuba e a san­
teria. Logo mais, vai dedicar-se ao vodu haitiano, e às comuni­
dacks negras das Guianas. Passa alguns meses na Bahia, e, jun­
to, com sua esposa, recolhe material original. O mais impor­
tante, contudo, é que introduz aqui o funcionalismo. Mostra 
que todos os ritos, os detalhes do culto, têm sua razáo de ser 
cm rebção ao sistema total do grupo que os efetua, e que, por 
conseguinte, só podem ser explicados mediante o confronto 
com o conjunto dos significados culturais. Afirma que o transe 
ritual, por ser institucional, é um fenômeno normal. 'frata-se 
de culto organizado, em vez da patologia individual. 

Herskovits passou poucos meses no Brasil, mas sua heran­
ça foi considcr<1vel. Náo somente mostrou a vacuidade das in­
terpretaçôes que, no candomblé, só viam o transe, reduzido a 
um estado patológico, mas também chamou a atençáo dos 
pesquisadores para outros aspectos da cultura de origem afri­
c~ma, tais como organizaçáo social, infra-estrutura econômica 
das comunidades. 

Os trabalhos realizados, nessa perspectiva, por Octavio da 
Costa Eduardo, no Maranháo, ou por René Ribeiro, no Reci­
fr, evidenciam a importância dessa nova orientaçáo. Pode-se 

pl·ns~lr, no entanto, que a contribuiçáo funcionalista introdu-
1ida por Herskovits náo era senáo para substituir modelos eu­
ropeus ultrapassados pelo sistema euro-americano, entáo no 
furor da moda. É esta a opiniáo de Bastide que julga ter sido a 
i ntroduçáo do funcionalismo mais um avatar da "sociologia 
consular", reformando a expressáo cunhada por Guerreiro 
Ramos. Ainda falta muito para "que os negros tomem cons­
L:iência da necessidade de criarem eles próprios uma ciência 
afro-brasileira, baseada em suas próprias experiências, e rejei­
tem apelos para teorias exógenas que falsificam o verdadeiro 
~ignificado dos fenômenos" (1975: 6). 

Na mesma época em que sáo desenvolvidas pesquisas ins­
piradas por Herskovits, um antropólogo maranhcnsc redige, 
cm 1942, monografia dedicada às sobrevivências Gcge no 
Brasil. Além do seu valor intrínseco, A Casa das Minas consti­
rui o primeiro testemunho de observador que pertença à cul­
tura objeto de estudo. Nunes Pereira é mestiço, e sua máe era 
sacerdotisa em templo vodu de Sáo Luís do Maranháo. Ele é o 
primeiro a dar testemunho de uma verdade interior, que per­
tt.::nce ao seu patrimônio pessoal: 

"Na minha meninice abri olhos inquietos e maravilhados 
para as danças e as cerimônias religiosas desenrolando-se no 
tradicional terreiro da Casa Grande das Minas, e meus ouvi­
dos, rudes e frágeis - como conchas bivalvas à margem do 
Oceano-, ressoaram com as vozes dos tambores e das gargan­
tas enchendo as noites de melodias e frases que nenhuma boca 
humana pode conspurcar" ( 1947: 16). Suas dúvidas de ado­
lescente scráo expressas em relaçáo à religiáo Gege. Aprofun­
dar-se-á nos mistérios do culto, com sua máe e sua tia. Consa­
grado, desde pequeno, a Badé - da família de Kcviosso, o equi­
valente Gege de Xangô -, é-lhe difícil levar a sério as interpre­
tações euro-americanas. Nega que haja sincretismo com os 
santos católicos ix. Tenta definir a natureza específica das di­
vindades do pantcáo vodu, e propôe a resposta que, certo dia, 

18. Foi criticado por Arthur lbmm por i"o, o que hem ilustra o valor atribuído .is te­
orias cxóge11,1s. O cientist'l que conhece a bibliografr1 contesta a v.1lidadc das co­
loca</>es do "íbio que vive o mito c·01icreto. 

49 



-} 
;... ' 
-r: 
V 
(1-•· ,.. 
r 
r• 

r: 

ll'l l'hcu de Mãe Andresa Maria, a sumo-sacerdotisa: "Só os 
l'Od1111s sabem se eles são voduns" (1947: 32). 

O exemplo de Nunes Pereira, no entanto permanece iso-
, ' 

lado durante decênios. E preciso chegar aos anos sessenta, 
para encontrar novamente observadores que se situam no pla­
no da fé, e descrevem as rcligiôes de origem africana a partir 
da experiência pessoal. 

Os principais trabalhos da escola de Arthur Ramos e da de 
Herskovits foram publicados entre 1940 e 1955. Permitem 
melhor informação sobre as diversas variedades do culto. Ne­
nhuma monografia, no entanto, contribui para a maior com­
preensão da religião. A renovação aparece com dois pesquisa­
dores franceses, Pierre Verger e Roger Bastide. 

Bastide (1898-1974) já era professor de sociologia na Uni­
versidade de São Paulo quando entrou pessoalmente cm ccm­
tato com o mundo dos candomblés. Suas pesquisas, realizadas 
de 1 944 a 19 5 3, foram sintetizadas cm três grandes trabalhos: 
Estudos afro-brasileiros (1953), que reúnem as monografias 
publicadas ao longo daqueles anos; Le candomblé de Bahia -
rite nagô ( 1948), que foi a "pequena tese" de seu douto­
rado, e a tese monumental, Les religions africaines au Brésil 
(1960), que situa tais religiôes nas perspectivas histórica e so­
ciológica globais. Por ser exaustiva, essa última obra constitui, 
ainda hoje, a iniciação imprescindível do pesquisador. 

No que diz respeito ao candomblé nagô, Bastide procura 
decifrar a mensagem essencial, através da descrição das comu­
nidades de Salvador. Sensível de imediato à sutileza e à com­
plexidade do pensamento nagô, pressente uma epistemologia 
original, que os autores clássicos não haviam conseguido - ou 
não podiam - identificar. Antes de visitar a Bahia, já lera tais 
autores, e, no entanto, nada lhe parecia fiel à realidade. Eles 
haviam captado a forma, não o espírito. "Se eram verídicas 
quanto ao que afirmavam, silenciavam estranhamente sobre 
aquilo que logo me pareceu essencial" (1973: XII). 

Em vez de utilizar todos os recursos oferecidos pelo racio-
11alis1110 francês para defender-se contra a "inquietante estra-

1il1cza", Bastide não hesita em confessar seu fascínio pelo Ou-
11 o, esse estranho fraterno que vive também dentro dele: 
'!'osso, por conseguinte, dizer no princípio desta tese, afri­

' <111us sum, na medida em que fui aceito por uma dessas sei-
1,1s religiosas, considerado por ela como um irmão na fé, com 
•is mesmos deveres e os mesmos privilégios que os outros do 
111csmo grau" (1971: 44). 

Bastide procura a compreensão interna dos fenômenos. 
1 mbora seja pormenorizada, sua monografia não alcança, 
contudo, a totalidade do saber iniciático. Ele mesmo, com hu-
111ildade, reconhece isso. Entre a descrição modesta de um 
1 ragmento de realidade e o risco de ceder às generalizaçôes 
"brilhantes" que se fundamentam em reinterpretaçôes euro­
péias, Bastide escolhe a primeira solução. 

Tal atitude, além de expressar honestidade intelectual e 
respeito pela re~lidade, é corajosa para o pesquisador princi­
piante. Tem-se freqüentemente a impressão, ao percorrer as 
monografias que falam do candomblé, que tudo já foi dito. 
lbstide no entanto adverte que "em verdade, até hoje só se 
descreveram os aspectos externos, a verdadeira investigação 
está apenas começando, e quase tudo está por fazer e por di­
;:er" (1973: XII). Essas palavras, escritas pouco tempo antes 
de Bastide falecer, são para nós como que um testamento. 

Por sua vez, Pierre Verger divide seu tempo entre a Bahia e 
a antiga Costa dos Escravos, repetindo o intercâmbio que des­
creve no admirável Flux et reflux de la traite des negres entre le 
Golfe du Behin et Bahia de Todos os Santos (1968). É ele o his­
toriador das trocas entre o Brasil e aquela região africana, in­
tercâmbio de homens, de mercadorias, de línguas e de deuses. 

As poucas monografias que publicou sobre mitos e ritos 
são preciosas. O álbum Dieux d'Afrique (1954) mostrou a fi­
delidade baiana às fontes africanas. O artigo que publicou em 
195 5, sobre o Bóri, primeira cerimônia de iniciação no can­
domblé, é até hoje único no gênero. 

Verger é detentor de alto cargo num dos grandes templos 
da Bahia, e afirma abertamente tratar-se de uma escolha exis-
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ll'llli:1I. lbsta ler sua comunicação Les religions traditionelles 
i1/i·icaiJ1es sont-elles compatibles avec les formes actuelles de 
/'cxistence?, apresentada nos colóquios de Bouaké, em 1964. 
l )iscutindo com um 1'.os participantes, que fazia absoluta ques­
t:ío de comparar (mais uma vez!) a histeria ocidental com a 
possessão africana, Verger encerrou o debate com palavras de­
finitivas: "No terreno da histeria, não o posso acompanhar, eu 
não sou médico, sou fetichista!" (1965: 108). 

Percorremos longo caminho desde Nina Rodrigues. Ades­
crição de estranheza acaba esclarecendo o mundo dos valores 
do observador, em vez do observado. Somente a visão de den­
tro para fora pode garantir a compreensão. 

Quando Herskovits comentava, em Man and his works, 
como é difícil para o antropólogo estrangeiro aprender os valo­
res profundos de uma cultura, julgava que a única solução cor­
reta fosse formar antropólogos dentro da cultura em questão. 
Os membros de cada grupo cultural são os únicos capacitados a 
alcançar os mais profundos valores, sem correr o risco da adul­
teração. Os estudos sobre comunicação nagô entraram recente­
mente em nova fase, graças aos trabalhos de Deoscórcdes Ma­
ximiliano dos Santos e de sua esposa, J uana Elbein dos Santos. 

D.M. dos Santos, mais conhecido na Bahia pelo apelido 
de Mestre Didi, pertence às antigas linhagens de Oyo e Kêto. 
É descendente de Marcelina da Silva, que foi a segunda mãe­
de-santo do templo Ilê Iyá Nassô. Sua mãe, Senhora, foi, cm 
vida, a líder inconteste dos candomblés de Salvador. Iniciado 
desde os oito anos de idade no culto dos Egun, entronizado 
aos quinze anos como sacerdote de Obaluaê, guardião da Casa 
de Ossaim, está profundamente convencido da necessidade de 
preservar as tradiçôes nagô. 

Trabalhando primeiro como artesão, preparando os obje­
tos do culto e, particularmente, os emblemas dos deuses, Mes­
tre Didi desenvolveu uma técnica original de escultura, que 
recria a partir das estruturas tradicionais. Publicou vários li­
vros, Contos negros da Bahia (1961 ), Contos de Nagô (1963) e 
Co11tos crioulos da Bahia (1976), que reproduzem o estilo emi-

nentemente oral dos contos e das lendas nagôs. A maior parte 
desses contos não são meras estórias recreativas, mas sim frag­
mentos de textos oraculares (Itan Ifá) que resumem os mitos 
ligados a cada uma das configurações do sistema divinatório. 
Vários mitos que serão citados mais adiante provêm desses 
textos. Mestre Didi publicou também a preciosa monografia 
Axé Opô Afonjá (1962), que retrata a história dessa casa e des­
creve os principais rituais. 

D.M. dos Santos não procura interpretar o material. 
Transcreve apenas as tradiçôes do seu povo. É ].E. dos Santos, 
sua esposa, que se vem dedicando à sistematização da visão 
nagô do mundo. De origem argentina, estudou primeiro a me­
dicina, passando em seguida à psicanálise. Mas abandonou 
completamente esse rumo, para dedicar-se à antropologia, 
sancionada pela tese de doutorado de 1972, sobre Os Nàgô e a 
Morte. Discípula de Bastide, J.E. dos Santos procura antes 
de mais nada desvendar uma realidade simbólica original. Em 
que pesem as controvérsias que saudaram a publicação de sua 
tese, em 1976, não há dúvida de que abriu nova era de pesqui­
sa. Seu enfoque sistêmico, a importância que dá à simbólica 
das cores e à dinâmica total do conjunto, abrem fecundas 
perspectivas para a investigação. 

Agora, no início dos anos oitenta, observa-se uma inten­
sificação do interesse pelo mundo do candomblé. O pintor 
Carybé, possuidor de alto cargo no Axé Opô Afonjá, publica 
sua monumental Iconografia dos deuses africanos no candom­
blé da Bahia (1980) enriquecida ainda por dois textos infor­
mativos, da autoria de Waldeloir Rego e Pierre Verger, respec­
tivamente. Em 1981, o mesmo Verger apresenta uma versão 
totalmente nova, quanto ao texto, do seu antigo álbum Dieux 
d'Afrique, intitulada Orixás - deuses ioruhás na África e no 
novo mundo. No mesmo ano, vem a lume coletânea de arti­
gos há muito tempo esgotados de Bastide, Verger, Costa Lima, 
Santos, junto com os trabalhos de pesquisadores novos, sob o 
título de Olóàr(\'a-Escritos sobre a religião dos orixás (1981 ). 

Esse súbito interesse editorial parece corolário de movi­
mento mais amplo, iniciado na década precedente, que visa a 
recuperar a memória negra brasileira. 

53 



<:-· 
(. ,. 
ç 
r~ ,.. 
r. 
('<; 

()pondo-se frontalmente à ideologia oficial ainda vigente, 
conforme a qual o Brasil apresentaria um modelo quase idí\ico 
de democracia racial, esse movimento propõe avaliar o papel 
real do negro na hist-',ria do país. Multiplicam-se os trabalhos 
sobre escravidão e abolição (QUElRÓS, 1977, GAMA UMA, 
198 l, Revista Vozes, 1979), quilombos e rebeliões (MOURA, 
1972 e 1981, FREITAS, 1978), e marginalização contemporâ­
nea do negro (NASC1MENTO, 1980). Nessa perspectiva, os 
terreiros deixam de ser enfocados exclusivamente como pal­
cos de fenômenos religiosos e passam a ser vistos como focos 
de resistência cultural. O enfoque sociológico e ideológico de 

tais estudos é, portanto, evidente. 
O presente trabalho, como foi dito, atende a outro tipo de 

interesse, ou seja, tenta apreender visão de si e do mundo das 
pessoas que vivem em comunidades nagô. Como psicólogos 
que somos, vamos enfocar exclusivamente o indivíduo. Não 
esquecemos, porém, que as pessoas reais com quem lidamos 
estão inseridas na sociedade global, e seus conflitos internos 
não podem deixar de expressar, também, as tensôes de todo 
o sistema social. Deste modo, embora o nosso ofício requeira 
que privilegiemos o psicólogo, a realidade histórica e socioló­
gica estará sempre atuante na urdidura de nosso discurso. 

3 

ESTRUTURA E DINÂMICA DO MUNDO 

Do complexo sistema da religião nagô, conservada e reinter­
pretada em solo brasileiro, vamos reter e expor apenas aquilo 
que nos pareceu essencial para compreender a dinâmica da in­
tegração entre o indivíduo e a transcendência. Serão particular­
mente enfocadas as idéias a respeito da estrutura da personali­
dade, do microcosmo condensando toda a imagem do univer­
so, e do jogo das forças que animam o sistema. Desse ponto de 
vista, o ritual será descrito em relação J. sua função de manuten­
ção e ampliação do sistema global, e, particularmente, os ritos 
que cercam o indivíduo, assegurando o desempenho do seu pa­
pel como elemento integrante da representação mítica. 

A forma do homem e do mundo 

Na religião nagô, o universo é ao mesmo tempo sagrado e 
concreto. Compõe-se de dois mundos, orun e aié, mundo so­
brenatural e mundo físico. Traduzir esses conceitos é difícil 

1

• 

1. !'roeu rei transcrn·er '"palavras de orisétn ioru\u, seguindo a g,r'1k1 m,ü, usual. 
Ao ciur os diversos autmes, é úlwio que respeitarei a grafia de cada urn. Não veio 
sentido crn us,u a g,rafia oficial da língua ioruha, por ser a mesnu pouco praticada 
pelos filhos e filhas-ck-santo. Lembramos que, nos tempos cm que a mis"i era re­
:wda c1n latim, os devotos sahi:1111 de cor toda ,1 lirnrgia, rnas i"o n:ío os capacita­
vam a falar 1.itim, nem sequer, muit,is vezes, ,1 tracluzir corretamente o que cmt:1-
vam. l)o mestno 111odo, os fiéis canurn em iorub,1, mas sabem apenas vagamente 
de que se trata. Somente altos dignitários e núcs-dc-santo de grandes casas tradi­
c:ion,lis dominam c1 líng,ua. Os dcin,üs usam tcrnws cspccític·os que se incorpora111 

no folar cotidiano. ~-nesse mcsmD nível da fab comnrn ,1 todos que me situarei. Em wdo caso, o lei-
tor poc\erá com grande proveito consultar o Dicionârio de Cultos Afro-IJr<1Sileiros 
( \ 977), fruto de uma extensa pesquisa de campo, realizc1dc1 durante quatro anos 

por O\g,,1 Cudolk CKciatnrc. 
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N.1 Nigéria, os missionários costumam traduzir orum por céu, 
e ,1i1; por terra, mas a equivalência é muito aproximativa. 

J\iê é o mundo físico, concreto, a vida de todos os seres 
que povoam a terra. Os escravos falavam da África como sen­
do Ilú aiê, a "terra da vida". Aiê será, portanto, traduzido 
aqui, daí para diante, como "terra" ou "vida terrestre". 

Orzm é todo o resto, o mundo sobrenatural, que inclui a 
terra, envolvendo-a. Será traduzido, de modo aproximado, 
por "além", ou "outro mundo". 

Segundo alguns autores, o outro mundo é constituído por 
nove espaços superpostos, unidos por uma coluna central, ou 
por uma corrente. Quatro espaços estariam situados acima da 
terra, quatro abaixo, e o do meio incluiria a vida terrestre no 
seu bojo. O que importa saber, sobretudo, é que tudo o que 
existe no mundo concreto, existe também no além. O mundo 
concreto é a manifcstaçüo física do outro mundo. Os deuses 
participam da vida na terra, os sacrifícios levam-lhes os pedidos 
dos homens. Os mortos süo filhos da terra mas se transformam 
cm manes e voltam para aconselhar os seus descendentes. 

É constante o vaivém entre a terra e o além. Süo mais do 
que espaços, süo dimensões da existência, que se completam e 
se interpenetram. Dizem os mitos que, antigamente, nem se­
quer estavam separados. A cisüo entre este mundo e o outro 
foi provocada pela transgressão de determinada proibição. 

Contam os mitos a história de um homem que trabalhava 
no campc/. Seus domínios eram limítrofes da terra e do céu. A 
mulher dele não podia conceber filhos, mas tanto implorou 
Oxalá, o deus da criação dos homens, que acabou ganhando. 
Foi-lhe dado conceber um menino, à condição que este jamais 
ultrapassasse os limites da terra. 

À medida que ia crescendo, o menino insistia junto ao pai 
para ir com ele no campo, mas o pai se fazia de surdo. O rapaz 
ac1hou fazendo um furinho no saco que o pai levava cada dia, 

colocou cinzas e, no dia seguinte, só teve o trabalho de seguir 
o rastro de cinzas para encontrar o caminho do outro mundo. 

Ultrapassou os limites, percorrendo os demais espaços, 
gritando e desafiando os deuses. Oxalá, irritado, jogou seu ca­
jado que, atravessando os nove espaços, veio cravar-se na ter­
ra, separando-a para sempre do mundo dos deuses. 

O hálito de Olorum, o deus supremo, preencheu o espaço 
vazio, formando a atmosfera. É, portanto, o sopro de Deus 
que une os dois mundos. Todos os ritos, desde a fundaçüo do 
templo até a iniciação individual, todas as celebrações objeti­
vam manter e ampliar a comunicação entre este mundo e o 
outro, assegurar a passagem das mensagens de um para o ou­
tro, aumentar as trocas, enfim, instaurar e desenvolver o nu­
minoso. Isso se faz pela condensação e distribuição de energia, 
da força sagrada (axé) presente cm todos os seres. 

Somente os deuses possuem todos os poderes. Olorum, 
como seu nome indica, é o dono do outro mundo (o/ô orun: 
senhor do orun), senhor da existência (iwa), da força sagrada 
(axé) e da permanência (abá) 3

• 

As divindades contemporâneas dos tempos primordiais 
são inúmeras. São invocadas em todos os momentos do ritual, 
como os "quatrocentos deuses" (irunmalé) e os "duzentos deu­
ses" (igbamalé). Não é bem um recenseamento, é antes um 
modo de dizer que são inúmeros. No Brasil, salvo Olorum, de 
quem se fala muito pouco, todas as divindades são indistinta­
mente chamadas de orixás4

• Conforme os autores, seu núme­
ro varia, mas hoje o panteão parece geralmente reduzido a 16 
grandes deuses. No entanto, esse número está longe de repre­
sentar uma referência absoluta. As divindades mudam confor­
me as comunidades. Deste modo, o que se observa no campo 
nem sempre coincide com as informaçôes dos autores. Mais 
de uma vez pudemos verificar que determinado orixá, tido ge-

.1. Ou, melhor dizendo, com Moracs Moreira, cm l'e11sc1111e11to lorttbá: "Para tudo ser 
tem que ter iw:\ I para vir :1 ser tem que ter axé /para o sempre ser tem que ter ahú". 

4. Para os diversos conceitos de divindades, imolé, élmrá, ori,1·á, consultar SANTOS, 
J.E., 1976. 
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r:il11ll'11te como desaparecido no Brasil, ainda era cultuado em 
certos templos. 

f~, portanto, difícil fazer um levantamento correto do pan­
teão atual. É, aliás, mais prudente, e mais de acordo com a rea­
lidade, falar dos orixás de cada comunidade, em vez de pre­
tender a generalização. Como exemplo disso, segue a lista dos 
orixás esculpidos por Caryhé, no magnífico mural que talvez 
seja a sua obra-prima: Exu, Ogun, Oxossi, Omulu, Nanã, Iya­
mi Oxorongá, Ihualama, Logunedê, Ossaim, Rôko, Xangô, 
Baiani, Oxumaré, Oxum, lansã, Euá, Iemanjá, Onilé, Oxa­
guiã, Oxalufá, Otin, Obá, Ibeji, Ifá, Orixá Okô e Axabô. Essa 
enumeração, seguindo a ordem dos painéis, reflete ao mesmo 
tempo as peculiaridades da casa à qual pertence o artista, hem 
como sua filiação mítica. 

Com efeito, Ihualama e Otim são "qualidades" de Oxossi, 
de quem Carybé é filho. Baiani e Axabô são orixás da família 
de Xangô, de quem o arti~ta é ministro (Otun Oba Onãxo­
cum) no Axé Opô Afonjá. E bastante próprio dessa casa, tam­
bém, o culto de Onilé (o "dono do chão") ou de Orixá Okô, 
um deus da agricultura. No entanto, há outros orixás, cultua­
dos em São Gonçalo do Retiro, que não constam dessa lista. 
Na comunicação de informações, ou nas representações esté­
ticas, entram em jogo muitos preceitos. Há "qualidades" de 
orixás das quais não se pronuncia o nome, mas existem, e são 
servidas como os demais. A esse respeito, a obra de Carybé 
apresenta notável exceção, ao retratar a temível Iyami Oxo­
rongá, da qual geralmente se evita falar, de tão poderosa e ter­
rível que é. Imagem da Grande Mãe arcaica, dona dos pássa­
ros da noite, é a padroeira das feiticeiras, e se manifesta em di­
versas figuras assustadoras'. Iyami Oxorongá parece ter con­
centrado em sua imagem todos os aspectos aterradores do po­
der feminino. Já tive a oportunidade de ver-lhe o "assento", 
numa casa da Bahia, mas no Rio de Janeiro jamais ouvi a me-

~. Vn .1 esse· respeito Rego (1980) que enumera todas as figuras terríveis em que se 
11.111slor111.1 lvami Oxorongá, assim como os meios para dela se proteger. 

110r referência, o que, como sabemos, não significa que não 
seja cultuada também. 

No Rio de Janeiro, excetuando-se algumas poucas casas 
fundadas por grandes figuras da Bahia, e, por isso mesmo, ado­
tando as mesmas peculiaridades de culto, o panteão parece de 
fato ter-se reduzido. 

Além de Exu, que representa como veremos uma catego­
ria sui géneris, costumamos encontrar sobretudo: Oxalá, Ie­
manjá, Ogun, Oxossi, Logunedê, Ossaim, Iroko, Nanã, Omo­
lu, Oxumaré, Xangô, Iansã, Obá, Euá, Ibeji e Ifá. Alguns não 
se incorporam, é o caso de Tbeji, protetores das crianças. Ifá 
tampouco se encarna, pois fala exclusivamente através do orá­
culo. Outros são raros no Rio, como Iroko e Euá. 

Oxalá representa o poder genitor masculino. Deus da 
água fecundante, das origens do mm~do, da cor branca (orixá 
funfun), preside a todos os começos. E o deus criador de todos 
os seres vivos. Os mitos de Oxalá serão descritos mais adiante. 
Por enquanto, basta assinalar que é a grande figura do Pai. 

As divindades femininas são geralmente designadas pelo 
nome genérico de Aibás, ou seja, as Rainhas6

• O símbolo que 
lhes corresponde é uma cabaça com um pássaro dentro, repre­
sentando o ventre fecundado. São as poderosas depositárias 
dos mistérios da gestação. 

As demais divindades masculinas são "descendentes", ou 
seja, deuses-filhos, como os mitos mostrarão mais adiante. Se­
gundo J.E. dos Santos (1976), as mães e os descendentes se­
riam considerados como igbamalé oju Kosi, divindades do 
lado esquerdo, isto é, fecundadas, ao passo que Oxalá, o pai, 
seria o representante dos irumnalé oju Kotun, deuses do lado 
direito, fecundantes. 

Em relação aos homens, deuses e deusas desempenham 
um papel de pais divinos, e são chamados, conforme o sexo, 

6. Achei mais conveniente usar essa grafia, que corresponde ao mesmo tempo à eti­
mologia ioruba (Ayaha: rainha) e ao uso comum nas casas de santo, cm vez de es­
crever iaba, como fazem <lutorcs, provocando confusões desnecessárias com ou­
tros conceitos. 
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"111l'll pai" (Baba mi) ou "minha mãe" (lyá mi). Cada um deles 
é o eledá, criador de cada indivíduo específico, pois há uma 
estreita identidade entre a divindade e seu "filho" humano. 
Com efeito, uma parte de cada ser humano provém da mesma 
substância de que são feitos os deuses. 

"Pegam uma porção de palmeira para criar alguém. Gente 
assim, criada a partir da palmeira, deverá venerar Ifá quando 
vir a nascer na terra. Pegam da pedra para criar outro tipo de 
gente. Quando vier à terra, gente assim deverá venerar Ogun. 
A tal ponto que Ogun será seu senhor no mundo. 

Pegam lodo para criar outro tipo de gente. Gente assim 
não poderá ser mentirosa, porque Oghoni, lyá waa (nossa 
mãe ancestral) e Oro Mo/é são seus progenitores e serão seus 
protetores na terra. Serão seu Oké lpori, sua origem divina. 

Pegam <Ígua para criar outro tipo de gente, Osun, Yémón­
já, Erinlé, Oya, Aje, Olókun, e todos, assim por diante, serão 
seu Oke Ipori, seus senhores. 

Usam vento para criar outro tipo de gente. Isso fará com 
que Oranfé, Sangó, Oyá ou outros parecidos, serão o Oké lpo­
ri, o senhor dessa gente" (SANTOS, D.M. & SANTOS, J.E., 
1971: 51-52). 

Cada pessoa tem, portanto, uma origem divina, que a liga a 
uma divindade específica. Essa parte divina é situada dentro da 
cabeça. Na religião nagô, a cabeça (ori) é a parte mais importante 
da pessoa, é o próprio sítio da individualidade, sua síntese. 

A individualidade não reside apenas o interior da cabeça 
concreta (ori inu), ela existe também em nível transcendente, 
pois, no outro mundo, lhe corresponde um duplo espiritual. 
Cada aspecto da personalidade - como tudo que vive - existe 
ao mesmo tempo no plano concreto e no plano espiritual. 

O ser humano, ao nascer, propicia a atualização das forças 
míticas, que vão poder agir concretamente, através dele. A 
substância de origem divina (lpori) torna manifesta a filiação a 
um deus específico, o Eledá, por isso chamado o "dono da ca­
hc,;;1" (Olóri). 

(,!) 

Eledá é um princ1p10 coletivo, imagem que representa 
uma potência, uma força da natureza, um símbolo social, um 
modelo de comportamento. Ipori representa o aspecto pessoal, 
a manifestação individual dessa potência e desse princípio. 

Estabelecendo a junção do individual e do coletivo, a ca­
beça é o ponto de interseção onde se concentram as forças sa­
gradas e a possibilidade de realização pessoal. Todos os ritos 
de passagem, desde o primeiro grau da iniciação até a incor­
poração definitiva entre os filhos dos deuses, apóiam-se no 
culto da cabeça. Antes mesmo de oferecer um sacrifício aos 
deuses, é preciso que cada um faça oferenda à sua própria ca­
beça. Esse sacrifício só será aceito se for levado pelo princípio 
individual de transformação, ou seja, como se verá mais adi­
ante, pelo Exu pessoal. Exu é o princípio dinâmico que permi­
te estabelecer trocas entre os diversos aspectos do mundo, e, 
nesse caso específico, entre o coletivo e o individual. 

Cada ser no mundo expressa, de modo único, a rede de re­
lações que se estabelecem em volta dele e, a partir dele, entre os 
diversos níveis da existência. Mundo concreto da vida terrestre 
e mundo do além organizam-se em torno da individualidade. 

O corpo humano cm si é microcosmo. Os pés apóiam-se 
no concreto, no barro de onde saiu para onde voltará, na terra 
que os antepassados pisaram e à qual retornaram. O pé direito 
corresponde à herança dos antepassados masculinos, e o pé 
esquerdo, à herança feminina. 

As mãos, direita e esquerda, atuam sobre o mundo e trans­
formam as coisas. A cabeça, que reproduz as quatro dimen­
sões do espaço, contém, na interseção dos pontos cardeais, o 
centro da individualidade, ori-inu, manifestação do duplo sa­
grado, que provém de substância divina, da qual os próprios 
deuses são tributários. 

A pessoa é, portanto, um feixe de linhas convergentes e di­
vergentes, estrutura que tem papel específico no equilíbrio do 
mundo. Cabe ao oráculo dizer qual é o papel de cada um, e 
como deverá ser desempenhado, para o benefício de todos. 
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() deus que preside à modelação de cada cabeça é ajudado 
p< >r daesseis entidades, os Odu, que acompanham o seu tra­
b;1l l10. Esses Odu são as configurações do oráculo, e partici­
pam ativamente à feitura de cada cabeça. São por isso capaci­
tados a dizer, na hora da consulta oracular, que substância foi 
utilizada para fazer tal cabeça. 

Em outras palavras, cada homem tem o dever de saber 
quem é realmente, quem é seu pai espiritual (Eledá), e que afi­
nidades é preciso respeitar, para viver de acordo com sua na­
tureza profunda. 

"Tfá dirá qual o deus a quem deves servir, que coisas te são 
proibidas, que não deves comer, pois não deves comer da mes­
ma substância da qual tua cabeça foi construída, para que não 
venhas a enlouquecer, suicidar-te ou levar uma vida miserá­
vel" (SANTOS, D.M. & SANTOS, J.E., 1971: 53). 

A tradição afirma que cada ser humano, no momento em 
que é criado, escolhe livremente sua cabeça (ori), e seu destino 
(Odu). Mas ele vai esquecer tudo isso, na hora do nascimen­
to. Será preciso recorrer ao oráculo, para saber quem ele é e 
como deve conduzir a sua vida. 

Deste modo, o mal provém da ignorância. Os homens não 
se conformam com aquilo que realmente são, ou ignoram o 
que são, e, por conseguinte, transgridem as interdições pró­
prias a cada tipo de cabeça. Essas proibições têm por sua vez 
um caráter profilático, para proteger o indivíduo de seus pró­
prios descuidos. 

Tal visão do mundo não parece, portanto, expressar estri­
to determinismo. Não se trata de obedecer cegamente a leis 
impostas. Pelo contrário, cada um só tem o dever de confor­
mar-se com sua natureza verdadeira. Encontramos aqui ames­
ma recomendação do oráculo délfico: para viver harmoniosa­
mente entre os deuses e os homens, basta conhecer-se a si pró­
prio. Ou, para retomar os conceitos pelos quais já foi descrito 
o processo de integração subjacente a cada religião, transfor-
11111r o outro em si mesmo. 

,, ) 

A procura constante do oráculo será, portanto, um dos 
meios utilizados para conhecer a natureza do outro interno, 
mas servirá também para identificar a natureza dos demais se­
res. Para saber como conduzir-se, é preciso reconhecer tam­
bém a verdade dos demais. 

Todas as cerimônias do culto atenderão ao duplo fim de 
celebrar a verdade daquilo que é, e assegurar que as coisas se­
guem o seu rumo natural, ou seja, que as trocas entre deuses, 
homens e antepassados, se processam da maneira mais fide­
digna e mais correta. 

Os ancestrais celebram um culto distinto. Na verdade, são 
dois tipos de culto. O primeiro, celebrado nos templos dos 
orixás, mantém viva a lembrança das sacerdotisas já falecidas, 
que são, mediante um ritual apropriado, o axexê, incorpora­
das no patrimônio espiritual do templo. O segundo é total­
mente diverso, e assegura a participação dos grandes espíritos 
ancestrais, mais ou menos míticos, na vida das comunidades. 
Esses Manes, os Egun, possuem seus templos específicos. Os 
terreiros de maior prestígio foram fundados em meados do sé­
culo passado na Ilha de Itaparica, onde até hoje algumas casas 
permanecem 7. 

O culto dos Egun cerca-se de mistérios, e o acesso é restrito. 
Poucas descrições são encontradas na bibliografia. O culto dos 
ancestrais na Bahia: o culto dos Egun, de Santos, D.M. e Santos, 
J.E., foi recentemente reeditado ( 1981 ), e apresenta as infor­
mações básicas, assim como Os nàgô e a morte (1976). Uma 
descrição mais literária, nem por isso menos fidedigna, pode 
ser encontrada no livro de Vasconcelos Maia, O leque de Oxum 
(1977). Nenhum membro de nossa equipe tem experiência de 
cerimônia realizada "ao pé dos ancestrais" (lessé Egun), pois 
esse culto foge ao interesse específico desta pesquisa. 

7. Ver, a esse respeito, Santos, D.J\1. e Santos, J.E., 1981. Existe pelos menos um ter­
reiro de Fgun no Grande Rio, em Vilar dos Teles, mas é de implantação extrema­
mente recente, e, por conseguinte, sua ortodoxia é constantemente posta cm dú­
vida pelas casas mais tradicionais. Em 198 1, J uana Elhein dos Santos orientou a 
filmagem de um longa-metragem, E,~zlngún, dedicado ao culto cm ltaparica. 

63 



r-· 
r· 
~ .• 

;\ lunçio dos espíritos ancestrais parece ser essencialmente 
dl' regulamentar as relações entre os membros do grupo forma­
do por seus descendentes, dando-lhes orientação moral e religi­
osa, julgando às veze~ as contendas. Os ligun voltam à terra 
para beneficiar a comunidade com sua experiência e sabedoria. 

O dogma afirma que os Manes aparecem, eles próprios, 
debaixo das roupagens preparadas, ou seja, se manifestam di­
retamente atrás das máscaras, ao passo que os orixás ~e encar­
nam em indivíduos específicos. Parece que, nesse ponto, fica 
nítido o caráter de despersonalização da morte. O Egzm se re­
conhece pelas vestes, comunica-se por voz cavernosa, ou de 
falsete, dança cm meio à comunidade, mas à distância. Há pe­
rigo de vida em tocá-lo, a tal ponto que categoria específica de 
sacerdotes tem o encargo de manter os vivos afastados, con­
servados à distância por varas consagradas. A morte é algo ter­
rível, longínquo, intocável. Nela, a individualidade desapare­
ce. O culto dos orixás, pelo contrário, manifesta-se por meio 
de indivíduos específicos, cuja cabeça tem dono, mas perma­
nece sendo a sua cabeça, sempre homenageada como tal. I nd i­
viduação e despersonalização são vividas como partes de ritu­
ais diferentes. Mas são complementares, duas faces da mesma 
realidade. A morte é necessária à vida, a comunidade precisa 
dos ancestrais, os orixás precisam da comunidade, para que se 
estabeleça e se mantenha a corrente de energia que assegura a 
continuidade do vir a ser, axé. 

A força 

Axé é a força mágico-sagrada, a energia que flui entre to­
dos os seres, todos os componentes da natureza. Ao designar 
aquilo que, no mundo, é significativo e poderoso, a religião 
aponta para seres e objetos que mais força possuem. A intensi­
dade dessa energia varia. Pode aumentar ou diminuir. Como 
tudo no mundo, é sujeita à erosão do tempo. Os ritos objeti­
vam adquirir, manter, transferir e aumentar a força. Pode-se 
dizer que a essência dos rituais é precisamente a fixação e o de­
senvolvimento do axé. 
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Por exemplo, no jargão próprio dos terreiros, jargão esse 
que vamos ter de usar de vez em quando, fundar um templo 
diz-se "plantar o axé". Em escavação praticada no solo do bar­
racão são enterrados objetos, substâncias animais e vegetais, que 
vão fixar a força sagrada no próprio chão do templo. Qual se­
mente, o axé vai crescer e desenvolver-se, graças aos sacrifícios, 
;\s festas, à participação constante dos deuses e dos homens. 

O princípio do axé, a quintessência da energia que se en­
contra na natureza, é obtida a partir de uma química específi­
ca8. Os elementos fundamentais são tirados de fontes mine­
rais, vegetais e animais. Conforme J.E. dos Santos (1976), tais 
elementos obedeceriam a uma simbólica precisa, ligada ao sig­
nificado das cores vermelha, branca e preta. 

O elemento vermelho está presente no sangue dos animais 
sacrificados, dos homens e das mulheres. O "sangue" vegetal é 
fornecido pelo azeite de dendê (amarelo e cor-de-abóbora são 
considerados como variedades de vermelho); também o mel 
de abelhas, pelo mesmo motivo; e, sobretudo, um pó verme­
lho, ossum, extraído do urucum. Os metais portadores desse 
poder são evidentemente cobre, latão, bronze e ouro. 

O elemento branco encontra-se nas secreções do corpo, 
esperma, leite, saliva, e também no plasma do caracol comes­
tível (igbin), que constitui a alimentação favorita de Oxalá. 
Quanto ao branco de origem vegetal, está presente na seiva 
das árvores, e nos derivados alcoólicos (oti); está contido tam­
bém na manteiga vegetal (ori), na noz-de-cola branca (obi), no 
algodão, no inhame, na farinha de mandioca. Os metais que 
correspondem ao elemento são prata, chumbo, estanho. Um 
dos componentes mais destacados é o giz (efun), que marca os 
noviços durante a iniciação. A água, por fim, é o próprio "san­
gue" branco. 

Quanto ao elemento preto, é tirado das cinzas dos animais 
sacrificados e calcinados. Todos os sucos vegetais escuros en-

8. Essa química lembra por demais a alquimia, e a tentação é grande de citar a T,lÍJUla 
Smaragdina para falar do axé, "a força grande de toda Força". 
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t r;1111 nessa categoria, pois o verde é considerado como uma 
variedade da cor preta. O azul também, por isso o índigo (ilu) 
é o representante típico do componente preto no mundo ve­
getal. Entre os minerais, carvão e ferro são portadores do ele­
mento preto, e a terra, da mesma forma. 

"Tudo o que existe, para poder realizar-se, deve receber 
à,1·e, as três categorias de elementos do branco, do vermelho e 
do preto que, em combinações particulares, conferem signifi­
cado funcional às unidades que compôem o sistema" (SANTOS, 
].E., 1976: 42). 

Cada combinação faz-se de modo único, pois corresponde 
à especificidade da situação concreta, e à originalidade de 
cada indivíduo em questão. Apenas o oráculo poderá indicar 
como se deve fazer a mistura dos elementos, quais os compo­
nentes a serem utilizados e em que proporções. 

Tal alquimia, além de complexa, é perigosa, pelos poderes 
que entram em ação. Sacerdotes antigos, de grande sabedoria, 
podem manipular essas forças, mas somente após consultar o 
oráculo. Todas as etapas da iniciação consistem em absorção 
de axé, cada vez mais intensa. A força sagrada não é recebida 
apenas pela química que descrevemos. A própria transmissão 
do saber iniciático é, por si só, considerada como troca de axé. 

É por isso que só pode ser realizada oralmente. Quando a 
sacerdotisa fala ao postulante, seu hálito lhe transmite axé. O 
conteúdo das informações é sem dúvida relevante, mas a inte­
ração entre duas pessoas concretas também é. O intercâmbio 
não se produz em nível intelectual apenas. É toda a situação, 
um momento existencial específico, que se condensa e se ex­
pressa na transmissão. 

Falar em transmissão oral é um tanto inadequado. O con­
ceito parece por demais limitado. A transmissão do saber ini­
ciático faz-se por meio do canto, dos gestos, da dança, da per­
cussão dos instrumentos, do ritmo, da entonação de certas pa­
lavras, da emoção que o som exprime. 

"Recebe-se o à,ff das mãos e do hálito dos mais antigos, de 
pessoa a pessoa, numa relação interpessoal dinâmica e viva. 
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Recebe-se através do corpo e em todos os níveis da personali­
dade, atingindo os planos mais profundos pelo sangue, os fru­
tos, as ervas, as oferendas rituais, e as palavras pronunciadas" 
(SANTOS, J.E., 1976: 46). Quando a sacerdotisa deseja au­
mentar a força das palavras, mastiga especiarias que lhe refor­
çam o poder. 

Além disso, não se pode dissociar palavras e textos rituais 
da dinâmica dos gestos que os acompanham. É por esse moti­
vo que não existem textos escritos. O escrito perde a força, 
seu significado dilui-se, pois ele se transforma em coleção de 
símbolos abstratos, alijados do contexto existencial. 

São os membros mais velhos do grupo que conservam os 
textos sagrados na memória. Houis (1971) mostrou claramen­
te que as civilizaçôes da oralidade colocam o problema especí­
fico da memorização. Os mais velhos são verdadeiros arqui­
vos vivos. Conferem uma força da idade avançada e do alto 
posto que ocupam na comunidade. 

Além das cantigas que acompanham os rituais, os textos 
sagrados são, em sua maioria, o enunciado dos mitos associa­
dos a cada uma das configuraçôes do oráculo. Quase todos os 
mitos que relataremos aqui são ligados aos temas oraculares. 
Quando resumidos (e será este o caso), perdem todo o valor 
sagrado, para substituir apenas como informaçôes. 

Assim é que D.M. dos Santos pôde contar, em três livros 
citados no capítulo precedente, muitas estórias tiradas dos tex­
tos oraculares. Separados do contexto, são simples contos. 

No início da pesquisa, causava-me certo espanto verificar 
que tantos mitos que as sacerdotisas não devem contar, tantos 
nomes que é proibido pronunciar, fossem transcritos, com to­
das as palavras, em muitos livros que não eram nada sagrados, 
como os dos antropólogos. Levei certo tempo para, acostu­
mando-me aos poucos com os valores nagô, compreender que 
não havia nisso a menor contradição. 

A forma pela qual devolvemos os mitos é de tal maneira 
afastada do contexto que perdem o significado sagrado. Sem a 
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d;11h,;a, nem os cantos, nem a vida presente de toda a comuni­
d;1de, os símbolos não são mais poderosos, nem perigosos. Não 
s:lo mais reais. 

O ritmo, conforme escreveu L.S. Senghor, "é arquitetura 
do ser, dinamismo interno que lhe dá forma, pura expressão 
da força vital[ ... ]. É o ritmo que dá à Palavra sua plenitude efi­
caz, que a transforma em Verbo" (apud HOUIS, 1971: 63 ). 

Sem o ritmo nem a presença da comunidade viva, o Verbo 
torna-se lenda. Lenda quer dizer, etimologicamente, "aquilo 
que deve ser lido", não mais proferido. 

É preciso, portanto, insistir na necessidade de sempre le­
var em conta a totalidade do comportamento ritual. O signifi­
cado de cada rito só pode ser apreendido em relação com essa 
totalidade. É ainda freqüente privilegiar-se determinados 
comportamentos, ou certos aspectos do culto. Assim é que 
todo o candomblé foi amiúde interpretado em função da pos­
sessão pelos orixás. Do mesmo modo, falou-se muito nos sa­
crifícios sangrentos, e pouco na cozinha sagrada. Antes dos 
trabalhos de J.E. e D.M. dos Santos, dava-se pouca importân­
cia às cores simbólicas e ao preparo dos objetos do culto. 

Quando se descreve o conjunto dos ritos e dos comporta­
mentos litúrgicos como vasta rede de distribuição e armazena­
mento da força sagrada, passa-se contudo a compreender que 
qualquer modificação, por mínima que seja, afeta a totalidade 
do sistema, e que, portanto, cada elemento só pode ser apre­
endido em função do conjunto. 

Cada vez que novos membros recebem a força sagrada na 
iniciação, aumenta o potencial energético de toda a comuni­
dade. O templo cresce, fortifica-se, tornando-se cada vez mais 
poderoso, e, por conseguinte, confere mais axé a seus mem­
bros que, em troca, vão, pela sua própria força, amplificar o 
potencial de energia sagrada do terreiro. 

A força do templo, como vimos, vem primeiro das funda­
ções, em que provavelmente estão presentes os elementos 
branco, vermelho e preto. Não é por acaso que tudo aquilo 

que tem mais valor sagrado, e de que não se deve falar, é dito 
ser "de fundamento". O alicerce essencial do terreiro reside 
no seu próprio axé. A essa força fundamental vem acrescen­
tar-se a dos deuses que nele são venerados. 

A força dos deuses 

Ao que parece, o culto não comporta estátuas, nem repre­
sentações antropomorfas. O que se venera é a pedra (otá) de 
cada divindade, conservada em recipiente apropriado. A pe­
dra consagrada não é símbolo, nem representação da divinda­
de. É o próprio orixá9

• 

Recebe comida, e, conforme a divindade, é regada em azei­
te-de-dendê, água, mel, sangue ou qualquer outro líquido que 
lhe corresponda. Cabe às sacerdotisas cuidar que jamais falte o 
líquido prescrito, que é renovado semanalmente, no dia consa­
grado ao orixá. Nesse dia, procede-se a uma limpeza ritual dos 
altares (ossé) e a comida predileta do deus é-lhe oferecida. 

Descreveremos mais adiante os pratos específicos de cada 
orixá. Basta assinalar agora que toda a culinária baiana, tão sa­
borosa e tão rica, é basicamente comida de santo. R. Lody 
(1979), em livro delicioso (em vários sentidos), mostrou que 
Santo também come 10

• Os orixás alimentam-se de duas manei­
ras, de partes dos animais sacrificados, e dos pratos, em que 
todos os temperos obedecem a preceitos específicos. Pode-se 
supor que, talvez, a culinária baiana tenha conservado o re­
quinte e os sabores, ao longo do tempo, por serem os procedi­
mentos ligados a ritos rigorosos. 

9. "O Santo, ou orisa, é a própria pedra, onde, como dizia uma negra, o Santo está 
encantado" (NINA RODRIGUES, 1900: 29). 

1 O. Acrescentaríamos que come muito bem. Quem nunca viu a mesa posta frente a 
Oxum no dia de sua grande festa não sabe o que é culinária baiana. Não tenho 
pejo em confessar que a participação no banquete dos deuses é para mim algo 
rnuito atraente. Bastidc, ao escrever u1n pequeno ensaio sohre a ''cozinha dos 
deuses", compartilha desse entusiasmo: "Ir a candomblé para comer bem é hu­
mano, pois os pratos são táo suculentos!" ( 1952: 21 ). 
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Além da refeição semanal, os deuses recebem um ou mais 
banquetes anuais, de acordo com suas grandes festas. Nos ter­
reiros tradicionais são verdadeiros ciclos festivos. A essas cele­
brações anuais, acrescentam-se as "obrigações" que cada sa­
cerdotisa deve oferecer ao dono de sua cabeça, um ano, três 
anos e sete anos depois da iniciação. 

A força dos deuses não se alimenta apenas das comidas 
consagradas. Todos os ritos em que estão presentes, iniciação, 
adivinhação, e, particularmente, as cerimônias em que dan­
çam, captam e distribuem o axé. Pois os deuses também preci­
sam dos homens. Necessitam manifestar-se na realidade viva 
da comunidade. 

A chegada ritual dos orixás em meio à festa apresenta um 
caráter espetacular. "Ópera fabulosa'', conforme disse Basti­
de, é a representação dramática da história dos deuses, que 
transporta a vida da comunidade no plano mítico. Qualquer 
que seja o templo, a cerimônia segue um roteiro mais ou me­
nos constante. 

O culto público é precedido de diversos ritos restritos aos 
iniciados. Quando a data da festa se aproxima, é preciso con­
sultar o oráculo, para saber quais as oferendas mais propícias, 
que folhas deverão ser colhidas e trituradas, que animais serão 
oferecidos sem sacrifício. 

É necessário também, em cerimônia extremamente fecha­
da, informar os antepassados da iminência da festa, e pedir seu 
apoio para o êxito da cerimônia. 

Passa-se então aos preparativos. Os membros da comu­
nidade cujo dono da cabeça será festejado nesse dia subme­
tem-se ao rito do hori ("oferecer um sacrifício à cabeça") que 
será descrito mais adiante. Na véspera da festa, procede-se à 
limpeza ritual (ossé) dos altares. 

No dia da festa, é geralmente de manhã que se faz a "ma­
tança", ou seja, o sacrifício dos animais. Conforme a divinda­
de, são ofertados animais de duas ou quatro patas. O sacrifica­
dor (axogum) é um sacerdote iniciado para esse fim específico, 
mediante ritos que lhe conferem a "mão de faca". 
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Assistem à matança o corpo dos altos dignitários do tem­
plo, e as sacerdotisas mais graduadas, assim como a mãe-de­
santo 11

• Para simplificar a exposição, falaremos aqui de mãe (e 
não de pai)-de-santo, e de sacerdotisas em vez de sacerdotes, 
por ser a presença feminina bem mais significativa, nos tem­
plos tradicionais, do que a masculina. 

Antes do sacrifício, pede-se o apoio de Exu. Como será 
mostrado mais adiante, Exu é o próprio princípio da comunica­
ção e da transformação. É ele quem faz passar o axé em todos 
os elementos do sistema. Nada se realiza sem sua participação. 
É preciso honrá-lo antes de qualquer um dos deuses, e pedir-lhe 
a autorização antes de iniciar qualquer coisa que seja. 

O sacrificador verte um pouco de água no chão, recriando 
o lodo do estado caótico que precedeu a criação do mundo, 
invocando em seguida todos os orixás. 

Dirige-se à divindade à qual se destin;:i a oferenda, pergun­
tando se vai aceitá-la. A resposta é dada pelo oráculo das nozes 
de cola (ohi). Se for afirmativa, o sacrificador prossegue. 

As pessoas presentes tocam com a mão o chão, a própria ca­
beça, e por fim a cabeça do animal de quatro patas a ser sacrifi­
cado em primeiro lugar. Tocar o chão é geralmente sinal deres­
peito frente ao sagrado. Tocar a própria cabeça, e em seguida a 
do animal, é transferir qualidades e poderes. O animal passa a 
representar toda a comunidade e vai ser sacrificado em seu lu­
gar12. Por isso, a última pessoa a tocar-lhe a cabeça é a mãe­
de-santo, que representa a totalidade da comunidade. Expressa 
os votos de todos, que o animal levará para o orixá. 

O sacrificador degola a vítima de um só golpe. O sangue 
deverá primeiro regar a terra. O resto é recolhido numa cuia, 

l L A exposição que segue sintetiza dados dos autores e particularmente J.E. dos San· 
tos, 1976, e descri~·ões de informantes, já que, por motivos óbvios, jamais assisti 
pessoalmente à matança. 

12. O preceito requer que o animal, por exemplo, um carneiro, aceite voluntari;:irnen· 
te o sacrifício. Dão-lhe folhas para comer. Se as aceita, é sinal de aquiescência. A 
mais elementar prudência recomenda que se deixe o animal jejuar de véspera. 
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,., diluído em água, será vertido nas pedras sagradas. Algumas 
gotas de sangue marcarão também a testa dos oficiantes. 

A cabeça da vítim;i é apresentada sucessivamente aos qua­
tro pontos cardeais e, em seguida, depositada ao pé do altar. 
Os animais de duas patas, galos, galinhas, galinhas-d'angola, 
pombos, são sacrificados depois e suas cabeças colocadas em 
volta da do quadrúpede, assim como grande quantidade de 
plumas. Ao terminar a matança, o axogun declara que o sacri­
ficador não foi ele, foi o próprio orixá. 

As demais partes dos animais serão levadas para a cozinha, 
para serem utilizadas na confecção das comidas de preceito. 
Tais comidas ainda serão oferecidas ao orixá antes de iniciar­
se a celebração pública. 

As festas costumam começar depois do pôr-do-sol. Antes 
ainda, procede-se ao padê (reunião), rito indispensável, já que 
é destinado a Exu. 

No chão do templo, no lugar onde foram assentadas as 
funções sagradas, quando se "plantou o axé", duas sacerdoti­
sas depositam um prato cheio de farofa de dendê, e uma quar­
tinha d'água (elementos branco e vermelho). Exu é invocado 
em cantigas sucessivas, que falam do seu papel de protetor da 
casa, de mensageiro, de portador de oferendas. No fim das 
cantigas, a sacerdotisa mais velha (dagã) pega as oferendas, e 
sai correndo para depositá-las lá fora, geralmente em encruzi­
lhada vizinha do templo, para que Exu as receba. 

Os deuses podem chegar à terra, dançar em meio ao seu 
povo. As sacerdotisas formam a roda. Ressoam os atabaques. 

Os tambores são personagens importantes na vida do can­
domblé. São considerados como seres vivos. São iniciados, e, 
periodicamente, recebem alimentos para reforçar o seu axé. 
Cada um deles é filho de um orixá, como os fiéis. Nos dias de 
festa, é cingido por uma echarpe (ojá), nas cores do seu orixá 
patrono. No barracão, os atabaques estão bem em evidência, 
no lugar de honra. Quando visitantes penetram no barracão, 
em dia de cerimônia, vão primeiro saudá-los, antes mesmo de 
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inclinar-se frente à mãe-de-santo. Do mesmo modo, os pró­
prios orixás, ao manifestar-se, vão reverenciá-los. 

São três os atabaques, do menor ao maior, rum, rumpi e lê. 
O tamanho pode variar, de um metro a um metro e meio para 
rum, e no máximo 50cm no caso de lê. São apoiados vertical­
mente e a percussão é feita com varetas de goiabeira (oguida­
vi). Na noite que precede a festa, as mesmas são colocadas no 
altar do deus ao qual pertence o atabaque. Os músicos rece­
bem iniciação específica, pois sua responsabilidade é grande. 
f~ o som dos tambores que chama os deuses. Cada orixá tem 
seus "toques" específicos, aos quais responde. As cantigas en­
toadas pela assembléia são variações melódicas sobre temas e 
rítmicos próprios a cada divindade. Mas somente os ataba­
ques têm o poder de fazer os deuses "baixarem" 13

• 

Via de regra, costuma-se cantar um mínimo de três canti­
gas para cada orixá. Se, passado algum tempo, nenhum dos 
deuses se manifesta, pode acontecer que seja então executado 
o toque adarrum, extremamente violento e rápido, que possui 
propriedade de fazer baixar todos os orixás de uma vez. 

Os atabaques são ajudados em sua tarefa pelas sinetas 
(adjá) que a mãe-de-santo sacode no ouvido da "filha" que 
não consegue cair no transe. Agita-se também aguê, cabaça co­
berta com uma rede trançada com sementes de lágrimas de 
Nossa Senhora, e se toca agogô, campainha de metal. 

Não há ordem imutável para chamar os deuses. No entan­
to, sempre se começa por Exu e Ogun, e aG1ba-se cm Oxalá. 

A ordem pela qual serão apresentadas as divindades, no 
próximo capítulo, corresponde a uma das seqüências mais fre­
qüentes de se observar: Exu (transformação), Ogum, Oxossi, 
Ossaim (mato, floresta, plantas), Obaluaê, Oxumaré, Nanã 
(deuses da terra), Xangô, lansã (fogo celeste, trovão e tempes­
tade), Oxum, Iemanjá, Oxalá (deuses da água). 

13. Nina Rodrigues e J'vlanuel Querino relatam que a i111port,1çilo de certo tambor afri­
cano teria sido proibida na Bahia, porque sua voz excirava °'escravos a rebelar-se. 
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J\ possessão pelos deuses tem sido freqüentemente descri­
ta, por atrair primeiro a atenção dos observadores. Choca­
vam-se, mas eram fascinados. Mesmo sabendo dos preconcei­
tos de tantos autores, fica hoje difícil entender como puderam 
descrever as cerimônias sob forma de orgias abomináveis, e 
apresentar a possessão como comportamento de algo pitiáti­
co, quiçá epilético. 

As festas às quais venho assistindo há tantos anos sempre 
me deram, pelo contrário, impressão de algo extremamente 
controlado, e cuidadosamente organizado. 

Ao ritmo dos atabaques, vê-se de repente uma sacerdotisa 
vacilar, fechar os olhos, oscilar feito pêndulo, com movimen­
tos espasmódicos do corpo todo. A mãe-de-santo fica próxi­
ma e comanda a situação. Modera os espasmos de uma "fi­
lha", agita o adjá no ouvido de outra, dirige a atuação das acó­
litas (ekedi) que vão ajudar a possuída a levá-la para o "quarto 
do santo". A mãe-de-santo faz-se presente em todas as mani­
festaçôes dos deuses e controla o comportamento de suas "fi­
lhas". Cuida de manter a organização do conjunto, de tal ma­
neira que os deuses, finalmente incorporados e revestidos dos 
seus paramentos, possam dançar em meio aos fiéis, expressan­
do cada um a coreografia que lhe é própria. 

A sumo-sacerdotisa pode frear ou estimar a intensidade 
dos movimentos, ordenando até mesmo as figuras de dança, 
mas não determina a possessão cm si. Não há possessão volun­
tária. Nem a filha do deus, nem a mãe-de-santo, tem condi­
çôes de obrigar o orixá a manifestar-se. É o deus quem manda, 
quando quer e como quer. O papel de suma sacerdotisa é asse­
gurar a representação institucional da divindade, enquanto a 
iniciada deve emprestar o corpo ao senhor de sua cabeça. 

Ninguém até hoje conseguiu explicar o que aconteceu re­
almente no "estado de santo". Gisele Cossard-Binon, fi­
lha-de-santo do falecido Joãozinho da Goméia, famoso sacer­
dote de candomblé angola, fala em condicionamento. Haveria 
treinamento progressivo, durante o progresso iniciatório: "A 
iniciação tem por objetivo condicionar a pessoa escolhida -
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em geral uma mulher - de modo que ela entre em transe no 
momento desejado e em circunstâncias precisas e muito con­
troladas. Por ocasião da reclusão, treinamentos metódicos es­
tabelecem condicionamentos que são desencadeados por um 
certo número de sensações definidas" (COSSARD-BINON, 
1981: 129). Herskovits já havia, outrora, adiantado a hipó­
tese de condicionamento. No entanto, pareceu-nos que esse 
tipo de explicação nada esclarece. Não há dúvida de que con­
dicionamentos sociais mais amplos e aprendizagem específica 
de sinais e de comportamentos desempenham importante pa­
pel no "estado de santo". Mas o fenômeno religioso e existen­
cial ultrapassa amplamente esse aspecto. 

O campo do sagrado é um espaço peculiar da vivência hu­
mana. Por que reduzi-lo a um conjunto de leis mecânicas? 
Nem a interpretação em termo de descarga psicodramática de 
tensões (BASTIDE, 1956) nem a explicação pelo condiciona­
mento dão conta da especificidade da experiência religiosa. O 
estado atual das pesquisas sobre o candomblé não nos habilita 
a compreender o que acontece no transe. Ocorre que os gru­
pos culturais que propõem tais modelos de explicação psico­
lógica são os mesmos que, escolhendo um caminho do racio­
nalismo, por isso mesmo excluem a tentativa de compreender 
o que a possessão significa dentro do grupo cultural que acre­
dita cm sua realidade. Achamos mais correto, por enquanto, 
"suspender nosso julgamento'', tal como propunha Oesterreich 
no fim do estudo sobre os "Possuídos" 14

• 

As sacerdotisas não sabem dizer o que acontece no transe: 
o corpo treme todo, a cabeça gira, tem-se a impressão de estar 
à beira de um grande fosso escuro. Depois, a inconsciência. 

Verger afirma que uma das dificuldades que impedem de 
fotografar sacerdotisas em "estado de santo" é a repugnância 
que os responsáveis pelo culto sentem ao pensar que uma Iya­
wo poderia ver "o outro" (1954: 171). 

14. OESTERRE!CH, T.K., l.es possédés, Paris, Payot, 1927. 
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;\ inconsciência é, portanto, um dos requisitos para o apa­
recimento desse Outro profundo. Nesse sentido, a alteridade, 
embora institucionalmente integrada, continua sendo estranhe­
za, o que parece fechar o acesso à penetração do fenômeno. 

Nina Rodrigues (1900) concluíra que o transe era uma es­
pécie de estado sonambúlico provocado, e resolveu, certo dia, 
tentar uma experiência bastante original. Trouxe ao consultó­
rio uma filha de Oxalá. Pela hipnose, convenceu-a de que se en­
contrava em meio a uma cerimônia, no terreiro. Aceita a suges­
tão, Oxalá se manifestou. Quando Nina Rodrigues, contudo, 
tentou persuadi-lo de que havia atabaques batendo para ele dan­
çar, Oxalá recusou, afirmando que não estavam em situação 
aproximada. Nina Rodrigues não consegue chegar a uma expli­
cação satisfatória, e, prudentemente, abstém-se de concluir. Pa­
rece que o quadro institucional e social se afirma como mais de­
cisivo do que fatores circunstanciais e individuais. 

No templo, o orixá dança ao chegar. Logo mais, é conduzi­
do para um quarto afastado, onde será revestido dos parâme­
tros litúrgicos. Nas casas mais pobres receberá apenas uma 
echarpe com suas cores favoritas, e um emblema, espada ou le­
que conforme o orixá. Nos grandes terreiros tradicionais, apre­
sentam-se suntuosamente paramentado. Volta para o barracão, 
e dança. "Não são mais costureirinhas, cozinheiras, lavadeiras 
que rodopiam ao som dos tambores nas noites baianas; eis 
Omulu recoberto de palha, Xangô vestido de vermelho e bran­
co, lemanjá penteando seus cabelos de alga. Os rostos se meta­
morfosearam em máscaras, perderam as rugas do trabalho coti­
diano, desaparecidos os estigmas dessa vida de todos os dias, 
feita de preocupações e de miséria: Ogun guerreiro brilha no 
jogo da cólera, Oxum é toda feita de volúpia carnal. Por um 
momento, confundiram-se Brasil e África; aboliu-se o oceano, 
apagou-se o tempo da escravidão" (BASTIDE, 1978: 26). 

Os deuses dançam, saúdam-se, recebem as homenagens 
dos presentes. Às vezes cumprimentam alguns fiéis, que abra­
çam longamente. Curvam-se frente à sumo-sacerdotisa, que, 
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conforme a etimologia da palavra Iyalorixá (a mãe que possui, 
ou que faz, o deus) é mãe de todos. É soberana em seu terreiro, 

e até mesmo os deuses se prosternam a sua frente. 

A festa prolonga-se noite adentro. A dança dos orixás con­
sagra a alegria de todos, pois o nome da celebração é xiré, fes-

ta, regozqo. 
Termina com cantigas, entoadas seguindo a ordem invers~ 

de chamada dos orixás, começando dessa vez com Oxalá. A 
medida que ouvem as cantigas de partida (aunló), os orixás vão 
se retirando, e a sumo-sacerdotisa declara a festa encerrada. 

Conforme a obrigação do dia, pode ser que, no decorrer da 
festa, os presentes tenham sido chamados a participar do ban­
quete dos deuses. Em todo caso, é de uso oferecer aos participan­
tes, no final da função, uma lauta refeição de comida profana

15

• 

Acabou a festa. Daqui a algum tempo, haverá outra obriga­
ção, para outro orixá. Mais uma vez o oráculo será consultado, 
Exu, requisitado, e as oferendas voltarão a guarnecer o pé dos 
altares. Os deuses retornam para dançar em meio ao seu povo, 
renovando e redistribuindo a energia espiritual da comunidade. 

O axé não é, contudo, privilégio dos deuses. Os homens po­
dem adquiri-lo, já que todos os graus de acesso ao templo consti­
tuem cerimônias da absorção e distribuição da força sagrada. 

A força dos homens 

Ao que parece, o primeiro grau de participação é a "lava­
gem de contas". As pessoas que freqüentam o terreiro sabem, 
via de regra, quem é o dono de sua cabeça. Mais dia menos dia, 
tiveram de consultar o oráculo, que o identificou, esclarecendo 
as obrigações correspondentes. A obrigação mínima, por assim 
dizer, é o uso do colar de contas próprio de cada orixá. Tais co­
lares (ou "guias") podem ser comprados nas lojas do cornércio 

15. A comida profana é chamada geralmente de "comida de lmmco", ou "comida 
seca" (porque não entra nela a carne dos anirn;iis sacrificados), enquanto os a\1-

mentos sagrados são designados por "comida de santo". 
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('"pt·cializado, mas não possuem valor religioso algum antes da 
consagração, ou seja, antes de serem "lavados". 

/\ "lavagem" consi'lte essencialmente em estabelecer um 
vínculo concreto entre o deus, o indivíduo e as contas. Para 
tanto, o colar será consagrado junto com a pedra do orixá. 
Ambos receberão o sangue dos animais sacrificados, o banho 
de folhas, a lavação com água cristalina. Reencontramos aqui 
os três elementos fundamentais: vermelho (sangue), preto 
(suco das folhas) e branco (água). 

A cabeça da pessoa a quem se destina o colar será também 
lavada nas mesmas águas. A ligação mágica entre cabeça, colar 
e orixá fica assim assentada, mediante a transmissão da força 
sagrada de um para outro. 

O colar será conservado pelo possuidor, dentro de recipi­
ente próprio, e, nos dias de obrigação, será usado em volta do 
pescoço. Se por acaso o perder, e outra pessoa vier usá-lo, 
nada acontecerá ao novo portador. Simplesmente, o colar não 
terá nenhum valor mágico, nenhuma força para quem o usar. 

O colar tem valor para o possuidor apenas, pois somente 
este participou da cerimônia de vinculação sagrada da pedra e 
das contas. 

Do mesmo modo, a lavagem das contas estabeleceu, obvia­
mente, uma ligação específica entre o fiel e o terreiro. O pos­
suidor do colar terá de sujeitar-se a certas obrigações e respei­
tar certas proibições. Todos os graus da iniciação correspon­
dem a um aumento progressivo de deveres e interdiçôes. Se o 
fiel esquecer disso, pior para ele. Ao desobedecer às exigências 
de sua natureza profunda, sem lembrar a substância a partir da 
qual foi constituída sua cabeça, tornar-se-á inimigo de si pró­
prio. E as conseqüências poderão ser catastróficas. 

A força sagrada do colar desgasta-se com o tempo. f~ pre­
ciso renová-la, por meio de "lavagens" periódicas. O oráculo 
dirá quando isso será necessário. 

A segunda etapa do engajamento na vida religiosa é o bori, 
ao qual já aludimos. Bori vem do iorubá bó, oferecer um sacri-
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fício, e de ori, cabeça. É geralmente traduzido por "venerar a 
cabeça", embora, a nosso ver, essa tradução perca a referência 
essencial ao sacrifício 16

• Mas, no jargão próprio dos terreiros, 
diz-se, mais prosaicamente, "dar de comer à cabeça". De fato, 
a cabeça "come", já que os orixás também "comem" os ani­
mais sacrificados. 

Encontram-se descrições de bori cm Querino (1955), mas 
é Verger (1981) quem nos fornece o relato mais pormenori­
zado da cerimônia. Importa em ritual mais demorado e mais 
complexo que a lavagem das contas, que aliás inclui. É preciso 
assinalar, na verdade, que, em nossa observação, parece mais 
freqüente fazer-se o bori diretamente, em vez de restringir-se à 
simples lavagem do colar. 

Na véspera do dia consagrado ao orixá dono da cabeça 
que vai receber o sacrifício, o postulante se recolhe. Vestido de 
branco, sentado em cima de esteira recoberta por paus bran­
cos, é rodeado pelas oferendas, que variam conforme o orixá e 
conforme as instruçôes dadas pelo oráculo: água, azeite de 
dendê, mel, sal, obi, acarajé, acaçá, dinheiro, galinha-d' angola 
e pombos, no caso descrito por Verger. 

Após apresentar as oferendas à cabeça, o oficiante consul­
ta o oráculo da noz-de-cola (obi) para verificar se o sacrifício 
será bem recebido. Em seguida, os animais são sacrificados, 
cuidando-se que o sangue, misturado aos demais líquidos pre­
sentes, numa cuia, molhe também a cabeça do iniciando. "Os 
corpos dos animais sacrificados são levados para a cozinha e 
preparados, com exceção da cabeça e dos pés, os quais, por se 
tratar de oferendas à cabeça, não são cozidos, mas servirão, 
uma vez secos e triturados, para fazer i,s-é, talismãs e trabalhos" 
(VERGER, 1981: 42). Dos alimentos cozidos, o oficiante tira 
pequenas porçôes que coloca na cuia e na cabeça do postulan­
te. Todos comem, logo mais, em "refeição comunitária com a 
cabeça" (VERGER, 1981). 

16. Bascon ( 1980), por exemplo, traduz constanterncnte bó ori por (to) "sacrifice to 
hc,111". 
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Em seguida, o sacerdote saúda a cabeça, pronunciando três 
vezes o nome do iniciando, e todos se retiram. · 

No dia seguinte, procede-se à lavagem das contas, e são 
oferecidos novos sacrii1cios, desta vez, aos orixás. 

A pessoa que se submeteu ao bori já passa a ser considera­
da como abiá, que pode ser traduzido por noviço, noviça. A 
sujeição às autoridades do templo é doravante mais estreita. 
Os deveres e as interdições aumentam, para impedir a dilapi­
dação da força sagrada. 

Com efeito, nas ex1gencias rituais não têm por objetivo 
garantir o poder absoluto da sumo-sacerdotisa. São, antes, 
precauções que visam proteger a noviça, pois a energia sagra­
da é, por natureza, perigosa. Ninguém pode expor-se impu­
nemente. Os ritos profiláticos, portanto, garantem que o axé 
não será desperdiçado. 

Tanto é que a pessoa que deu de comer à cabeça, pela pri­
meira vez, tem de consultar o oráculo para saber se pode sair 
do templo. Conforme a resposta, sairá logo, mas deved ob­
servar interditos alimentares e sexuais em casa, por três dias, 
ou uma semana, ou mais; ou então terá de permanecer reclusa 
no templo, por um prazo estipulado. 

Sua cabeça, sede da individualidade, absorveu parte da 
energia sagrada que alimenta o sistema total. Por isso, tem de 
ser resguardada. Qualquer dilapidação do axé afetaria a totali­
dade da comunidade. 

O bori será constantemente repetido por todos aqueles que 
se submeteram à iniciação, até mesmo os altos dignitários e sa­
cerdotisas. Já vimos que o bori é dado por todos os sacerdotes e 
sacerdotisas, antes de cada festa. Deve ser, portanto, considera­
do como cerimônia de regeneração periódica do axé. 

A terceira etppa de participação religiosa é a iniciação pro­
priamente dita. E raro que esse passo seja dado, deliberadamen­
te, pela simples motivação individual de "fazer o santo". Como o 
estudo de casos mostrará mais adiante, é o deus que exige mais 
uma sacerdotisa. Informa a noviça de várias maneiras, dando di­
versos sinais que serão interpretados pela mãe-de-santo. 
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São raros os casos em que uma pessoa que não tem maio­
res ligações com candomblé venha a cair no transe em meio a 
uma cerimônia, sem mais nem menos. Mais freqüentemente é 
ver um fiel já pertencente à religião nagô passar por uma série 
de dificuldades em sua vida, doença, acidentes, perda de em­
prego, etc., e chegar à conclusão de que o infortúnio tem cau­
sas mágico-religiosas. Ao consultar o oráculo, a resposta pode 
confirmar essa impressão, dizendo que o orixá quer sua sacer­
dotisa. Ou, como se diz no jargão próprio, "o santo quer ser 
raspado". Se a mãe-de-santo julgar o momento oportuno, se a 
noviça se encontrar em condições de levar adiante a iniciação, 
marcar-se-à, então, o início do processo. 

As condições de que falamos aqui não são apenas pessoais, 
dizem respeito também à disponibilidade pecuniária, pois "fa­
zer o santo" sai caro. 

O leitor terá observado quantos animais e quantas oferen­
das diversas são necessárias a cada momento. Toda a comuni­
dade tem de participar nos gastos. No caso de iniciação, os sa­
crifícios são múltiplos, o empenho da mãe-de-santo e das sa­
cerdotisas mais graduadas é constante, o tempo de internação 
relativamente longo (implicando ausentar-se do emprego). 
Além do mais, cada noviça tem de preparar o enxoval, costu­
rar as roupas próprias do seu orixá, mandar fazer os emblemas 
e os diversos colares que usará. Todas fazem questão de hon­
rar seu orixá com os paramentos mais ricos, as mais finas ren­
das. Muitas vezes, faz-se primeiro o bori, em vez da iniciação, 
para apaziguar o orixá, mas ele acaba exigindo a consagração 
da noviça de tal maneira 17

, que não é mais possível procrasti­
nar a entrada na "camarinha". 

Costuma-se juntar várias noviças para fazer a iniciação em 
grupo, que se chama então "barco de iaô", composto por um 
número que vai, no Rio, de duas a cinco ou seis postulantes 18 . 

17. No último capítulo, scriio encontrados vârim exemplos dessa barganha com o ori­
:d, cm que o mesmo acaba sempre vencendo. 

18. As vezes, leva-se muito tempo para reunir um número suficiente de postulantes. 
· No consenso geral, é muito trabalhoso para a mile-de-scmto e suas ajudantes dedi­

car-se às iniciandas. 

81 



(-' 

r 
() que segue aplica-se, portanto, a cada uma das pessoas 

que compôe o "barco". Ao longo da vida, manterão ligação 
cxtrt:mamente estreita, sendo consideradas "irmãs de esteira", 
jj que foram "feitas" juntas. Preferimos falar de noviça, por 
ser a iniciação de mulheres muito mais freqüente, e bem mais 
importante numericamente, do que a dos homens. Hoje cm 
dia, encontramos iaôs do sexo masculino cm todos os tem­
plos, até mesmo os mais tradicionais. Nosso intuito aqui é 
mais de simplificar a exposição. 

A descrição que segue é necessariamente sucinta. Temos 
de apoiar-nos, sobretudo, cm fontes bibliográficas, pois se su­
pôe que as iaós permaneçam inconscientes, sendo impossível, 
portanto, obter informações das sacerdotisas a esse respeito. 
Cossard-Binon ( 198 l ), filha-de-santo, é a única autora a for­
necer dados mais detalhados, mas mesmo assim mantém-se 
reservada acerca dos procedimentos rituais. 

A iniciação não dispensa o bori, muito pelo contrário. O me~­
mo serú realizado ("dado", como se diz) repetidas vezes ao longo 
do processo, para reforçar o poder de cada cabeça, de modo a tor­
nar suportáveis as terríveis transformações que vão ocorrer. 

A entrada da postulante no templo começa com banho na 
fonte consagrada. As roupas da vida profana s5o deixadas de 
lado. Após o banho, a noviça é vestida de branco, cor de Oxa­
L1, símbolo de criaç5o, de começo. Ela penetra em seguida em 
aposento do templo, reservado para esse uso, que chamam de 
"camarinha", ou, em ioruba, roncá, que significa "caminho". 
É lá que passará todo o tempo da iniciação, junto com as com­
panheiras de "barco". 

Observa-se que o nome de "barco" parece expressar apropria­
damente a essência do rito de passagem, que é a iniciação. Tra­
ta-se, com efeito, de encostar em outra margem a vida mística. 

Tal passagem procede por etapas. Cada etapa segue o rotei­
ro já descrito: invocaç5o de Exu, sacrifícios e oferendas aos 
deuses, à cabeça, à pedra. 

A pedra, já presente na cerimônia do bori, toma importãncia 
ainda maior no processo iniciatório. Cada noviça receberá potes 
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contendo respectivamente os símbolos do seu destino pessoal, 
em que Exu e o oráculo desempenharão importante papel. Em 
todos os momentos da iniciação, a consagração desses potes 
acompanharú a transformação da noviça em sacerdotisa. 

Nos intervalos entre as cerimônias, a postulante faz sua 
aprendizagem. Faz tempo que freqüenta o terreiro, conhece 
muitos ritos, mas tem de aprender os preceitos, os comporta­
mentos adequados, as obrigaçôes e as proibições. Muito pou­
ca coisa é-lhe ensinada verbalmente, de maneira ordenada. Na 
verdade, a noviça tem de ir descobrindo, sozinha, aquilo que 
se deve fazer, ou não. Essa aprendizagem continuará, muito 
tempo depois de sair da camarinha. É que, mais uma vez, os 
ensinamentos são, antes de mais nada, troca de axé. É preciso 
não dilapidá-lo. N5o se pode falar à-toa. 

"Depositúria da força divina, (a noviça) deve cuidar de man­
tê-la intacta, evitando tudo aquilo que puder prejudicá-la ou 
quebrú-la [ ... J. É por isso que deve observar um grande número 
de preceitos a ela ensinados pela mãe pequena, mas que ela deve 
aprender, sobretudo, observando as outras, sem nunc,i fazer per­
gzmtas" (COSSARD-BTNON, 1981: 133 - o grifo é nosso). 

No decorrer da iniciação há, portanto, aprendizagem de 
gestos, de posturas, mas sobretudo assimilação implícita, rea­
lizada de modo não-verbal e quase inconsciente dos valores 
sagrados. 

Entre as diversas cerimônias, a "fixaç5o" do deus constitui 
etapa importante. A cabeça da noviça é raspada, daí a expres­
são comum "raspar o santo" para designar a iniciação. Toma 
um banho cm que diversas plantas foram maceradas 19

; certos 
autores pensam que seriam tóxicas, e provocariam a inconsci­
ência da noviça. No alto do crânio, no ponto correspondente 
à localizaç5o da "substãncia de origem divina", é praticada 
uma incisão, abrindo assim a cabeça para a penetração do ori­
xá. Nessa incisão, será colocada um pequeno cone feito de 

19. Segundo os autores, nesse banho cntrarí:un 21 plantas, utilizando-": 16 folhas de 
cada erva. 21 é o nC1mero simbúlíco da transformaç5o (Exu) e l 6, o número do 
destino (Odu) da origem (OxaLí) e dos lrunmalé em ger:il. 
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·.1il1~1.-111u.1:-, com alto poder mágico, oxu, incorporando mais 
I• ,,,_,1 :-,,1grada 110 corpo da noviça. 

f'vLtis tarde, cabeça, OP1bros e braços da postulante serão 
p1111.1dos com pasta de giz (efun), desenhando pontos e traços 
, 1110 simbolismo nos permanece obscuro. Como sabemos, o 
)',li Lr;, parte do "elemento" branco, consagrado a Oxalá; é 
porL111to símbolo de origem, de começo, o que, aliás, corres­
ponde ao sentido etimológico da palavra iniciação, de iniciar, 
, 0111n.;ar. Em outra cerimônia, será pintada com pasta azul (ele-
11w11to preto) e ossum (elemento vermelho), marcando seu 
( orpo nas cores do axé. 

!\pós o ritual de "fixação" do orixá, a noviça passa a cha-
111ar-sc iaô, ou seja, "esposa mais nova" (iyá zuô), o que, daí para 
.1d1;111te, traduziremos como "sacerdotisa". O processo iniciató­
riC> será concluído, mais tarde, com apresentação solene da 
1111va sacerdotisa para a comunidade, no dia de "saída de iaô". 

Essa festa é muito apreciada pelos freqüentadores de ter-
1Ti ros. Em nossa experiência, parece criar uma espécie de liga-
1,)0 entre as iaôs novas e os presentes. É motivo de grande sa-
11~·Jaç<1o poder dizer: "eu estava lá, no dia em que deu o 
Nome"; pois a cerimônia de apresentação pública é ainda uma 
cL1pa da iniciação, marcada pela proclamação, feita pelo pró­
prio deus, na frente de todos, de sua identidade. É antes de 
111;1is nada a festa do orunkó, o dia de dar o nome. 

'fodos estão reunidos no barracão. Chegam as iaôs, curva­
d.1s para frente, dançando com gestos parecidos à dança de 
( haLl. lcJdas são vestidas de branco, tendo na cabeça um tur­
li.1111c, com uma pena vermelha amarrada na testa20

. Aos pou­
' < 1s, os orixás vão-se incorporando, dançam, e são levados de 
volta p;ira o interior do templo. Logo mais reaparecem, já ves-
1 id;1s com roupas nas cores emblemáticas de cada um. Dançam 
(' 110va111cnte se recolhem. Na terceira apresentação, compare­
' ('lll com todos os paramentos litúrgicos, geralmente riquíssi-
111os. O costume requer que uma sacerdotisa antiga, membro 

.'O. '"' "'"'""il1c·:1do simbólico dessa pen;i (ckudid~) nos mitos de Oxum, no capítulo 
',t',!',Ulllll'. 

SI 

de outro terreiro, geralmente uma das visitas mais il11sl1Ts dl's 
se dia, se dirija sucessivamente a cada um dos orix;is incorpo­
rados. Pega o primeiro (seguindo a ordem do xiré, que descre­
vemos acima) pelo braço, dá com ele umas voltas pelo barra­
cão, agitando o adjá. Pede que o orixá diga o seu nome. Por 
duas vezes, este lhe segreda ao ouvido. Na terceira vez, leva o 
orixá de frente aos atabaques e solicita que, desta vez, fale bem 
alto o seu nome, para todos ouvirem. De repente, o deus gira 
sobre si mesmo, pula, e grita o seu nome. Todos aplaudem, 
gritando a saudação ritual. Espocam fogos. Os presentes, co­
movidos e alegres, cumprimentam-se. Mais um deus está par­
ticipando da vida da comunidade. 

Esse ritual é repetido, sucessivamente, para o orixá de 
cada uma das iaôs do "barco". Em muitos terreiros, é a primei­
ra e última vez que fala o orixá, pela boca de sua nova esposa. 

Enuncia seu próprio nome. Daí a importância da cerimô­
nia como consagração da etapa final de individualização da di­
vindade. O nome compõe-se geralmente de duas partes21

, pri­
meiro a denominação genérica do orixá, e depois um adjetivo 
que especifica a ligação entre este e sua filha. Pode-se dar 
como exemplo o nome de santo da ilustre Mãe Aninha, Oba 
biyi, ou seja, "concebida por Xangô". 

O nome por sua vez é carregado de energia, a tal ponto 
que alguns dos nossos informantes juraram tê-lo esquecido. 
Diziam que bastaria soprá-lo no ouvido da sacerdotisa, para o 
orixá chegar. Pudemos observar, no entanto, que o uso do 
nome consagrado é comum, em muitos templos tradicionais, 
e que altos dignitários costumam se dirigir uns aos outros deste 

2 J. Bastide ( 1978) afirma qw: o nome seria composto por três elementos: nome gené­
rico do drns, "v.1riedade'" peculiar do orixú, e mais o adjcti\·o específico do indiví· 
duo. Como exemplo, indica "Xangô Atcirú Mazambi", o que nt>s causa perplexida­
de. Além de nunca termos encontrados três nomes, s6 doio;, temos por certo que, 
nas c1s'1s tr'1dicionais de nagt>, o nome genérico das filhas de Xangô é Obá (ou seja, 
Rei), como por exemplo Obá Tossi (Marcelina da Silva). ou, no caso de filhas de 
uma "qualidade" específica de Xangô, Airá (por exemplo, Airá Tolá). 
João do Rio descreveu corretamente o momento de "dar o nome": de repente, po­
rém, ela estacou, caiu de joelhos, deu um grande grito-Emin oiá homi11, bradou. 
- "É o nome dela, o santo disse pela sua boca u nome que vai ter" (1951: 33). O 
nome é facilmente identificável. Hoje, escreveríamos: "Emí Oyá Bomín", "eu 
sou Oyá Bomin", ou seja, uma "qualidade" de L1nsã. 
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111odo. Nesse caso, parece que a identidade mítica redunda em 
1dl'llt idade social. O princípio coletivo (orixá) particularizou-se 
110 indivíduo, dando-lhe nova identidade, que passa a desempe-
11liar um papel específirn ~lentro da comunidade. Deste modo, 
estabelecem-se vários níveis de integração pessoal e social. O 
()urro interno, identificado como símbolo coletivo, é reconhe­
cido como fazendo parte do indivíduo, que, por sua vez, se tor­
na peça significativa nos valores da comunidade. 

Nessa perspectiva, a circulação do axé, em todo o sistema, 
pode ser vista como a própria dinâmica desse processo, e a ini­
ciação, como o ponto culminante da fusão entre conteúdos in­
dividuais e símbolos coletivos. 

A cerimônia de apresentação pública - cm que a presença do 
divino passa a ser sancionada pelo testemunho da comunidade -
não se encerra com a proclamação do nome. Todo mito de pas­
sagem supõe a abertura de uma comunicação entre dois mundos. 

No presente caso, ao abrir-se a passagem entre este mundo 
e o além, libertam-se correntes de energia poderosas e perigo­
sas. Antes de encerrar a cerimônia, ainda é preciso livrar-se 
dos restos das oferendas, das sobras dos sacrifícios, dos cabe­
los e das roupas das noviças, que compõem o "carrego". São 
os próprios orixás que vão fazê-lo. Despojam-se das roupas 
vistosas, e cada um recebe um enorme embrulho contendo to­
das as coisas perigosas que serviram de sustentáculo às trocas 
de energia sagrada durante o período de reclusão. O "carre­
go" deve ser despeja,do em lugar ermo e afastado, rio, praia, 
clareira na floresta. E rigorosamente proibido sair do terreiro 
antes da volta dos orixás. Saem eles em procissão, levando sua 
carga na cabeça, guiados por sacerdotisas e altos dignitários. 
Todos os presentes procedem a um "sacudimento", isto é, fa­
zem gestos de limpar-se, jogando assim todas as coisas ruins 
que porventura pudessem circular por aí, para cima das cargas 
que vão ser despejadas ao longe. Deste modo, ao "levar o car­
rego", os orixás permitem também que a comunidade proceda 
a uma "limpeza" geral, uma regeneração do mundo. Através 
da iniciação de suas filhas, é a própria comunidade que renas­
ce, mais poderosa e mais sagrada. 

86 

Quando os onxas retornam, as portas do templo se fe­
cham de novo, um ciclo se encerra, os limites entre este mun­
do e o outro são restaurados. Pode-se voltar à vida cotidiana. 

Os orixás despedem-se. As sacerdotisas, porém, não recu­
peram ainda a identidade profana. Costumam passar por um 
estado intermediário, semi-inconsciente, o erê. Falam e brin­
cam como criancinhas. Bastide (1978) pensa que o estado de 
erê acompanha obrigatoriamente a manifestação da divinda­
de, sendo parte integrante daquilo que chama "a estrutura do 
êxtase". Considera que constitui uma espécie de regressão. 

Cossard-Binon afirma, no entanto, que o erê ocorre ao lcm­
go do processo iniciatório, propiciando inclusive o relaxamen­
to das tensões psíquicas e musculares que acompanham o tran­
se. Em todo caso, são freqüentes situações desse tipo em ritos 
de passagem, e, mais uma vez, parece tratar-se mais de papel so­
cial do que propriamente regressão individual. A iaô é conside­
rada pela comunidade como criança pequena, recém-nascida, 
até, que não sabe de nada, que deve reaprender tudo. 

Uma festa específica, o Irmã, realizada na semana seguinte ao 
dia do Nome, objetiva a dramatização dessa "reaprendizagem". 
A iaó representa as atividades cotidianas, brinca de varrer, cozi­
nhar, lavar roupa, etc. Deita-se numa esteira junto com um garo­
tinho, que põe a perna sobre a dela; assim é simbolicamente re­
presentada a reaprendizagem da vida sexual. A iaó b~inca tam­
bém de vender coisas, objetos doados ou fabricados por ela. Os 
membros da comunidade compram-nos, mas, simbolicamente, 
além das mercadorias, é a própria sacerdotisa que se compra. 
Esse costume parece constituir um eco longínquo das tradições 
africanas da compra das esposas. No terreiro é a família da sacer­
dotisa, os amigos, que assim pagam ao templo para tê-la de volta. 

No começo da iniciação, a noviça recebe um colar, kelê, 
que expressa sua sujeição absoluta à sacerdotisa que a está ini­
ciando. Diz-se, na verdade, "à mãe de santo que a fez". Tra­
ta-se realmente de uma recriação do indivíduo, efetuada em 
termos místicos. Do mesmo modo, chamam-se todas as sacer­
dotisas pelo nome genérico de "feitas". Pelos ritos, elas foram 
"feitas", refeitas, recriadas, como servas dos deuses, depositá­
rias e transmissoras do axé. 
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À medida que as sacerdotisas se elevam na hierarquia o 
templo, tem cada vez mais deveres e proibições, pois a cada 
grau corresponde mais responsabilidade e mais capacidade 
para manipular a força s.1grada. O poder ultimo será alcança­
do, de outra maneira, quando da transformação da sacerdoti­
sa em ancestral, depois de sua morte. 

A morte inscreve-se necessariamente na trajetória vital. O 
homem que viveu de acordo com sua realidade interna está 
maduro para a morte, que lhe permitirá passar deste mundo 
para o outro. Mas, quando falece uma pessoa iniciada, é preci­
so reestruturar todas as relações dentro do sistema, para asse­
gurar a correta redistribuição da força sagrada. Quanto mais 
importante a posição da falecida na comunidade, mais com­
plexo e imprescindível é o ritual. 

J. E. dos Santos consagra parte importante do seu livro Os 
Nàgô e a Morte (1976) à descrição dos rituais funerários, que 
compõe o axexê. 

O primeiro objetivo desses ritos é separar a defunta da co­
munidade, facilitar sua passagem para o outro mundo, con­
forme aquilo que Van Gennep (1969) chamou muito apropria­
damente de ritos de segregação. Mas se trata também de rein­
tegrar o axé da sacerdotisa falecida, incorporando-o ao poten­
cial dos poderosos antepassados do terreiro. 

Enquanto os ritos de iniciação tinham a função de indivi­
dualizar o coletivo, fixando o orixá na cabeça do iniciando, o 
axexê, em impressionante ritual, destrói os potes dos assentos 
individuais, rasga as roupas litúrgicas e rompe os colares. Uma 
das prime iras coisas que se faz, quando falece uma "feita", é, 
mediante nova incisão, retirar o oxu de sua cabeça. Fecha-se 
deste modo a ligação que fora estabelecida entre as Potências e 
a sede da individualidade. A junção desaparece. O axé da fale­
cida é reincorporado ao potencial coletivo. Afirma-se a fun­
ção despersonalizadora da morte. 

].E. dos Santos observa que, em ioruba, axexê significa 
origem. Os ritos funerários são, portanto, cerimônias de rein­
tegração às origens do indivíduo, da comunidade e do mundo. 
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4 

OS MODELOS MÍTICOS 

A religião nagô ensina que cada "cabeça" é feita da mesma 
substância dos deuses. A identificação dessa origem divina 
tem de apoiar-se em corpus mitológico, que descreve o tempe­
ramento de cada divindade, sua linhagem, a força da natureza 
que lhe corresponde, o seu papel na comunidade e no mundo. 

Seguindo a ordem da celebração (xirê), vamos agora rela­
tar os mitos dos principais orixás. Nossas fontes são várias. 
Diversas lendas foram encontradas nos trabalhos clássicos dos 
antropólogos. Restringimo-nos a obras que expõem tradições 
essencialmente brasileiras, de acordo com a posição que as­
sumimos, conforme a qual o candomblé não representa uma 
cristalização das religiões africanas, mas sim uma reinterpreta­
ção, uma elaboração original. Nessa perspectiva, a referência 
aos mitos africanos só aparecerá ao citar autores que, embora 
apoiados cm material predominantemente africano, residem 
no Brasil e participam da vida do candomblé, como é o caso 
de J.E. dos Santos ou de P. Verger. 

A necessidade de coerência leva-nos, portanto, a deixar­
mos de lado citações de autores que tratam exclusivamente da 
África, como, por exemplo, W. Bascom, ou das Antilhas (Mé­
traux, Cabrcra, Ortiz). Nosso intento é apenas mostrar como 
os fiéis dos terreiros vivem sua identificação mítica, pois não 
tencionamos redigir um tratado de mitologia comparada. 

Usamos também, como fontes, contribuições de roman­
cistas brasileiros que não disfarçam suas ligações com o mundo 
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d() L;11Hlomblé, como Vasconcelos Maia, Antônio Olinto, 
/m;1 Seljam e, particularmente, Jorge Amado. Como todos 
'>.1hcm, este último, qual Homero, gosta, em seus escritos, de 
111ost raros orixás participando de todos os momentos da vida 
do povo baiano. 

Via de regra, contudo, preferimos utilizar o material que 
rLTolhcmos da boca de nossos informantes. Lêem-se e ou­
vem-se muitas versões da mesma estória, mais ou menos clás­
'ica. Julgamos mais de acordo com o nosso propósito relatar 
;1quclas que nos foram contadas diretamente por nossos ami­
gm das casas de santo do Rio e da Bahia. 

Foi possível gravar diretamente algumas lendas, ou ano­
L1-las na hora. Outras foram reconstituídas depois. Transcre­
vemos as primeiras in extenso, resumindo as demais. 

Nem todos os orixás serão aqui descritos. Como vimos, 
11em todos se manifestam cm todos os templos. Ficaremos 
com os deuses que são mais freqüentemente presentes nos ter­
reiros do Rio de Janeiro. 

Começaremos por Exu, já que não se pode fazer nada sem 
cit;l-lo, em primeiro lugar. Em seguida virão Ogun, o ferreiro; 
( hossi, o caçador da floresta; Ossaim, o dono da flora sagrada 
L' llledicinal; Obaluaê, senhor das epidemias; Oxumaré, a ser­
peme arco-íris; Nanã, a terra dos grãos e dos mistérios; Xangô, 
rei do trovão; Iansã, rainha dos mortos e das tempestades; 
( hulll, fecunda rainha da água doce; Iemanjá, senhora de todas 
.1'> águas do mundo; e Oxalá, o Pai, criador de todos os seres. 

Os mitos que recolhemos misturam-se, às vezes. Organi­
;j los cm conjunto coerente não é muito fácil. Certos deuses 
'·'º mais populares, com repertório lendário mais rico. Agru­
p;1111os os mitos na medida em que permitiam destacar o cará­
ln L' a natureza de cada divindade, sublinhando-lhe a especifi­
l id;1de. Na medida do possível, procuramos apreender tam­
l1rn1 ;1s peculiaridades de cada "subtipo", para retomar a ex-
11rt·'>'>;Jo de Bastide (1978). A identificação de cada "qualida­
l k" de orixâ, no entanto, varia conforme as fontes, e os subti­
l'°' '>l'l';io ;1q ui descritos mais como elementos de um fio con-

'I() 

dutor que permita integrar aspectos às vezes contraditórios de 
uma mesma divindade. 

Exu 

A rigor, Exu não é onxa, mas sim a personificação do 
princípio da transformação. Participa de tudo o que existe. 
Quando o mundo começou, da lama e das águas primordiais 
surgiu um montículo de laterita vermelha. O sopro de Olo­
rum conferiu-lhe a vida. Assim nasceu Exu Yangi, "rei e pai de 
todos os Exus" 1

• 

"Primogênito do universo", na feliz expressão de J.E. dos 
Santos (1976: 134), Exu é preexistente à ordem do mundo. É 
múltiplo e indômito. Concede o seu apoio a quem lhe oferece 
sacrifícios, mas a aliança tem de ser constantemente renovada. 
Como a própria vida, transforma-se sem parar, e assim faz o 
universo funcionar. Esse funcionamento, porém, não é unifor­
me. Exu muda o jogo a seu bel-prazer. Enreda e desenreda os 
caminhos do mundo. É um trickster. 

São inúmeras as peças que prega. Não expressam maligni­
dade, antes resultam dessa pluralidade, essa polivalência, essa 
capacidade de ser um e múltiplo, imutável e cambiante, que 
faz a essência de Exu. 

Um mito clássico mostra como e por que se tornou dono 
do mundo. 

Orumilá, que é o deus supremo em sua função de senhor do 
destino, foi pedir um filho a Oxalá2

• Isso ocorreu nas primeiras 
épocas do mundo, quando Oxalá ainda não tinha criado os se­
res. Exu Yangi, o monte de laterita, já estava lá, bem vivinho, 
tomando conta da porta da casa de Oxalá. 

A mulher de Orumilá fazia absoluta questão de ganhar 
logo um filho. Oxalá disse que a hora ainda não tinha chegado. 

l. E1·it Yangi Oba baba E.yú (REGO, 1980). 

2. Ver o mito na íntegra em j.E. <los Santos, 1976: 135s. 
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1 >1111111/,í <'S/hlntou-se: "E aquele que está sentado, lá fora, à es­
•/llt'l"d,1 de tua porta?" 

( > aiador respondeu que aquele não era bem o enc.mtador 
n·/1n1/o com que sonhavam. Mas Orumilá insistiu tanto que 
1 !.\<1/â lhe concedeu tornar-se pai de Exu. Voltou para casa, dei­
'' 111 com a mulher, e depois de doze meses (preparar o renasci-
111cl/fo de Exu levara mais tempo do que o normal), ela deu à 
f 11-::. um menino que foi chamado Elegbara, ou seja, "senhor do 
/iodcr de transformação". 

Ao nascer, já fala e pede comida. Engole tudo que lhe vem 
/)('Ili frente. Come todos os animais que havia na terra, os pás­
s.ims, os peixes. Acaba engolindo a própria mãe. 

( )rumilá não gostou. 

Quando Exu aproximou-se dele, pois pretendia comer 
l.rmbém o próprio pai, este o esperava, de espada em fJUnho. 
I :xu fugiu, mas Orumilá o alcançou, cortando e recortando-o 
1·111 duzentos e um pedaços. O ducentésimo primeiro pedaço, 
< <>11tudo, virou Exu inteirinho, e saiu fugindo. Orumilá alcan­
<. < 111-0, já no segundo "céu'', de novo o retalhou em duzentos e 
11111 pedaços, e o ducentésimo primeiro fugiu, e assim por dian­
li', i1té chegarem no nono "céu". Não tinham mais para onde ú; 
,. resolueram entrar em acordo. 

Exu devolveria a sua mãe, e todos aqueles que engolira. É 
jl<1r isso que todos os seres vivos no mundo têm a ver com 
l·\11, cada um de nós tem seu próprio Exu, cada bicho, cada 
jll'i \L', cada pássaro, cada orixá tem seu Exu particular. 

Fie transforma tudo, por ter engolido e devolvido tudo. 
1·1,()11 com o encargo de receber as oferendas e distribuir os 
dom. Chama-se o "senhor do sacrifício", Elebó. 

i'·: chamado e servido antes do deus que ele acompanha. 
V1111w., lH> precedente capítulo, que não há rito sem prévia in-
1 • ,, .11,)() de Exu. 

1 · il lio de Orumilá, ele fala no oráculo. Cada pedaço reta­
l l 1.1do n.1 Fxu inteirinho, e todos se tornaram servidores de 

'I' 

Orumilá, que manda no oráculo de lfá. Cada configuração do 
oráculo possui seu Exu particular. Ifá, o adivinho, que é o 
coco do dendezeiro, revela ao consulente como fazer para ser­
vir o seu Exu pessoal, de maneira a cumprir corretamente o 
destino que lhe cabe. 

Um mito recolhido na Nigéria por J.E. dos Santos (1976: 
139s) ressalta a importância de Exu no funcionamento do 
oráculo. Relata corno o deus criador ensinou às dezesseis figu­
ras do oráculo, Odu, o que deviam fazer para que o mundo se­
guisse o rumo correto. 

Embora fizessem tudo aquilo que fora prescrito, nada fun-
c10nava: 

Se dissessem a alguém que não fosse morrer, morria. 
Se dissessem que alguém não fosse sobreviver, essa pessoa so­
brevivia. 
Se dissessem que uma pessoa fosse dar à luz, ela ficava estéril. 

Orumilá, perplexo, vai procurar Olorum. No caminho, 
encontra Exu, que dá a explicação: 

aquilo que estava estragando o trabalho deles na terra era o 
fato de eles não terem convidado a pessoa que constitui a dé­
cima sétima entre eles. Por essa razão, ela estragava tudo. 

Os Dezesseis convidaram então Oxum, que relutou bastan­
te. Concordou em encontrar-se com eles sob a condição de dar 
à luz um filho. Se tivesse uma filha, seria sinal de desacordo. 

Os Dezesseis juntaram toda sua força sagrada (axé) para 
conseguir que Oxum tivesse um menino, Oxetuá. Quando nas­
ceu, viu-se que era, na verdade, uma encarnação de Exu que, 
deste modo, passou a tornar parte nos trabalhos do oráculo. 

Tudo voltou ao normal. A terra, que padecia de grande 
seca, foi fecundada pela chuva: 

O inhame brotava, 
o milho amadurecia, 
a chuva continuava a cair, todo~ os rios transbordavam. 
Todo mundo era feliz. 
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( het u;Í representa, portanto, Exu no aspecto benfazejo de 
11 .111sportador de oferendas, aquele que restitui a fecundidade 
do 111u11do. 

Observar-se-á que o mito afirma a necessidade de integrar 
.1 décima sétima pessoa, para que o mundo se transforme para 
melhor. Do mesmo modo, no mito precedente, Exu é o du­
centésimo primeiro pedaço, que lhe permite regenerar-se por 
completo. Esse simbolismo é uma constante. Exu é a unidade 
que se multiplica até o infinito, ou, mais precisamente, é a uni­
tLide que, acrescentada aos números pares, transforma o está-
1 ico cm dinâmico. 

Ele é o primeiro ser que aparece na criação do mundo. 
(~uando renasce como filho de Orumilá, ele é a terceira pes­
\oJ, que devora o mundo. Cortado em pedaços, é o ducentési-
1110 primeiro, a partir do qual o mundo é reconstituído. 

Renasce ainda como filho de Oxum, para tornar-se a déci-
111a sétima figura do oráculo, ineficaz sem a sua participação. 

Durante a iniciação, cada noviça recebe um pote, coloca­
do sob a invocação de Exu Bara, o "rei do corpo". Esse pote 
lOlltém vinte e um búzios, que simbolizam os elementos do 
destino que cada cabeça escolhe antes de vir nascer na terra. 

Dezesseis cauris representam o oráculo (erindilogun); 
q11;1tro pertencem ao oráculo simples, usado diariamente; o 
iil 1 i lllo representa Exu Oxetuá, aquele que dá significação ao 
< 1 i11p111to. 

J\o longo da sua vida, a sacerdotisa terá de consultar o seu 
/:,11L1, cada vez que tiver que tomar uma decisão. Para tanto, 
IH idn:í consultar apenas quatro búzios, ou o jogo completo de 
l k 1L·sseis cauris. O vigésimo primeiro fica de lado, é o "guar­
d 1.10" que permite a estruturação da mensagem. Em outras pa­
l.1\ r;1s, ele representa a própria individualidade da sacerdotisa, 
,, ..,1g11ific1do de sua vida. 

Nos ritos do candomblé, vinte e um é o número que cor­
l t",1101Hk ;1 Exu, e diz-se vulgarmente que existem 21 Exus. 

'1 I 

Quando Eleghara engoliu e restituiu tudo, mostrou que é 
a boca que organiza o mundo, através da fala. É a palavra pro­
ferida que recria o mundo, percebido (engolido) e devolvido 
com significado próprio3

• Se os antigos podem falar, revelan­
do os mistérios do rito, é graças a Exu, que transmite a força 
sagrada das palavras. Exu é o princípio que possibilita trans­
portar e distribuir o axé. 

A "abertura da fala", realizada durante a iniciação, para 
permitir que o orixá venha a se manifestar no dia do nome, é 
também regida por Exu. 

Ele é o deus de todas as aberturas, orifícios do corpo ou 
portas das casas, guardião dos ritos, "Boca Coletiva" que pro­
clama as significações da cultura nagô. 

É o mediador entre todos os elementos do sistema inter­
mediário pelo qual se cultuam os deuses e se chamam os mor­
tos, grande mensageiro, grande transportador de axé. 

Além de receber as oferendas e distribuí-las a quem de di­
reito, encarrega-se de levar o perigoso pacote formado pelos 
despojos nos rituais fúnebres. Chama-se então Eleru, "senhor 
do carrego". 

Lembramos que se diz popularmente "despachar Exu". O 
"despacho" pertence a Exu, a encruzilhada também, por ser 
ele o senhor de todas as direções do espaço e do tempo: 

"Ele matou um pássaro ontem, com uma pedra que so­
mente hoje atirou" (VERGER, 1981: 78). 

É ele Exu Lonã, "Senhor do caminho", ou Baba Onã, "Pai 
do caminho", dono de todas as redes de comunicação no tem­
po e no espaço. 

O primeiro dia da semana lhe pertence. Sua casa locali­
za-se à entrada do templo, do lado esquerdo, por ser ele um 
dos ogbamalé ojú kosi. 

3. Como deix:ir de citar agora o livro d~ Ptah: ()órgão da criação é a boca, que 110-

mcia todas as coisas< (VAN DER LEEUW, 1970: 41_=\). 
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1 kvc-sc saudá-lo antes de entrar mais adiante no terreiro . 

l'u1s tccha portas e caminhos com a mesma facilidade com que 
.dirc. Sendo um trickster, atar e desatar as redes de comunica­
~)o constitui seu passatempo favorito. Grande parte dos con­
tos nagô relata o que acontece com as pessoas que esqueceram 
de homenageá-lo primeiro. Em compensação, dá toda ajuda 
:1quclcs que sabem tratá-lo como convém. 

A atividade sexual é comunicação e multiplicação, liga-se, 
portanto, a Exu. Um dos seus emblemas é o bastão (ogô) que 
possui interessante propriedade de transportá-lo onde quiser, 
cm um instante. Esse bastão apresenta características nitida­
mente fálicas. Ao que parece, Exu é representado, no Daomé 
(hoje Benim), por portentosos falos erguidos nas encruzilha­
das e na entrada dos templos4

• Na Bahia, a arte popular elabo­
rou estatuetas de ferro, com falo bem saliente. 

A "saliência", com todos os sentidos populares da palavra, 
parece ser mesmo a marca registrada de Exu. É um compadre 
engraçado, reinador, sem o mínimo traço de vergonha. Nas 
brincadeiras pelas estradas, tem a constante companhia de 
Ogun, o seu irmão, primogênito dos deuses. 

O símbolo de Exu é um montinho de barro com ferros fin­
cados. A faca sacrifical, de ferro, pertence por metade a Ogun 
e metade a Exu. Parece que houve certa disputa entre eles a 
esse respeito. Desde que Orumilá o retalhou em nove vezes 
cm duzentos e um pedaços, Exu é o deus de tudo aquilo que é 
separado, dividido, chamando-se, nesse aspecto, Olobe, "Se­
nhor da faca". Além do mais, cabe-lhe indicar os sacrifícios 
que serão realizados. No entanto, é Ogun quem forja a faca, 
por ser ele o grande ferreiro. Ambos tinham fortes razões, 
portanto, para pretender o domínio da faca. Acabaram deci­
dindo dividir igualmente entre si as primícias dos sacrifícios. 

·I. 1\, ,.,1.it11e" de Hermes 4uc proregiam as encruzilhadas na Grécia Amig.i possuí.im 
1.lé·1ll" ·' 11111~·.ío, e atributo semelhante. Talvez estejamos freme a um símbolo 
11111\'l'1,.il, qm· 1111e procriação e comunicação. A i11fâncic1 de Hermes dcmon,tra 
'l.11.1111c·111c 'l'll c',Jr;Ítcr de trickstcr. 

É freqüente consagrar a Ogun os filhos de Exu. Julga-~c 
que entidade tão poderosa e tão múltipla pode dificilmente 
encerrar-se em uma só cabeça. A tal ponto que não se diz que 
alguém está possuído por Exu, mas sim que tem "carrego" de 
Exu. Esse "carrego", via de regra, não dura a vida toda, pois a 
carga pesaria demais. 

Quando Exu responde, pelo oráculo, que o consulente lhe 
pertence, costuma-se pedir-lhe a autorização para "fixar" 
Ogum em seu lugar. Suspeita-se que muitos iniciados consa­
grados a Ogum sejam na \·erdade filhos de Exu. Como ambos 
possuem gênio difícil, na vida prática, não se tem muita possi­
bilidade de distingui-los um do outro. 

Apesar disso tudo, conhecemos um filho de Exu, que diri­
ge um templo no Grande Rio. A história que nos contaram é 
típica: 

Ele nascera filho de Oxossi, mas, durante o processo inicia­
tóriu, o p.li-de-santu esqueceu de solicitar a autoriz.llção do 
Exu que acompanha o deus da caça. Fora esse detalhe, o ritual 
foi cumprido corretamente. No dia de dar o Nome, na hora em 
que o deus vai falar pela boca do iaô, Exu, que ficara quieto, 
até então, adia1Ztou-se na frente de Oxossi e gritou, bem alto: 
"Exu lalú!" Espanto geral. Mas o nome estava dado, e bem 
dado. O iniciado doravante pertencia a Exu. f dele ainda hoje, 
e, sem dúvida, para sempre. São coisas que acontecem quando 
se esquece de hornenagear Exu primeiro. 

Sabemos que, nos terreiros que receberam forte influência 
católica, Exu foi confundido com o Diabo. Dois fatores prin­
cipais parecem ter facilitado essa assimilação: primeiro, seu 
caráter fálico, sua safadeza, que fazem dele uma criatura pe­
caminosa aos olhos puritanos; depois, o papel de Senhor da 
Oferenda, que exige sua presença em todos os "trabalhos" do 
sacrifício e, por degradação, da magia. A magia do negro es­
cravo por conseguinte, como coisa diabólica. Essa imagem de 
Exu como equivalente do Diabo predomina hoje em todas as 
áreas de tendência umbandista, Rio, São Paulo, e, seguindo a 
expansão desta nova religião, cm todo o país. 

97 



Os candomblés ortodoxos, no entanto, recusam veemen­
rc111c11tc tal assimilação. O Exu dos terreiros nagô em nada 
lembra a encarnação do mal. É perigoso, mas é por ser muito 
poderoso. Deve ser conhecido, e tratado como convém. Pois 
nada se faz sem Exu, senhor da transformação. 

Exu se manifesta em tudo aquilo que vem em primeiro lu­
gar, primeiro dia da semana, primeira oferenda, primeira can­
tiga. É ele o primogênito do mundo, o primeiro rei de Keto. 

Suas cores representam os três elementos simbólicos do 
axé, branco, vermelho e preto. Seu colar é vermelho e preto, 
mas pode dançar com vestes brancas. Usa também um colar 
com contas azuis muito escuras. Exu come galo e bode pretos. 
Gosta de farofa de dendê, tem predileção por carnes assadas 
na brasa, bem tostadas. Água, cachaça, farinha e azeite-de­
dendê são constantes em suas oferendas. 

Uma estória muito comum de ser lida e ouvida ressalta a 
importância do branco e do vermelho como cores simbólicas 
de Exu. Eis a versão de Pai Romeu, babalaô a quem devemos 
muitas lendas, como se verá mais adiante: 

Havia dois irmãos, que fizeram uma jura: nós nunca va­
mos brigar. Exu ouviu e disse: Espera aí que eu vou fazer você 
brigar. Pegou um capacete com um lado vermelho e outro bran­
co, chegou no meio dos dois, estavam conversando, passou e 
não pediu permissão. Aí disse: 

Meu irmão, viu que homem estúpido, esse homem com 
chapéu branco! Passou entre nós, não pediu licença! 

Chapéu branco não, meu irmão, o chapéu é vermelho. Fi­
caram a discutir. Quando eles já estavam a se unhar, aí então 
ouviu-se a gargalhada. 

Era Exu. Vocês não disseram que não brigavam? 

Essa anedota é freqüentemente contada como exemplo do 
gl-11io contrariante de Exu. Não devemos esquecer, porém, 
que o conto provém de um contexto sagrado, revelando outro 
~1g11ilic1do: aquele que interpreta a realidade de modo par­
' 1.il, pnccbcndo apenas um aspecto, somente encontrará con-

tradição e conflito. É preciso considerar a totalidade, o verme­
lho e o branco, dos quais Exu permite fazer a síntese. 

A cerimônia que lhe é dedicada, celebrada antes do come­
ço de qualquer culto, privado ou público, chama-se padê, o 
que quer dizer re-união. 

Exu Elegbara, senhor do poder de transformação, foi cor­
tado em pedaços para poder em seguida regenerar-se e reunir 
simbolicamente o universo inteiro pela força da palavra. Exu 
provoca o conflito, para promover a síntese. As interpretações 
que enfocam um aspecto parcial são tão fúteis como a briga 
dos dois irmãos. 

Tudo o que se une, se multiplica, se separa, se transforma, 
tudo isso, é Exu. 

Exu é a vida, com todas as suas contradições e sínteses. 

Ogun 

Na África, Ogun é o deus do ferro. Todos os que manejam 
ferramentas são seus protegidos: guerreiros, ferreiros, barbei­
ros, tatu:.idores, e, hoje em dia, mecânicos, motoristas de ca­
minhões e maquinistas. No Rio de Janeiro, onde recebe o cul­
to fervoroso, sobretudo nos templos umbandistas, foi geral­
mente assimilado com São Jorge, cuja efígie enfeita tantos 
dosséis de motoristas de ônibus. 

No entanto, é mais visto sob o aspecto de guerreiro do que 
como patrono da tecnologia. Bastide (1978) julga encontrar 
nisso a herança da escravidão. Na revolta dos negros contra o 
senhor branco, onde encontrar apoio, senão em Ogun (a guer­
ra) e Exu (a magia)? 

Ogun, ainda hoje, defende seus fiéis, pela força das armas 
e das imprecações. Jorge Amado, em Tenda dos milagres, con­
ta como a força de Ogun derrotou os soldados que vinham 
para destruir um templo, no tempo das perseguições. 

"Avançaram os soldados contra Ogun, as armas levanta­
das. Ogun Kapê dan megi, dan pelú oniban. Ogun chamou as 
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, , i/n,1s 1' c1s (:obras se ergueram diante dos soldados. Ogun aui­
" i11: quem quiser brigar terJ briga, quem quiser guerra terá 
,t;11crrll, ,1s cobras morderâo e matarão, não uai ficar nem um 
soldado vivo. As cobras av.mçaram as línguas ve11e11osas e aos 
,t;ritos de socorro os soldados saltaram nos caualos e fugiram, 
depressa foram embora, porque em sua dança sem parar Ogun 
chamou as duas cobras, Ogun Kapê dan megi, dan pelú oniban 
(/\MADO, l 977a: 242). 

Os soldados são afugentados pela força dessa imprecação 
terrível, mais do que pelo perigo das serpentes. Ogun é sem­
pre violento. Protege os assassinos. Nina Rodrigues (1900) 
fala de um rochedo, chamado "Pedra de Ogun, nos arredores 
dl· Salvador, contando que certo dia encontrou lá um facão 
novinho. Rápido inquérito levou-o a concluir que acabara de, 
com ele, trucidar a esposa. 

Uma invocação africana, recolhida por Vergcr, é bem ex-
plícita a esse respeito: 

Tendo água em casa, lava-se com sangue. 
Ogun que leva a criança a matar-se com ferro (brincando). 
Trazendo água, ele mata sete. 
O homem treme como alguém que abre a porta. 
Ele mata à direita e destrói à direita. 
Mata à esquerda e destrói à esquerda. 
O dia em que Ogun pegou o marido e a mulher, nesse dia, tive 
medo que Ogun me :.ipanhasse. 
gebemos o vinho de palmeir:.i do pavor (VERGER, 1966: 
244). 

l .ê-se a mesma violênci~1 no rosto de seus filhos, quando se 
111;111ifesta. Ergue a espada, a fisionomia expressa a ferocidade, 
()lhos esbugalhados, nariz franzido. É fácil ao observador 
1dl'lltificar a presença de Ogun nessa mímica. 

No entanto, Ogun não é apenas a violência, o santo pa­
d1 < •l'iro dos assassinos. Seus aspectos terríveis expressam todo 
'1, < 1111pkxo tradicionalmente ligado às artes do fogo e da rne-
1.1h1q>,1.1. F111 l·àreiros e Alquimistas (1977), Mircea Eliade 
.i,.,, rn<· m L1bus que cercam o trabalho do ferreiro. Mauss 

1()(1 

( 1967: 38) insistiu também no papel: "sagrado/terrível" des­
ses técnicos: "os ferreiros, os homens que possuem o segredo 
do fogo da transmutação dos metais, são freqüentemente feiti­
ceiros e mágicos, ocupando, por conseguinte, um lugar 3 parte 
na sociedade". 

Certos mitos apresentam Ogun como herói civilizador. 
lnventa a metalurgia. Abre os caminhos. Cabe-lhes cortar os 
cipós e os matos para abrir picadas na floresta. Exu o acompa­
nha. Nas cerimônias, os atabaques chamam Ogun logo depois 
de Exu. 

Ogun é, portanto, antes de mais nada, o pioneiro. Vem das 
florestas, inventa o ferro, fabrica as armas de caça e de guerra, a 
enxada que trabalha a terra, as serras e os formões que entalham 
a madeira, transformando-a em objetos usuais, desde o pilão até 
a canoa. Prepara também os objetos sagrados: forja a faca dos sa­
crifícios, as campainhas que chamam os deuses na festa. 

Ele é deus da técnica. Seu emblema resume suas ativida­
des: é uma penca de sete ferramentas cm miniatura. Sete é o 
número simbólico de Ogun. A pedra que o representa em seu 
aspecto essencial é minério de ferro. 

Mas ele tem a ver com a madeira também, que transforma 
em objetos úteis. No episódio relatado por Jorge Amado, 
quando Ogun fica sabedor da aproximação dos soldados, ele 
vai logo na floresta, de onde traz as cobras. Ele é "o verdadei­
ro dono de todas as florestas selvagens e respeitadas" (SANTOS, 
D.M., 1963: 103). 

É filho da palmeira, e várias cantigas o representam vesti­
do de franjas de dendezeiro (mariuô). Nos terreiros tradicio­
nais, as palmas do dendezeiro são um dos emblemas de Ogun, 
como bem mostra a lenda contada por D.M. dos Santos, em 
Contos de Nagô (1963): 

Um pobre homem vivia rnal em sua aldeia. Os vizinhos 
desrespeitavam-no, e ele tinha de buscar o sustento na floresta. 
Encontrou Ogun, que se interessou por ele. Disse que os maus 
uizinhos mereciam castigo. Mandou que o pobre homem mar-
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c<1ssc as casas dos seus poucos amigos com palmas de dendezei­
n 1. I )e noite, Ogun passou, e arrasou (não faz por menos) todas 
i1s casas que não levavam mariuô. Matou todos os inimigos do 
pobre homem, que ficou rico com a derrota dos demais. 

Outra lenda, que nos foi contada por uma mãe-de-santo 
"feita" na Bahia, mas residindo hoje no Rio de Janeiro, dá 
conta de todos os aspectos de Ogun: 

"Olodumaré, quando criou o mundo, chamou os filhos 
dele para dividir os bens. Cada um pegou jóias, dinheiro, coisas 
assim. Para Ogun sobrou uma espada e um saco de terra preta. 
Botou a espada na sacola, e foi andar. Andou, andou, sentou 
no pé do dendezeiro, aí resolveu dormir e subiu na copa do 
dendezeiro. Aí pegou umas tiras de mariuô para se vestir. É por 

isso que a gente canta: 

Ogun ajó ê mariuô. 
Ogun ajó ê mariuô. 

Começou a chover. Choveu, choveu e nunca mais parou. 

Ogun abriu o saco, caiu o pozinho, era a terra que foi se 
espalhando. Era Nanã, do laguinho saiu urna mulher, que 
Olodumaré mandou. Era a terra. 

Saíram por aí para criar o mundo (Nanã e Ogun). A espada 
dele era mágica porque Olodumaré benzeu, tinha o axé dele. 

Ogun fez uma canoa, fizeram cabanas, plantações. Os ir­
mJos ouviram falar que Ogun tinha fundado um reino. Vie­
ram para saber das coisas e para dividir o reino. Nanã aconse­
lhou ele a enfrentar os irmãos que vinham com exércitos. Aí, 
com a espada, ele derrotou os dois exércitos. E por isso que a 

gente canta: 

( )gun pá lélé pá 
Ogun pá ojaré 
( )gu11 pá koro pá ... " 

(< )gun mata com violência. Ogun mata, com razão, Ogun 

111.11.1, e destrói completamente). 

1 () ·' 

A violência de Ogun jamais é gratuita, como se vê. Obser­
va-se o papel de Ogun na criação do mundo. Outras versôes 
afirmam que Ogun forjou uma grande corrente de ferro, que 
passou a ser o eixo do mundo. Na lenda que recolhemos, é pa­
tente o papel de civilizador, bem como sua estreita ligação 

com o dendezeiro. 

Seja pelas árvores, ou pelo ferro, a força de Ogun reside 
no "elemento" preto. Suas vestes são azul escuro. Seus colares 
são de contas azuis ou verdes. Usa também correntinhas de 
ferro. Dança de espada na mão. Cachorro, galo, bode, lhe são 
oferecidos cm sacrifício. Ogun gosta de inhame, mas seu prato 

predileto é a feijoada. 

Dizem que existem sete "qualidades" de Ogun. De acordo 
com Verger (1980) seriam eles: Ogun Mejê (Ogun "sete"); 
Alagbede, que é o marido de Iansã (ver adiante); Ogun Onirê, 
que se celebrizou por destruir completamente a ~idade de Irê, 
em dia que ninguém lhe deu atenção no mercado'; Alakorô, "o 
senhor do capacete", e, conforme Pai Romeu, seria esse o ver­
dadeiro nome de Ogun Ogunjá, patrono de um ilustre terreiro 
da Bahia, cujo nome, segundo Verger, proviria de Ogún jé ajá, 
"Ogun come cachorro"; Ogun Omini, que um dos nossos in­
formantes da Bahia chama de Ogun Omeme, "Ogun menino, 
fechado e muito quieto", que usa contas verdes; e Ogun Wari. 

Rego (1980) cita outros nomes. Ogun Alagbede seria mais 
exatamente Alagbede, de Alá, senhor e Agbede, ferreiro, con­
forme a saudação Ogun Alagbede orun, "Ogun senhor dos fer­
reiros do céu". Fala também de Ogun Aiaka, tão feroz e seden­
to de sangue, que, quando em estado de carência, "costuma 
beber o sangue da cabeça do próprio filho": Ogun Aiaka gba 
mu eje "toma e bebe o sangue". Outras "qualidades" de Ogun 
são diretamente ligadas a certas funções também desempe­
nhadas por Exu que, como vimos, é seu companheiro cons­
tante. Ogun Edeyi cuida das porteiras, Ogun Orominã ("meu 

5. Era dia de preceito no mercado de !rê, por isso ninguém falou com o forasteiro 
Ogun que acahara de chegar. Quando soube da explicação (<1pós arrasar acida­
de), Ogun arrependeu-se e tornou-se rei de Ire (Oni-Irê), reconstrumdo-a. 

1 O. l 
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ritual é o fogo") anda junto com Exu lnã (que lida com fogo 
L1111hém). Seja como for, todos esses subtipos apontam uma só 
direção: Ogun é ferreiro, é pioneiro, benfazejo e violento. 

Tirando Exu, seu relacionamento com os demais orixás 
1}ão parece ser dos melhores. Tem longa contenda com Xangô. 
E bem verdade que este lhe roubou as mais belas mulheres, Ian­
sã e Oxum. Veremos mais adiante a longa história de Iansã. No 
que diz respeito a Oxum, estavam passeando um dia, quando 
Ogun começou a brigar com a mulher, jogando-a no rio. 

Xangô salvou-a, e a levou para seu palácio. Mais tarde, 
Ogun foi visitar o irmão, e, ao rever a belíssima Oxum, arre­
pendeu-se. Para entabular as negociações com Xangô, man­
dou corno presente um carneiro gordo. Xangô entendeu per­
feitamente a mensagem, mas não queria devolver Oxum. 
Mandou entregar um cachorro bem magro para Ogun, que 
fingiu não perceber o deboche, e, desta vez, remeteu uma ces­
ta cheia de quiabos, que são a comida preferida do deus do 
trovão. Enquanto Xangô estava se deliciando com o amalá, 
Ogun chegou-se de mansinho junto a Oxum e conseguiu con­
vencê-la a voltar para ele. 

Parece que essa lenda tem por objetivo principal ilustrar as 
preferências alimentares de Xangô. Não deixa contudo de re­
velar um aspecto constante da mitologia nagô: o mundo dos 
deuses é semelhante aos dos homens, cheio que está de confli­
tos, de seduções, de acordos e desacordos. Nela Ogun apare­
ce como violento, impulsivo, mas capaz de certa malícia para 
chegar a seus fins. 

Ogun representa o poder masculino naquilo que tem de 
;1gressivo e exclusivo. Vários autores contam como Ogun con­
'>l'guiu tirar das mulheres (lideradas por Iansã) o poder que ti-
11!1;1111 s<_>bre os mortos. Ogun consagra o triunfo do patriarca­
J i.,1110. E o representante da lei dos machos e das sociedades 
do., guerreiros. 

1: terrível, mas protege seguramente os seus filhos. O adi-
111il10 l'ai Romeu cantou para nós uma cantiga do Senhor do 
( · 111, l l l' l l': 

111 I 

O Senhor sou eu, porque mato a fome 
Dou de comer a quem tem fome. 

Destrói os inimigos, e mata a fome: o grande prestígio de 
Ogun entre os trabalhadores humildes do Rio de Janeiro ins­
creve-se na lógica da situação. 

Oxossi 

Oxossi apresenta vários traços em comum com Ogun, na 
medida que este é um deus das árvores. Oxossi é o rei da mata, 
deus da caça, protetor de todos aqueles que tiram o seu sus­
tento da floresta. Ogun acompanha-o nas caçadas, abrindo pi­
cadas com seu facão, enquanto Oxossi mata os bichos com sua 
flecha certeira. 

Possui o título de Rei de Keto (Alaketu), e vários terreiros 
da Bahia lhe são dedicados: o primeiro de todos (Engenho Ve­
lho), o segundo (Gantois), e todos os templos que reivindicam 
ligaçôes com a casa real de Keto. Entre as obrigações do can­
domblé, dizem que a festa das quartinhas de Oxossi, celebrada 
anualmente no Gantois, é inesquecível. Muitos baianos ilustres 
fazem questão de tornar público seu parentesco mítico com 
Oxossi: dentre eles Jorge Amado, Carybé e Caetano Veloso. 

Oxossi vive na floresta, gosta de ar e liberdade, e não su­
porta ficar trancado. Sua casa, que freqüentemente comparti­
lha com Ogun, é situada fora da edificação principal, no terrei­
ro. O deus da caça mantém estreita ligação com Ossaim, deus 
das plantas sagradas e medicinais. Conta Verger (1980) que, 
contrariando os zelos de sua mãe Iemanjá, Oxossi deixou-se 
envolver por Ossairn, passando doravante a viver com ele na 
floresta, e aprendendo com ele todos os segredos da mata. Em 
compensação, é Oxossi quem defende o acesso às plantas, di­
ficultando a penetração no mato daqueles que não têm o devi­
do preparo. 

Oxossi é, portanto, um deus do "elemento" preto, seu axé 
inclui o suco das plantas, e sua cor é o azul-claro. É freqüente 
encontrá-lo com um ou dois chifres de búfalo dependurados 
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11.1 L t lll ur;i. Na África, soprar nesses chifres era um meio de co-
11111111ca r com o além. Contaremos mais adiante, nos mitos de 
l.111<í, como a mesma lhe deu os chifres de presente. 

Na mão, o deus da caça usa o erukerê, feito dos pêlos de um 
r;1ho de boi, presos em bainha de couro, enfeitada às vezes por 
contas azuis e cauris. É o emblema da realeza em vários países 
d;1 África, e o rei de Keto ainda usa-o em nossos dias. O erukerê 
possui, além disso, virtudes mágicas, conferindo o domínio dos 
espíritos da floresta. Os pêlos passam por representar a multi­
plicidade dos espíritos dos antepassados, dos animais, das ma­
tas. "As raízes dos pêlos devem durante algum tempo ser imer­
sas num pote com uma combinação de elementos que consti­
tuem uma à,1·e especial, que lhe permitirá adquirir os poderes 
necessários à sua finalidade" (SANTOS, J. E., 197 6: 94 ). Os pê­
los assim preparados serão reunidos em seguida para formar o 
erukerê, que terá então o poder de proteger o caçador, tornan­
do-o senhor de todos os espíritos da mata. 

Para trazer a caça, Oxossi leva também duas capangas de 
couro. Sempre alcança o alvo com sua flecha poderosa. O arco 
(ofa) sustenta a seta, cujo nome africano significaria "flecha 
que sempre fere" (damatá). Verger (1980: 1981) não se cansa 
de contar a estória do caçador "guardião da noite" (0,1·ó) que 
conseguiu, com uma só flecha certeira, derrubar o enorme 
pássaro, suscitado pelo poder das feiticeiras para atrapalhar a 
festa dos inhames novos no reino de Keto, sendo aclamado 
pelo povo com o nome de Oxossi (de 0,1·ó Wusi, "0,1·ó é popu­
Lir ",conforme Verger, 1981: 113). 

Diversas lendas contam como o caçador (Odé) veio a tor-
11;1r-~c um orixá, transformando-se cm Oxossi. 

Na Bahia, nos disseram que Odé, ainda simples caçador, 
/u1 11111 dia para o mato caçar, sem antes consultar o oráculo. 
. \1111',1 j)()r cima, naquele dia fatídico, era proibido caçar. Nem 
.!1·/I u111 1idos às objurgações de Oxum, a esposa, embrenhan­
' /,' 't' ""/lo resta. Deparou-se com uma grande cobra, que não 
"'" ,1·11.io ( )xumaré, a serpente arco-íris. Ao vê-lo, a cobra co-
1111\-"ll ,, 111111L1r: "l",u não sou bicho de penas, para ser morta 

1111, 

por você". Odé desprezou mais este aviso, e traspassou a ser­
pente com sua lança. Cortou-a em pedaços, que trouxe para 
casa. Ao longo do caminho, no entanto, continuou ouvindo 
aquela voz cantando. O que não lhe arrefeceu o ânimo, pelo 
contrário, ao chegar em casa foi ele mesmo para a cozinha (sua 
mulher fugira apavorada com a quebra de tantos tabus) e pre­
parou um guisado, que na mesma hora comeu. 

No dia seguinte, Oxum voltou para ver o que teria aconte­
cido. Encontrou Odé deitado no chão, morto. No solo, via-se o 
rastro de uma serpente, que ia em direção à floresta. 

Oxum caiu em prantos, lastimando-se tanto e tão alto que 
o choro chegou aos ouvidos do deus do oráculo, que, comovi­
do, fez renascer Odé sob a forma divina de Oxossi, padroeiro 
dos caçadores. 

Foi essa estória da serpente morta por Odé que levou os 
escravos a assimilarem Oxossi com São Jorge matador do dra­
gão, na Bahia, e São Miguel na mesma representação, no Reci­
fe. No Rio de Janeiro, em que São Jorge guerreiro é freqüente­
mente assimilado com Ogun, Oxossi foi associado a São Se­
bastião (por causa das flechas). Isso acontece sobretudo em ter­
reiros já permeados pela influência da Umbanda, pois, até mes­
mo no Rio de Janeiro, os terreiros mais tradicionais conservam 
a referência baiana, e homenageiam Oxossi por volta do dia 
23 de abril, festa de São Jorge. O culto de Oxossi é particular­
mente desenvolvido também nos terreiros de "candomblé de 
caboclo", que o representam com o cocar dos indígenas. 

Mestre Didi conta a estória de um jovem príncipe vassalo de 
Oxossi. Viajando pelo mundo, chegou frente a uma igreja toda 
arruinada. Ele procurou saber quem era o padroeiro da cidade 
e dono daquela igreja, ficando sabendo que era de São Jorge 
(Oxossi). Entrou na igreja e viu a grande imagem do velho caça­
dor sangrando a serpente; imediatamente, mandou chamar pe­
dreiros, carpinteiros, pintores e toda a qualidade de operários 
que era preciso para reconstruir a igreja, o mais breve possível 
(SANTOS, D.M., 1961: 98). Na imaginária popular, o sincre-
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11~1110 é total. O príncipe não só reconhece a pintura de São Jor­
gl' l·orno representação do velho caçador matando a grande ser­
pc11tc mítica, como, logo em seguida, descobre, num canto da 
igreja, o retrato danificalio do diabo, que manda restaurar. O 
diabo, por sua vez, é Exu, e quando o príncipe precisar de so­
corro, Oxossi chamará Exu, que fará o necessário. 

Os devotos de Oxossi asseguram que não existe protetor 
rnais constante. Ai daquele, porém, que prometer algo e não 
cumprir. Nenhum orixá gosta de falta de palavra, mas Oxossi 
é particularmente implacável. É rude, sisudo, cauteloso, como 
convém ao caçador da floresta. Odé, Oxossi, Rei de Keto, tem 
outros nomes também. Quando percorre as matas ao lado de 
Ogun, chama-se Otin, veste roupas azuis, usa a lança e só come 
caça; Oxossi casado com Oxum Pondá é Ibualama ou Inlé, pai 
de Logunedê. 

Logunedê reúne as peculiaridades de cada um dos genito­
res. Veste-se de azul turquesa (por parte de Ibualama) e de 
amarelo (por parte de Oxum). Usa erukerê (ou arco e flecha) 
na mão direita (lado do pai) e leque (abebé) de latão na mão 
esquerda (lado da mãe). Mora com o pai na floresta durante 
seis meses seguidos, caçando bicho de pena e de pêlo; nos ou­
tros seis meses do ano, mora dentro do rio com a mãe, e só 
come peixe. Alguns dizem que Logunedê muda de sexo: é ho­
mem quando vive no mato, mulher quando mora no rio. Nem 
todo mundo concorda com essa versão. Logunedê sabe ser 
rude e doce ao mesmo tempo, mas é homem. Sua dança, ao 
que nos pareceu, não se distingue da de Oxossi. Ambos repre­
sentam os passos da caçada, descobrem no chão do barracão 
rastro de animais, que seguem cautelosamente, retesam o arco 
e atiram a flecha, pulam na alegria do alvo alcançado. 

Ibualama e Logunedê usam como enfeites braceletes liga­
dos entre si por correntinhas de metal (saba). Conforme Rego 
( 1980), Ibualama é o único Oxossi a vestir-se inteiramente de 
couro, levando cm cada mão um chicote (bilalá) feito de tiras 
de couro trançadas, que "ele bate constantemente no corpo 
para sentir a presença do couro". 
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Quatro é o número sagrado que corresponde a Oxossi, 
que se manifesta através de quatro "qualidades": Odé, Oxos­
si, Otin e Ibualama. 

Além de comer caça, é claro, Oxossi gosta de porco, de 
bode, de galo. Sua maior quizila, ou seja, proibição6, é o mel 
de abelhas. Tampouco come cabeça, de qualquer animal que 
seja7. Gosta de inhame, de feijão-fradinho, mas o prato predi­
leto de Oxossi é o axoxó, feito de milho cozido coberto de ti­
ras de coco. 

Senhor de todas as matas, Oxossi mantém inúmeras liga­
ções com as espécies vegetais. Aroeira e mangueira lhe perten­
cem, e ouvimos dizer que "as plantas de Oxossi servem para to­

dos os outros santos". Todas as plantas designadas sob o nome 
genérico de "carrapicho", que possuem a propriedade de agar­
rar na roupa e nos pêlos dos animais, também são de Oxossi. 

Conforme os mitos, o deus da caça é casado com Oxum, 
ou com Iansã, ou com ambas. Sua rudeza, contudo, parece de­
sagradar à grande coquete que é Oxum. Uma estória bem co­
nhecida conta que cada vez que Oxossi se aproximava, Oxum 
o repelia, por estar ele cheio "de sangue e morrinha de bicho" 
(SELJAM, 1978a: 37), e fazia mil exigências que acabaram 
cansando o caçador. Quanto a Iansã, ela dificilmente fica qui­
eta, e contaremos mais adiante corno casou com Oxossi e de­
pois foi-se embora. A impressão que dá Oxossi é do homem 
rude e sem vínculos, que só vive para as matas e a caça. 

Para o morador da floresta, a passagem das atividades de 
colheita para a caça representa importante momento civiliza­
tório: passa a dominar certos aspectos do mundo, abre cami­
nhos, fabrica armas, organiza-se em grupos para cercar os ani­
mais e, mais tarde, dividir a caça. Os diversos mitos descrevem 

6. Embora seja de origem banto, a pabvra quizila é comumente empregada para de­
signar qualquer tipo de proibição, em vez de ewó, que é o termo ioruba correto. 
Por isso a usamos aqui. 

7. A tal ponto que, da plantel ezvc akukó, crista-de-galo (amarantácca) que lhe é parti­
cularmente consagrada, sô se colhem as folhas, e não as flores. Pois as flores suge­
rc1;1 cab.~ç.1 de gal~, conforme o nome indi,~a, tanto em ioruha quanto cm portu­
gues, e Oxoss1 nao come c1beça de nalb . 
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urna trajetória heróica: Odé é um simples homem, muito hábil 
caç~dor, mas nada tem de divino até que, transgredindo proi­
h1çoes, morre como homem e renasce como orixá. Essa temá­
tica transmite a i_déia de algo conseguido mediante duras pe­
nas, graças ao esforço do homem em dominar a natureza e a si 
próprio. O caçador não é mais o homem que se adapta passi­
vamente às condições externas. É aquele que aprende a co­
nhecer a natureza, desvendando os segredos da mata e dos bi­
chos, para assenhorar-se dela. É deste modo que interpreta­
mos a estória de Odé, o caçador, que, para transformar-se em 
orixá, ousou desafiar as proibições, enfrentar os espíritos da 
floresta, e o bicho poderoso entre todos. É o homem impondo 
sua marca sobre o mundo selvagem. Oxossi encarna essa fun­
ção civilizadora da caça, e por isso, ainda hoje, é reverencia<.k 
como o Rei de Keto, a origem da dinastia. 

Ossaim 

Como Ogun e Oxossi, é deus de ar livre. Sua casa situa-se 
fora do barracão, mas seu habitut natural é o mato. Ossaim é o 
senhor de todas as plantas selvagens, que crescem livremente. As 
plantas dos jardins, por mais medicinais e benfazejas que sejam, 
perderam a força sagrada, pelo simples fato de serem cultivadas. 
Os grandes templos tradicionais reservam sempre um cantinho 
de natureza selvagem, um mato em que somente os sacerdotes 
podem penetrar, pois a força sagrada que nele cresce é muito po­
derosa. Não se entra no mato de Ossaim sem mais nem menos. É 
preciso cantar para ele, dançar e pedir permissão. 

Todos os rituais, como vimos, utilizam o "sangue'' escuro 
das ervas. Toda cerimônia supõe colheita, maceração, infusão 
das folhas indicadas pelo oráculo. 

"Ossãe é o dono das folhas em que estão concentradas 
'axés', as grandes forças cósmicas que regem a natureza. A ele 
deve dirigir-se todo noviço, todo o que quer iniciar-se na seita 
africana, pois, corno diziam os antigos, 'cossi éué, cossi orixá', 
isto é, 'se não há folha, não há santo'", declara Manoel Nasci­
mento da Costa (1977), sumo sacerdote de um templo do Reci-

1 1 () 

fe. Lastimando que muitas cantigas necessárias ao~ "trabalhos" 
feitos com as folhas sejam hoje esquecidas, ele afirma: "as fo­
lhas são indispensáveis e Ossãe, o dono das mesmas, tem neces­
sariamente de ser invocado. Para isso é preciso crntar muito. 
Cada toada narra a história de uma folha. Trata-se, aliás, das to­

adas mais difíceis de toda a nossa seita e por esta razão certos 
pais-de-santo limitam-se a apenas três das vinte principais". 

Não só se deve cantar ao penetrar no mato, como também 
é proibido arrancar qualquer erva que seja. Para tirar as folhas, 
é preciso que o sacerdote - o babalossaim, "pai que possui 
Ossaim" - deite no chão alguma quantia em dinheiro, cm ofe­
renda ao deus das plantas. 

Foi Bastide quem, primeiro, chamou a atenç3o dos pes­
quisadores para o importante papel litúrgico desempenhado 
pelas folhas. "Um dos nossos informantes sublinhava que, 
para preparar os banhos e as lavagens, é preciso que a erva es­
teja uiva. Eis por que, ajuntava, a dos ervanários não pode ser­
vir, ela perdeu ~1 força ... vendem-na 'seca'. É preciso também 
esfregá-la, espremê-la, triturá-la com as mãos, e n3o com um 
pilão ou outro instrumento, é preciso quebrá-la viua entre os 
dedos vivos" (1978: 132). 

Ossaim representa, portanto, os mistérios e as virtudes da 
vida vegetal. "As folhas, nascidas das árvores, e as plantas, 
constituem uma emanação direta do poder sobrenatural da 
terra fertilizada pela chuva" (SANTOS, J. E., 1976: 91 ). Até 
mesmo os deuses necessitam restaurar-se nos sucos destilados 
por essa força da natureza. 

Cada orixá tem suas folhas próprias. Para "preparar" um 
objeto, um sítio, urna cabeça, é mister usar as plantas, confor­
me ~1 divindade à qual se destinam. A imbaúba é de Xangô, o 
tabaco é de Iansã, a urtiga de Ogun, a tradescância pertence a 
Nanã, o nenúfar é de Iemanjá, o mal-me-quer, de Oxurn, o al­
godão, de Oxalá, e os Beje têm peculiar predileção pela folha 

do maracujá ... 

Haveria matéria para redigir-se um tratado de botànica sa­
grada. Em todas essas folhas, manda Ossaim, ele mesmo iden-
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t li IL.tdo com o próprio espírito da floresta. "Qualquer tronco 
de .írvore, imponente, bonito, a gente chama (de) Ossaim", 
dccLira um informante. A planta preferida de Ossaim é ewê 
ofJ<Í, a "folha-do-juízo", ~ue me foi descrita corno trepadeira 
de folhas arredondadas mas que, lastimavelmente, não conse­
gui ver até hoje, quanto mais identificar. 

Além do valor mágico religioso, as plantas possuem apli­
c1çôes medicinais, que os babalossaim não ignoram. Deoscó­
redes Maximiliano dos Santos que, entre outros cargos impor­
tantes, é guardião da casa de Ossaim no Axé Opô Afonjá, mos­
tra claramente esse aspecto, no conto "Osanhi, dono das ervas 
e médico da seita africana": 

Ossaim era o caçula da família e, desde pequeno, vivia me­
tido no mato. Sabia tratar de tudo quanto era doença, provo­
cando com isso o ciúme dos irmãos. Um belo dia, pegou suas 
coisas, e foi viajar pelo mundo. Em toda parte, era muito bem 
recebido. Chegou até curar um rei, que lhe quis dar o reino de 
presente, de tão grato que ficou. Ossaim, contudo, só aceitou o 
pagamento já estipulado para o médico. Nunca trabalha de 
,t;hlça, no entanto. Quando sua própria mãe ficou adoentada, 
seus irmãos foram chamá-lo, e Ossaim exigiu primeiro o paga-
111cnto, escandalizando sua família: "se, porventura, vocês não 
pmuidenciarem botar agora aí no chão sete cauris, ela morrerá, 
porque não posso trabalhar para ninguém no mundo, que não 
scjll pago. Caso contrário, o que eu fizer não surtirá o efeito es­
/JCrcllÍO" (1961: 70). 

N:io era o espírito de lucro que motivava Ossaim. Todo 
tr;1halho perigoso exige um contradom. f: por isso que até 
ltojl' deve-se deixar dinheiro no chão antes de penetrar nos 
111.1tos de Ossaim. 

( )ss;1im recebeu o pagamento, curou a mãe, e foi-se embo-
1.1 dl· 11ovo, "pois ele era ewê (a folha) e tinha que estar por 
1 (ido o inundo", ao ar livre. 

"/ 11•1; <>!"(Salve a folha), é a saudação que todos gritam, 
1p1.111llo ck ;1p;lrece para dançar sua dança bonita, pulando 
1111111.1 1ln1i;1 -.ú. Ele se veste de verde e marrom, sua conta é 
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verde, rajada de marrom ou amarelo. Seu emblema é uma ár­
vore de ferro, estilizada, de seis ferros rodeando uma haste 
central, que leva em seu topo um pássaro (eye). Esse p~íssaro 
aparece em muitas estórias de poderes e de mistérios. Misteri­
oso também é Aroni, companheiro constante de Ossaim com 
o qual, às vezes, chega a ser confundido. Aroni é um anãozi­
nho, de uma perna só, que fuma cachimbo e que apresenta 
a estranha peculiaridade, conforme Carybé, de ter um olho 
grande e um pequeno, um ouvido grande e um pequeno. 
Ouve pelo pequeno" (1979: 38). Essas características parado­
xais aproximam Ossaim/Aroni de todos os deuses coxos, cao­
lhos e mágicos das mitologias européias, senhores de segredos 
poderosos. De fato, Ossaim tem a peculiaridade de descobrir 
coisas escondidas. 

Mestre Didi conta também como "Ossanyim, o aleijadi­
nho", conseguiu adivinhar o nome das filhas do rei. Este pro­
metera dar a mais velha em casamento, àquele que adivinhasse 
o nome de cada uma. Os pretendentes malsucedidos seriam 
enforcados. 

Ossaim deu a volta atrás do palácio e viu um grande pé de 
obi, no mato, no fundo do parque. Subiu nele e escondeu-se. 
Quando as princesinhas foram lá brincar, ele começou a cantar 
(com a voz do pássaro eye). f,fas pensaram que o cantor fosse a 
própria árvore. Brincaram com Ossaim, e disseram seus nomes. 8 

Bastou repeti-los em público no dia seguinte, para tor­
nar-se genro do rei. 

Como se vê, é sua qualidade de senhor do bosque sagrado 
que lhe permite o acesso ao saber. Ligado que está ao axé vege­
tal, tal saber é sempre perigoso. "Cada folha possui determi­
nada virtude, há a folha da fortuna, a da felicidade, da longe­
vidade, da coragem, das roupas, do corpo, dos pés, etc., mas 
existem também a folha da miséria, a da fofoca, e outras, bem 
mais perigosas" (VERGER, 1954: 170). 

8. !'eira quem estiver interessado, eram Aiyô De/é. alegria c111 ca"1, Omi nele', .ígu:i 
cm c.1s.1. e Onà lnd, caminho do fogo. 
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É em homenagem a este poder que, ao triturar as folhas 
mágicas, o sacerdote fica descalço, como se estivesse na frente 

do rei. 
Não se pode concluir a série dos deuses da mata e do 

mato sem falar da Árvore Sagrada, Jroko, a Gameleira (Ficus 

Doliaria M.). 
No Brasil, não cresce a árvore africana que lá se chama 

Iroko, ou Roko. Foi substituída aqui por essa variedade de fi­
cus. Árvore imponente, gigantesca até, suas raízes aparentes 

são às vezes mais altas do que o homem. 

Ninguém, jamais, deve cortar um ramo sequer da Árvore. 
Nina Rodrigues (1900) conta que certo senhor de engenho man­
dou um escravo derrubar lroko. Ele se recusou, preferindo rece­
ber duzentos açoites a ofender o deus. Outro escravo adian­
tou-se, e deu a primeira machadada. Caiu morto no mesmo ins­
tante. Ninguém mais, é claro, tocou na árvore daí por diante. 

Conforme um informante do Rio de Janeiro, haveria Iro­
ko macho e fêmea, Jroko Okunrin e Jroko Obinrin. Em todo 
caso, a árvore intervém ativamente na vida da comunidade. 

Contam na Bahia que certa sacerdotisa, pertencente a ilus­
tre linhagem de um grande templo tradicional, não queria fi­
lho. Grávida, procurou livrar-se da maternidade, até que a 
mãe-de-santo lhe chamou a atenção, afirmando: "O santo 
quer que a criança viva". Quando nasceu, era menina, e asa­
cerdotisa desafiou a todos. "Já que o santo faz tanta questão, 
que tome conta!" e jogou a recém-nascida ao pé de Iroko. Fi­
cou lá sete dias e sete noites, no fim dos quais ainda estava 
viva. Foi então recolhida pelo templo, e criada no culto de Iro­
ko. Hoje é uma das mães-de-santo de maior prestígio na Ba­
hia9. Embora o seu santo de cabeça seja lansã, ela é também, 
legitimamente, filha de Roko, para quem dança, segundo di-

zem, de forma inesquecível. 

9, N:
1
o tivc"c cb percorrido todo o roteiro do nascimento do herói, conforme Otto 

\C111k! Ver 1\ugras, M. J\ dimensão simbólica (1980). 
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Conforme certos mitos, lroko seria filho de Nanã com 
Oxalá, irmão portanto de Obaluaê e Oxurnaré. Sua ligação 
com os deuses da terra parece evidente, bem como o longín­
quo parentesco com Ossaim. Como Nanã e Oxumaré, recebe 
culto às terças-feiras, Ossaim também. Come ajabó, que é um 
prato feito de quiabos com mel de abelha, gosta de milho 
branco, de galo e de carneiro, enquanto Ossaim prefere pratos 
que levam bastante azeite-de-dendê, e come galo e bode. 

Como Oxalá, Iroko se veste de branco, e a visão da grande 
árvore majestosa, cingida do echarpe branco (ojá), dominan­
do todas as demais frondes do terreiro, é algo impressionante. 

Obaluaê 

"Aquele que mata e come": eis a divisa do deus da varíola e 
da febre, Sakpatá no Daomé, e Xapanã na Nigéria. É melhor 
não dizer o nome dele, de tão terrível que é. Os geges cha­
mam-no Aynion (o rei da terra) e, os iorubas, Omolu (QmQ 
olú: "filho do senhor") ou então, Obaluaê (Obá olu aiê: "rei 
dos senhores da terra, rei dos espíritos"). 

Obaluaê, filho de Nanã, é um dos deuses da terra. Provoca 
as epidemias, mas cura também. É o médico dos pobres. Nos 
terreiros, a casa de Obaluaê, que divide com a mãe e com o ir­
mão, fica sempre do lado de fora. Somente os sacerdotes po-

dem nela penetrar. 

É um deus terrível, que exige o respeito. Arthur Ramos 
( 1 940) conta a história de um homem que saiu do terreiro na 
hora em que cantavam para Obaluaê. No caminho, encontrou 
um velho que lhe passou as mãos pelo rosto. Desmaiou nesse 
instante, e passou três dias desacordado. Quando voltou a si, 
estava coberto de pústulas. 

Não falamos de alguém que mata e come gente. 
Paciência, ela vai embora, em terra alheia. 
[ ... ] f, um orisha que corta caminho. 
Possui muitas cabacinhas [ ... J 
Caçador negro que se veste de ráfia (VERGER, 1965: 24 7). 
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( )h:1luaê veste-se com saiote de palha-da-costa, um capuz 
do rnesmo material cobre-lhe o rosto por inteiro. Dizem que é 
p;1ra esconder as pústulas da varíola. 

Como o nome indica, a "palha-da-costa" vem da África. 
Provém de uma planta sagrada, e as fibras devem ser tiradas 
com cuidados peculiares, pois o ráfia (iko) participa de todos 
os rituais ligados à morte. Vestes de ráfia revelam "a existência 
de alguma coisa que deve ficar oculta, de alguma coisa proibi­
da que inspira grande respeito e medo, alguma coisa secreta 
que só pode ser compartilhada pelos que foram especialmente 
iniciados" (SANTOS, j.E., 1976: 98). 

Não é apenas para esconder as bexigas que Omolu usa o 
capuz (filá) de palha-da-costa. É porque os mistérios da morte 
e do nascimento são terríveis demais, para serem revelados 
aos homens comuns. 

A dança de Obaluaê é muito peculiar. Ora se agacha, titu­
beando, ora estende o braço, no movimento simbólico de 
quem mata e come (à pa ni jé), ora faz o gesto de varrer o 
mundo com seu cetro, o xaxará. O xaxará, que chega a repre­
sentar simbolicamente o próprio Rei dos Espíritos da terra, é 
um feixe de palitos de dendezeiro, que só podem ser tirados e 
armados por um iniciado. 

Na simbólica nagô, qualquer feixe, composto por grande 
número de elementos, representa a multiplicidade - imagem 
do "coletivo", como diriam os junguianos. Tais elementos não 
são individualizados, e correspondem, portanto, à multidão 
dos mortos, dos espíritos ancestrais. 

O feixe de palitos de dendczciro encerra em seu meio algo 
que somente os sacerdotes conhecem, e que contém o axé do 
deus da varíola. Os palitos são mantidos em sua base por uma 
h;1i11ha de couro, enfeitada por cauris. Sabe-se que os cauris, 
ot1 h1'11.ios, constituíam outrora a moeda comum em toda a an-
11g;1 ( :osta dos Escravos. Ainda hoje, simbolizam riqueza e fe­
l lllHl1d;1de. Nanã, mãe de Obaluaê, é a dona dos cauris, como 
\l'rl·111os adiante. Os búzios são encontrados nas costas brasi­
ll'11.1-,, 111.is ;i gente de candomblé afirma que somente os cauris 

, ,,, 

africanos devem ser utilizados para os emblemas dos orixás. 
Além de possuírem uma força sagrada incomparavelmente 
mais poderosa, os cauris africanos seriam bem mais resistentes 
que os similares nacionais 10

, prestando-se melhor às técnicas 
de utilização tradicional. 

O simbolismo das conchas é obviamente ligado ao tema de 
fecundidade das águas, mas é, também, freqüentemente associa­
do à idéia da morte. Vale dizer: participam do mesmo simbolis­
mo de morte e nascimento que acabamos de assinalar a respeito 
do filá, e que vamos encontrar logo mais no culto de Nanã. 

Obaluaê, Oxumaré, seu irmão, e a mãe Nanã, usam colares 
que os distinguem entre os demais orixás. Os brajás, feitos de 
cauris trabalhados seguindo a técnica de "espinha-de-peixe", 
são usados exclusivamente pelos deuses da terra. 

Além dos brajás e do xaxará, Obaluaê possui de próprio o 
laguidibá, colar de contas pretas, feitas de chifre ou de coco, e 
usa também, às vezes, braceletes de couro preto costurado 
com cauris ("olho-de-pombo"). Daí que as cores emblemáti­
cas de Obaluaê são predominantemente o branco e preto, res­
saltando novamente a ambivalência do símbolo da morte e 
nascimento. Ele é o único orixá que veste roupas com fundo 
preto, com estampas de cores vivas. Usa também roupas ver­
melhas, de acordo com sua "qualidade". 

Não é fácil proceder-se ao levantamento dos diversos sub­
tipos do deus da varíola. Como já assinalamos, seus nomes são 
terríveis demais para serem pronunciados; daí, ser ele desig­
nado pelos seus títulos, quase exclusivamente. Já vi dançar Sa­
kapatá, que veste roupas vermelhas e empunha uma lança en­
feitada por rabo de cavalo, e Omolu Jagun, guerreiro também, 
que usa filá, de ráfia vermelho, e cujo xaxará é encimado por 
uma ponta de metal. Desconfio que a multiplicidade dos no-

10. Devo confessar que essa informação me pareceu, à primeirc1 vista, expressar um 
caso típico de racionalização, embora me fosse fornecida pelo sumo SclCcrdotc 
(Assog/Já) de Obaluaê, cm pesso:i. No decorrer da conversa, no entanto, acabei 
sabendo que as contas que serYem para fazer os colares consagrados são geral­
mente importadas da ... Tchecoslováquia! Conclui-se que é preciso muita pru­
dência nas interpretações. 
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rnes de Obaluaê expresse mais a diversidade geográfica do que 
diferenças essenciais. Essa impressão é reforçada pelo teste­
munho do babalaô Pai Romeu, filho de Obaluaê: 

Um belo dia, Oxalá resolveu distribuir seu reino para os fi­
lhos. Cada um recebeu um país. Quando chegou a vez de 
Omolu, ele disse: 

- Eu não quero nada, só quero o Senhor, meu Pai. 

O pai fez a vontade dele. Os anos se passaram, Oxalá não 
pôde mais governar, então pegou o trono e deu para Omolu, 
porque Omolu ficou com ele. Portanto. ele não é santo de ce­
mitério, de forma nenhuma! 11 

Aí ele mudou o nome, porque na terra onde nasceu se cha­
mava Omolu, passou a se chamar Obaluaê, ou Rei Universal. 

Depois, Omolu saiu visitando as terras (dos irmãos). Foi 
para as Angolas, chegou na terra de Congo, nas Angolas, pos­
sessão portuguesa, e perguntaram o seu nome. 

Disse Quicongo. 

Foi na terra do Daomé e perguntaram o nome dele. "Sapatá". 

Foi na terra de Marruino. Sapatói. 

Foi na terra de Angola Moxicongo. Seu nome? - Jximbó. 

Ue traduzia para a língua da terra. Aí ele foi a Alaketu. Seu 
11umc? - lji. No Keto se pronuncia "Jgui". 

Ele foi à terra de Oxum, Jjexá. Na terra de Oxum não en-
1 r<11 1a homem. 

Uas disseram assim: "aqui não entra homem. 

- Não é homem, é o médico. 

· ( :umo médico, entra". 

L 1/ltamio ele entrou, Oxum se levantou do trono e disse: 
.\1·11 J/1!11/C? 

//,·disse ( >ba Olu aiê. Toda a terra de ljexá se estremeceu. 

1 1 I' 11 1(, "'" 11 ,·,t.í .il11di11do l Umbanda, que chama Omolu "Rei dos Cemitérios". 
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Nesse conto, que tão bem explicita os múltiplos apelidos 
do deus das bexigas, é a majestade do rei que é, em si, terrível, 
a ponto de fazer a terra estremecer ao mencionar seu nome. 

Nos terreiros do Rio de janeiro, é relativamente comum, 
no entanto, considerar que se trata de diversos subtipos. Fre­
qüentemente, diz-se que Omolu é uma forma jovem do "Pai 
da febre'', enquanto Obaluaê é mais velho. Outras vezes, a du­
pla apelação dá lugar a que se apresente Omolu e Obaluaê 
como dois gêmeos. A estória seguinte, contada por uma 
mãe-de-santo baiana, mas que vive no Rio, fornece uma boa 
ilustração: 

Nanã teve dois gêmeos, Omolu e Obaluaê, nasceram com 
lepra ... Ela jogou as crianças na lagoa. Veio o caranguejo, co­
rneçou a comer a pele dos dois, mas lemanjá viu aquilo, levou 
os dois para casa. Tirou o óleo da folha de banana (esfregou ne­
les), mas não melhorou totalmente a pele. 

Criou os dois, ficaram grandes, viraram para lemanjá: Nós 
estarnos grandes, não dá para gente se curar, vamos viver na 
mata com Ossaim. 

Mas Ossaim tem uma parte com Exu, tava fazendo farra, 
entregou o serviço todo, contou que Nanã é que era a mãe de­
les, aí não quiseram saber mais de nada ... 

Essa lenda parece bastante rica de informações. Ilustra 
particularmente um tema que vamos encontrar adiante, repe­
tidas vezes, o da rivalidade entre Nanã e Iemanjá. Aponta tam­
bém para a origem daomeana dos deuses da terra: era costu­
me, no antigo reino de Benim, jogar na lagoa as crianças defei­
tuosas, por acreditar-se que as mesmas nada mais eram do que 
encarnações dos espíritos das águas (tohosu) devolvidos assim 
ao seu elemento natural 12

• Além disso, essa lenda propõe a ex-

12. "Quando um Tohossou \'Cm na terra, é cm corpo de cri.111ça .mormal ou rnonstru· 
osa [ ... [.Quando nascia urna dessas crian..;as disformes, e11carn.1çi'lo de Tohossou, 
o costume antigo exigia que fosse jogada na lagoa, dévolvcndo-,1 ao seu elemen­
to. Em seguida, rcaliL,l\'am-se sacrifícios para apazigu.í·la e s,ltisfa1.ê-Ll" (VER· 
CFR, 1954: 189). 
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pl1L;u,·jo de importante tabu alimentar. Comer caranguejo é ri­
gorosamente proibido aos fiéis do candomblé, em respeito a 
< )[duaê. Os filhos deste orixá tampouco podem comer bana-
11;1-prata. 

Vê-se também que Omolu não está ligado apenas à varío­
la. f: aqui descrito como leproso, e seu domínio estende-se a 
todas as doenças de pele, e às epidemias em geral. No conto 
( >baluwaiyê, o dono da peste, Mestre Didi, que tem o cargo de 
!\ssogbá (sumo sacerdote) de Obaluaê no Axé Opô Afonjá, 
mostra claramente que a experiência própria do sofrimento 
habilitou o orixá a curar os homens: 

Obaluaê era um rapaz africano que, chegando à idade de 
quatorze anos, resolveu viajar e fazer fortuna. Não achou tra­
fhdho, contudo, e acabou perdido no meio da floresta, doente e 
coberto de chagas. 

Obaluwaiyê já tinha perdido toda a esperança de vida, e es­
t.rua jogado entre as raízes de um pé de rôko (game/eira) espe-
1w1do a morte. Foi quando ouviu uma voz dizer: 

- Obaluwaiyê, levanta-te, já cumpriste a tua missão com 
t cus sofrimentos, agora vais aliviar os sofrimentos daqueles que 
reclamam por ti (1973: 23). 

Nesse momento, Obaluaê descobre que está curado, só tem 
0C<1trizes, e pega na estrada para ir tratar das pessoas. 

Naquela época, estava assolando uma grande e desconhe­
cidu peste, e também morrendo gente mesmo que formiga. O 
"'isso herói cura todos, e volta para casa, onde a família reuni­
"" u esperava, alertada por um adivinho. "Só por saberem que 
ele tinha chegado, todos os doentes da peste se levantaram, já 
, 1iri1dos / ... J. Por esse motivo todos dizem e têm a impressão 
,/,· 1fll<' ( )/Jaluwaiyê é um Orixá (Santo) vivo, e é o verdadeiro 
,/11110 dli terra e de toda qualidade de peste deste mundo 
(\1\NTOS, J.E., 1976: 24). 

N.1 cstúria precedente, Ossaim desempenhava certo pa­
,,,-1, .l)',<>r;1 é a vez de Rôko, o que nos leva a afirmar a ligação 
, <>lt',t.111tl· de Omolu/Obaluaê com as divindades da floresta e 
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das folhas. Situa-se, aliás, entre os deuses de ar livre, como 
bem revela a localização da sua casa no terreiro, fora da edifi­
cação principal. 

Além disso, todas as plantas parasitas que crescem nas ár­
vores de grande porte, como mangueira e jaqueira, são desig­
nadas sob o nome genérico de afomã, e pertencem a Obaluaê. 
Entre muitas outras plantas, é dele a mamona (ewe lára), cujas 
folhas desempenham importante papel no banquete anual­
mente oferecido ao "dono da peste", o olubajé 13

• Nesse dia, 
toda a comunidade se reúne para saborear as comidas votivas, 
em particular, o latipá (feito com folha de mostarda) e o abe­
rém (bolo de milho enrolado em folha de bananeira e cozido 
no vapor). As iguarias do olubajé são servidas em folha de ma­
mona, e o preceito exige que sejam comidas com a mão. 

A comida mais típica de Obaluaê, no entanto, é a pipoca, 
doburu, apelidada "flores de Omolu", para a qual o milho é 
colocado sobre areia bem quente. A pipoca acompanha todos 
os momentos do culto, e desempenha papel relevante em to­
dos os rituais que visam promover uma regeneração periódica 
do mundo. É com doburu que Obaluaê limpa o mundo de seus 
males. Na cerimônia do Lorogun, que descreveremos em ou­
tro capítulo, e que consagra o tempo de fechamento do terrei­
ro para que os deuses possam voltar periodicamente ao seu 
país de origem, a África, restaurando suas forças, a pipoca é 
indispensável. 

Obaluaê come bode, galo, porco e conquém. Como vimos, 
sua maior quizila é o caranguejo. Por causa da doença de pele, 
foi assimilado, conforme os lugares, com São Roque ou São Lá­
zaro, e, nas ruas do Rio de Janeiro, é freqüente encontrar-se jo­
vens, com vestes litúrgicas, levando a imagem de um desses san­
tos, oferecendo pipocas, e pedindo esmolas "para meu pai 
Omolu". 

Obaluaê dança sozinho, e sua figura coberta de palha-da­
costa é deveras impressionante. 

13. Olú gba jé: "o dono pega e come". 

121 



( :on1L1 um dos nossos informantes que, certo dia de festa, to­
' lc is <is deuses estavam dançando, menos Omolu, que ficara ti-
111 id,/J/zente parado na porta. Ogun perguntou a Nanã: Meu ir-
111do está lá fora, não vem uánçar, por quê? Nanã explicou que 
ele t i11ha medo de aparecer em público, por causa das pústulas. 

Ogun resolveu ajudá-lo, levou-o para o mato, e lá teceu ra­
pidamente roupas de fibras para Omolu, que assim disfarçado 
criou coragem para entrar na festa. Dançou no meio da sala, 
cantando uma cantiga que falava de Ogun, que o levou para o 
mato para dar-lhe vestes de folha da costa. 

Mas ninguém queria dançar com ele, porque todos pensa­
vam saber o que se escondia debaixo do filá. Tinham nojo. So­
mente Iansã, a deusa dos ventos, altiva e corajosa, concordou 
cm acompanhá-lo. 

Dançou com Omolu, e, junto com eles, o turbilhão dos 
ventos. E os ventos levantaram as vestes de Omolu. Todos os 
presentes, com espanto, puderam verificar então que, debaixo 
do fiLi, se escondia o rosto e o corpo de um homem belíssimo, 
sem defeito algum. 

Oxum ficou despeitada até hoje. 

Em recompensa do seu gesto, Iansã recebeu de Omolu o 
poder de reinar sobre os mortos. 

Mas Obaluaê dança sozinho doravante. 

( )x uma ré 

Oxumaré é o arco-íris, grande cobra que se enrosca em 
\ olt:1 da terra e do céu, assegurando a unidade do mundo e sua 
11nc11c renovação. 

h 1 ho da terra, tira dela a água que leva para o céu, para 
<p1t· volte a cair sob forma de chuvas fecundas. 

1 )o lllcsmo modo que apresenta todas as cores do prisma, 
, k 111.111ifcsra as infinitas virtualidades do mundo. 

l 'or pntc11cer ao mesmo tempo ao céu e à terra, à água e à 
1111, < h11111.1ré é um deus duplo, estranho, que exprime a união 

1'1 

dos contrários. Durante seis meses, vive na terra, sua natureza é 
masculina, é um grande píton que manda nas florestas. Já vimos 
como ele destruiu Odé o caçador, que tivera a ousadia de tra­
tá-lo como caça vulgar. Igual a todas as grandes serpentes míti­
cas, Oxumaré é imortal, apesar de ter sido recortado em vários 
pedaços por Odé, logo renasceu para afirmar seu poderio. 

Nos seis meses restantes, ele se transforma em bela moça, 
Bessém, ninfa que vive nos rios e nos lagos. 

Até mesmo na origem histórica, Oxumaré é duplo: o deus 
iorubano do arco-íris parece ter integrado os mitos de divin­
dade daomeana, Dã, o grande Ouróboros que gira em volta da 
terra, distribuindo a força cósmica. Por isso, costuma-se dizer, 
no Brasil, que Oxumaré é um deus gege. Ele é irmão de Obalu­
aê, filho de Oxalá com Nanã. Nos templos, Nanã e seus filhos 
ficam na mesma casa, cada um com seu altar. 

São três deuses terríveis, em muitos aspectos, pois todos 
eles têm ligações com os mistérios da morte. Os três usam os 
mesmos brajás, suas roupas são adornadas por búzios e pa­
lha-da-costa. Enquanto Obaluaê e Nanã comandam a morte e 
o nascimento, Oxumaré sintetiza a duplicidade do ser, mortal 
e imortal, bem como a necessidade de transformação. 

Sua dança é das mais belas do candomblé: girando sobre si 
mesmo, estende os braços, e aponta sucessivamente para o céu 
e a terra; em outros momentos, imita o rastejar da cobra, on­
dula e sibila, deslizando pelo chão do barracão. Como os de­
mais deuses de origem daomeana, não escapa contudo à estra­
nheza e às representações angustiantes. 

Nanã, como veremos adiante, fazia absoluta questão de 
ter um filho com Oxalá. O primeiro, como sabemos, não agra­
dou, e a mãe livrou-se dele. O deus do destino declarou que 
ela teria, em seguida, um filho belíssimo, tão bonito quanto o 
arco-íris, mas que jamais ficaria junto dela (a terra), e viveria 
percorrendo o mundo sem parar. 

Um dos nossos informantes forneceu outra versão, con­
forme a qual Nanã só podia gerar monstros. Na hora de sentir 
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.is dures do parto, ela dormiu, e sonhou que estava amamen­
/ ,111clo um monstro. Acordou, viu aquela cobra querendo ser 
d 11 h/117 e n t ada. 

Nanã foge, a cobra atrás, comendo tudo o que tinha pela 
/in1te. Nanã acabou aceitando a cobra, e foi criando Oxumaré. 

Oxumaré, durante seis meses, era uma linda moça, outros 
seis meses, virava monstro. 

Bessém ficou com raiva da mãe, porque, quando namora­
ua, ia tudo bem até a hora em que se transformava em cobra. O 
nmnorado morria de medo, ou fugia correndo. 

Exu, que não se cansa de agravar as situações complicadas, 
encontrou Oxumaré na floresta, e disse que ele tinha toda razão 
de viver aborrecido com a mãe, pois ela lhe devia reparações 
pelo prejuízo (por ele ser um monstro). Além do mais, Nanã era 
a rainha de Gege, e Oxumaré também tinha direito à coroa. 

Aí a cobra foi para o palácio. Assustou a todos. Falou: Sou 
cu, a sua filha. Aí Nanã disse para não matar. Quiseram-lhe dar 
presentes, mas ela só queria a coroa da rainha. Aí Nanã entre-

r · - d O ,14 gou a coroa. rot a coroaçao e xumare . 

Quando dança, Oxumaré usa na cabeça um enfeite de fitas 
trançadas nas cores do arco-íris. Em cada mão, leva uma cobra 
de ferro. Seu colar é feito de contas verdes e amarelas. Recebe 
galo e conquém em sacrifício. Obter informações precisas so­
bre o culto de Oxumaré não é muito fácil, devido talvez à 
complexidade do seu simbolismo. Como veremos adiante, a 
111csma coisa ocorre em relação à Naná. 

No início do século, João do Rio descreveu uma "Festa do 
1\ rco-íris", celebrada por pescadores, na praia então quase de­
'>l'll:l de Scpetiba. Realizava-se no mesmo dia em que a festa 
d.1 "M:!c d'Água", em três barcos. O primeiro barco era do 
1\r,(1 íris, o segundo da Mãe d' Água, e a procissão se comple-

1 1 1 ··" 1 k11d.1 k111hr.1 .1 trc1diç,1o d.10mcana, conforme a qual o arco-íris é "o diadema 
,1, \111.1 w,··do". 1\ "coroação de Oxumaré" possui provavelmente significado 
Ili 1lci_1',t) 

'1 

tava com um terceiro barco, que, conforme o autor, não era 
dedicado a nenhuma divindade específica, mas participava 
para "fazer a trilogia" [sic]. Sobrevivência de culto marítimo 
dos Iorubas, anterior à conquista da costa pelos Ewe, e, por­
tanto, à fusão com os deuses daomeanos da terra? João do Rio 
não parece relacionar o candomblé (que não suporta) com 
esse "culto do Mar e do Arco-íris", que descreve liricamente: 

"Esses mistérios são de uma beleza delicada, e antiga, de 
uma beleza de rapsodes que relembra as fantasias escandina­
vas e helenas, um montão de lendas e de ritos enervantes. Há 
nas práticas e nas idéias trechos de Hesíodo, de Cristo e dos 
pretos-mina e a gente afunda-se, quando os quer guardar, num 
banho de cristal batido pelo sol" (1951: 183). 

João do Rio, que se mostra geralmente tão afeito a denegrir 
a "barbárie" dos pretos-mina, nem parece desconfiar que tanta 
iridescência é, na verdade, o brilho das escamas do grande píton 
mítico, que liga o céu com a terra, e move a roda do destino. 

A imagem de Oxumaré como representação do Ouróbo­
ros, síntese de espaço-tempo, exprime o ciclo vital, a necessi­
dade da metamorfose, o curso do destino. 

Diz-se que os filhos de Oxumaré possuem o dom da vi­
dência. Quando vivia na terra, Oxumaré previa tudo, adivi­
nhava tudo o que ia acontecer, tal ponto que não era mais pos­
sível viver. Os deuses decidiram mantê-lo afastado dos ho­
mens, pois a clarividência total acaba transformando-se em 
maldição. A seu pedido, Oxumaré obteve a autorização de 
descer na terra de três em três anos. 

Outra ligação de Oxumaré com o destino - desta vez indi­
vidual - é apontada por Verger: "é o senhor de tudo o que é 
alongado. O cordão umbilical, que está sob o seu controle, é 
enterrado, geralmente com a placenta, sob uma palmeira que 
se torna propriedade do recém-nascido, cuja saúde dependerá 
da boa conservação dessa árvore" (1981: 206). 

Oxumaré aparece aqui como símbolo de crescimento indi­
vidual. É notável a ligação que o testemunho de Verger intro-
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d111, com a palmeira. Já vimos, antes, a relação entre Ogun (ma­
nll<í) e Omolu (a roupa de palha-da-costa, trançada por Ogun). 
1 >o mesmo modo, é interessante observar que as contas de 
( hu111aré apresentam as m1..-smas cores que as de Ossaim, sendo 
110 entanto a proporção do verde e do amarelo invertida. 

Apesar de todo o seu mistério, Oxumaré não deixa de par­
ticipar da vida dos terreiros, de modo muito específico, con­
forme uma lenda do terreiro de Alaketu, na Bahia, que me foi 
contada por um dignitário da casa: 

Na África, viviam duas lindas princesas, duas gêmeas, que 
foram capturadas e vendidas como escravas. Chegando no 
Brasil, foram trabalhar numa fazenda, até que, certo dia, che­
gou um jovem senhor, branco e bonito, "com olhos de 
arco-íris" que as comprou, para alforriá-las logo em seguida. 
Elas voltaram para a África, uma delas se casou, sua família 
continuou reinando, enquanto a outra, cheia de saudades, 
voltou para a Bahia, e fundou o templo Ilé Moroiâlajé, mais 
conhecido hoje como "Alaketu". Nessa casa, o cargo de lyalo­
rixá é passado de mãe para filha, sendo a atual sacerdotisa, 
portanto, descendente em linha direta daquela princesa lendá­
ria. E o jovem senhor que tão importante papel desempenhou 

f d. Ü , I\ era, con orme 1zem, xumare em pessoa ·. 

Até onde eu pude saber, hoje em dia, o deus do arco-íris 
contenta-se em manifestar-se no corpo dos filhos, sem intervir 
diretamente na vida da comunidade. 

Quando dança no meio do terreiro, "estruturas rítmicas 
l"< 1111 plcxas se entrelaçam 

- Imitando a cobra ... 

- Apontando com os dedos a ligação da terra e do além. 

- ( :iclo vital. 

· ll·~rnscurso, destino. 

1 "> < l l .1 I •'ti.-< J, 11111,iré ser branco nessa história parece ohviamcnrc evidenciar a assi-
1111 l.1,_.10 ,los cstcreútipos da sociedade global. Olinto (1977) foz rápida alusão a 
1 ·:,.1 1( r1d.1, \í.'lll, 110 c11ranto, especificar o terreiro. 

- Multiplicidade, mistério do eterno renascimento. 

- Transporta no seu corpo todos os matizes. 

Estende seu axé sobre o mundo, nas primeiras horas da 
manhã, quando o sol se levanta e seu axé se espalha pelo num­
do, e é ativo e poderoso" (SANTOS, ].E., 1979: 74). 

Nanã 

Nanã vem do Daomé. Parece ter sido assimilada, já na 
África, com alguma antiga deusa dos iorubas. Em certas re­
giões do Daomé, ela é a divindade suprema da criação, mãe do 
casal de gêmeos, Lisa e Mawu, os demiurgos. Chama-se então 
Nanã Buruku, e é freqüentemente descrita como cnticfr1dc 
masculina. No Brasil, contudo, Nanã é sempre uma deusa, a 
mais antiga divindade das águas. 

Mãe de Obaluaê e de Oxumaré, forma com eles a tríade 
dos deuses de nação Gege, isto é, daomeana. Todos os três são 
orixás "do interior da terra" (11inú ilé), usando os mesmos cola­
res já descritos acima. Nanã é venerada no mesmo dia que Oxu­
maré, geralmente na terça-feira, e seu emblema, ibiri, apresenta 
grande semelhança com o xaxará de Obaluaê. Trata-se igual­
mente de feixe de palitos de dendezeiros, mas é recurvado na 
extremidade superior. Sua confecção obedece aos mesmos cui­
dados que o preparo do xaxará, sendo reservada a iniciados al­
tamente qualificados. A parte inferior do ibiri é contida por 
uma bainha de couro, ornada de cauris e de contas azuis e bran­
cas. Conforme J.E. dos Santos (1976), ibiri representaria o pró­
prio Obaluaê enquanto filho da terra, ao passo que o xaxará 
corresponderia ao cetro do rei do mundo. De fato Nanã não 
empunha o ibiri como se fosse insígnia de realeza, mas o deita 
em seus braços como se fosse criança de colo. Formado por gran­
de número de nervuras de dendezeiro, o ibiri representa a mul­
tidão dos mortos, que são os filhos de Nanã. 

Oxum, como veremos, é a mãe de todas as crianças que es­
tão para nascer. Nanã, por sua vez, recolhe em seu seio todos 
aqueles que já morreram e que, um dia talvez, voltarão à terra. 
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P;1r;1 os Nagô, a morte representa etapa necessária à emer­
gC·1JLi;1 da vida. Nanã recolhe os mortos, que acalenta e protege. 

Dentro <lo seu seio, nn interior da terra escura, proces­
-,;1111-se as misteriosas transformações que vão permitir que a 
vida se manifeste. Por isso Nanã é muito poderosa e muito es­
tr;111ha. Seus mistérios estão bem escondidos. 

Senhora do país da morte, Nanã é riquíssima 16 . A multipli­
cidade dos seus filhos é simbolizada pela abundância dos cau­
ris. É ela a "poderosa dona dos cauris". Os búzios são ao mes­
mo tempo símbolos da morte, por estarem vazios, e de fecun­
didade, pela semelhança com o sexo da mulher. 

A morte, condição de renascimento e de fecundidade, é o 
significado profundo de Nanã, rica e respeitada, mas sobretu­
do temida. Os fiéis a consideram como grande mãe protetora, 
justa porém severa, que não admite a menor falha na obser­
vtmcia dos preceitos. 

Ela é citada como testemunha, em todos os pactos e jura­
mentos. Protege todos os segredos, inclusive os da iniciação. 
Jurar pela terra, invocar o testemunho de Nanã, constitui ter­
rível compromisso, que ninguém se arriscaria a assumir de 
modo leviano. Pois Nanã é implacável. 

J.E. dos Santos anotou uma cantiga que resume todos es-
ses aspectos: 

!biri é precioso, 
C)ri~à da justiça, 
Nánã espírito dos mananciais, 
Í/Jíri é precioso, 
C)ri~à da justiça, 
Podnosa dona dos cauris (SANTOS,J.E., 1976: 84). 

() branco das conchas e o preto da terra são as cores de 
N.111;1. Seus colares são feitos de contas brancas e azuis (já que 
•• .1wl l; visto como "qualidade" de preto). Suas roupas são ge-
1.il11H·111l' ;11.uis ou, até, roxas. Usa o diadema comum a todas as 

l1i 11·.11.d .H1 llt·1h ,t;rl'go Plouros, ""o rico". 

1 
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divindades das águas (adê) com franja de palha-da-costa. Dan­
ça devagar, com a majestade que convém à avó, ninando o ibi­
ri, ou representando a ação de socar grão no pilão. 

Terra-mãe, água das lagoas e das fontes, Nanã é também deu­
sa da fertilidade do solo, do grão que morre e renasce. Tal qual 
Deméter, com a qual tanto se parece, é a deusa dos mistérios. 
Talvez seja o orixá a respeito do qual os fiéis são mais reticentes. 

A informante que nos deu estórias de Obaluaê e de Oxu­
maré contou o seguinte: 

Nanã era dona da sabedoria, era a justiceira. A coruja é o 
pássaro dela. Mata-se coruja para ela 17

• Nanã era juíza, todo 
mundo que vinha falar (para dar queixa), ela julgava, dava cas­
tigo. Só dava castigo para os homens. 

Como Nanã é a terra, resolveu criar o jardim dos Eguns, 
cultivava o jardim. Quando as mulheres vinham se queixar dos 
maridos, ela mandava amarrar (o marido culpado) na árvo­
re. Nanã batia na parede, os Eguns assustavam ele. Depois ela 
mandava soltar. 

Ogun foi falar com If á. Não podia ficar assim. Até manda­
ram Exu, ele fez fofoca, disse que Nanã queria matar os homens. 

Aí (os orixás) resolveram arranjar um amor para Nanã. 
Mandaram Oxaluf ã. Ele bateu na casa, pedindo pouso para a 
noite. Ela fez mingau para ele. Ele era muito sábio, explicou 
que fazia dieta, pediu um suco com igbin 18. Ela achou muito 
gosmento. 

Toma, não tem problema. Ela tomou, sentiu aquilo refres­
car. Ela começou a gostar dele. 

Gostava cada vez mais, achava ele tão sábio quanto ela. 
Ele ficou mais, ela mostrou o reino todo, só não mostrou aque­
le jardim. Aí ele pediu para ver. Ela negou. Ele esperou a vez. 

17. A coruja parece ser o pássaro preferido pelas Grandes-Mães terríveis. Outro in­
formante, porém, nos afirmou repetidas vezes que a coruja pertence a Xangú. 

18. Jgbin, caracol comestível, é a comida predileta de Oxalá. 
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( :/1cgou uma mulher que se queixava do marido. Aí ele su­
,t',l'riu ouvir os dois. Acabou fazendo o que ele queria. Aos pou­
cus ele foi acalmando Nanã. O povo já tava gostando dele, 
Liclamando ele como rei. 

Até que um dia, ela levou ele, mostrou onde ela cultuava os 
l~guns, que ela dava uma folha para eles. Mostrou tudo, falou 
como era. Oxalá, só olhando. 

Uns dias depois, chamaram Nanã. Oxalá vestiu-se de mu­
lher; é por isso que Oxalá usa saia comprida e adê. Ele foi bem 
devagarinho, bateu na parede, falou o que tinha que falar, aí os 
liguns saíram. Ele falou com voz doce: "a partir de hoje, vocês 
têm que obedecer a este senhor que está morando aqui comigo. 
Toda vez que ele fizer algum pedido, vocês têm que obedecer a 
ele". Os Eguns foram embora, e ele foi para casa. 

Aí Nanã voltou, Oxalá falou: Tive pensando que vou man­
dar nos Eguns. Nanã pulou. Mas Oxalá passou a mandar nos 
Eguns. Ela ficou chateada, mas ela estava gostando dele cada 
uez mais, e queria um filho dele. Hle disse: Nós temos o mesmo 
sangue, não podemos ir juntos. Oxalá tinha sido feito para ui­
uer com Iemanjá, que é muito quietinha. Nanã não ia querer se 
submeter à autoridade dele, mesmo. 

Ela foi fazer uma comida, misturou alguma coisa. Ele dor-
111 iu, ela foi junto dele, e ficou grávida. 

Oxalá ficou chateado, foi morar com Iemanjá. 

Esse mito, do qual existem várias versões, parece ilustrar 
111ais uma vez o tema da diminuição do poder feminino em 
proveito do poder masculino. Já assinalamos, ao falar de 
< )gun, outra lenda que mostra como o "Grande Ferreiro do 
l·l'u" tirou o poder que as mulheres possuíam sobre os mortos. 
<) tl'ma aqui se repete. Oxalá engana Nanã, pois foi mandado 
• 1 tnra para isso. Para despojar a grande Mãe do seu poder so­
hrL· os mortos, é preciso, no entanto, pagar o preço. Até hoje 
< h:1Lí veste saia 19

• 

I'> ( '1 tm .111torc·s hipotctizam o cadter hcrnafrodite de Oxalá, como foz Arthur Ra­
"" ,.,, , 11.111clo u>1110 prova a seguinte cantiga: "Oxalá-rei ô mãe de Dem.". 

1 )() 

O mínimo que se pode dizer é que as relações entre os se­
xos são apresentadas, nesse mito, sob o signo do engano mú­
tuo. Além disso, o produto é ambíguo. Já vimos que o primei­
ro filho, Obaluaê, nasceu com lepra, e foi jogado na lagoa pela 
mãe. Esta, novamente, tentou aproximar-se de Oxalá. 

"Nanã queria um filho com Oxalá, de qualquer jeito. 
Oxalá falou com Iemanjá: "não deixa ela ficar perto de mim". 

Iemanjá tava em casa, uma serva vem avisar que Oxalá 
tava mal. Ela saiu. Aí Nanã botou comida para os dois. Deitou 
com Oxalá". O segundo filho foi Oxumaré, que nasceu cobra. 

Parece que a figura de Nanã concentra em si todas as an­
gústias que os homens sentem frente à Mãe terrível: quando 
lhe tiram o poder sobre os mortos, só gera monstros. É fre­
qüentemente citada como protótipo da mãe ruim, que rejeita 
os filhos. Ao dançar, contudo, Nanã acalenta o ibiri, que re­
presenta a multidão dos espíritos dos mortos. Os mortos, por­
tanto, são seus verdadeiros filhos. 

A tradição conta que ibiri nasceu junto com Nanã, fazia par­
te da sua placenta. É que a morte reside no âmago da vida: nascer 
no mundo é também, ao mesmo tempo, nascer para a morte. 

A figura angustiante de Nanã expressa esse mistério: cada 
mãe, ao dar à luz, cria um ser prometido à morte. Os filhos 
monstruosos de Nanã apenas tornam manifesta a estranheza 
do ser no mundo. 

Nanã parece ser a mais insigne representante do grupo das 
Mães Antigas (Iyá Agbá) poderosas e temíveis. 

Os ritos de sacrifício sempre começam pela oferenda da 
água vertida na terra. É preciso constantemente apaziguar 
Nanã, a avó, a terra dos mortos e dos grãos . 

Xangô 

"Kauô Kabiecile!", "Venham ver o Rei descer sobre a ter­
ra!", eis a saudação de Xangô, pois antes de mais nada ele é 
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11111 gr;111dc Rei. Na terra, foi outrora o quarto monarca da ci­
d;1dc de Oyo, e permanece rei entre os deuses. 

Quando o antílope entra na casa, 
a cabra tem medo. 
Quando entra Shango, todos os Orishas têm medo. 
Ele racha o céu por inteiro (VERGER, 1965: 251 ). 

Xangô é deus do trovão, dizem que é filho de Iemanjá (Jya 
Massé) e de Oranhiã, que fundou a cidade de Oyo, na Nigéria. 
Outras tradições asseguram que Xangô é filho de Oxalá. Em 
todo caso, ele foi rei de Oyo, e se transformou em deus. 

Muitas versões contam como se deu a passagem de herói 
para orixá. Essas tradições são de tal maneira entranhadas 
com as próprias origens do povo ioruba que até mesmo o eru­
dito]. Ki Zerbo, em sua seriíssima História da África Negra 
( 1972), inicia o capítulo referente à história do império ioru­
ha, em tom lendário: 

Oranyan, fundador de Oyo (Old Oyo), teria tido como su­
cessor um dos seus filhos, chamado Shango. Este último era 
tão fogoso que, quando falava, lhe saíam chamas da boca e 
fumo pelas narinas. Havendo tentado atrair e dominar os raios 
por processos mágicos, acabou por consegui-lo para infelicida­
de da sua casa e acabou por se enforcar. Shango, que se tornou 
deus dos raios, é ainda hoje venerado em toda a costa do Benim 
( 1972: 202). 

O tema do suicídio de Xangô, seguido da sua ressurreição 
sob forma de orixá, é encontrado em numerosos autores. No 
L'lltanto, P. Verger tem contestado essa tradição com veemên­
ci;1 ' 11

, atribuindo a lenda à tradução inadequada de um dos tí-
111los de Xangô, Obá Kosso, "Rei da cidade de Kosso". 

F111 todo caso, é forçoso reconhecer que nenhuma das tra­
di~_úcs relativas à transformação de Xangô em orixá é particu-

.'li. V<T111C·11c·1.1 hcrn própria dos filhos de Xangô, diga-se de passagem, como é o caso 
,1,- Vngn. N.!o hesita em suspeitar das intenções do Pe. Baudin, que teve a infeli­
' 1d.1dc ,Jc- 1111crprctar Obá Kosso, Rei de Kosso, como Obá Ko Só "o rei não se en-
1 .. ,, <>11 ". Vngcr tem o cargo de Ojú: Obá, "os olhos do Rei", no Axé Opô Afonj:í, 
·,11.1 !>p1111,-1() 0, por conseguinte, das n1ais autorizadas. 

1 i) 

larmente abonadora para o deus do trovão. O Babalaô Marti­
niano do Bonfim, que levou Mãe Aninha a instituir o corpo 
dos doze Ministros de Xangô no Axé Opô Afonjá21

, conta 
como um guerreiro chamado Béri invadiu Oyo com seu povo 
"fazendo proezas de assombrar". Não destronou o rei, mas 
passou a governar, atraindo, com sua fama, muitos guerreiros 
desejosos de aprender com ele as artes marciais. Entre eles, 
chegaram, dois heróis, Gbonká, o forte, e Timin, apelidado de 
Agbalê àlófá Inan, "o guerreiro que desprende flechas de 
fogo". Béri, que já tomara o nome de Xangô, "não lhes ensina­
va tudo, pois pensava matá-los, temendo a sua concorrência 
na Chefia do Poder" (BONFIM, 1935: 234 ). Desconfiados, os 
guerreiros desafiaram-no, mostrando-se tão senhores das ar­
tes do fogo e da guerra quanto ele. "Diante da desmoralização 
sofrida, Xangô, sem que ninguém conseguisse saber como, de­
sapareceu do meio das tribos estupefactas" (BONFIM, 1935: 
235). 

As diversas versões desse mito evemerista apresentam 
sempre Xangô como guerreiro viril, corajoso, violento, e ex­
tremamente orgulhoso. Ele não admite ficar em segundo lu­
gar. Em conto narrado por Mestre Didi, ele proclama: "Eu 
sou guerreiro e não me sujeito. Ninguém é mais do que eu!" 
(SANTOS, D.M., 1963: 92). 

Os Malês, que se recusavam a prestar-lhe homenagens, fo­
ram duramente castigados: Xangô fulminou-os. Os sobrevi­
ventes apressaram-se em cultuá-lo, e, até hoje, consta que ini­
ciam suas preces com saudações a Xangô. 

A violência de Xangô, contudo, nunca é gratuita, mas se 
manifesta em função de algum objetivo específico, para casti­
gar os maus ou conquistar o poder. No mito relatado por 
Martiniano do Bonfim, na hora em que fracassa como guerrei­
ro, renasce como deus. 

21. Os doze ministros, Obás de Xangô, existem ainda hoje. O cargo é geralmente pre­
enchido por fiéis que gozam de uma posição preeminente na sociedade global 
também. A mais completa informação é encontrada em V. COSTA LIMA, Os 
Obás de Xangô ( 1981 ). 
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'l(>dos os seus emblemas concorrem a situá-lo como sím­
bolo de vida e criação. Suas cores são o vermelho (sangue, 
vida) e o branco (poder ancestral, gênese). 

J.E. dos Santos afirma que Xangô é o "anti-símbolo da 
morte". Sua incompatibilidade com a morte é tamanha que 
ele se retira da cabeça de suas sacerdotisas quando as mesmas 
;1gonizam. Seus filhos jamais entram em cemitério nem tam­
pouco assistem a enterros. Uma lenda bem conhecida nos ter­
reiros diz que somente no dia da morte de sua própria mãe foi 
que Xangô pisou em cemitério. 

A mesma ialorixá, que tantas lendas nos contou, relatou 
que, certo dia, os Egun estavam perseguindo Xangô, procu­
rando alcançá-lo, até que sua mulher Iansã interveio. Ela tem 
poder sobre os mortos, e lhes conhece bem a índole peculiar. 
Pediu a Xangô que ficasse quieto, parado. Em volta dele, dis­
pôs nove espelhos, virados para fora, de tal maneira que os 
Egun ao chegar se deparassem com as próprias imagens. Ven­
do-se no espelho, recuaram, apavorados, de tão feios que são, 
e desistiram de perseguir Xangô. 

A morte é tão horrível que nem ela própria se consegue 
encarar. 

Dizem os filhos de Xangô que o frio da morte é totalmen­
te incompatível com o calor do fogo, que é o elemento do Se­
nhor dos raios, cujo poder compartilha com a esposa, Iansã. 

Diversas tradições relatam como foi que Xangô e Iansã 
obtiveram o poder do fogo. Eis a versão de Pai Romeu: 

Xangô foi visitar Ogun. Quando chegou, botou os olhos 
<'lll cima de Iansã, falou: - O que é que eu vou dizer em casa? 

L/e não podia ver mulher. 

Ai ele se deu por doente. O irmão disse: - O que é que você 
1 ('/// ~ 

J.::;tou doente, com fastio, nem minha mãe, que cozinha 
'"" /l/'111, consegue me fazer comer! Eu vivo muito triste. 

Se uocê ensinar a Iansã como fazer uma comida, você vai 
t'"' 1/111· 111âo diuina ela tem. 

1\1 

Aí ensinou ela para fazer o amalá e disse: - Tome este pó, 
quando o amalá estiver pronto, bota este pó, mas não prove. 
Ela disse "sim", fez aquele amalá. Iansã tem quizila com quia­
bo, não gosta de quiabo. 

Quando ele foi comer, de mão, naquela época não tinha ta­
lher, comeu, lambeu os dedos, se babou e falou: - Ogun, bem 
que você disse, nem a minha mãe faz o amalá tão gostoso. 

lansã disse: - Se essa baba é tão gostosa, amanhã eu vou 
provar. No outro dia, fez a comida, quando acabou, achou que 
tinha gosto de nada. 

Aí botou o pó, mexeu, e provou. - Não tem gosto de nada. 
Escutou uma voz, chamando: "lansã!" Ela disse: - Il,rô? As la­
baredas saiu pela boca. Ela se apavorou. 

Ogun disse: - Iansã, lansã, perdeu a língua, ou a fala? 

Aí ela falou, quando falou, as labaredas saiu pela boca. 
Ogun agarrou ela pelo braço e disse a Xangô: - Toma, leva, não 
quero uma mulher que, quando fala, queima minha cara, você 
que gosta de botar fogo pela boca, então, leva ela! 

- Meu irmão, eu não vim aqui para isso, eu vim aqui foi-lhe 
fazer uma visita. Ogun disse: - Leva, leva; e a entregou. 

Como a maioria das lendas que relatamos, esta tem por 
objetivo principal ilustrar as preferências alimentares dos ori­
xás. A comida votiva de Xangô é o amalá, feito de quiabos 
temperados com cebola, camarão seco e azeite-de-dendê. 
Nesse conto observamos também uma faceta geralmente pou­
co celebrada de Xangô, ou seja, a capacidade de chegar aos 
seus fins por meio de astúcia. Com efeito, ele é saudado como 
orixá da justiça, que tem horror à mentira. Aqui, mostra-se ar­
diloso, enganador, especulando sobre a curiosidade de Iansã, 
sabendo que proibir o amalá é o meio mais seguro para levá-la 
a comer; ainda por cima, finge a confusão quando Ogun lhe 
entrega o que ele mais queria, a própria mulher. 

Todas as estórias de Xangô relatam fatos de bravura, e ca­
sos de mulheres. É impossível relatar um episódio em que não 
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i11tcrvenha, uma ou outra, ou várias, dasAiabá (rainhas). Esse 
:1specto é tão importante que, nos terreiros, o quarto de Xan­
gú contém igualmente os as<>cntos de todas as Rainhas: Ieman­
já (sua mãe), Iansã, Oxum e Obá (suas esposas). 

Já vimos como Xangô obteve Oxum, por culpa de Ogun. 

A maneira como ele seduziu Obá não parece ter sido a 
mais louvável. Ouçamos Mestre Didi: 

Um dia, o sol estava tinindo de quente, ele ia passando por 
um lugar e encontrou Obá ajoelhada, pedindo aos seus deuses 
para mandarem chuva. 

Xangô, atrevido como ele só, forçou Obá e viveu com ela. 
Ela era velha mas muito bonita, amorosa e recomendava a to­
dos o amor daquele varão. Mas Xangô era moço, cheio de vida, 
e logo se aborreceu de Obá (SANTOS, D.M., 1963: 90). 

Abandonada, Obá ainda tentou reacender o amor de Xan­
gô. Bisbilhotando na cozinha, deixou-se iludir por Oxum, per­
suadindo-se de que, para despertar o amor do Rei, seria neces­
sário fazê-lo comer um pedaço do corpo dela. Cortou a orelha, 
e pôs a cozinhar com o amalá. 

No primeiro bocado, Xangô fez uma careta de nojo. Obá 
foi chamada, e teve de mostrar sua figura mutilada. Furioso e 
nauseado, Xangô a repudiou, e ela se transformou no rio Obá. 
Dizem que, hoje ainda, se alguém pronunciar descuidadamen­
te o nome de Oxum ao atravessar o rio, as águas borbulham de 
repente. 

Essa anedota, extremamente popular, mostra Xangô como 
o protótipo do "machão", que seduz as mulheres alheias, e re­
vela escandalosa parcialidade nas brigas de suas esposas. 

Obá, que parece ter sido outrora cultuada como uma das 
grandes deusas protetoras do poder feminino - "Obá da So­
ciedade Eleko, guardiã do lado esquerdo" -hoje em dia é lem­
brada por esse triste episódio. Zora Seljam (1978a), na peça 
intitulada A orelha de Obá, consegue resgatar a honra de todos 
os i111plicados, de modo bastante engenhoso. Obá é guerreira, 

1 \(, 

e foi no ardor da batalha que alguém lhe cortou a orelha. Xan­
gô manda então preparar um bálsamo "feito de marisco e de 
verdura taioba", que cura Obá milagrosamente, para a alegria 
de todos. 

A versão de Z. Seljam não parece, no entanto, pura licença 
poética. A taioba é chamada, em certos terreiros, "mulher de 
Xangô". É de preceito os filhos de Xangô cultivarem um pé de 
taioba em sua horta. 

Mas a Rainha que acompanha todos os passos do rei do 
trovão é, sem dúvida, Iansã. Pai Romeu ilustra mais uma vez a 
temática do poder sobre o fogo, bem como o companheirismo 
de lansã na hora em que Xangô tivera sérios problemas com 
seus súditos: 

Ela tinha um encanto, Iansã é cheia de encantos. Quando 
viu aquilo, ela disse: - XanFJÔ, vou na casa de Ifá. Foi o maior 
oluô (adivinho) de toda a Africa. 

De onde ela estava, para vir à casa de !fá, só com tufão de 
vento, não tinha avião, né? Aí ela fez o encanto, e foi. Quando 
chegou na porta de !fá, ele já estava esperando ela, e disse: -
Toma, leva, entrega a Xangô, manda ele botar na boca e falar 
ao povo. 

Adiante ela parou, e disse: - Isso é capaz de ser veneno para 
matar Xangô. Parou, comeu, esperou o efeito. Nada. Ela tor­
nou a se encantar e levou para Xangô: - Tome isso, vá à tribuna 
e fala ao povo, que Ifá mandou. Xangô botou aquilo na boca, 
já botava fogo antes, quando chegou e falou, não dá nem para 
explicar, saiu aqueles pedaços de fogo, caiu em cima do povo, e 
o povo ficou amedrontado, caiu com a cabeça no chão e grita­
vam: - Kaô Kabiecile! Perdoa, tenha paciência! 

Jansã, quando ouviu aquilo, disse: -Ai, tão linchando Xan­
gô! Ela corre, quando viu Xangô botando aqueles pedaços de 
fogo pela boca, ela gritou: - Kauô Kabiecile! O fogo caiu em 
cima do povo também. 

Aí o povo todo se uniu a eles, porque viram que eles eram 
fortes. 
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h 1i ,/SSi m que Xangô foi reconhecido como Senhor do fogo, 
< )h;'1 atí baba inã, "Rei e pai do fogo''. 

Na África, o proprietário da casa onde caiu o raio deve pa­
g;ir pesada multa aos sacerdotes de Xangô. Reaparece aqui a 
ambivalência do conceito da energia sagrada: o raio é um cas­
tigo ao mesmo tempo que a manifestação divina. O lugar onde 
caiu é, por conseguinte, tão abençoado quanto maldito. O di­
nheiro que o dono da casa paga aos sacerdotes é, portanto, 
contradom. 

Nos escombros das casas e das árvores fulminadas, os sa­
cerdotes buscam as "pedras de raio". Os machados pré-históri­
cos, de pedra, que encontram às vezes, passam por ter sido jo­
gados por Xangô, que possui também o meteorito entre seus 
emblemas. É por isso que Xangô é apelidado de jacutá, "o jo­
gador de pedras". O mesmo nome designa a quarta-feira, ojó 
j11cutá, que lhe é consagrada. Trovão, raio e meteorito expres­
s;1m a interação entre o céu e a terra. O poder criador é ao mes­
n10 tempo celeste e violento. 

O machado duplo é a arma sagrada de Xangô, feita de co­
bre ou de madeira. Antigamente, os sacerdotes dançavam se­
gmando bastões esculpidos com feições antropomorfas. A fi­
gll ra, masculina ou feminina, representava um iniciado de 
X,rngô, com o fogo do céu na cabeça, simbolizado pelo ma­
L h;1do duplo. Esses objetos rituais, Oxê Xangô, são pouco uti­
l 11;1dos hoje cm dia na maioria dos terreiros, sendo substituí­
d()~ pelos machados, de cobre ou de madeira. 

Segundo Verger (1954, 173 ), essas figuras lembram "a ce-
11111tn1Í;1 chamada Ajeré, na África, quando os noviços de Xan­
)'.!) dncrn carregar na cabeça um jarro com aberturas laterais, 
011(k q11cima um fogo vivo. Não devem sentir nada. Essa pro-
1 .1, .. 10 mostra que não há simulação no transe, sendo comple-
11w11LHLi por outra, "akara'', quando os noviços devem cngo-
111 lo)'.º ~oh forma de mechas inflamadas". Os templos brasilei-
1 • ,,, ,kd1L·;1dos a Xangô ainda praticam essa provação. 

1\ 11rnv;1 do fogo não admite simulações. Xangô odeia a 
1111 11111.1, '>t·mlo considerado como orixá da justiça: 

1 '" ,,, 

Ele mata aquele que exagera e fecha sua porta. 
Pega a criança teimosa, amarra-a, feito carneiro. 
Olha com raiva na direção do mentiroso. 
Se franze o nariz, até sem falar, o mentiroso foge. 
Dança ferozmente no quintal do impertinente. 
Põe fogo à casa do mentiroso. 
Bate no lombo do teimoso (VERGER, 1965: 251 ). 

Ribeiro (1978: 47) recolheu um mito que trata do castigo 
do indiscreto e do traidor. 

Na casa de Oxalá, havia um pássaro que contava tudo que 
lá acontecia ao seu amigo, o carneiro. O carneiro passava adi­
ante. Quando Oxalá descobriu, chamou todos os orixás para 
castigar o culpado. O pássaro fugiu, mas o carneiro o pegou à 
traição, prendendo-o entre duas gamelas de madeira até le­
vá-lo ao tribunal. 

Iansã ficou com dó do pássaro (além do mais, o carneiro 
é uma de suas maiores quizilas), e requisitou a ajuda de Oxum. 
Elas soltaram o pássaro, colocando no lugar o bracelete de 
Oxum 22

• 

Quando o carneiro compareceu no tribunal para denun­
ciar o pássaro, somente havia o bracelete entre as gamelas. 

Xangô resolveu castigar o carneiro no lugar do pássaro. 
Este fora indiscreto apenas, enquanto o carneiro fora indiscre­
to e traidor. De pedra na mão, com três golpes certeiros, Xangô 
matou o carneiro. 

É deste modo que se mata carneiro, quando se oferece sa­
crifício a Xangô. Ele come também cágado, mas o carneiro é o 
alimento favorito, bem como o amalá, de que tanto se falou, e 
o orobó, noz-de-cola amarga, que os seus devotos costumam 
mastigar. 

22. Não se pode esquecer que o símbolo das Grandes-Mães, das quais lansã e Oxum 
são representantes, é uma cabaça coutendo um p<bsaro. O texto desse mito é 
cheio de alusões esotéricas aos mistérios da iniciação, dando a entender que os se­
gredos revelados pelo pássaro e pelo carneiro diziam respeito a tais mistérios. Daí 
a pena de morte, como castigo da indiscrição. 
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() "toque" de Xangô, nos atabaques, é irresistível. Extre-
111;1111e11te rápido, o ritmo do alujá possui tanta força, tanta vi­
hraç:lo, que muitos orixás se precipitam para dançar junta­
mente com o deus do trovãJ. As figuras de dança são bastante 
variadas, representando os diversos mitos de Xangô, jogando 
a pedra de raio, empunhando o machado, mostrando o céu, 
mas todas são extremamente animadas, com passos rápidos e 
gestos quase violentos. É o fogo do céu e o fogo do sangue, 
cuja majestade não tem igual sobre a terra. 

A importância civilizadora do fogo é evidente. Ele trans­
forma tudo, derrete a pedra, transmuta os alimentos, domina 
a natureza, assusta os animais, rasga a noite. Pelo fogo, o raio, 
o trovão, Xangô é o deus criador e destruidor, inteligente, im­
pulsivo, violento. Representa o poder transformador do fogo, 
a cultura e sua transmissão, pois é em volta da fogueira que se 
reúnem as primeiras sociedades humanas. Por isso tudo, Xan­
gtJ é o padroeiro dos intelectuais e dos artistas. 

O seu número simbólico é o doze, e dizem nos terreiros 
que são doze "qualidades" de Xangô. Conforme Verger 
( 1981) seriam: Dadá, que segundo tradições iorubas teria sido 
o irmão mais velho de Xangô, destronado por este; Obá Afon­
jâ, que se veste inteiramente de vermelho e empunha um curi­
oso machado curvo, é padroeiro do ilustre templo Axé Opô 
J\fonj~í; Obalubé; Ogodô, figura de Xangô adulto, originário 
do país de Tapa, segura dois machados quando dança; Obá 
/\osso, rei da cidade nigeriana de Kosso; ]acutá, o "arremessa­
dor de pedras"; Aganju, Xangô moço e bem fogoso; Baru; 
< >r,//lyan, fundador de Oyo, e que, conforme certas lendas, se­
ru o pai de Xangô; Airá Intilé, ao qual fora dedicado o primei­
r•' 1 rn1plo da Barroquinha, Iya Omi Axé Aira Intilé, e que, se­
)'.111Hlo Pai Romeu, tem parte com a Iansã dona dos mortos, 
"rndo "o único Xangô que vai no cemitério, e não come car-
1w1 rn por causa de Iansã"; Airá Igbonã, que parece ser o mais 
11·1110 dl' todos; e Airá Adja osi. Via de regra, Airá veste roupa 
l 11. 111l .1 com detalhes vermelhos, por causa de Oxalá, comove-
1, · 11H1'- 111;1is tarde. Há também umAirá que usa conta azul (pé-

1 l O 

rola segi) em vez do coral que, entremeado de contas brancas, 
costuma formar os colares de Xangô. 

O culto do Rei do trovão é extremamente popular. Basta 
lembrar que, em Pernambuco, seu nome tornou-se sinônimo 
do próprio culto de origem africana, a tal ponto que lá se fala 
em "terreiros de Xangô" para designar o que alhures é chama­
do "terreiro de candomblé". Não parece haver dúvida de que 
sua força, sua valentia e sua sedução devem ter cristalizado 
muitos temas compensatórios no tempo da escravidão. O ne­
gro espoliado e humilhado, tratado como gado, objeto de todas 
as fantasias dos senhores, podia desforrar-se em noite de festa, 
prestando seu corpo sofrido à manifestação do grande deus do 
trovão, quarto rei de Oyo, e sedutor de todas as mulheres. 

Um dos oriki recolhidos por Verger (1965: 153) na África 
deixa bem claro o apoio que pode propiciar: 

Iansã 

Ele bate com a pedra. 
Racha a porta e luta com o proprietário da casa. 
Ele mata o europeu e destrói seu automóvel". 
Para sobreviver, basta confiar em Xangô: 
"Shangô pode ajudar-nos 
Shangô, esposo de Oyá 
Basta segui-lo. 
Que venha fazer conosco aquilo que sem ajuda não podemos 
fazer. 
Não sabemos como pronunciar imprecações. Basta sabermos 
saudar Shangô. 

Esposa principal de Xangô, compartilha o poder do fogo, 
sendo venerada no mesmo dia, às quartas-feiras. Ambos rei­
nam sobre os raios e as tempestades, mas Xangô é o Senhor do 
trovão, ao passo que Iansã é a dona dos ventos. 

Na África, chama-se Ova, e, no Brasil, todos os cânticos 
em nagô ainda a invocam sob esse nome. Lá, é a poderosa deu­
sa do Rio Níger. Aqui, aparece sobretudo como sendo Qmçi 
Inã, a filha do fogo. 
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Os mitos, no entanto, revelam claramente a sua dupla ori­
gl'll1, de água e de fogo, que a torna símbolo da união de forças 
opostas. Ela é sucessivamente esposa das florestas (Oxossi, 
Ogun) e do fogo (Xangô). É livre e violenta como a tempesta­
de, que ela comanda. 

Pai Romeu conta a vida de lansã, a seu modo: 

lansã era rainha de Mobá, soube que os súditos faziam coi­
sas erradas. Eles roubavam, e as outras tribos diziam que era 
ela quem mandava. Sabe o que eles roubavam? Roubavam cri­
anças, de dois ou três anos, para fazer o santo. Quando o pai 
ou a mãe apareciam, os meninos não conheciam mais os pais, e 
diziam: "Não, meu pai é esse, minha mãe é essa. 

Essa lansã chamava-se Oyá Leiê. 

Ela se aborreceu com tudo aquilo, e então procurou uma 
forma de se encantar numa novilha. Encantou-se numa novi­
lha e saiu andando pelo mundo. Chegando na terra de Alaketu, 
tinha uma feira, em certo dia da semana. Ela chegava perto da 
feira, tirava aquela couraça, escondia, ia para a feira. Entrava 
na feira cantando e saía da feira cantando, não comprava de 
ninguém, não fazia nada. 

O dono dessa terra era um Oxossi, o mais velho que existe, 
chama-se Odé Obá Okê, quer dizer, rei das montanhas. Casa­
do com uma Oxum de nome lê lê Okê, e não tinham filhos, e 
< h:ussi era doido para ter filho. Ele podia ter outra mulher den-
1 m de casa, desde que lhe desse filho. 

Furam falar com ele. Dizem que lansã foi a mulher mais bo-
11il<1 da África. Falaram com o rei, que tinha chegado um espetá­
' 11/u de mulher, que ninguém sabia de onde veio, onde ela ia. 
l 111,iu ele ficou esperando. Daqui a pouco veio aquela novilha, 
'1/111111, olhou, mas não viu ninguém, tirou a couraça, escondeu 
"" /()( il de um pau, e começou a cantar, e foi para a feira. 

/,11/du ele pegou a couraça e escondeu. Quando lansã che­
_1:1111, 1 e >llll'(UU a procurar, procurar, entrava e saía do mato, não 
• 1, /11111. /.,í 11e111 Oxossi, e disse: 

1 1' 

- Obinrin lê, Ki lêi? quer dizer, "Mulher, o que está fazen­
do?" Ela disse: 

- Ki nin, não sei. 

- De onde veio? 

- Ki nin. 

- Para onde vai? 

- Ki nin. 

- Quer ir lá para minha casa? 

- Odara!, beleza! 

Quando chegou lá, apresentou a lê lê Okê uma Oxum de 
arco e flecha, feito Oxossi. Depois disse: - Oxum, essa é a dona 
que aparecia por aqui, estava encantada no mato, desencantei, 
eu escondi a couraça, e por isso ela veio parar aqui. 

Oxum ficou muito contente. No fim de um ano, lansã apa­
receu grávida, ela era wna menina, assim de 17 anos, era muito 
mocinha, mas hoje é a lansã mais velha que existe. 

Aí começou a briga de Oxum. No fim do ano, deu à luz um 
filho, e botou o nome de Torogun, no fim de outro ano ela deu 
à luz gêmeos, não se chamam lbêj/', chamam Iyoro. Ela dava 
à luz, mas não tinha o direito de botar a mão num menino da­
queles, Oxum não deixava. Dizia para ela: - Você veio aqui foi 
parir, o marido é meu, o filho é meu. 

Iaizsã sofria muito e não dizia nada, sempre calada. Depois 
veio Doú24

, Alabá2
), Adobê. Aí entra a parte das lansã, que sâo. 

Ainã, Euá, Obá e Otin. E tem duas Oxum, filhas de Iansâ e 
Oxossi, que são lyê Otin e lyê Ketu, é da família dos lbêji. Ela 
deu 16 filhos a Oxossi, entre homens e mulheres. 11 daí que vêm 
as outras f ansã da Iansã mais velha com Oxossi. 

23, Divind.1dc dos gê111eo, . 

24. Doú é o no111e do 111eni110 que vem logo depois de gêmeos. 

25. Ala/Jê é o 110111e da menina que \'Cll1 depois de gêmeos. 
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U111 dia, Oxum brigou com ela, e disse: - Oyà mi jà roko 
11111, hc ninu aká, quer dizer: "Você é muito grande, mas eu sei 
undc está sua couraça"26

• Ela disse -Aonde? Oxum disse: -
/':111 tal lugar. 

/ansã saiu, foi lá, pegou a couraça, abençoou os filhos, e 
disse: - H por aqui! 

Daqui a pouco, veio Oxum, cantando, muito alegre. Falou 
para os lbêji: - Cadê Oyà? - Oyá, lyà mi, odolá unlo, quer di­
zer, "Oyà, minha mãe, deu adeus e foi embora", Oxum disse: -
( )xossi, quando chegar, vai jogar essa carga em cima de mim. 
Dllí a pouco vem Oxossi: Oxum, Ki lêi Oyà? 

- Pergunte aos Jbêji. Perguntou e foi a mesma coisa. 

Oxossi subiu a serra, saiu à procura de lansã. já alta noite, 
l'llcontrou Oyá. Disse: Vai voltar. 

- Não volto, que eu brigo com Oxum. 

- E seus filhos? 

- Não tenho direito de pôr a mão nos meus filhos, que a 
( >xum não deixa. 

- Mas quando seus filhos estão doentes, quem dá remédio é 
l'UCê. 

Ua, já encantada no boi, tirou os dois chifres e deu a ele. 
f)issc: - lincha de água, quando eles adoecer, dê a água para 
l'!cs fJeber. 

<Juando uma pessoa é de Oxossi, tem que levar dois chifres 
1 ll' f)()i. Tódo assentamento de Oxossi leva dois chifres. 

Lntão, ela foi embora. 

/'1pareceu na terra de Ogun, terra chamada Dako. Esse 
< >.t:,1111 1; o rei da terra, se chama Ogun Orominã Obá Lajô27

• Aí 

'"· \ 11w,11J.1 klllLi é relatada por Vcrger em rcbç:io a Ogun (cm vez de Oxossi), com a 
'" 1',111111c· lr.1sc "Mâa jc, mâa mu, wó ré nbc ninu àkâ" ("Você pode comer, você 
l '"'k hchcr, lllas sua pek está no depósito"). 

1'111ln.11110' que· o nome desse Ogun significa "meu ritudl é o fogo", o que vem a 
( 1111111111.11 L(n11 LmsJ., filha do fogo. 

1 11 

foram dizer a ele: - Chegou uma criatura tão bonita que nao si· 
sabe dar explicação. 

- Traz ela aqui. Quando Ogun botou os olhos nela, disse: -
É com essa que eu vou. Propôs para ela morar com ele. - Só se 
casar. Casou. Aí ela se chama lansã, e não mais Oyá. já mulher 
de dois reis, que são Oxossi e Ogun. 

Já sabemos o resto da estória, que foi contado junto com 
os mitos de Xangô. 

Pode-se observar muitos detalhes que sugerem a fusão, na 
figura de Iansã, de várias divindades, de origens diversas. Essa 
Oyá foi provavelmente deusa agrária, ligada aos cultos da fe­
cundidade, e do boi. Na presente versão, aparece como sendo 
mãe de dezesseis orixás, entre os quais, os gêmeos, Obá e Euá, 
que são divindades das águas. Oxum é apresentada como sen­
do estéril, contrastando com as demais tradições que a repre­
sentam como a própria deusa da fecundidade. Outras versões 
propõem de Oxum uma imagem bem mais simpática, segundo 
a qual ela teria criado todos os filhos que lansã abandonava ao 
nascer, preferindo a guerra às prendas do lar. Todas as tradi­
ções, no entanto, afirmam a rivalidade de Oxum e Iansã, 
como já vimos em relação em Obaluaê. 

Algumas versões apresentam Obá como avó de Oxum; 
aqui, Obá é sua enteada. Outra lenda, ainda, conta que lansã 
seria a irmã mais moça de Oxum, que a teria dado em casa­
mento ao esposo Xangô. Desse modo, o rei do trovão, cujo 
temperamento mulherengo é bem conhecido, não teria moti­
vo para procurar aventuras fora de casa. Além do mais, lansã 
seria a fiel companheira de todas as batalhas. 

A Iansã brasileira, corisco e tempestade, mantém, contu­
do, alguns traços das origens agrárias de Oyá. Seu emblema, 
eruexim (rabo de cavalo), é semelhante ao erukeré, símbolo de 
realeza. Ela usa freqüentemente dois chifres de boi amarrados 
à cintura. Tive a oportunidade de ver também esses chifres, 
encimando o "assento" de lansã, no quarto das Aiabá. 

Outra característica constante da rainha das tempestades é 
a propensão a fugir das situações desagradáveis, usando para 
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t.11110 o recurso da magia. Já disse Pai Romeu: "Iansã é cheia 
de encantos". Transforma-se em pé-de-vento, para viajar mais 
r;Ípido, vira novilha para percorrer o reino de Alaketu. 

Essa versatilidade fica evidente na lenda que Ângela Cor­
rêa ( 1976: 114-117) recolheu junto a uma ekedi de Xangô: 

Xangô já era casado com Oxum quando conheceu lansã, 
que, nesta época, ainda não era um orixá. 

Apaixonou-se por ela e convidou-a a morar em seu palácio, 
lansã aceitou e algum tempo depois pediu a Xangô que lhe des­
se alguma coisa em troca. Xangô deu-lhe então os ventos: o 
afefé (a brisa) e o ubori (vento da tempestade). Estes dois ven­
tos estão contidos nos chifres de boi que lansã passou a carre­
gar. Um dia, Iansã cansou-se de viver com Xangô, ou do fato de 
ser uma de suas mulheres, e resolveu ir embora. Fugiu para as 
terras de Ogun, com quem passou a viver. Depois de certo pe­
ríodo, Jansã pediu um presente, e Ogun deu-lhe a espada. Quan­
do Xangô ia chegando nas terras de Ogun, Iansã disse: 

- Ogun, Xangô vem aí. 

- Pode deixar. 

lansã entâo fugiu para as terras de Oxossi. Quando Xangô 
chegou, Ogun puxou a espada. Xangô derreteu-a com o raio e 
cu11tinuou procurando Iansã. 

Nu:s terras de Oxossi, depois de um certo período, Iansâ pe­
diu um presente. Oxossi envergou sua espada, como um arco, e 
I ri111s{ormou-a em alfanje. Assim, a espada de Iansã, além de 
, {)r"n; rasga. Xangô vinha chegando e lansã disse a Oxossi: 

- ( )xossi, Xangô vem aí. 

-- J>ude deixm: 

/,111sâ fugiu para as terras de Omolu. Quando Xangô che­
.1:u11, ( hussi puxou o arco. Xangô quebrou-o com o raio e foi 

"'" /r<'11/c. 

I ''.~' 1d<1 chegar ao reino de Omolu, e Iansã, vendo-o cober­
'" , f, · /1 'l1if,1s, mandou que o vento batesse na terra da estrada. 

1 ,,, 

Levantou-se uma nuvem de pó que secou as feridas de Omolu e 
eles passaram a viver juntos. Depois de certo tempo, Iansã pe­
diu-lhe um presente, e Omolu, como orixá das epidemias, 
deu-lhe o comando dos mortos. Iansã é quem leva, como orixá 
do vento, o último suspiro dos moribundos. Xangô estava che­
gando e Iansã disse a Omolu: 

- Omolu, Xangô vem aí. 

- Pode deixar. 

Omolu mandou as pestes contra Xangô e ele destruiu-as 
com o razo. 

lansã tinha fugido para as terras de Exu, e depois de morar 
com ele durante algum tempo pediu-lhe um presente. Exu 
deu-lhe alguns feitiços. Xangô vinha chegando. 

- Exu, Xangô vem aí. 

- Pode deixar. 

Exu mandou seus feitiços contra Xangô, mas ele destru-
' . 
zu-os com o rato. 

lansã não tinha mais para onde fugir e Xangô estava se 
aproximando. Usou, então, o pó que Exu lhe tinha dado, para 
transformar-se em pedra. Xangô chegou, cansado de procurar 
Iansã pelo mundo todo. Viu aquela pedra, colocou o pé em 
cima e disse: 

- Se meu coração tem que sofrer tanto por causa de uma 
mulher, é melhor que venha um raio e o parta ao meio. 

O raio veio, mas não atingiu Xangô. Bateu na pedra e rom­
peu o feitiço. Iansã desistiu de fugir e voltou para casa com 
Xangô. 

No palácio de Xangô, Iansã começou a ter muito ciúme de 
Oxum, que era a preferida. Oxum ia todos os dias tomar banho 
num rio, perto do palácio, e Iansã colocou neste caminho um 
feitiço de fogo para destruir a rival. Por algum motivo, neste 
dia, Oxum parou no meio do caminho, e disse: 

- Se as águas são minhas, elas que venham a mim. 
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() rio transbordou e veio, pelo caminho, até Oxum, apa­
.~,11uio o feitiço de Iansã. Esta, furiosa, vendo seu plano falhar, 
<1/acou Oxum com a espada. Oxum dirigiu seu espelho para o 
sol e ofuscou-a, fazendo-a parar. 

Perguntou-lhe se não gostaria de se tornar também um ori­
xá. Jansã ficou envergonhada e respondeu que sim. Oxum ras­
pou-lhe a cabeça com uma pedra (do rio). O método foi um tan­
to brutal, mas ela merecia uma desforra, e Iansã tornou-se um 
orixá (nem é preciso dizer que a informante é filha de Oxum). 

Essa nova versão mostra novamente Jansã como esposa 
sucessiva dos diversos orixás masculinos. Sedutora, interessei­
ra, obtém, em troca dos seus favores, o vento, a espada, o po­
der sobre os mortos, a magia, e, por fim, a imortalidade. 

Segue o roteiro clássico do herói, situando-se no oposto 
do tipo tradicional da mulher submissa e passiva. Guerreira, 
luta de arma na mão. Quando não consegue vencer, foge, mas 
é incapaz de contornar situações, como faz Oxum que seduz 
por meios indiretos, opondo o espelho e a negociação à espada 
da lansã. Quando esta se depara com o espelho, não consegue 
enfrentar a própria imagem de sua violência. É a segunda his­
rória de Iansã com tema de espelho, que recolhemos. Em ou­
rro trabalho (AUGRAS, 1978) foi possível estabelecer a cons­
tante ligação entre o espelho e a morte. A imagem refletida re­
vela a presença do duplo, afirmando deste modo a duplici­
d:1de mortal/imortal do homem. Não deve ser por acaso que 
l'sse rema surge a respeito de Iansã, que é precisamente o úni­
l < J ori x~1 relacionado com os espíritos dos mortos. 

Na estória que acabamos de contar, foi Omolu que lhe 
rnncedeu o poder sobre os Egun. Os mitos nagô clássicos dão 
11111;1 origem mais essencial a essa soberania: Egun seria o pró­
prio filho de lansã. Conta Verger que "Oiá lamentava-se de 
11.10 rcr filhos". Essa triste situação era conseqüência de igno­
r:111ci;1 a respeito de suas proibições alimentares. Embora a 
1 .1r1tL' de cabra lhe fosse recomendada, ela comia a de carnei-
1 < >. ( )i;í consultou um babalaô, que lhe revelou o seu erro, 
. 11 01t>L'lh:111do-a a fazer oferendas, entre as quais deveria haver 

um tecido vermelho. Este pano, mais tarde, haveria de servir 
para confeccionar as vestimentas dos Egungun. Tendo cum­
prido essa obrigação, Oiá tornou-se mãe de nove crianças, o 
que se exprime em ioruba pela frase "Iyá omo mesàn", origem 
do seu nome Iansã" (VERGER, 1981: 168). 

Nove é o número sagrado de Iansã. Os pêlos do rabo de 
cavalo (iruexim) correspondem, como símbolo do "coletivo", 
à multidão dos espíritos dos mortos. Iansã é, portanto, a Mãe 
dos Espíritos. Nas cerimônias do axexê não é comum ocorrer 
possessão, mas, se houver, só pode ser de Iansã. 

Embora as mulheres tenham sido expulsas do culto dos 
mortos, como observamos repetidas vezes, ela continua sendo 
invocada nas cerimônias funerárias. Jorge Amado descreve o 
cortejo fúnebre de ilustre mãe-de-santo da Bahia: "Depois do 
enterro ritual, o féretro, as coroas, o cântico e o choro desce­
ram a ladeira e, a pé, atravessaram ruas e avenidas, à frente 
Jansã abrindo o caminho, com seu grito terrível" (AMADO, 
1977: 161 ). Quando dança, ela chama os espíritos a sua volta, 
para depois afastá-los, braços estendidos em movimento gra­
cioso, que lhe é peculiar. 

Às vezes, dança de modo sensual, mãos nas cadeiras, pro­
vocando os orixás masculinos. Pode movimentar-se suave­
mente e, de repente, girar em turbilhão como o vento da tem­
pestade. É-lhe comum empunhar a espada, desafiando Ogun 
em duelo, numa dança conjunta que é uma das coisas mais be­
las a que se pode assistir no terreiro. 

O vermelho vivo é sua cor. A espada, as pulseiras, o diade­
ma, todos os objetos de metal são de cobre. Sua roupa é toda 
vermelha, como as contas do seu colar. É a impetuosa filha do 
fogo. Seu prato predileto é o acarajé, frito em azeite-de-dendê, 
pois somente um azeite "vermelho" pode-lhe convir. Como 
sabemos, tem quizila de carneiro e não suporta quiabo. Tam­
pouco se deve servir abóbora para a rainha do corisco. Come 
cabra, galinha e conquém. As plantas de flores vermelhas lhe 
são consagradas . 
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Sua figura heróica é extremamente popular. Assimilada 
com Santa Bárbara, por causa do raio, é festejada em Salvador 
1w Mercado que leva o nome da santa, no dia 4 de dezembro. 
Quando ela chega, dançanJo, altiva e guerreira, ou levando 
na cabeça a bacia cheia de acarajés que vai distribuir aos pre­
sentes, todos gritam "Eparrei!", sua saudação ritual. 

Oiá, mulher corajosa, que ao acordar empunhou o sabre. 
Oiá, mulher de Xangô. 
Oiá, cujo marido é vermelho. 
Oiá, que embeleza seus pés com pó vermelho. 
Oiá, que morre corajosamente com seu marido. 
Oiá, vento da morte. 
Oiá, ventania que balança as folhas das árvores por toda parte. 
Oiá, a única que pode segurar os chifres de um búfalo (VER­
GER, 1981: 169). 

Oxum 

Iyalode, gorda, corta as ondas, 
Ela, cuja grande palavra saúda a água [ ... J. 
Oshun é suave. É freguesa dos mercadores de cobre. 
Agita as pulseiras quando vem dançar. 
Pisa com andar altivo. 
f~ elegante e tem dinheiro para divertir-se. 
Mulher elegante que possui jóias de cobre espesso. 
Dona do pente de coral. 
Dona de muitas penas de papagaio (VERGER, 1965: 24 7). 

Esses oriki (saudações) sintetizam os diversos atributos de 
(hum, grande dama (Iyalode), de pele luzidia e macia, rainha 
de rodos os rios, das fontes e das cascatas. É a bela deusa sen­
-.11;1' do amor e da fecundidade. 

Sua cor é o amarelo-ouro - cor-de-gema, dizem os nagô. 
<) ()vo é símbolo de gestação, por isso pertence a Oxum. O 
11w1 de abelhas, o azeite-de-dendê, todas as coisas amarelo 
\ J\() participam da essência da deusa. 

ivtic da riqueza, Oxum é a alegria do sangue das mulheres 
ln 111HLis. 

l '>11 

Até mesmo Oxalá teve de inclinar-se frente a seu poder. A 
tradição nagô "relata a estória de uma sacerdotisa, Omo à,rnn 
("filha de Oxum"), encarregada de cuidar dos paramentos de 
Oxalá. Havia muitas mulheres com inveja dela, que, para criar 
caso, jogaram a coroa de Oxalá no rio, pouco antes do começo 
do grande festival anual 28

• Omo à1iun conseguiu encontrá-la 
na barriga de um peixe. Suas rivais, despeitadas, fizeram um fei­
tiço e, no meio da festa, na hora em que deveria levantar-se 
para saudar Oxalá, ela não conseguiu. Seu corpo aderira ao as­
sento. A pobre sacerdotisa fez tanta força, que acabou levantan­
do-se, mas parte do seu corpo ficou grudada no assento. O san­
gue jorrou, manchando os paramentos de Oxalá. O vermelho 
é tabu para o Grande Deus da Cor Branca, que se mostrou ex­
tremamente irritado, e Omo à0·un, envergonhada, fugiu. 

Todos os orixás fecharam-lhe as portas. Somente Oxum a 
acolheu, e transformou as gotas de sangue em penas de papa­
gaio, pássaro chamado odidé. 

Lembramos que pássaros simbolizam a fecundidade das 
Grandes-Mães, e que as plumas representam a multidão dos 
descendentes. Por isso, Oxum é a "dona de muitas penas de pa­
pagaio". 

Todos os deuses ouviram falar do milagre da transforma­
ção do sangue em penas de papagaio (ecodidé). Chegaram, um 
atrás do outro, para visitar Oxum, e ver de perto o pássaro de 
plumas encantadas. O último a chegar foi Oxalá, que se pros­
ternou frente a Oxum, em sinal de submissão perante o poder 
feminino. Fez mais: colocou na testa uma pena vermelha e de­
clarou que "as iaô que não usarem ecodidé não serão reconhe­
cidas como verdadeiras iaô". É por esse motivo que as novi­
ças, no fim da iniciação, usam na testa uma pena vermelha. 

A iniciação é um nascimento, e o poder da fecundidade 
tem de estar presente. Pois Oxum mostrou que a menstruação, 
em vez de constituir motivo de vergonha e de inferioridade 

28. Fs"1 lemLi é detalhadamente rcbtad.i por J.F. dos Santm ( 1976); é u111hé111 o 
tema de uma peça de D.1\1. dos Santos, Por que Oxalá usll ccodidr'. 
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das mulheres, pelo contrário, proclama a realidade do poder 
lcminino, a possibilidade de gerar filhos. 

Oxum é quem garante 8 abundância dos descendentes e 
dos frutos da terra. 

O rei da cidade de Oxogbô, na Nigéria, ainda celebra, 
anualmente, a aliança que uniu seus antepassados com Oxum, 
deusa do rio. 

Laro conduzia seu povo em meio a terras secas, quando fi­
nalmente chegou às margens do rio Oxum. Resolveu instalar­
se, mas, certo dia, a mais linda de suas filhas desapareceu. Vol­
tou quatro dias depois, cheia de presentes, e Laro ofereceu uma 
festa para agradecer à deusa do rio. Inclinou-se para beber um 
pouco de água, quando, de repente, um grande peixe saltou 
para suas mãos. Era sinal de que Oxum aceitara a aliança. 
Laro passou então a chamar-se Ataojá, ou, melhor dizendo, 
Atewo gba ejá, "aquele que aceita o peixe". O rei de Oxogbô, 
até hoje, usa o título de Ataojá. 

Zora Seljam conta essa lenda, e visitou o templo de üxum 
Gbo que "tem orelhas grandes para ouvir preces, olhos gran­
des para ver tudo, e uma espada para defender seu povo. Ela 
mora em frente ao rio. Mais além, rio abaixo, mora Oxum 
Miuá, a que possui um pilão de ouro, a que gosta de comprar 
júias de ouro e de cobre, a boa freguesa dos vendedores haus­
sás" (1978: 32). 

Verger (1981) dá o nome de dezesseis Oxum africanas, já 
que 16 é seu número simbólico. Nos terreiros brasileiros tam­
hé111 se diz que são dezesseis, no entanto, as mais conhecidas, 
.11é111 de Oxum Gbo que, para Verger, seria também protetora 
d;1s parturientes, e de Oxum Miuá, que foi a dona da cabeça 
dL· Mãe Senhora, uma das grandes sacerdotisas do Axé Opô 
1\lo11já, são: Oxum ljumu, rainha de todas as Oxum; Oxum 
1\v,i/â, esposa de Ogun Alagbede, "senhor dos ferreiros do 
1 rn"; li; lê Okê, que já conhecemos como sendo mulher de 
( hossi; lê lê Kerê, guerreira de arco e flecha; lé Ié Ipondá, que 
11'>.1 .1 L'spada; Oxum Apará, uma das mais guerreiras, tão feroz 
q11l" 110 di·1.er de um informante, "ela beberia sangue humano 
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se a gente desse"; Oxum Aba/ô, a mais velha de todas, mas que 
nem por isso deixa de mirar-se no espelho; e Oxum Abotô, 
muito suave, elegante e feminina. 

Vê-se que estamos longe, nessa enumeração, do estereóti­
po de mulher passiva e mansa, que geralmente é atribuído a 
Oxum. Pai Romeu observa que até mesmo o espelho deixa de 
ser instrumento de beleza para tornar-se arma de guerra: 

Oxum Jê Iê Kerê, de arco e flecha, e a Oxum Apará, de es­
pada, Oxum Ipondá, de espada, e Oxum Abalo, com seu espe­
lho, ela botava contra o sol, na cara dos guerreiros. Eles esta­
vam feito doidos, com aquela luz nos olhos, e não viam nada. 

Elas eram guerreiras mesmo, não era esse negócio de santo 
de igreja não. 

Você já viu festa de candomblé, a Oxum com aquilo na mão, 
fazendo assim? Aquilo não é vaidade não, aquilo é instrumento 
de guerra, elas botavam contra o sol, na cara dos guerreiros. 

Parece que as Grandes Mães sempre são terríveis. Até mes­
mo sob o aspecto mais sedutor, trazem guerra. 

O leque de Oxum, abebé, é feito de latão. Redondo, cos­
tuma levar um espelho no centro, esse mesmo espelho ofus­
cante de que Pai Romeu tanto fala. Em volta do espelho, o 
abebé é trabalhado, enfeitado com desenhos de peixes ou de 
pássaros. Assim como estes, os peixes representam a fecundi­
dade, pois suas escamas, como as penas, evocam a multidão 
dos descendentes. Talvez seja por isso que peixe de couro, sem 
escamas, é uma das maiores quizilas de Oxum. 

Pois ela é, essencialmente, símbolo de fecundidade. É arai­
nha das crianças, que protege. Um texto ioruba recolhido por 
J.E. dos Santos (1976: 85) é bem explícito: 

No tempo da criação, quando à,1·un estava vindo das profun­
dezas do àrun, Olódumaré confiou-lhe o poder de zelar por 
cada uma das crianças por Óri,1·a, que iriam nascer na terra, 
à,1·un seria a provedora de crianças. Ela deveria fazer com que 
as crianças permanecessem no ventre de suas mães, assegu­
rando-lhes medicamentos e tratamento apropriados para evi-
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tar ;1hortos e contratempos antes do nascimento; mesmo de­
pois de nascida a criança, até ela n;1o estar dotada de razão e 
11:10 estar falando alguma língua, o desenvolvimento e a ob­
tenção de sua inteligên,·ia estariam sob o cuidado de à.1wz 
/ ... J. Ela foi a primeira fyá-mi, encarregada de ser a Olutojí 
aw071 amo (aquela que vela por todas as crianças) e aÁ!àwóye 
amo (aquela que cura as crianças). 

Verger acrescenta que "ela tem remédios gratuitos, dâ mel 
para as crianças beberem, e, quando cura a criança, ela não 
apresenta os honorários ao pai ( 1985: 248). 

, Oxum é, portanto, a mãe, aquela que protege, nutre e cura. 
E a mulher em sua plenitude. 

Quando o oráculo revelou ser necessário o nascimento de 
Oxetu;í (ver Exu), foi Oxum que se encarregou da gestação. O 
mito conta, em detalhes, como eb se fez de rogada. Por ser a 
grande provedora de crianças, os homens bajulam-na, mas ela 
sô foz o que quer. 

D.M. dos Santos conta uma história que lembra muito a 
lenda francesa de Mélusine: um pobre agricultor encontrou 
lyâ Omi Okun (Mãe d'Água) e, apaixonado, resofveu casar 
com ela. Ela concordou, desde que ele se comprometesse a 
1H1nc1 folar mal do povo das águas. O homem tornou-se rico, 
de bens e de filhos. Mas Oxum cansou da vida doméstica e 

' drn um jeito para exasperar o marido, a tal ponto que este 
:1c1hou arrenegando todo o povo das águas. Oxum não espe­
r;1 va outra coisa para, smisfeitíssima, voltar ao rio. 

Vârias estórias desse gênero lhe asseguram péssima repu-
1.11,.lo, de mulher vaidosa e egoísta. 

( :01110 sua grande rival Iansã, teve casos com quase todos 
< •\ ori xâs masculinos, e, como ela, acabou esposa de Xangô. 

J )izcm que Oxum era filha de Orumilá, deus do destino. 
'wd111id:1 por Xangô, teve de casar com ele. Vaidosa, cheia de 
'.tpriclios, sem o menor interesse pela vida doméstica, logo 
.dlorrt·ccu Xangô, que a trancou na mais alta torre do seu pa-
1.ll I< >. i\10111 do castigo, essa solução permitia que ele se sentis­
·.1· d(' novo livre para seduzir as mulheres alheias. 

IH 

Exu avistou Oxum, chorando na janela, e foi logo contar a 
Orumilá. Este preparou um pó mágico, que Exu foi soprar so­
bre Oxum. Transformada em pomba, ela saiu voando, voltan­
do para a casa paterna. Em lembrança desse episódio, as filhas 
de Oxum não podem comer pombo. 

Ninguém sabe ao certo como nem por que ela voltou a vi­
uer com Xangô. São inúmeras as uersões dos seus ,unores: 
quando Oxum era casada com Ogun e Xangô a saluou do afo­
gamento; quando ela era filha de Oxalá e obrigou Xangô a car­
regar seu uelho pai nas costas para que este pudesse assistir ao 
casamento; quando exigiu que Xangô ficasse uma noite inteira 
deitado a seus pés sem tocá-la, como proua de amor; quando 
ela era neta de Obâ, bem guardada no palácio, e Xangô uenceu 
os guardas um por um. 

Se a união de Ians~1 com Xangô produz a tempestade, a de 
Xangô com Oxum tr:iz a bênção das grandes chuvas tropicais, 
que fecundam o solo. Por mais que lansã sej:i companheira, lu­
tando ao lado do marido, não há dúvida que Oxum é a prefe­
rida. Ela é o repouso do guerreiro, habilidosa nas artes eróti­
cas. Sua dança é sensual, ela abre os braços, requebra as cadei­
r:is, às vezes representa a descida perto da fonte, o hanho, o 
prazer de ser bonita e desejada. 

Suas roupas são amarelas, de rendas ou de lamê dourado. 
Os braceletes são de ouro, os colares também, ou de contas 
pequeninas, amarelo-dourado. Leva espada de latão, quando 
se trata de uma Oxum guerreira. Usa a coroa (adé) dourada, 
com franja de pérolas caindo sobre o rosto. É uma deusa toda 
de ouro, mãe de todas as riquezas, que os fiéis saúdam aos gri­
tos de "Ora lê lê à!" ("Ó Mãe Benevolente"). 

As comidas de Oxum situam-se, de longe, entre as mais sa­
borosas da culinária baiana: inhame socado com camarão seco, 
cebola e azeite-de-dendê (ipeté); feijão-fradinho amassado 
com os mesmos temperos, servido com dezesseis ovos cozidos 
(omofocum); milho torrado e moído, misturado com azeite e 
mel de abelhas (adum), e tantas outras iguarias deliciosas. 
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Ela gosta de presentes, flores, perfumes, jóias, balas, e até 
honecas. Gosta de tudo o que é bom e bonito. 

"Deusa do dengue e da formosura", no dizer de Jorge 
Amado, é ela a Afrodite Negra, roliça e macia, mas também 
s;1be se fazer respeitar. 

Não há lugar onde não se conheça Oshun, poderosa 
como o rei. 

Ela recusa a falta de respeito. 

Ela fica em casa e estende a mão para a riqueza. 
Dança e toma a coroa, dança se111 pedir. 
Quando a mulher está no caminho, o homem foge 
(VERGER, 1965: 248). 

Oxum é o poder feminino em sua totalidade. 

lemanjá 

1emanj<.i tornou-se hoje em dia a grande divindade prote­
tora do Rio de Janeiro. Nos últimos anos, a devoção aumen­
tou de tal maneira que certos fiéis julgam que se trata de novo 
culto, o "Iemanjismo". A grande festa pública, celebrada na 
noite de 31 de dezembro, consiste principalmente em oferen­
tLi de barcos enfeitados de flores, carregados de inúmeros pre­
sentes, sabonetes, perfumes, jóias, e postos a navegar na hora 
exara em que começa o Ano-Novo. Desde cedo, os fiéis reu-
11ir:1111-se na praia, delimitaram o espaço de culto, fincaram na 
. ireia velas acesas, rosas e palmas-de-sant;:i-rita. Esses devotos 
pntcncem, em sua maioria, à religião umbandista, mas o culto 
.i/cinçou tanta projeção, que chegou a modificar a própria 
11n:igem de Iemanjá, vista agora pelo público como moça 
hr;inc;i, !inda e de cabelos compridos, que sai do mar, cheia de 
1111. RL'presenta uma figura extremamente erotizada. 

lrn1anjá protege pescadores e marinheiros. Cuida deles, 
.qud;i-os a voltarem para o porto, assegura pescas abundantes. 
< .u.,u Linto deles que, às vezes, deseja guardá-los para si. Tal 
'' >1111 >.is sereias da antigüidade européia, escolhe os mais atra­
' ·111!'.'>, ',, 111ais valorosos, para deitar em sua cama no fundo do 

1 \" 

mar. Todo o repertório de Dorival Caymmi, excelso filho de 
Iemanjá, relata casos do terrível amor da Sereia do Mar, dese­
jada e temida, mãe protetora e sedutora implacável. 

Parece que certos mitos iorubanos contam que Iemanjá te­
ria sido violentada pelo próprio filho. Todos os demais deuses 
teriam saído de suas entranhas, e de seus seios rasgados teriam 
jorrado todos os rios do mundo. Nos terreiros brasileiros, no 
entanto, não se encontram lembranças desse mito. Conforme 
Jorge Amado, contudo, os sentimentos incestuosos permane­
cem explícitos: 

"Assim Iemanjá é mãe e esposa. Ela ama os homens do mar 
como mãe enquanto eles vivem e sofrem. Mas no dia em que 
morrem, é como se eles fossem seu filho Orungã, cheio de de­
sejos, querendo seu corpo" (AMADO, 1970: 84). É, portanto, 
a mãe-amante, figura arnbivalente e, por conseguinte, muito 
poderosa. 

Nos templos tradicionais, é cultua&:i como esposa de Oxa­
lá, mãe de todos os deuses. Reina sobre "todas as águas do 
mundo", doces e salgadas. É, portanto, uma divindade antiga, 
deusa das águas primevas que são, conforme Mircea Eliade 
(1970: 165), "fons et origo, matrizes de todas as possibilidades 
da existência". 

Essa definição parece adequar-se exatamente à figura de 
Iemanjá. Seu nome significa "mãe dos filhos peixes" (Yéyé 
omo ejâ). Inúmeros são os descendentes da Rainha do Mar . 
Enquanto as demais Grandes-Mães são simbolizadas pelos 
pássaros, como é o caso de Oxum, os peixes de Iemanjá pare­
cem relacionados mais especificamente com o embrião, o ger­
me, as potencialidades infinitas da água geratriz. Ela usa o 
1-1bebé, leque redondo como cabaça que representa a fecundi­
dade, e a espada, que, recortando na matéria das origens, se­
para e multiplica os seres; permitindo o nascimento de indiví­
duos únicos. 

Propiciar a passagem entre potencialidades e realização, e 
vice-versa, parece constituir uma das funções essenciais de Ie­
manjá. Sua dança, imitando o movimento das ondas, fala de 
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l lt1 ide1., de distribuição, de germinação constantemente reno­
v;1da. Para citar Eliade mais uma vez, "na cosmogonia, no 
mito, no ritual, na iconografia, as águas preenchem a mesma 
funç:io, qualquer que seja" estrutura dos conjuntos culturais 
em que se inserem: as águas precedem a forma e sustentam, a 
criação. A imersão simboliza regressão no nível pré-formal, 
regeneração total, e novo nascimento, pois imersão significa 
realizar a dissolução das formas, a reintegração no modo indi­
ferenciado da preexistência; emergir das águas é repetir o ges­
to cosmogônico da manifestação formal" (1970: 165). 

Iemanjá acompanha todos os rituais, por sugerir volta às 
origens e nascimento. Faz-se particularmente presente na ceri­
mônia do bori, pois ela preside à formação da individualidade, 
que, como sabemos, está concentrada na cabeça. Por isso se 
chama lyá Ori, "Mãe da cabeça". Enquanto dança, coloca as 
mãos na testa e na nuca, sucessivamente, mostrando nesse ges­
to que ela é suporte da criação da individualidade. 

Iemanjá é, por definição, a mãe, a senhora das origens. É 
considerada como mãe de todos os orixás, à exceção de Omo-
1 u e Oxumaré, que são filhos de Nanã. Lembramos que a tría­
de dos deuses da terra parece ser originária do Daomé. É pro­
v;ívcl que representem outra linhagem, e vários mitos procu­
ram alcançar uma síntese, justificando a presença das duas 
mulheres de Oxalá, Nanã e Iemanjá. 

Jí. vimos Nanã conseguir ser fecundada pelo esposo de Ie-
11u11jâ. Vimos também Omolu ser jogado no lago pela própria 
11L"íL', e recolhido em seguida por Iemanjá. Dizem até que ela 
lhe molhou as chagas com água encantada, curando-o. Outras 
t r;1diçúcs, porém, contadas pela mesma informante - que é fi-
111;1 de Iemanjá -, apresentam Nanã como verdadeira esposa 
de ( haLí., destronada pela ardilosa lemanjá. 

frmanjá é doida por Oxalá, mas ele é marido de Nanã. Ela 
'"' 11i1 11i1 cdsa dos dois. Oxalá teve que viajar, aí ela pensou em 
.11,1uit1·f11r um plano. 

1 )u !<1do de fora do palácio, tinha um poço grande, feito um 
!.1.1:," , hl'll 1 de Íllma. Ela virou para Nanã: -A senhora tá velha, 

1 ' ~-

precisa fazer alguma coisa para agradar a ele. Ouvi ele dizer 
que aquela água dá vida. Uma pessoa teria que passar lá sete 
dias inteiros, sem sair. 

Aí Nanã ficou se banhando, junto da jia, das serpentes que 
tinha lá. Enquanto isso, lemanjá tava cantando (há uma canti­
ga relatando o caso). 

Quando Oxalá tá pra chegar, ela vai para casa se perfumar 
toda. Quando ele chega, pergunta para Jemanjá: - Cadê minha 
velha? 

- já tá ficando maluca, okolori, tá adorubô (muito velha). 
Olha aí o que está fazendo! Tomando banho naquela água suja. 

- Não quero uma mulher velha e suja e doida daquele jeito. 
Quero ficar com você que é nova e cheirosa. 

Essa estória foi-nos contada para explicar por que as sacer­
dotisas filhas de Nanã têm de passar certo tempo perto do poço 
do terreiro "junto com a jia", cm meio às obrigações da inicia­
ção. Sabemos, porém, que Nanã é a deusa da lama, das lagoas, e 
da terra fértil. Essa lenda parece delinear a presença de forte ri­
validade entre a Mãe-Terra, que recebe os mortos em seu seio e 
os acalenta, e a Água Primordial, Mãe de todas as potencialida­
des. Haverá conflito entre divindades de origens diferentes, ou 
antagonismo entre dois aspectos igualmente fundamentais das 
Grandes-Mães, sendo que uma está orientada para o passado 
(Nanã) e a outra, para o futuro (Iernanjá)? O estado atual de 
nosso conhecimento não permite desenvolver essa interpreta­
ção mais adiante. Em todo caso, a lenda apresenta-se como ex­
plicação de um rito, mas, na verdade, parece ter como objetivo 
esconder o significado profundo, esotérico. 

No decorrer do trabalho de campo, tivemos mais de uma 
oportunidade de observar essa peculiaridade, recolhendo mui­
tas lendas cujo objetivo principal parece ser o encobrimento 
daquilo que parecem revelar. 

Até onde pudemos verificar, este aspecto não tinha sido en­
focado ainda, e parece constituir rico filão, merecedor de inves­
tigações sistemáticas. Em todo caso, no nível cotidiano dos fiéis 
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do candomblé, essas historinhas são freqüentemente contadas, 
e aceitas com naturalidade. Lendas como essa permitiram que 
Iemanjá obtivesse fama de ardilosa e hipócrita. Como muitas 
outras mães nesse mundo, T.;manjá é useira e vezeira da chanta­
gem afetiva. A mesma informante ilustra esse aspecto: Na obri­
gação de sete anos, e de três anos, tem uma coisa com pedra, por 
causa que Iemanjá quer bater na pedra para se matar. 

Porque ela está muito zangada com os filhos. Xangô só quer 
saber de mulher, briga por causa de mulher. Ogun só quer viajar 
e brigar. Oxossi só quer saber de caçar, pescar, quase não pára 
em casa, Omolu, que ela pegou para criar, ficou revoltado 
quando soube que não era filho, saiu por aí, vive no mato. 

Aí ela resolveu se matar. Pegou uma pedra grande. Avisou 
que ia se matar mas ninguém tava ligando. 

Na hora que vai se jogar (contra a pedra), todos os filhos 
aparecem. Oxossi pula do cavalo, Ogun se adianta, os santos­
homem vêm para segurar Iemanjá. 

É por isso que as pessoas falam, Iemanjá é falsa mesmo. 

Vê-se que ela recorre a gestos arriscados para assegurar 
seu poder sobre os filhos. Um filho de Iemanjá aponta outro 
aspecto, tampouco lisonjeiro: "Iemanjá é muito interesseira 

. ' mas é isso mesmo". 

Um dia Oxum tava passeando no mato, encontrou um ra­
paz que tava muito triste e só. Falou com sua mãe, Iemanjá, e 
ela disse: - Traga ele aqui para casa, aqui ele vai conhecer mui­
ta gente, ele vai fazer muitos amigos. Aí Oxum trouxe ele, per­
guntou o nome, e era Oxossi. Ficou lá, começou a sair com 
aquela Oxum, e ficou gostando dela, aí foi falar com lemanjá, 
que queria casar com Oxum. 

Quando Iemanjá ouviu isso, botou a mão na cintura e fa­
lou: - Quem é você, que quer casar com minha filha? 

- Eu sou o Rei de todas as caças, eu sou o Rei de todas as 
matas, eu sou o Rei de todas as folhas. Então Iemanjá ficou 
muito satisfeita e deixou eles se casarem. 
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Iemanjá é sempre assin;z. Antes de dar, ela testa para ver o 
que vai receber em troca. E interesseira mesmo. 

Por essas e outras lendas é que os filhos de Iemanjá têm 
fama de saberem muito bem conseguir o que querem. 

Iemanjá não é apenas esposa de Oxalá. As tradições da ci­
dade de Oyo asseguram que Oranhiã, o fundador, uniu-se com 
Iemanjá, que se chamava então lyá Massé. Seu pri_meiro filh? 
foi Dadá, que sucedeu ao pai no trono, e, em segmda, Xango, 
quarto rei de Oyo como todos sabemos. Foi essa Iyá Massé que 
deu nome ao terreiro de Gantois, Ilé Iyá Omin Axé lyá Massé, 
ou seja, "casa da Mãe d' Água, força sagrada de Iyá Massé". 

Outra lemanjá, de nome Sabá, teve um caso com Orumilá, 
deus do destino. Conta Mestre Didi que ela era casada com 
Oxalá, mas Orumilá a convidou para ir ao palácio dele, e ela 
apareceu grávida em seguida. O filho a que deu à luz nasceu 
com um sinal na cabeça, parecido com coco-de-dendê. Não 
era nada menos que Ifá, o oráculo do dendezeiro (SANTOS, 
D.M., 1963: 20, 21). 

Foi preciso realizar-se a união do destino e das Águas prime­
vas, para trazer ao mundo a possibilidade concreta do oráculo. 

Outra "qualidade" da mãe das águas aparece muito nos 
terreiros: é Iemanjá Ogunté, bastante guerreira, muito suscetí­
vel e talvez por isso menos propensa aos ardis que celebriza­
ram as demais Iemanjás. Casada com Ogun, usa um colar de 
contas verdes que lhe é peculiar. 

Existem ao todo sete "qualidades" de lemanjá. Além das já 
citadas, Verger (1981: 1,'Jl) indica os nomes de Yewá (Euá?); 
Yemowà, que seria, na Africa, a mulher de Oxalá, e Iemania 
Assessú, "muito voluntariosa e respeitável". 

Como todas as divindades aquáticas, Iemanjá usa um diade­
ma com franja, de contas de cristal transparente. Veste tons mui­
to claros. O abebé, a espada e as pulseiras são de metal prateado. 

A pedra que lhe corresponde é um seixo branco, conser:a­
do em prato de louça branca, e os bichos oferecidos em s~cnfí­
cio são geralmente brancos. Toda essa brancura aproxima~~ 
do esposo Oxalá, deus das origens e da cor branca. Ieman1a 
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come ebô, que ele também gosta, mas o dela leva temperos sa­
borosos: ao milho branco cozido, acrescentam-se camarão 
seco, cebola, azeite e sal. Ela aprecia também peixe de moque­
ca, com leite de coco e azeite-de-dendê. 

No que diz respeito às interdições alimentares, Iemanjá não 
tolera feijão-branco. Os orixás que são seus filhos, cm sinal de 
respeito às quizilas da mãe, não comem tampouco. No terreiro 
é tamanha a repulsa que, se as pessoas encontrarem porventura 
um gr5.o de feijão-branco em meio aos feijões-pretos e fradi­
nhos - estes sim, de ampla aceitação - ele é queimado, em vez 
de ser simplesmente jogado fora. Conta-se, até, casos de infeli­
cidade provocados por um descuido em relação ao feijão-bran­
co. Ignoramos, contudo, o motivo dessa interdição. 

A significação dos mitos de lemanjá torna-se mais nítida 
quando comparada aos mitos de OxaLí. Ambos representam 
as águas das origens, mas enquanto Oxalá sintetiza o poder 
genitor masculino, lemanjá representa o poder genitor femi­
nino. É ela quem nos põe no mundo, fazendo de cada um de 
nós um ser único. 

Oxalá 

O deus ioruba da criação dos seres que povoam este mun­
do e o além chama-se Obatalá, mas, nos terreiros brasileiros, é 
antes designado pelo seu título de Deus Grande, Ori,và nlà, 
que, por contração, deu Oxalá. 

Ele é o grande deus da brancura, pois o branco inclui todas 
as demais cores. Dele dependem todos os seres do céu e da ter­
ra. Ele é a brancura do indeterminado, o deus de todos os co­
rneços e de todas as realizações. A vida e a morte abrigam-se 
debaixo do seu pálio. 

Imagem de totalidade, Oxalá apresenta alguns aspectos 
lc111ininos também. Ele veste saia longa, usa diadema e abebé. 
Sabemos que conservou essa indumentária desde o tempo em 
que se disfarçou de mulher para roubar de Nanã o poder sobre 
o~ mortos. Mas o emblema que resume Oxalá, pertencendo 
~< Hlll"IHL' a ele, é o cajado, opaxorô, o "cetro do mistério". 

1 
1 

Foi com esse cajado que, outrora, separou o mundo dos 
homens do mundo dos deuses. Pela estrutura, opaxorô sugere 
nitidamente o axis mundi. Formado por uma haste de metal 
branco, de aproximadamente 1,20m, leva na extremidade su­
perior um pássaro de metal. Quatro discos paralelos são dis­
postos horizontalmente ao longo da metade superior da haste, 
o mais estreito em cima, o mais largo embaixo. As bordas des­
ses discos são perfuradas, pendendo delas berloques represen­
tando moed;:is, peixes, guizos, campainhas. Hoje em di;:i, oca­
jado é de metal prateado, mas os templos mais ricos e tradicio­
nais ainda possuem opaxorô de prata. 

O cajado está presente em todos os mitos de Oxalá. Quan­
do Olodumaré encarregou Oxalá de criar a terra, este saiu 
imediatamente para realizar tão importante mister. Ora, sabe­
mos que, antes de empreender qualquer coisa que seja, é ne­
cessário consultar o oráculo, e realizar as oferendas prescritas 
para que tudo corra bem. 

Exu encarrega-se de fiscalizar o cumprimento dos preceitos. 
Encontrando Oxalá no caminho, perguntou-lhe se tinha feito o 
necessário. Oxalá respondeu que não, e continuou andando. 
"Então, nada do que projetas será realizado", declarou Exu. 

Oxalâ prosseguiu no caminho andando sem parar. Sentiu 
sede, cada vez mais sede, mcis nem queria panir para beber. 

NJo estava mais agüentando, quando viu em sua frente iji 
àpe, a palmeira. Plantou o cajado no tronco, e dele jorrou vinho 
de palma. Oxalá bebeu, e bebeu, tão sedento estaua, que bebeu 
demais, e caiu no chão desacordado. Oduduá, "criado por Olo­
dumaré depois de Óri,\ànlá, e o maior riual deste" (VERGER, 
1981: 252), soube do acontecido e procurou o deus supremo 
para mostrar a falta de responsabilidade de Oxalá. Olodumaré 
passou a incumbência de criar a terra e organizar o mundo para 
Oduduá, que logo se desempenhou da missão. 

Quando Oxalá uoltou a si, o deus supremo, como consolo, 
deu-lhe o encargo de criar todos os seres viuos, que passariam a 
povoar a terr,1. É Oxalá quem molda os homens, por isso é con-
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siderado o pai de todos, e saudado aos gritos de "Éeepa Babá!" 
(Salve o Pai!). 

Essa história de Oxalá, que todos conhecem e contam ser­
ve para ilus~rar a importância da observância dos prec~itos. 
Mostra particularmente o quanto é imprescindível consultar o 
oráculo para saber "de que material a cabeça é feita'', compor­
tando-se em conseqüência disso, pois "não se pode comer do 
mesmo material". Nem beber, é claro, e foi isso que aconteceu 
com Oxalá. 

Se tivesse perguntado a lfá, teria sido informado que ele é 
parente d~ palmeira. Jamais poderia ter bebido do vinho (oti). 
Parece, a!1ás, que Oxalá não tem ligação apenas com a palmei­
ra, mas sim c?m todas as árvores. Um mito recolhido por J.E. 
dos Santos afirma que "cada vez que Orisalá criava um ser hu­
mano, ao mesmo tempo, criava uma árvore" (1976: 76). 

Várias espécies de árvore recebem o nome genérico dos fi­
lh?~ de Oxalá (Iwin) e_ são enfeitados pelo echarpe branco 
(07a) queAlh~ pertence. E possível hipotetizar, nesse particular, 
re?1m1scenc1as de algum antigo culto fitolátrico, pois diversos 
mitos começam pela fórmula "no tempo em que o homem 
adorava as árvores". 

. Seja como for, Oxalá, ao esquecer dos preceitos e, pior 
am_da, desprezar os avisos de Exu, deu o melhor exPmplo da­
quilo que não deve ser feito. Inúmeras lendas mostram, no en­
tanto, que Oxalá persiste em seguir o próprio rumo, sem levar 
cm conta a opinião de quem quer que seja. 

Outro mito bem conhecido, o da prisão de Oxalá, mostra 
claramente essa constante. Essa lenda põe frente a frente duas 
"qualidades" de Oxalá: Oxalufã, "Oxalá velho" e Oxaguiã 
"Oxalá moço". ' 

( )xaluf ã
29 

morava no palácio do seu filho Oxaguiã, mas es­
l il /!ll morrendo de saudades de outro filho, Xangô, que reinava 
1·111 !erras longínquas. Resolveu viajar e, desta vez, consultou 0 

·"'· 1 >e .llordo corn Vcrger (198 l), Oxalufã seria o protetor da cidade nigeriana e de 
l/u11, d.11 o 11ornc (órisà Olúfón: Senhor da cidade de Ifón). 

oráculo de Ifá. Deu ejonilé, configuração que significa "perigo 
à vista". O consulente é geralmente aconselhado a nem sequer 
sair de casa. Oxalá, porém, é por demais teimoso. Já estava de­
cidido a visitar Xangô, custasse o que custasse. Insistiu junto ao 
adivinho, perguntando se não haveria meios de contornar os 
perigos da viagem. 

If á estipulou que, nesse caso, ele teria de viajar sozinho, le­
vando consigo três mudas de roupa (branca, é claro), sabão 
(osé) e limo-da-costa (ori), que é uma espécie de creme, obtido, 
ao que parece, a partir da amêndoa do dendezeiro. (É muito 
boa para a pele, e serve também como tempero.) Ifá recomen­
dou que Oxalá, para não morrer no caminho, concordasse com 
tudo que as pessoas porventura pedissem, sem jamais quei­
xar-se nem irritar-se. 

Oxalá estava tão ansioso de viajar que não viu nada de 
mais nas recomendações do oráculo. Preparou a bagagem, e 
partiu de manhãzinha. 

No caminho, encontrou logo Exu Elepó, "senhor do azei­
te-de-dendê", que o saudou efusivamente: "Oxalá! me dá um 
abraço!" 

Acontece, porém, que Exu, como o nome indica, transpor­
tava nas costas um barril cheio de azeite, e, na hora do abraço, 
o barril virou por cima de Oxalá. Rindo muito da brincadeira, 
Exu foi-se embora e Oxalá, resignadamente, lavou-se na fonte 
com o sabão, passou ori no corpo e fez um ebó (despacho) com 
a roupa manchada. 

Mais adiante, encontrou Exu Eledu, "senhor do carvão", 
que repetiu a brincadeira, manchando a roupa de Oxalá com o 
fardo de carvão; e ainda Exu Aladi, "senhor do azeite de caro­
ço-de-dendê", que recomeçou tudo de novo. Cada vez, Oxalá 
repetiu o banho e a oferenda, sem jamais reclamar. 

Ao chegar no reino de Xangô, deparou-se com lindo cavalo 
branco, provavelmente perdido. Reconheceu o cavalo, que ele 
mesmo tinha dado de presente ao filho. O cavalo também ore­
conheceu, e foi junto dele, acompanhando seus passos. 
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Nisso, chegam os criados de Xangô, e cercam Oxalá aos 
,!!,ritos de "ladrão de cavalo do Rei!" Prendem-no, arreben­
tam-no a pancadas e jogam-no em alguma masmorra. 

Lá ficou, sete anos, membros quebrados e retorcidos. Du­
ra~te todo esse tempo, aos poucos, o reino de Oyo esteve peri­
clitando. Uma seca nunca vista tomou conta da lavoura, dizi­
mando o gado. Nada mais crescia, as mulheres permaneciam 
estéreis, as pessoas morriam de fome. Xangô mandou buscar os 
m~is afamados adivinhos, até consultou o próprio Ifá, o grande 
orac~lo dos .cocos de dendezeiro. Ifá disse que tudo aquilo era 
castigo, devido à prisão de um inocente. 

Xangô mandou vasculhar todas as prisões do reino, até 
chegar a Oxaluf ã. Levado o prisioneiro à frente do rei, este re­
conheceu nele o próprio pai. Mandou buscar água para lavá-lo. 
Todos se purificaram e se vestiram de branco em sinal de respei­
to. Como Oxalá mal podia andar, alquebrado pelos maus tra­
tos, Xangô deu-lhe Airá, que o carregou nas próprias costas, até 
o palácio de Oxaguiã, que passara os últimos sete anos procu­
rando o pai P.or toda parte. Os reis ofereceram grande banque­
te, para feste7ar a volta do pai e da prosperidade. 

Esse mito mostra que Oxalá é antes de mais nada uma di­
vindade agrária, que assegura a volta das chuvas e fecunda os 
campos. Sob o aspecto jovem de Oxaguiã, ele é o deus dos inha­
mes novos: 

Belo Orisa que come inhame sem parar. 
Morre com um colar de massa de inhame. 
Dissemos a Orisa Ogiyan para não ir a Oyo 
(VERGER, 1965: 249). 

O próprio nome de Oxaguiã significaria, segundo Verger 
( 1981 ), "Orixá comedor de inhame pilado". A festa dos inha-
111cs novos faz parte do ciclo de Oxalá, encerrando as celebra­
~úcs iniciadas com a festa das águas. 

O ciclo de Oxalá é festejado na primavera, isto é, no final 
de setembro e início de outubro. Nos terreiros tradicionais a 
lnLt das águas de Oxalá marca o início do ano litúrgico. ' 

,,,,, 

A sexta-feira é dia de Oxalá. Como, nesse dia, é proibido 
derramar sangue, os sacrifícios são realizados na quinta-feira, 
com matança de galinhas, cabras, pombos, todos brancos. 

A festa das águas começa na noite de quinta para sex­
ta-feira. Somente participam os fiéis que já têm estreita ligação 
com o templo. Todos são vestidos de branco, e, após a oferen­
da de noz-de-cola branca (obi) e água, efetuado na cabeça de 
cada um, cobrem a cabeça com echarpe branco. Em seguida, 
vão em procissão, cada qual com sua quartinha, buscar água 
na fonte. 

Antes, os sacerdotes armam, no terreiro, uma barraca de 
palmas, baluê, onde depositam a pedra (otá) de Oxalá, que 
fica o ano inteiro no quarto consagrado, escondido debaixo 
de panos brancos, lindamente bordados. Em volta dessa pe­
dra, "assentamento" do Oxalá da casa, estão dispostos os "as­
sentamentos" individuais, ou seja, as pedras consagradas de 
cada filho, em bacias de ágata ou de louça branca. Todos os 
"assentos" saíram do seu lugar, e ficarão sete dias fora do 
quarto de Oxalá, em lembrança dos sete anos de exílio. 

Cada participante entrega a quartinha cheia às mãos da 
mãe-de-santo, que vai regando o "assentamento" de Oxalá. Já 
que o mesmo teve de tomar três banhos sucessivos, os partici­
pantes vão por três vezes à fonte, e três vezes a água é derra­
mada sobre a pedra de Oxalá, acabando por regar também os 
"assentamentos" individuais. Enquanto isso, todos observam 
o mais absoluto silêncio. Concluída a tarefa, já é madrugada, e 
os presentes entoam cantigas. Oxalá se manifesta, dança no 
barracão, outros orixás comparecem e a festa termina como 
de costume. 

No dia seguinte, sábado, não há celebração. Ao longo do 
ciclo de Oxalá; no entanto, os fiéis devem obedecer a determi­
nadas proibições. Não comem pratos que levem azeite-de-den­
dê (por causa da "brincadeira" de Exu), nem bebem álcool 
(por causa da bebedeira de Oxalá quando foi criar o mundo). 
O ano todo, os devotos evitam consumir tais coisas na sexta­
feira, em sinal de respeito. 
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No domingo, os fiéis participam de uma cerimônia mais 
ou menos restrita, cantando e dançando para Oxalá. Os assen­
tos int!ivi?uais já voltaram para o quarto do orixá, mas a pe­
dra principal, ou, come dizem os fiéis, "O Grande Oxalá da 
casa", permanece no baluê. É no domingo seguinte que será 
trazido de volta festivamente, antes do pôr-do-sol, pela pro­
nssão de Oxalá. Todos os presentes usam vestes brancas e os 

. ,; . ' 
onxas que se mamfestam também se vestem da mesma cor. 
Estende-se o alá (pálio branco) por cima da cabeça dos partici­
pantes, que dançam e cantam de alegria por trazer o Grande 
Pai de volta para casa. 

As festas do ciclo de Oxalá terminam no terceiro domin­
go, com a celebração de Ojo Odô, "o dia do pilão'', chamado 
ainda pilão de Oxaguiã. É a festa dos inhames e não há dúvida 
de que expressa antigos rituais de oferenda das primícias. Em 
relação ao mito, representa a terceira e última etapa da viagem 
de Oxalá, o grande banquete no palácio de Oxaguiã. 

A festa começa de noite, presidida pelos filhos de Oxalá, 
no barracão. Após as cantigas de abertura, entram sacerdotes e 
sacerdotisas trazendo respectivamente a espada de Oxaguiã, a 
mão de pilão, o estandarte de Oxalá e, por fim, o pilão con­
tendo os inhames cozidos e amassados. Trata-se de uma varie­
dade específica de inhame, i~çu, diferente do tubérculo que se 
consome no Rio, mas fácil de encontrar em todas as feiras nor­
destinas. 

A mãe-de-santo chega por último, levando na mão um fei­
xe de 16 varas (atori) que distribui aos iniciados mais gradua­
dos, com mais de sete anos de "feitos". (Se houver menos de 
l 6 pessoas nesse caso, ela recolhe as varas excedentes.) Dan­
çando, ela fustiga essas pessoas, que por sua vez se fustigam 
mutuamente, tocando em seguida todos os assistentes. A fusti­
gação é meramente simbólica, trata-se mais precisamente de 
encostar a vara de atori nos ombros de cada participante. Di-
1.cm os membros do terreiro que esse ritual tem por finalidade 
npiar as faltas cometidas. Parece-nos tratar-se basicamente de 
11111 ritual de limpeza simbólica. A terra foi regenerada pelas 

~1guas, as plantações cresceram, chegou o momento de sabore­
ar os frutos da terra. 

O inhame socado é distribuído entre os presentes, que co­
mem também ebô, feito de milho cozido, e arroz branco. Todas 
essas iguarias são cozidas sem o mínimo grão de sal. A presença 
de ori, no entanto, impede que se tornem por demais insípidas. 
Com efeito, o sal é uma das grandes proibições de Oxalá . 

Dizem os antigos que Oxalá foi consultar o oráculo para 
saber como conduzir sua vida. Foi-lhe aconselhado oferecer 
aos deuses uma cabaça cheia de sal, e pano de tanga, "para não 
passar vergonha na terra" (VERGER, 1954: 177). 

Oxalá não é muito chegado a respeitar os avisos alheios, e 
foi dormir, sem oferecer qualquer ebó. Exu, o grande cobra­
dor, entrou sorrateiramente na casa dele trazendo a cabaça pe­
dida, que amarrou com o pano nas costas de Oxalá adormeci­
do. No dia seguinte, Oxalá amanheceu corcunda. Desde en­
tão, tornou-se protetor de todos os corcundas, aleijados, albi­
nos, e recebeu ainda o castigo de jamais comer sal. 

Sabemos que o sal, como o giz, contém o "elemento" bran­
co do axé. É parte integrante da força de Oxalá, do mesmo 
modo que o vinho de palmeira. Mais uma vez, a lenda pretende 
explicar a origem da proibição, mas, na verdade, mais parece 
um disfarce. A leitura dos mitos tem de levar em conta o duplo 
sentido, que somente o saber iniciático permite apreender. 

O caracol comestível (igbin), chamado "boi de Oxalá", 
constitui o alimento preferido. O "suco" de igbin, gosma obti­
da amassando o caracol, é considerado como símbolo de es­
perma. É, portanto, a manifestação do poder genitor masculi­
no. A esse respeito, a história de Nanã, que se sentiu "maravi­
lhosamente refrescada" pelo suco de igbin, expressa esse sim­
bolismo de modo transparente. 

A noz-de-cola branca (obi) faz igualmente parte das ofe­
rendas prediletas de Oxalá. Conta Lody (1979: 114) que a 
noz-de-cola basta para sustentar as pessoas que a mastigam, 
curando também as doenças. Conforme esse autor, a noz-de-cola 
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hr;111c1 teria constituído "a primeira comida de Oxalá, e o pra­
to n>m arroz branco e obi tornou-se alimento da predileção 
desse Orixá". No início da festa do pilão, serve-se obi com ce­
bola para os presentes. 

Quando Oxalá vem dançar no barracão, todos os orixás se 
precipitam para saudá-lo e acudi-lo. Com efeito, dança curva­
do, a tal ponto que o corpo desenha um ângulo reto, as pernas 
estão dobradas, e parece que Oxalá velho mais tropeça do que 
dança. Os orixás cercam-no, seguram-no pelo braço, dirigem 
seus passos hesitantes. Já pude ver até Ogun carregando o pai 
nas costas, rodeado dos demais orixás-filhos. A atmosfera ge­
ral é de alegria respeitosa, de carinho pela figura do ancião al­
quebrado que, no entanto, segura firme, opaxorô. A dança de 
Oxaguiã é bem mais leve, pois ele se assemelha aos outros ori­
xás jovens e guerreiros. Quando se fala de Oxalá em geral, é 
sempre de Oxalufã que se trata, o grande pai venerado. 

Oxalá é o deus de todas as potencialidades, que se torna­
ram concretas pelo seu poder criador. Por isso ele preside à 
criação dos seres e, particularmente, aos ritos de iniciação, que 
objetivam o renascimento místico dos adeptos. 

Enquanto Exu é a transformação, princípio dinâmico da 
vida, Oxalá é a origem, a criação, a totalidade. 

1 '() 

5 

A COMUNIDADE 

O trabalho de campo, conforme foi assinalado no Preâm­
bulo, foi efetuado em duas fases, correspondendo respectiva­
mente, a primeira, à realização do inquérito no templo diri­
gido pelo Pai Jerônimo de Souza, e, a segunda, à observação 
participante no templo Ilê de Omolu e Oxum, dirigido por 
Mãe Meninazinha. Meu grau de participação pessoal na ob­
servação desta última casa torna mais fácil a organização de 
descrição da vida do terreiro, em torno daquilo que pude pre­
senciar nesta comunidade. 

O espaço e o templo 

O templo, dedicado a Omolu e Oxum, situa-se em peque­
na cidade pertencente ao Município de São João de Meriti. 
Em capítulo precedente já tivemos oportunidade de sublinhar 
a importância do elemento nordestino no povoamento da Bai­
xada Fluminense e a conseqüente proliferação das casas de 
santo. Os fiéis que freqüentam os templos mais tradicionais 
possuem raízes baianas bem próximas. A Casa de Meninazi­
nha não é exceção. Iniciada, como veremos adiante, pela pró­
pria avó, a sacerdotisa foi na Bahia "buscar o santo" dela 

1
, e 

fundou, logo em seguida, um primeiro templo no Município 

1. "Trazer 0 santo" significa levar os "assentos" do respectivo ori:d de um. templo 
para outro. A avó de Meninazinha recebera, na iniciação, os pote.s ~ rcc1p1cntcs 
contendo suas divindades peculiares. São esses potes que a la\orixa fm buscar, 
para instalá-los no novo templo. 
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de Nova Iguaçu, em 6 de julho de 1968. Era uma casa pobre, 
1.:ohl'rta de palha, situada em lugar bastante ermo. 

Logo que pôde adquirir terreno mais adequado, a sacer­
dotisa iniciou a construção do templo atual, inaugurado em 
1973. 

Situada a meia encosta, a edificação se vê de longe. O 
muro que a separa da rua é encimado por quartinhas brancas, 
indicando tratar-se de lugar de culto. Um grande portão abre 
para a fachada do barracão, que leva a inscrição llê de Omolu 
e Oxum, Casa de Omolu e Oxum2

• No pátio de entrada, cres­
ce uma palmeira, abrigando uma estátua de caboclo. 

Do lado esquerdo, como convém, está a casa de Exu, se­
guida pela de Ogun, Oxossi e Ossaim, e de um quartinho onde 
a sacerdotisa recebe as pessoas que vêm consultar o odculo. 
Em seguida, vêem-se dois cercados, fechados por grades, enci­
mados por palmas. Não tivemos a oportunidade de penetrar 
nesses recintos, mas supomos que sejam dedicados a entidades 
da mata. 

Do lado direito, a casa de Omolu abriga também, confor­
me a tradição, Nanã e Oxumaré. Vê-se, logo a seguir, um ni­
cho pintado de azul, com estrelas douradas, que serve de mol­
dura para uma estátua de Nossa Senhora da Conceição, que é 
uma das "coberturas" católicas da sensual Oxum. 

A edificação mais importante constitui-se no barracão. 
Nele, frente à porta de entrada, encontra-se um estrado de al­
venaria, forrado por papel imitando azulejos, estrado esse que 
funciona como suporte para os três atabaques. Um banco, 
também de alvenaria, serve de assento para os tocadores de 
atabaque. No dossel, um medalhão em relevo representa 
Omolu. No fundo do barracão, uma prateleira sustenta várias 
estátuas: São Roque, "cobertura" de Omolu, de novo Nossa 
Senhora da Conceição, bem como Nossa Senhora da Candelá­
ri;1 (lcmanjá). Na coluna central do barracão, são pintadas es-

' < l 111 '"''"d,, templo co11'titui belo exemplo de aculturação: os substantivos são io­
' 1il>.1. e portuguesas as conjunçôcs. 

1 ·.• 

trcbs e lua prateadas. Uma prateleira, presa 113 colun3, leva 
uma quartinha pintada de branco. As vigas do teto aparecem, 
e numa delas colocaram grande bacia recoberta de palha, que 
deve provavelmente pertencer 3 Omolu. 

O canto direito do fundo do barracão forma como que um 
nicho, recoberto do mesmo papel do estrado, e fechado por 
cortinas. Em dias de festa, é instalada cadeira de espaldar alto, 
onde se senta o mais importante dos orixás presentes. 

Nesses dias, os muros do barracão são enfeitados de pal­
mas, e também de quadros pintados por artistas da comunida­
de, representando Omolu e Oxum. Em volta do barracão, es­
tão dispostos sofás, bancos, cadeiras de todo tipo. 

É atrás do estrado que se encontra a porta do corredor, le­
vando aos quartos dos demais orixás. É por ela que saem as fi­
lhas-de-santo e que os deuses, paramentados, voltam para o 
barracão. Ao longo do corredor, sucedem-se o quarto de Oxa­
lá, o quarto das Aiabá e de Xangô, a camarinha, e o vestiário. 
No final está a cozinha, onde são preparadas as comidas dos 
santos, e da comunidade também. 

No fundo do quintal, grande e bem sombreado por :frvores 
imponentes, está situada a casa da Jalorixá. No fim do terreiro, 
na divisa com o terreno vizinho, vê-se uma casinhola, ladeada 
por um tufo de bambus. Ninguém explicou a finalidade, mas 
tudo deixa supor tratar-se da Casa dos Mortos do terreiro

3
• 

Normalmente, só vive no templo a família da sacerdotisa, 
Os membros da comunidade moram geralmente nos arredo­
res, sem que isso, contudo, seja determinante. Muitos fiéis re­
sidem em outras localidades, o que não os impede de compa­
recer assiduamente às obrigações. 

A comunidade religiosa é organizada sob forma de socie­
dade civil inscrita no Cadastro Geral dos Contribuintes como 

' pessoa jurídica, e considerada de utilidade pública. A mãe-de-san-

3. Com efeito a casa <los 111ortos costuma ser localizada c111 ponto mais afastado <lo 
terreiro, e ~abcmos també111 que o bambu é tradicionalmente com,1grado aos l'spí­
ritos. 
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Figura 1 
Planta do templo 

, 
1 o é bastante reticente a respeito de todas as informações ati-
11c11tes ao funcionamento administrativo. Parece que os mem­
hros da comunidade são definidos juridicamente como sócios, 
pagam mensalmente módica contribuição, e os fundos são ad­
ministrados pelo tesoureiro, supervisionado pelo presidente da 
Sociedade. Todos os cargos administrativos são preenchidos 
por homens, que têm também cargos de natureza religiosa. 

Os fundos servem para assegurar a manutenção mínima 
do terreiro. Quando chega a época das festas, os filhos do ori­
xá que vai ser festejado rateiam as despesas, que se destinam 
principalmente a cobrir os gastos com comida, e com os ani­

mais do sacrifício. 

Quando o estado dos locais consagrados exige consertos 
urgentes, os membros da comunidade são solicitados a forne­
cerem um esforço suplementar. Procura-se também ajuda de 
pessoas preeminentes da sociedade global, que desempenham 
o tradicional papel de protetores do templo. 

Todos esses gastos são claramente distintos das despesas 
pessoais da mãe-de-santo, que se sustenta por conta própria, 

sendo casada e mãe de família. 

Entre os aposentos do templo propriamente dito, designa­
mos um quarto como sendo o "vestiário". É lá que são conser­
vados os paramentos dos orixás e as vestes litúrgicas. Tais ves­
tes pertencem às filhas-de-santo da casa, fazendo parte do seu 
enxoval. É necessário distinguir dois tipos de roupas litúrgi­
cas, as da filha (ou filho)-de-santo, e as dos orixás que nelas se 

manifestam. 

Os filhos-de-santo vestem-se de maneira bastante simples, 
com calça e camisa de cor clara, e, muitas vezes, brancas. Usam 
sapatos comuns, ou chinelos. Somente os numerosos colares 
que ostentam revelam claramente a natureza de sua função. 

As filhas-de-santo usam roupa de baiana, composta por 
saia rodada, sustentada por inúmeras anáguas, blusa leve de 
manga curta e pano da costa, amarrado sobre o peito. O con-
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junto é gracioso, e volumoso também. A saia pode ser estam­
pada, de várias cores, e o pano da costa, outrora tecido à mão, 
segundo técnicas africanas, hoje é geralmente cortado em fa­
zenda combinando com"' saia. As iaô usam blusa justa, coloca­
da dentro da saia, o camisu, enquanto as abami, com mais de 
sete anos de iniciadas, têm direito a vestir bata. Todas usam 
torço na cabeça, sendo que somente as filhas das aiabá podem 
amarrá-lo de maneira a formar duas ''orelhas", uma de cada 
lado. As filhas-de-santo calçam chinelinhas ou sandálias. Co­
brem-se de colares: do orixá dono da cabeça, do orixá segun­
do4, da divindade protetora da mãe-de-santo, do dono da ca­
beça do dignitário que ajudou na iniciação, e de outros tantos 
orixás que apresentam alguma afinidade com o "anjo da guar­
da" de cada uma. 

Quando dançam, enfileiradas, as filhas-de-santo compôem 
quadro colorido. Nos momentos em que os atabaques se ca­
lam por um instante, o modo pelo qual elas sentam no chão ou 
se agacham para descans3r faz com que suas saias engoma­
das se elevem em sua volta, feito grandes corolas. 

De repente, ao som dos atabaqucs, a filha-de-santo oscila, 
fecha os olhos, leva as mãos à cabeça, treme, quase cai. Todas se 
precipitam, tiram-lhe os chinelos, o relógio, os óculos, se tiver, 
desfazem o torço e soltam-lhe os cabelos. Se o orixá que está se 
manifestando for mulher, o pano da costa é solto e amarrado de 
novo, solidamente, sobre os seios. Se for "santo-homem", o 
pano é atado nas costas. Se for orixá caçador ou guerreiro, tal 
como Ogun ou Oxaguiã, o laço é dado no ombro. 

Quando é um filho-de-santo que cai no transe, procede-se 
do mesmo modo, tirando sapatos e relógio de pulso. Alguém 
vai correndo buscar um pano ou um echarpe (ojá) para amar­
rá-lo no peito, nas costas ou no ombro, de acordo com a iden­
tidade do orixá manifestado. 

Os deuses dançam durante um tempo variável, e, aos pou­
cos, vão-se dirigindo para a porta dos fundos, que atravessam 
de costas. Mais tarde, voltarão, todos juntos e paramentados. 

'-----------------------------

As vestes dos orixás não diferem essencialmente das rou­
pas litúrgicas das filhas-de-santo. As divindades femininas tra­
jam saias compridas e fartas, blusas bordadas, echarpes e pa­
nos da costa trabalhados, nas cores prediletas. Na cabeça, le­
vam um pano, amarrado, cujas pontas caem graciosamente. 
Sobre esse pano de cabeça é fixado o diadema (adê). 

As divindades masculinas vestem saias mais curtas, sob as 
quais usam calças. Não levam pano da costa, mas ojá, echar­
pes extremamente compridas, amarradas na cintura ou nos 
ombros por complicado sistema de laços. Na cabeça, usam ca­
pacete (Ogun Oxossi), coroa ou boné (Xangô), ou capuz de 
palha (Omolu). Somente Oxalá, embora sendo divindade mas­
culina, usa saia comprida e diadema. 

As roupas dos orixás são essas, qualquer que seja o sexo bio­
lógico da pessoa através da qual se manifestam. Todos dançam 
de pés descalços. Levam na mão as insígnias de sua dignidade, es­
pada, leque, cetro, espanta-mosca, arco, ou machado duplo. 

Os paramentos e as roupas litúrgicas são preparados ecos­
turados pelos próprios iniciados, ou por alguém da comunida­
de que se especializou nesse tipo de artesanato. De qualquer 
maneira, constituem um enxoval de tamanho respeitável, 
pois, no mínimo, cada filha-de-santo necessita de: um conjun­
to colorido para dançar, um conjunto todo branco para as fes­
tas de Oxalá, e mais as vestes exclusivas do Orixá. As fazendas 
utilizadas são muitas vezes caras, pois todas fazem questão de 
homenagear o orixá da maneira mais condigna. Nas festas de 
( )xalá, não é raro poder admirar a profusão de rendas bran­
c1s, crivo ou renascença. 

Fora os dias de festa, as sacerdotisas vestem-se como todo 
111undo. Quando muito, usam um colar consagrado, que é, no 
L·11tanto, cuidadosamente escondido, pois não convém osten­
Lir "aquilo que se usa em volta do pescoço". 

Os dignitários do terreiro não costumam usar trajes espe­
l 1.1is. Nas festas e cerimônias, mostram J.s vezes colares visto­
"< >s, mas parece tratar-se de gosto individual, sem constituir 
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obrigações. Certas ekédi, no entanto, vestem-se de baianas, 
com bata, mas sem pano da costa. 

No terreiro, as festas públicas são relativamente freqüentes. 

Além das "obrigações" de cada membro da comunidade, 
existem as festas, relativamente fixas, dos orixás, que com­
põem uma espécie de calendário. A ordem de sucessão das fes­
tas é constante, mas as datas variam. De acordo com o costu­
me, é a própria lalorixá que estabelece tais datas. Deve, no en­
tanto, consultar o oráculo para verificar a conveniência da 
programação. Se o oráculo responder que seria melhor espe­
rar um pouco antes de dar início ao ciclo de festa, é sinal de 
que algo estranho está por acontecer. O calendário definitivo 
somente é estabelecido de acordo com o oráculo. 

Como exemplo, transcrevo a seguir o calend<1rio das festas 
de 1979, que a Ialorixá mandou imprimir em cartão próprio 
para ser distribuído entre os fiéis e amigos do terreiro: 

21 de abril festa de Oxossi 

19 de maio festa de Oxum 

23 de junho festa de Xangô 

7 de julho festa de Omolu 

14 de julho festa de Olubajé 

18 de agosto festa de Iansã 

15 de setembro festa de Oxalá 

7 de outubro festa de lbeji 

No entanto, este calendário não pôde ser seguido. Um 
luto na família da Suma Sacerdotisa obrigou-a a transferir a 
data da festa de Xangô (haja visto sua incompatibilidade total 
com a morte). As festas de Omolu (incluindo Olubajé) foram 
por conseguinte realizadas em agosto, antes de lansã, dando 
ensejo a três sábados sucessivos de celebração. 

Com efeito, as festas costumam ser realizadas aos s<1bados, 
ou melhor, durante toda a noite de sábado para domingo. A 
razão é puramente profana, por ser a noite de sábado a única 
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disponível para as pessoas que trabalham fora. Há terreiros 
que não levam esse aspecto em conta, mas é preciso reconhe­
cer que a escolha sistemática de sábado é de longe a mais práti­
ca para os fiéis, e para os pesquisadores também. 

É comum iniciar os festejos com Oxossi, por ser o Rei len­
lÍ<írio de Keto, protetor, portanto, dos templos nagô tradicio­
nais, que costumam designar-se pelo nome de "casas de Keto", 
para distinguir-se dos terreiros de candomblé de Angola, ou 
candomblé de caboclo. Na Casa de Mãe Meninazinha a escolha 
do 21 de abril parece devida a motivos sincréticos, já que se tra­
tava do sábado mais próximo do dia 23, dia de São Jorge, "co­
bertura" de Oxossi na Bahia. O mesmo critério, no entanto, 
não se aplica às demais datas, que não apresenta a menor possi­
bilidade de identificação com algum santo católico. Isso reforça 
nossa opinião de que o tão propalado sincretismo constitui 
mera fachada, tão frágil que vem desmoronando a cada dia. 

No entanto, existe pelo menos uma celebração que repre­
senta uma espécie de compromisso entre o calendário nagô e 
o tempo católico. É o Lorogun, que ocorre geralmente pouco 
depois do carnaval. Durante a quaresma, não há festas nos ter­
reiros.Diz-se que os deuses voltaram para a África, para resol­
ver seus problemas, inclusive, os conflitos que porventura os 
possam agitar. O Lorogun, ou, mais corretamente, Ojó Oloro­
gun, "o dia do guerreiro", celebra, portanto, a partida dos deu­
ses, representando suas querelas sob forma de jogo: filhas e fi­
lhos-de-santo, coroados de folhagens, dividem-se em dois 
"exércitos", o de Xangô, com estandarte vermelho, e o de Oxa­
lá, com bandeira branca. Os dois grupos tomam lugar no bar­
racão, frente a frente, iniciando a brincadeira, em que se trata 
simplesmente de agarrar um "inimigo" e mantê-lo atrás da li­
nha do próprio exército. O grupo que consegue isso - não é 
tão fácil, pois todos lutam com vigor, e a assistência "torce" 
até onde o decoro do lugar permite - é proclamado vencedor. 
Todos dançam, desfilam, alguns orixás se manifestam, e se 
despedem. Visitam suas capelas ("quartos"), levando um pou­
co de comida consigo para a viagem. Assim termina o ano li­
túrgico. Os atabaques calam-se até a Páscoa, quando haverá 
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outra cerimônia, de purificação, para retomar as atividades re­
ligiosas. 

Bastide (1978) observou com muita propriedade que se 
trata aqui de aproveitar um tempo vago do calendário católi­
co, para realizar um ritual cujo estilo e cuja função são pura­
mente africanos. Jamais teria sido possível aos escravos cele­
brar qualquer obrigação durante o jejum da quaresma. Apro­
veitaram então o tempo vago, para transformá-lo em momen­
to necessário de regeneração periódica do mundo. Todos di­
zem que os deuses vão para a África brigar. Acreditamos que 
eles vão, sobretudo, retornar às origens, realizando no modo 
mítico a viagem de volta tão sonhada pelos escravos, e trazen­
do consigo nova provisão de força sagrada. Pois, no "dia do 
guerreiro", a luta é precedida por um curioso ritual em que to­
dos os presentes devem sucessivamente inclinar-se frente à 
"mãe-pequena" do templo, deixando escorrer de suas mãos 
um punhado de moedinhas, enquanto a sacerdotisa transvasa 
pipoca (doburu) de um cesto para outro. Ora, sabemos que a 
pipoca de Omolu serve essencialmente para limpar o mundo 
de seus males, sendo por isso utilizada em todos os rituais de 
purificação. O rito que acabamos de descrever, com seu trans­
lado de doburu e o correspondente pagamento simbólico e in­
dividual, parece-nos expressar a participação de cada membro 
da comunidade no necessário processo de regeneração perió­
dica do templo. 

Os deuses, ao voltarem no domingo de Páscoa, receberão 
oferendas, por meio das quais será operada nova transferência 
de força sagrada. Vê-se o quanto o ritual africano soube apro­
veitar o símbolo de passagem (pessach) da própria Páscoa. 

O tempo sagrado do candomblé é, portanto, calcado so­
bre o templo da sociedade global, reinterpretado de acordo 
com as necessidades religiosas. A mesma coisa acontece em re­
lação aos dias da semana. Já assinalamos que, a cada orixá, 
corresponde um dia específico. Os autores divergem acerca da 
atribuição, e parece que a ordem muda mesmo, conforme o 
terreiro. 
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No !lê de Omolu e Oxum, a seqüência é a seguinte: 

2ª-feira 

Y-feira 

4ª-feira 

5"-feira 

6ª-feira 

Sábado 

Domingo 

Exu, Omolu 

Ogun 

Xangô, Iansã 

Oxossi 

Oxalá 

Oxum, Naná, Iemanjá 

Oxumaré, Ibeji 

Essa ordem é bastante semelhante à que Bastide (1978) in­
dica, e representaria a tentativa de adaptar a semana ioruba, 
de quatro dias, à semana ocidental. 

O primeiro dia da semana é consagrado a Exu, em todas as 
partes, já que deve ser servido antes de todos. Abre todas as 
portas do tempo e do espaço, e a segunda-feira é aqui conside­
rada como primeiro dia. Omolu acompanha-o por ser deus da 
terra, que limpa o mundo e o regenera. 

O segundo dia pertence a Ogun, primogênito dos deuses, 
deus do ferro e floresta, guerra e técnica, protetor das socieda­
des masculinas, e inventor de todos os meios pelos quais o ho­
mem transforma a natureza. Ele conduz os homens em todos 
os caminhos do mundo, depois que Exu abre a porta. 

A quarta-feira é dia de fogo, de trovão e de vento, das coi­
sas terríveis que estão acima do homem. O fogo é poder ja­
mais domesticado. A quarta-feira, ojó jacutá, é dia das forças 
celestes e violentas. 

Na quinta-feira homenageia-se Oxossi, grande caçador, 
fundador da dinastia de Keto. O meio da semana é dia da rea­
leza e da organização das sociedades humanas. 

Na sexta, volta-se às forças da natureza, por ser Oxalá a 
grande massa de água das origens do mundo, o grande deus do 
poder genitor masculino. O sábado é consagrado às Grandes 
Deusas da água e do lodo, matrizes do mundo e detentoras do 
poder feminino. 
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Por fim, o domingo é dia de Oxumaré, arco-íris, grande 
cobra d'água que une o céu e a terra, distribuindo a força sa­
grada pelo universo. Os gêmeos, que não descrevemos porque 
não se manifestam, são pr0tetores das crianças, mas represen­
tam sobretudo o símbolo da dualidade essencial do ser. O últi­
mo dia da semana consagra, portanto, a duplicidade e a unida­
de do mundo e do homem. 

Observa-se, nesse sistema, a alternância dos dias dedica­
dos às forças da natureza e aos diversos aspectos do homem, 
visto como transformador da natureza e criador da cultura: 

2ª-feira 

3"-feira 

4ª-feira 

Y-feira 

6"-feira 

Sábado 

Domingo 

Natureza 

Poder de transformação 
Terra 

Fogo 
Vento 

Água masculina 

Água feminina 

Distribuição da energia 
Unidade do mundo 

Cultura 

Técnica 
Guerra, sociedades de guer­
reiros 

Realeza, instituições 
Caça, sociedades de caçado­
res 

Descendência 
Dualidade do homem 

Essa seqüência, aberta pelo poder de transformação de 
Exu, grande distribuidor de oferenda e de axé, e concluída por 
Oxumaré, o ouróboros, "que esparge axé sobre o mundo", é 
na verdade um ciclo. Vê-se agora claramente o quanto o siste­
ma nagô é fundamentado em concepção energética do mun­
do. A continuidade da vida é assegurada pelas trocas constan­
tes de axé que, por sua vez, são a própria essência das regras 
sociais e da vida das instituições. 

São os ritos que realizam essas trocas. A cada dia corres­
ponde o culto de um ou vários deuses. Limpa-se o quarto, tro-

1 S.' 

ca-se a água das quartinhas, as comidas prescritas são ofereci­
das. Mas isso não acontece no templo apenas. No mesmo dia, 
todos aqueles que têm compromisso com o dono da cabeça re­
petem os mesmos gestos, em casa, frente aos assentamentos 
individuais. Ocorre portanto, em cada dia, intensa regenera­
ção da força sagrada que une os deuses e a comunidade, quan­
to a troca de energia se processa em ambas as direções, dos ho­
mens para os deuses, dos deuses para a comunidade. 

O tempo do terreiro não é linear, mas cíclico, e reside na 
contínua sucessão dos intercâmbios. É tarefa de todos os 
membros da comunidade assegurar tal continuidade, confor­
me o cargo. 

Os cargos 

As normas da organização do terreiro são relativamente 
constantes. Parece que os templos da Bahia dispõem de gente 
em número suficiente para preencher as diversas funções ne­
cessárias ao culto. No Rio de Janeiro, o leque é mais restrito, e 
pode acontecer acúmulo de cargos numa só comunidade. 

Cada templo forma um sistema fechado, independente dos 
demais. A autoridade suprema é exercida pela sua sacerdotisa. 
lalorixá - literalmente "mãe dona do orixá" - geralmente cha­
mada mãe-de-santo, mãe do terreiro, ou, simplesmente, a Mãe, 
ou por um sumo sacerdote, Babalorixá, "pai dono do orixá", 
ou, mais freqüentemente, pai-de-santo, ou Pai. 

Como se viu, os templos mais tradicionais foram fundados 
por sacerdotisas, mas seria hoje difícil dizer se há mais Mães 
do que Pais, até mesmo na Bahia. No Rio de Janeiro, a obser­
vação mostrou que terreiros respeitáveis estavam colocados 
sob a autoridade de sacerdotes, e nossas próprias pesquisas li­
tiaram com dois templos dirigidos por um sacerdote e por 
uma sacerdotisa, respectivamente. 

A autoridade do Pai ou da Mãe é suprema, total, absoluta. 
Somente o Pai ou a Mãe tem capacidade para exercer qual­
quer função: substituir o sacrificador, colher as plantas sagra-
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das, consultar o oráculo. Seu papel específico, no entanto, é 
dirigir a comunidade, assegurar a realização do culto, garantir 
a correção dos ritos, transmitir os conhecimentos aos ajudan­
tes, consagrar sacerdotes e sacerdotisas. 

A autoridade suprema decide sobre os litígios, seus julga­
mentos não admitem apelação. A história dos candomblés é 
marcada por querelas sucessórias, geralmente resolvidas pelo 
êxodo dos dissidentes, que vão fundar alhures outro templo 
conforme os seus desejos. Mas nunca se ouviu falar em templo 
cuja autoridade suprema tivesse sido destituída. É impensável. 
Acontece que a autoridade não foi adquirida pelos méritos 
pessoais, por maiores que sejam, nem pela popularidade. São 
os próprios deuses que indicam quem deverá suceder ao sumo 
sacerdote ou suma sacerdotisa que faleceu. 

A vontade dos deuses, contudo, não se exerce apenas na 
oportunidade da sucessão do templo. Em realidade, todos os 
cargos, dos mais humildes aos mais prestigiosos, são preenchi­
dos por designação exclusiva dos próprios deuses. 

O pesquisador acostumado com uma visão mais política 
do funcionamento das instituições leva certo tempo, no diálo­
go com os membros da comunidade, para convencer-se de que 
nem as conveniências, nem o prestígio, nem as virtudes pes­
soais, entram em jogo na hora de designar o titular de algum 
cargo. Pode-se criticar a maneira pela qual determinada pessoa 
cumpre os deveres de seu cargo, mas nunca se pode duvidar da 
adequação de sua designação. Quem a nomeou foi um deus. 

O braço direito do sumo sacerdote ou da suma sacerdotisa 
é a "Mãe-pequena" (Jyà Kekerê) ou o "Pai-pequeno". Sua fun­
ção principal consiste em presidir às iniciações, orientar as no­
viças e as iaô novas. Quando a autoridade suprema estiver au­
sente, por viagem ou doença, é a "Mãe-pequena" quem dirige 
o templo. Ao que parece, no entanto, não tem capacidade 
para executar todas as funções sacerdotais. 

A "Mãe-pequena" é a mais provável candidata à sucessão 
da Mãe do terreiro, mas a designação depende do oráculo. 
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Todos os demais membros da casa são submetidos à auto­
ridade suprema, apoiada pela Mãe-pequena (ou Pai-pe­
queno). 

Pode-se dizer que o conjunto da comunidade se divide em 
dois grandes grupos: de um lado, os filhos e filhas-de-santo, 
cuja função essencial é manifestar a divindade; do outro lado, 
aqueles que vamos chamar "corpo auxiliar", na ausência de 
expressão mais adequada, agrupando deste modo todos os car­
gos funcionais e administrativos, desempenhados por pessoas 
que jamais "recebem" o orixá. 

O primeiro grupo é facilmente identificado em dia de fes­
ta: sacerdotes e sacerdotisas que dançam no barracão, permi­
tindo que os deuses desçam e que, deste modo, a força sagrada 
seja recebida por todos. 

Designamos com o nome genérico de "fiéis" os membros 
da comunidade, devotos dos orixás, mas participando exclusi­
vamente do culto público, assistindo, cantando, fazendo até o­
ferendas, mas sem obrigação alguma. 

Os(as) abiâ constituem categoria mais restrita. São pessoas 
que já se submeteram a certos ritos preliminares de iniciação, 
como o bori, já descrito. Os(as) abiâ devem cultuar o dono da 
cabeça no dia prescrito, e participam dos ritos públicos e semi­
públicos. Conforme a dedicação, podem até chegar a um grau 
bastante extenso de participação nas atividades religiosas. 

A passagell} à categoria de iaô depende bem menos da pró­
pria vontade. E o deus quem decide da necessidade da inicia­
ção. Fala no oráculo, ou pode também "possuir" de repente a 
pessoa durante alguma cerimônia. Casos desse tipo são raros, 
no entanto. Parece que a "possessão" repentina de pessoa não 
iniciada é vista como denotando quase que uma falta de edu­
cação. Espera-se que os fiéis saibam como lidar com o dono da 
cabeça, e atendam a suas exigência, sem que seja necessária 
demonstração tão ostensiva! Em alguns terreiros, a pessoa que 
"bolou" (caiu em transe de repente) é levada para a camari­
nha, da qual sairá apenas no dia de dar o Nome. Na maioria 
dos templos, porém, a pessoa é levada para fora do barracão; 
molham-lhe o rosto, até que volte a si. 
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1 kste modo, caberá à própria pessoa decidir sobre a ne­
ce~sidade da iniciação e, por conseguinte, prever os gastos, as 
despesas futuras, que serão elevadas. 

São as pessoas iniciadas, iaô, que formam a base do "cor­
po" místico do terreiro. Conforme as regras, cada iaô terá de 
oferecer uma "obrigação" (festa) ao dono da cabeça, um ano 
depois da iniciação, três anos, e, por fim, sete anos depois. Pa­
rece que os rituais que acompanham a "obrigação de sete 
anos" reproduzem algo semelhante ao processo da iniciação 
propriamente dita. Cumpridos tais preceitos, a iaô ascende ao 
status de ebami5

• 

Os gastos necessários para a realização dessas obrigações 
são, na opinião geral, bastante onerosos, e muitas iaô não têm 
posses suficientes. Conhecemos casos de pessoas que perma­
necem iaô por mais de vinte anos, por falta de recursos! Se es­
sas pessoas, no entanto, conseguirem amealhar economias su­
ficientes para realizarem todas as obrigações que deveriam ter 
"dado" depois de um ano, três anos e sete anos, ascenderão 
então ao grau de ebami. Somente ebami podem preencher 
funções importantes, inclusive, chegar a fundar sua própria 
casa de santo. 

De acordo com nossas observações, encontram-se cada 
vez menos ebami nos templos do Rio de Janeiro, e certas fun­
ções acabam sendo preenchidas por simples iaô, por falta de 
pessoas mais habilitadas. 

Iaô e ebami são geralmente designadas pelo nome genérico 
de adoxu, ou seja, "iniciadas". Oxu é o nome do cone, formado 
por diversas substâncias, que é colocado na incisão praticada no 
alto do crânio da noviça, no decorrer da iniciação, daí o nome 
adoxu, "portador(a) do oxu". São, portanto, as adoxu o grupo 
que designamos como "corpo" místico do templo. 

Todos os demais membros do terreiro formam o "corpo" 
auxiliar. Os cargos são múltiplos. Entre os cargos próprios de 

5. Enquanto iaô significa "esposa mais jovem" (Iyá awà), ebami vem de egba mi, 
"meu irnüo (minha irmil) mais vclho(a)". 
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pessoas do sexo feminino, encontramos: a responsável pela 
cozinha sagrada, Iabassê ("mãe da cozinha"), a sacerdotisa en­
carregada de colher as plantas, Jalossaim ("mãe dona de Ossa­
im"), aquela que pinta as noviças durante a iniciação, Iyá Efun 
("mãe do giz"), aquela que entoa as cantigas, Iyá Tebexê ("mãe 
das súplicas"), e sobretudo, o corpo das ekedi, palavra que an­
tes traduzimos por "acólitas". 

As ekedi são mulheres devotadas ao serviço de determina­
do orixá. Durante as celebrações, elas cuidam das axodu 
quando possuídas, ajudando-as a não cair, a mudar de roupas, 
a segurar as insígnias. Elas são designadas pelo orixá que ases­
colheu. Isso costuma acontecer no dia da festa dessa divinda­
de: o orixá, manifestado em uma de suas filhas, dirige-se, dan­
çando, até o lugar onde se encontra a pessoa da assistência que 
deseja distinguir. Saúda-a, abraça-a, puxa-a para dançar com 
ele. O orixá e a eleita dão assim a volta completa do barracão. 
As demais ekedi fazem uma cadeirinha com seus braços, cruza­
dos, onde a eleita se senta, sendo assim carregada em triunfo 
em volta do salão, em meio aos aplausos de todos. A eleita en­
tão "suspensa" deve dizer alto e bom som se aceita o cargo de 
ekedi. Em caso afirmativo, deverá mais tarde submeter-se a 
uma espécie de processo iniciatório, findo o qual será publica­
mente "confirmada", em grande pompa e festa. 

O corpo auxiliar masculino, composto pelos ogã, é nome­
ado da mesma maneira. Cada ogã ("senhor", em iorubá) é pri­
meiro "suspenso", depois "confirmado". 

Os ogã desempenham importante papel, não só no tem­
plo, como também na sociedade global. São freqüentemente 
recrutados entre homens de posição e, no tempo das persegui 
ções, era freqüente ver ogã usar seu prestígio para tirar o "pcs 
soai de santo" das garras da polícia. O apoio financeiro q11c 
podem proporcionar não é tampouco desprezível. A 11uior 
parte dos antropólogos que estudaram o candomblé foi 1111(· 
grada na comunidade pela elevação ao cargo de o,~,í". 

6. Foi o caso de Hastide, ogã do Axé Opô Afonjá, e de Ediso11 ( .1111<·1111 'I"' 1111111111.1 

ter sido ":,uspct!so" no,,Engenho Velho e também l'.lll s:10 { 111111..,.dt ~. 111.I', 11.H. ~ lit 
gon a ser confirmado . 
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Mas esse cargo não serve exclusivamente para assegurar 
apoios externos ou fiscalizar os pesquisadores. A maioria dos 
ogã é oriunda da comunidade tradicional do terreiro, e eles 
desempenham papel de ferrenhos zeladores dos preceitos. 
Cuidam da administração do templo, da organização das ceri­
mônias, apadrinham uma ou outra noviça. Foi o corpo dos 
ogã que designamos antes pelo nome de "altos dignitários". 

As adoxu devem respeitar ogã e ekedi, chamando-os "meu 
pai", "minha mãe", obedecendo-lhes em tudo. Alguns ogã de­
sempenham funções privilegiadas. É o caso do sacrificador, 
axogun, submetido à iniciação específica, que lhe confere a 
"mão de faca", ou seja, o poder de usar a faca do sacrifício. É 
também o caso do alabê, iniciado especialmente para tocar 
atabaque e entoar as cantigas. Já foi aqui ressaltada a impor­
tância dos tambores e das cantigas. O cargo de alabê é de mui­
ta responsabilidade. Os demais tocadores de atabaque são 
também ogã. 

Ao cargo feminino de Ialossaim corresponde o de Baba­
lossaim, "pai dono de Ossaim", que cuida das folhas. Mas há 
outro cargo, privativo de homem, o Babalaô, "pai do segre­
do", ou seja, o adivinho. 

Parece que o adivinho não pertence exclusivamente a uma 
só comunidade. Vive um pouco à margem de diversos terrei­
ros, pelos quais é consultado. O primeiro templo onde foram 
realizadas nossas observações costumava recorrer aos conhe­
cimentos de um adivinho, hoje falecido, a quem devemos mui­
tas informações. 

A casa de Mãe Meninazinha, que descrevo aqui pormeno­
rizadamente, prescinde de babalaô, porque as filhas de Oxum 
têm poderes para interrogar o oráculo diretamente. 

As relações entre membros da comunidade obedecem a 
regras severas de respeito mútuo. Os mais jovens devem obe­
diência aos mais velhos, mas não se trata da idade cronológica 
e sim do tempo de iniciação. O conjunto dos comportamentos 
é regido pelas leis próprias ao mundo sagrado. 
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Não pudemos observar, nos templos que conhcce111os, a 
existência de pirâmide hierárquica, onde a Mãe mandaria L't11 

todos, os ogã e ekedi nas adoxu, as ebami nas iaô. Parece-nos 
que a autoridade só se exerce verticalmente em relação à M:ie, 
que decide soberanamente sobre todos os assuntos, e cujas de­
cisões não admitem apelação. Abaixo da Mãe, há numerosos 
subgrupos, que não se organizam verticalmente, mas são rela­
cionados entre si de modo bastante lato. A organização do ter­
reiro parece ser de tipo mais familiar, sem separação rigorosa 
de funções e deveres, onde, porém, as relações são estrutura­
das por rede complexa de obrigações mútuas. 

Não devemos esquecer que todos os cargos, todas as fun­
ções são determinadas pelos deuses, e submissos à vontade de­
les. As relações entre membros do terreiro são igualmente 1-c­
gidas pela obediência aos modelos míticos. As relações entre 
os deuses são determinadas pelos mitos, que servem, portan­
to, de modelo às relações entre seus "filhos" respectivos. 

Por exemplo, Xangô é Rei, representa o poder real, todos 
devem-lhe respeito e obediência, mas ele se inclina frente a lc­
manjá, sua mãe, e Oxalá, pai de todos; Iemanjá, por sua vc1., 
protege-o como filho, mas o reverencia como Rei. As relações 
entre filhos de Xangô e de Iemanjá serão, portanto, pautadas 
por esse duplo aspecto, acrescido dos deveres exigidos pelo 
tempo de iniciação ou de confirmação de cada um. 

Além do mais, o deus que escolhe alguém para seu serviço 
não é necessariamente dono de sua cabeça: Xangô quer uma 
filha de Oxum como ekedi, um filho de Xangô é "suspenso" 
por Nanã, a Ialossaim é filha de lemanjá, e assim por diante. 
As relações se vão complicando com todas as implicações mí­
ticas e rituais. 

As relações entre pessoas de sexo diferente não escapam 
dessa determinação. Sacerdotes e sacerdotisas do mesmo tem­
plo não podem unir-se entre si, nem tampouco com os digni­
tários e as acólitas, pois todos fazem parte da mesma família 
mística, e qualquer relação sexual seria considerada como in­
cesto. 
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Os noviços do mesmo "barco" são "irmãos e irmãs de es­
teira", unidos por laços particularmente estreitos. A interdi­
ção estende-se também aos membros de outros "barcos", por 
serem todos filhos da mesma Mãe. 

Aos ogã e ekedi tampouco é lícita a união entre si ou com os 
demais sacerdotes e sacerdotisas. Com efeito, cada ogã é consi­
derado por todos os filhos e filhas da casa como pai. Não pode 
unir-se com a Ialorixá pelos seguintes motivos: se o dono de sua 
cabeça for o mesmo da mãe-de-santo, o ogã passa a ser conside­
rado como pai dela; se o dono da cabeça for diferente, o ogã é 
então considerado como um dos filhos de Ialorixá. O mesmo sis­
tema aplica-se às relações entre ogã e ekedi. A exogamia mítica é, 
portanto, regra absoluta para os membros do terreiro. 

Vê-se que é preciso grande familiaridade com a vida da co­
munidade para não se perder no labirinto das relações de pa­
rentesco mítico. O sistema de relações, em nível cotidiano, ex­
pressa-se por meio de um código de linguagem assaz peculiar, 
que poderá ser observado adiante, no material das entrevistas. 

Até mesmo para os membros da comunidade o sistema de 
parentesco mítico e ritual delineia uma rede de precedência, 
cujo funcionamento nem sempre é tranqüilo. 

Se houver conflito, por exemplo, supondo-se que uma iaô 
receba ordens contraditórias por parte de dois dignitários aos 
quais deve igual respeito, ou se houver dúvidas acerca da pre­
cedência, a decisão final cabe à autoridade suprema da Mãe. É 
necessário ter pulso forte, aliado a um profundo conhecimen­
to de todos os meandros das ligações míticas e rituais, para di­
rigir o templo. 

As comunidades que freqüentamos se dizem rigorosamen­
te ortodoxas, e os modelos que seguem foram codificados por 
tradição já antiga e sólida. Sua organização pareceu-nos estru­
turada de maneira estável, sem apresentar áreas críticas, aos o­
lhos do observador estranho. Isso não quer dizer que a vida 
dos terreiros seja livre de tensões, mas que os conflitos costu­
mam ser resolvidos seguindo os modelos míticos, de acordo 
com a vontade dos deuses. 
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Quando a Mãe observa que uma de suas filhas-de-santo 
deixa de cumprir as obrigações, ou transgride determinadas 
proibições, chama-lhe a atenção em particular. Conforme a 
expressão de Mãe Meninazinha, "refresca-lhe a memória", 
pois a falta é enfocada como esquecimento passageiro, sem 
dúvida involuntário, daquilo que foi apreendido na iniciação. 
Na maioria das vezes, chamar atenção deste modo basta para 
trazer a iaô de volta ao caminho certo. 

Terá apenas de fazer o ossé, ou seja, a limpeza ritual do quar­
to do orixá, e de si própria, bem como oferendas específicas. 

Se persistir no esquecimento de seus deveres, no entanto, 
a Mãe não mais intervirá. Julga que, daí por diante, cabe ao se­
nhor da cabeça fiscalizar o comportamento de sua sacerdotisa. 

Diversos casos foram relatados, mostrando como a vonta­
de soberana do orixá se manifestou para afirmar seus desíg­
nios e castigar as faltosas. Certa iaô que fora deitar, sem vontade 
de ir à festa do orixá, acorda no templo, no dia seguinte: le­
vantou-se, inconsciente, e andou, de camisola e pés descalços, 
pelos caminhos do mato (ou, pior, pelas ruas da cidade) até 
chegar na festa; dançou lá a noite toda, pés sangrando e roupa 
rasgada, até ser recolhida em meio às demais sacerdotisas em 
estado de santo. Tais acontecimentos nos foram contados de 
modo altamente cômico pelas próprias protagonistas, como 
se estivessem relatando uma boa peça que o orixá lhes prega­
ra, cm merecido castigo7

• 

Toda a comunidade concorda, portanto, em julgar que so­
mente os deuses são capacitados a tratar cada filho conforme 
merece, e zelar pelo cumprimento das obrigações. Costuma 
acontecer que as pessoas que não se emendam acabam afas­
tando-se da freqüentação do terreiro, e, não raro, abandonam 
a religião. A não ser que venham a fundar outro terreiro, como 

7. F_sses castigos não são tão brandos assim: uma filha de Oxossi que não queria ir à 
lesta 101 possuída de repente pelo orixá, que resolveu simplesmente pular a j:mela 
para chegar mais rapidamente ao terreiro. Acontece, porém, que ela morava em 
andar alto, e foi salva pela própria m:íc, que conseguiu argumentar convencendo 
Oxossi "a sair pela porta corno todo mundo" (sic). Esse episódio foi-nos relatado 
como excelente piada. 
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já se viu. No entanto, serão dificilmente aceitas pelas demais 
comunidades. 

Cada comunidade, por mais que constitua um microcos­
mo fechado sobre si mesma, não deixa, contudo, de existir em 
meio a um conjunto religioso, e não pode ignorar as demais 
casas de santo. As sacerdotisas trocam visitas, os membros do 
terreiro freqüentam as festas públicas de outros templos. To­
dos apreciam as festas, gostam de homenagear os deuses, mas 
a participação proporciona também o prazer de, observando 
os ritos alheios, estabelecer comparações, que permitem subli­
nhar a excelência da Casa à qual pertencem. 

Cada membro é convencido de que sua comunidade é a 
mais antiga, mais fiel às tradições africanas, mais rica em pes­
soas eminentes; suas festas são mais bonitas, o ritmo dos ata­
baques é mais seguro, as filhas-de-santo dançam melhor. A 
descrição da organização interna do candomblé e das relações 
entre templos seria incompleta se deixasse de assinalar a im­
portância dos mexericos e comentários. Em qualquer grupo, 
os mexericos atendem a importante necessidade social. Permi­
tem reforçar a coesão do grupo, estabelecendo fronteira entre 
"nós" e "os outros", e propiciam a expressão de certa agressi­
vidade, muito leve, e, portanto, aceitável. Comentários críti­
cos florescem em todos os aspectos da vida social, e as comu­
nidades de candomblé, como as demais, não os dispensam. 
Nesse caso particular, os mexericos exercem uma espécie de 
fiscalização (não institucionalizada), do funcionamento dos 
terreiros, compensando deste modo a ausência de uma supe­
restrutura que poderia servir para manter a ortodoxia. 

Existem, portanto, sanções em nível de opinião pública, 
que, além de reforçar a boa imagem que os membros da comu­
nidade têm de si e do templo, estabelecem certas normas e, até 
mesmo, insinuam certa hierarquia de valor entre os diversos 
templos. Tal hierarquia, embora latente, é percebida com cer­
ta facilidade pelo observador. É preciso reconhecer, aliás, que 
prestar ouvidos aos diversos comentários é para o pesquisador 
um meio fecundo de recolher informações sobre o funciona­
mento do candomblé, os ritos e a história. 
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As críticas à falta de ortodoxia costumam ser expressas 
com referência à tradição: "A minha Mãe não me ensinou a fa­
zer assim, não entendo mais nada". Não há censura, é espanto 
mesmo. As casas mais respeitadas são descendentes diretas dos 
grandes templos da Bahia, mas isso não impede que o conjun­
to das comunidades mantenha um olhar vigilante sobre a ma­
neira como o culto é realizado, e a menor divergência é releva­
da, logo que suspeitada. Os templos mais recentes têm muito 
o que fazer para serem aceitos pela opinião pública. Parece 
que só conseguem isso na medida em que provam a filiação à 
tradição. Quando se afastam por demais dos caminhos costu­
meiros, todos concordam que, mais dia menos dia, os deuses 
vão-se irritar e castigar severamente os desviacionistas. Em úl­
tima análise, quem decide são os deuses8

• 

Até agora só falamos em faltas graves, tais como esqueci­
mento das obrigações ou desviacionismo das práticas religio­
sas, cujo castigo aos deuses pertence. A sanção de faltas leves é 
a multa, mais brincadeira do que castigo. 

Os erros sancionados pelo pagamento de multa são geral­
mente frutos de algum descuido: alguém esqueceu de obser­
var determinada interdição. Já assinalamos diversas quizilas 
alimentares: Iansã não come carneiro, Oxossi não suporta o 
mel, Oxum não aceita tangerinas, nem Exu os limões, e assim 
por diante. Ninguém praticamente consome caranguejo, fei­
jão-branco ou abóbora. Ocorre, porém, que até mesmo comi­
das geralmente aceitas, podem sofrer tabus parciais, por assim 
dizer. Por exemplo, filha(o) de divindade feminina pode co­
mer frango ou galinha à vontade. Filho(a)-de-santo homem, 
no entanto, tem de cuidar de somente comer determinadas 
partes. Pescoço e carcaça (qualquer pedaço) são-lhe proibidos. 

Algo que não se deve fazer é chegar no templo vestido de 
vermelho numa sexta-feira, dia de Oxalá. Quem for filho(a)­
de-santo homem não pode carregar as esteiras sobre as quais 
dormem as adoxu. Parece que os filhos dos orixás masculinos 

8. ~:verdade que ouvimos dizer, mais de uma vez: "Hoje cm dia, os scintos estão fi­
cando muito camaradas! Antigamente não era assim". 
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são mais expostos ao descuido por ter maior número de inter­
dições. Logo que as filhas das Aiabá percebem o descuido, jo­
gam-se no chão, aos pés do faltoso (ou da faltosa, já que se tra­
ta, é bom repeti-lo, do 5ênero da divindade, e não do sexo da 
pessoa presente), que terá de pagar multa a cada uma para 
conseguir que se levante. A multa representa alguns trocados 
apenas, e a operação se realiza em meio a risos e brincadeiras. 
Conforme vários casos que nos foram relatados, parece que 
induzir alguém a descuidar-se constitui o passatempo favorito 
das filhas das divindades femininas. 

Mais uma vez, observa-se a importância da identidade mí­
tica, que se superpõe à identidade sexual: todos os membros 
da comunidade participam dessa brincadeira onde apenas en­
tra em jogo o gênero do dono da cabeça, sem levar em conta o 
sexo biológico do indivíduo concreto. Uma filha de Ogun terá 
de pagar multa a um filho de Oxum, por exemplo9

• 

O jogo das multas ressalta um aspecto da vida cotidiana 
do candomblé que nem sempre foi apontado pelos observado­
res: o bom humor, o riso, a afabilidade, que acompanham to­
dos os momentos da vida da comunidade. O respeito dos deu­
ses não obriga necessariamente à sisudez, e nossa descrição 

9. A importincia do "sexo mítico" tem sido utilizada p"1ra explicar o grande númLTO 
de homossexuais entre filhos e pais-de-santo. A presença de homossexuais efemi­
nados é tão marcante, que certos autores chegaram a considerá-la como fatores­
trutural do candomblé (LANDES, l 947). Esse tipo de interpretação, no entanto, 
parece-nos expressar os valores do próprio observador, mais do que a realidade 
que descreve. O meio do candomblé parece ser hem mais tolerante do que a socie­
dade glohal, e os homosse>.uais n;io süo tão nitidarne1ne discriminados. O gosto 
pelos enfeites, a possibilidade de trajar as vestes das Aiabá, o prazer de dançar na 
frente de todos devem ter lá o seu peso na participação dos homossexuais efemi­
nados. Do ponto de vista religioso, no entanto, o homossexualismo pode dificil­
mente ser atribuído ao gênero do dono da cabeça. Ouve-se dizer, é verdade, que 
certos tipos particularmente efusivos são filhos de lansã, mas encontramos, entre 
os homo<,sexuais, filhos de todos os orix;ís, e, particularmente, de um grande mu­
lherengo como Xangô. Além do mais, tolerância não significa valoriLação. O fato 
de que os hommsexuais não sejam discriminados, e que vários deles consigam fa­
zer uma bela rnrreira nos candomblés do Rio de Janeiro, não nos deve levar .1 ccrn­
clusão de que o honwssexualismo tenha importante papel na religião nagô. O sta­
tus ainda marginal das comunidades religiosas de origem africana oferece guarida 
à marginalidade sexual. Em conclusão, a presença constante dos homossexuais 
parece essencialmente ligada a fatores sociológicos. 
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não seria fiel se omitíssemos de assinalar a alegria constante, e 
o sense of humour tão característico. 

Essa atmosfera tem sido encontrada por nós em todas as 
casas de nação keto, e, de modo particular, na casa de Menina­
zinha, cujo sorriso não desmente a identidade mítica: ela é fi­
lha de Oxum. 

Maria Arlete do Nascimento, Mãe Meninazinha, é negra 
clara, esbelta, jovem e bonita. Sua história é bastante típica da 
vida de uma sacerdotisa cujo destino foi cedo traçado: "Eu 
participo do candomblé desde que nasci, indiretamente, no 
início, e diretamente depois que fiz santo no dia 1 O de julho de 
1960. De lá para cá venho participando diretamente, e mais 
ainda depois que passei a lalorixá, depois que recebi o cargo 
de Obaluaê de minha avó. Fui à Bahia buscá-lo. Fiz obriga­
ção de sete anos em 1970. Naquela época, já estava com dez 
anos de santo, né? Recebi a cuia, que essa gente fala deká, na 
nação de Angola". 

A cerimônia do deká confere a ebami (quem fez obrigação 
de sete anos), o cargo de suma sacerdotisa, o que lhe permite 
organizar o próprio templo. Recebe então as insígnias do car­
go, bem como os recipientes conservados até esse momento 
no templo onde foi iniciada, que são os "assentos" dos seus 
orixás. Mãe Meninazinha dá a entender que foi também bus­
car na Bahia o "assentamento" de Obaluaê, dono da cabeça de 
sua avó, que desempenhou papel determinante em sua vida: 

"Quem raspou meu santo foi minha avó, minha avó mes­
mo. O nome dela é Davina Maria Pereira. Ela era de Omolu. 
Ela fez santo no dia 24 de junho de 1910. Era filha de seu Pro­
cópio de Ogunjá lü. Ela era do segundo barco. Foi ela e um 
Ogun lá da casa que participou muito da minha obrigação. Ela 

10. Procópio Xavier de Souza, falecido em 1958, foi um célebre pai-de-santo da Bahia, 
que muito sofreu no tempo das perseguiçôes, conforme quadra popular: "Galinha 
tem força n'asa /O galo no esporfo /Procópio no candomblé/ Pedrito é no facão" 
(REGO, 1968: 63). l'edrito é o não menos famoso delegado Pedro de Azevedo 
Gordilho, grande flagelo dos candomblés da Bahia nos anos 1930. Vê-se que a he­
rança de Mcninazinha se apóia ern tradiçôcs das mais significativas. 
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morreu e ele é meu pai-de-santo. Com ele fiz a minha obriga­
ção de sete anos, foi ele que me entregou a cuia." 

Como vimos, as r~lações entre membros do templo se­
guem regras complexas. A entrevista de Meninazinha dá um 
bom exemplo disso: "Minha avó era a mãe-pequena da casa 
onde raspei o santo. Tinha outra mãe-de-santo que era dona 
da casa, uma dona de Oxalá, e minha avó era mãe-pequena da 
casa. Antes de mim, teve uma de Oxum. Eu fui do segundo 
barco da minha avó quando eu fiz santo. Entrei com uma de 
Iansã. Depois desse barco teve outro: uma de Oxum, uma de 
Obaluaê e uma de Nanã. Foi o último barco que ela raspou. 
Tenho outras irmãs-de-santo mais velhas, mas feitas pela outra 
mãe-de-santo. São minhas irmãs-de-santo porque são domes­
mo axé, da mesma casa, e elas todas eram filhas pequenas da 
minha avó, então são minhas irmãs-de-santo". Vale dizer: a 
avó (de sangue) é sua mãe (-de-santo). O dignitário que aju­
dou a iniciação é, portanto, seu pai (-de-santo). As demais sa­
cerdotisas, iniciadas pela mesma mão, recebendo a mesma for­
ça sagrada, são, por conseguinte, suas irmãs. 

Tais ligações de parentesco envolvem os próprios deuses. 
Conforme os mitos, Omolu é filho de Nanã com Oxalá, en­
quanto Oxum é filha de Oxalá com Iemanjá. São, portanto, 
meio irmãos. 

Ocorre que Meninazinha é filha de Oxum e Oxalá, mas 
foi Obaluaê quem exigiu a iniciação, para que ela pudesse her­
dar o cargo da avó, assegurando a continuidade do culto de 
Omolu. Por isso, o tempo é-lhe dedicado, junto com Oxum. 
Obaluaê desempenha papel relevante na própria vida da Ialo­
rixá, que resume de modo sintético as relações estabelecidas 
entre a dona de sua cabeça e o deus herdado da avó: "O meu 
Omolu e a minha Oxum se entendem bem. Além de tudo, ele 
é pai dela. Ele é pai-de-santo dela porque é o santo da minha 
avó e foi minha avó que fez o meu santo". 

Os homens não são instrumentos passivos dos deuses. Os 
homens também têm seu papel, multiplicando as relações en­
tre os próprios deuses, tecendo complexas redes de comunica-

196 

l 

~-;}o entre os orixás, permitindo que toda a comunidade parti­
cipe ativamente do intercâmbio. Podemos repetir com Lewis 
que, entre o possuído e o deus, se estabelece uma ligação biu­
nívoca: "cada um possui o outro". Verifica-se agora que a pos­
se não existe apenas no momento privilegiado do transe sagra­
do. É constante. Instaura-se desde a iniciação, é reforçada pe­
riodicamente nas "obrigações" sucessivas, e renovada nas fes­
tas, quando toda a comunidade presente se torna testemunha 
e fiadora da aliança, e dela se beneficia. 

Expressões de grandes forças cósmicas, os orixás de muito 
ultrapassam as pobres forças humanas. A partir do momento 
em que consentem em manifestar-se no meio da comunidade, 
no entanto, eles se tornam dependentes dos homens que, en­
tão, passam a possuí-los. O discurso dos iniciados traduz isso 
claramente. Do mesmo modo que Meninazinha fala do seu 
Omolu, recebido por herança, e da sua Oxum pessoal, os fiéis 
costumam comentar a dança do Xangô de Fulano, ou a majes­
tade do Oxalá de Sicrana. Inversamente, diz-se, como Meni­
nazinha, "é um Ogun da casa". Ao mesmo tempo que os deu­
ses são designados como propriedade das adoxu, os mesmos 
são identificados sob o nome do deus dos quais eles são a pro­
priedade. Ocorre, portanto, um jogo constante de trocas entre 
o indivíduo concreto e o princípio abstrato que ele manifesta. 

Desde a entronização, Mãe Meninazinha iniciou vários 
barcos, ao todo treze, até a data da entrevista (1979), corres­
pondendo a um total de 22 iaô. Além dessa descendência dire­
ta, por assim dizer, a casa abriga duas sacerdotisas, "filhas" de 
outra Ialorixá, e das quais Meninazinha foi a "mãe-pequena". 

O corpo auxiliar compõe-se de vários ogã. Seis deles já fo­
ram confirmados. Cuidam da parte administrativa do templo. 
O presidente da sociedade é o sacrificador (axogun) que vem 
do tempo em que a avó de Meninazinha tinha sua própria casa 
de santo na Bahia. 

Ele foi confirmado pelo próprio Obaluaê de D. Davina há 
vinte e sete anos, e seu prestígio é enorme. Vários ogã foram 
apenas "suspensos'', preparando-se para a confirmação. É o 
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caso do próprio filho da Jalorixá, que só tem dez anos (na épo­
ca das entrevistas). 

A casa conta ainda ··om seis ekedi, das quais quatro já fo­
ram confirmadas (assistimos, inclusive, a uma das confirma­
ções). A mais antiga desempenha função de Ialossaim, colhen­
do, portanto, as folhas dos rituais. 

Mãe Meninazinha tem plena consciência de todas as res­
ponsabilidades inerentes ao cargo de suma sacerdotisa. Pesam 
em seus ombros às vezes, mas ela nunca pensou em fugir do de­
ver: "Minha mãe, quando estava grávida, já sabia que vinha 
uma menina que, mais cedo ou mais tarde, teria que fazer o san­
to para herdar o cargo de minha avó". Houve problemas, eco­
mentários, mas a vontade de Obaluaê é soberana. "Graças a 
Deus não me arrependo até hoje, nem de ter feito o santo, nem 
de ter tomado essa responsabilidade que o santo me deu". 

O poder dinástico e a vontade dos deuses juntam-se para 
assegurar a preservação dos ritos. O templo !lê de Omolu e 
Oxum apresenta exemplo típico das leis que regem o mundo 
do candomblé. Embora de fundação recente, desfruta do pres­
tígio merecido pela atuação da Ialorixá e pela tradição herda­
da dos templos da Bahia. Para usar expressiva imagem do jar­
gão próprio dos terreiros, é "casa de muita raiz". 
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OS FILHOS DOS DEUSES 

O homem é o microcosmo, onde se enleiam todas as forças 
do mundo. Possui significado individual (ori, cabeça), cami­
nho pessoal (odu, destino), capacidade própria de transforma­
ção (Exu). Realiza a síntese dos antepassados paternos, simbo­
lizados pelo lado direito do corpo, e dos antepassados mater­
nos, representados pelo lado esquerdo. Herdou os deuses de 
seus pais. Sua cabeça foi moldada pelo oleiro divino, a partir 
de algum material que o aparenta com os orixás. 

Todos esses deuses, de origem, de herança, de destino, 
congregam-se no indivíduo, desenhando determinada confi­
guração, tão complexa e tão dinâmica que é chamada enredo. 
O enredo de uma peça é a intriga que anima as personagens, 
os rumos da ação. O indivíduo está situado no centro de um 
drama divino, em que o dono da cabeça se exprime em pri­
meiro lugar, por ter sido "fixado" pelos ritos da iniciação. 
Mas o processo iniciatório tem a função de "assentar" igual­
mente os demais deuses do enredo, em seus respectivos luga­
res, de maneira que as relações entre todas essas divindades 
sejam vividas do modo mais harmonioso. Fala-se muitas ve­
zes do orixá segundo (ori ekeji, "a segunda cabeça"), do ter­
ceiro, que podem ter influência poderosa. A responsabilida­
de da suma sacerdotisa, ou do sumo sacerdote, afirma-se nes-
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Sl' trabalho que consiste em colocar cada um dos deuses do 
enredo no lugar que lhe cabe 1• 

Como se vê, o indivíduo não é simples joguete nas mãos 
das Potências. Pelos ritos, ele recria o mundo, e até os próprios 
deuses, já que ele faz o santo. Ele participa da distribuição da 
força sagrada, sabe até mesmo como proceder para aumen­
tá-la. Alimenta os deuses. Empresta-lhes seu corpo, sua dança, 
sua voz. Ele pode ser apenas urna pessoa humilde, um fiel sen­
tado no último banco lá no canto do barracão, que jamais ori­
xá algum chamará, e que nem por isso deixa de ter o seu papel 
na estrutura do mundo, na distribuição da energia sagrada. 
Ele tem deveres para consigo próprio, e a primeira de suas 
obrigações é saber quem ele é. 

E para identificar quem são os deuses que o acompanham, 
decifrar o seu destino, entender qual é o seu papel neste mun­
do, é preciso consultar o oráculo. 

Desde o início deste livro, o oráculo aparece. O preâmbu­
lo esclarece que foi necessário solicitar o apoio dos deuses, 
para realizar o trabalho de campo. Mais tarde, vê-se Oxalá 
fracassar ao criar o mundo, por ter desprezado a consulta do 
oráculo. As referências vão-se multiplicando: para oferecer 
um sacrifício, para fundar um templo, para estabelecer a data 
das festas, para saber como viajar, em cada momento da vida 
do terreiro e da comunidade, é preciso, antes de mais nada, 
consultar o oráculo. 

É o único meio que permite decifrar a leitura do enredo. O 
dono da cabeça pode-se revelar pelo meio de sonhos, ou, de 
modo mais espetacular, ao possuir de repente um dos assisten­
tes, em meio à celebração pública. Mas é preciso saber exata­
mente de que divindade se trata, qual é sua "qualidade" espe-

1. De acordo com Rego ( 1980), existe um caso extremamente particular, de olóri me­
rin: "a pessoa tem a cabeça pertencente a quatro donos, em pé de igualdade. Esses 
quatro orisà juntos formam um só orisà, e a pessoa é chamada olóri merin, mesmo 
assim eles mantêm a sua individualidade. Se se pudesse fazer alguma coisa, teria 
que ser feito por cada um isoladamente. As divindades que formam o olóri merin 
são Sangó, Jfa, Osala, Odudua". Nesse caso, é impossível fazer santo, mas essa 
configuração tão estranha é raras vezes encontrada. 
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cífica, o que deseja. É necessário identificar os demais deuses 
que o cercam, o destino reservado ao indivíduo. 

O deus que molda a cabeça de cada um, o "oleiro" divino, 
é ajudado nesse mister por dezesseis assistentes: Eji Ogbe, 
Oyeku meji, lwori meji, Odi meji, Irosum meji, Owonrin meji, 
Obara meji, Okanran meji, Ogunda meji, Osa meji, lka meji, 
Oturupon meji, Otuá meji, frete meji, Oje meji e Ofun meji 
(REGO, 1980). São divindades muito antigas, que se revelam 
concretamente nas dezesseis figuras do oráculo. 

Falavam outrora por meio de Ifá, filho de Orumilá, deus do 
destino, com lemanjá, mãe da possibilidade de ser. Ao nascer, 
Ifá tinha na cabeça, no lugar sagrado entre todos, um sinal em 
forma de coco-de-dendê, pois, na terra, ele é o filho do dende­
zeiro. Os adivinhos africanos faziam um rosário, Opelé Jfá, com 
quatro cocos-de-dendê serrados ao meio. O rosário de Ifá com­
punha-se, portanto, de oito metades de cocos, amarradas numa 
fieira de palha-da-costa, terminada na extremidade "macho" 
por um nó, e, na extremidade "fêmea", por uma franja. Oba­
balaô, "pai do segredo", possuía o uso exclusivo do opelé. Joga­
va-o sobre esteira apropriada, e observava as configurações for­
madas pelas metades de coco, caídas do lado externo ou inter­
no. Havia, portanto, dezesseis mensagens possíveis, que são os 
Odus. Sua distribuição podia gerar outras figuras, que lhes 
eram subordinadas - por isso chamadas omo odú, "filhos de 
Odu" - dando lugar a 256 combinações. Estas últimas ainda 
podiam combinar-se entre si, gerando enorme variedade de 
mensagens possíveis. Usamos tempo do passado, pois hoje pa­
rece não haver mais ninguém, no Brasil, que esteja capacitado a 
decifrar todas as mensagens do rosário de Ifá, ninguém que te­
nha memorizado todos os contos oraculares. 

O significado das mensagens não era "lido" diretamente. 
Cada configuração lembrava determinada estória, em que os 
deuses falavam, brigavam às vezes, resolviam suas contendas, 
explicavam por que a gente tem de atuar de certo modo, e 
mostravam o que acontece quando se obedece (ou não) às pres­
crições do oráculo. 
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Pouquíssimos sacerdotes conhecem hoje os detalhes de$­
sas estórias. Martiniano Eliseu do Bonfim, que deixou !lem­
brança de grande babalaô, nascera na Bahia, mas os pais man­
daram-no aprender as tradições na África. Não parece ter dei­
xado herdeiros do seu saber. Além da complexidade das confi­
gurações, a prática da divinação de Ifá exige que se obedeça a 
inúmeras proibições, e, hoje em dia, as vocações são escassas. 

Bastide (1978) descreve amiúde o sistema de divinação do 
Opelé, em texto ao qual o leitor terá de reportar-se, já que ne­
nhum membro de nossa equipe teve oportunidade de assistir 
ao "jogo" de Ifá. 

O oráculo que hoje se utiliza no Brasil, erindilogun, é o 
jogo de búzios, que pertence a Exu. 

Lembramos que a iaô recebe, no decorrer da iniciação, um 
pote que contém o seu Bara pessoal, ou seja, o símbolo do seu 
próprio destino. É nesse pote que são conservados os 21 cau­
ris que lhe correspondem, por ser 21 o número simbólico de 
Exu, senhor do poder de transformação: um búzio representa 
o próprio Exu Oxetuá, o guardião, o Grande Transformador; 
quatro cauris correspondem aos quatro elementos fundamen­
tais; os dezesseis restantes representam as mesmas figuras que 
comparecem no oráculo de Ifá. 

Pareceu-nos mais fácil opor os dois oráculos, Ifá e Exu, 
mas isso é na verdade simples artifício expositivo. Ambos es­
tão presentes, Exu e Ifá, em todas as atividades oraculares. O 
mito de Exu Yangi mostra claramente que Orumilá é seu pai, e 
os inúmeros Exus e seus criados. 

Sendo o deus das comunicações, Exu preside necessaria­
mente a todo enunciado. Ele fala em nome de todos os deuses. 
Além disso, o oráculo não serve apenas para dar conselhos. 
Cada mensagem inclui a estipulação de oferenda. Oferenda 
essa que será necessariamente transportada por Exu Elebó, Se­
nhor do despacho, já que seu objetivo último acaba sendo are­
distribuição da energia sagrada. Exu desempenha, portanto, 
papel indispensável no oráculo de Ifá. 
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Do mesmo modo, Há participa do destino individual, des­

de que os Dezesseis ajudem a moldar a cabeça de cada um de 
nós. Por isso o jogo de búzios chama-se erindilogun, que sim­
plesmente quer dizer "dezesseis" em ioruba. As mesmas figu­
ras aparecem no jogo, mas é preciso jogar os cauris oito vezes 
seguidas para obter a configuração de Odu. 

Ao passo que apenas grandes adivinhos são autorizados a 
praticar o oráculo de Ifá, o domínio dos cauris parece ser al­
cançável pelos demais sacerdotes. Os templos tradicionais re­
correm aos serviços de um adivinho, ou então, de uma sacer­
dotisa de Oxum. Urna lenda recolhida por Verger explica as re­
lações entre Ifá, Exu, e Oxum: Éshou Elegba, por ser mensa­
geiro dos demais deuses, possuía a faculdade de fazer a adivi­
nhação, mas, a seu pedido, Orounmilá transmitiu tal poder 
para Jfá, em troca do privilégio, concedido a Eshou, de sempre 
ser o primeiro a receber oferendas e sacrifícios, antes dos de­
mais deuses. Oshun era a companheira de Ifá, e os homens soli­
citavam constantemente que ela respondesse a suas perguntas; 
ela levou o problema para Orounmilá que lhe concedeu o po­
der de fazer a adivinhação pelos 16 cauris, mas as respostas lhe 
seriam indicadas por Eshou (1954: 169). Exu voltou a ter tra­
balho, e dizem que, por causa disso, ele tem raiva de todas as fi­
lhas de Oxum. 

Mais uma vez, deparamo-nos com uma estória que esca­
moteia o significado profundo dos rituais, na hora em que pa­
rece esclarecê-lo. Lembramos que a participação de Oxum foi 
imprescindível para devolver o valor do oráculo, quando ela 
aceitou gerar novamente Exu, para transformá-lo na décima 
sétima pessoa. Oxum é, portanto, a mãe do significado, aque­
la que faz o oráculo funcionar. Nada mais justo, portanto, que 
as filhas de Oxum compartilhem com os adivinhos o poder de 
jogar os búzios. 

Quando se trata de saber quem são as divindades proteto­
ras, quem é o dono da cabeça, ou simplesmente de consultar 
os deuses para qualquer empreendimento, é o oráculo dos cau­
ris que é interrogado. Foi ele que deu resposta favorável para 
os nossos trabalhos, e que indicou as oferendas prescritas. 
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Cada terreiro possui local reservado para esse tipo de con­
sulta. Os consulentes costumam oferecer um pagamento, bas­
tante módico. Os búzios são africanos, serrados do lado conve­
xo, que passa a chamar-s:_ "lado aberto", enquanto é designado 
como "fechado" o lado em que se encontra a abertura natural 
da concha (vide desenho). O adivinho pega todos os búzios nas 
mãos juntas, sacode e joga em cima de uma peneira. Conforme 
caem do lado aberto ou fechado, forma-se a "resposta". 

Para dar um exemplo, seguem as notas redigidas por 
membro de nossa equipe após assistir ao jogo de Pai Romeu, 
que se intitulava oluô, isto é, Grande Adivinho2

: 

A cliente e o adivinho sentam frente a frente. A mesinha 
entre eles está coberta por pano branco que, quando dobrado, 
serve para guardar o "jogo". O adivinho joga os búzios no es­
paço delimitado por duas "guias", dispostas de maneira a for­
mar uma espécie de um quadrado. A "guia" externa é marrom 
e branca e traz enfiado o machado de Xangô; a interna é ama­
rela e verde, cores de Ifá. No ângulo interno superior esquer­
do há um búzio, maior que os outros e também cortado; no 
lado direito uma moeda antiga; nos ângulos inferiores há duas 
sementes, uma redonda, outra oval e achatada. 

Antes de começar a jogar, Pai Romeu pede licença a Deus e 
Nossa Senhora; bate com a mão direita na parede mais próxi­
ma, pedindo licença aos Odu, e faz a mesma coisa com a es­
querda, para os antepassados. Toma os búzios na mão, levan­
ta-os e pede a ajuda de cada um dos orixás. 

A primeira jogada destina-se a saber qual o orixá que res­
ponderá às perguntas. Uma vez confirmado o nome (jogando 
quatro búzios, ver adiante), todas as perguntas serão feitas em 
voz alta e dirigidas a ele. 

Xangô responde. Se uma resposta não ficar clara, pedir-se-á 
que explique melhor, "em nome de Iemanjá" (sua mãe). 

2. Embora, a rigor, babalaô seja o sacerdote de lfá, todos os adivinhos brasileiros 
dão-se esse nome. Oluô seria uma categoria ainda acima, também ligada ao culto 
de !fá. 
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Pergunta-se qual o santo de frente da pessoa. É Oxalá. Pai 
Romeu passa em revista sucessivamente todas as "qualidades" 
desse orixá, até que um dos nomes seja confirmado duas ve-
1.es. A primeira confirmação é dada pelo jogo dos quatro bú-
1.ios. A segunda chama-se ibô. O adivinho dá as duas sementes 
para a consulente, pedindo que guarde uma em cada mão. 
Joga todos os búzios. Se o resultado for par, a cliente deve 
abrir a mão direita; se ímpar, a esquerda. Se na mão indicada 
estiver a semente redonda, a resposta é afirmativa; caso con­
trário, negativa. O dono da cabeça é Oxalá Orixá Okô (um 
deus da agricultura, que não costuma manifestar-se). 

O mesmo processo repete-se para o orixá segundo, Xangô 
Airá, "aquele que carrega Oxalá nas costas", e para o terceiro, 
Iansã Oyá Onira, que seria uma das filhas de lansã com Oxossi. 

Passando em revista os demais orixás, chega-se ao enredo 
seguinte: Ogun Gunôko, Iemanjá lya Sabá, "que mora no fun­
do do mar", Ode Obá Okê, que é um Oxossi, sua mulher 
Oxum Ié Ié Okê, e Oxum Ié Ié Pandá. O Exu que acompanha a 
consulente é nada menos que Exu Yangi. 

Para acabar, o adivinho pergunta qual é o odu da cliente. É 
Odi meji, pelo qual fala Oxalá". 

O jogo de búzios permite, portanto, elaborar minuciosa 
descrição da constelação dos orixás que acompanham a con­
sulente. O procedimento usado por Pai Romeu, enumerando 
sucessivamente todas as "qualidades" de orixá, nem sempre é 
utilizado, talvez por ser demais fastidioso. Na maioria das ve­
zes, o adivinho observa apenas a configuração desenhada pe­
las conchas, interpretando-a de acordo com a pergunta. De­
terminadas configurações podem sugerir de imediato o nome 
de certa "qualidade" de orixá, que se impõe, por assim dizer. 
No entanto, quando a consulta é motivada pela urgência da 
iniciação, ou pela necessidade de indicar o nome de uma nova 
Ialorixá, todo cuidado é pouco. Os búzios são jogados repeti­
das vezes, até se ter certeza da resposta. D.M. dos Santos 
(1962) conta que, após o falecimento da veneranda Tia Massi, 
os notáveis dos grandes templos tradicionais da Bahia reuni-
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ram-se em volta do último grande babalaô Nezinho (hoje fale­
cido)\ e, no final da tarde, já sabiam quem deveria suceder-lhe 
no trono no Engenho Velho. Tanta celeridade é, no entanto, 
fora do comum. No R:o de Janeiro, todo mundo lembra do 
caso de oráculo consultado dias a fio para descobrir o sucessor 
do Pai falecido, e até hoje, passados mais de dez anos, há quem 
discorde do resultado final 4

• 

No caso que nos interessa aqui, ou seja, a identificação do 
dono da cabeça, é freqüente consultar diversas vezes o orácu­
lo, e até mesmo diversos adivinhos. 

Coloca-se então o problema da validade dos resultados do 
oráculo ou, mais precisamente, do adivinho. Ninguém duvida da 
validade do próprio jogo de búzios. Mas todo mundo sabe que 
errar é humano: quem garante a "leitura" feita pelo adivinho? 

Em primeiro lugar, a função de vate requer aptidões bem 
específicas. Nos templos tradicionais, não é qualquer um que 
pode intitular-se babalaô. Com o tempo, ocorre uma valida­
ção por consenso, quando todos têm oportunidade de verifi­
car a excelência dos resultados obtidos. Mãe Meninazinha, 
por exemplo, goza de grande reputação a esse respeito. Ouvi­
mos dizer repetidas vezes que "o jogo dela é muito bom". Su­
pomos, portanto, que os adivinhos cujo desempenho é duvi­
doso passam a dedicar-se a outras atividades, ou se afastam. 
No Rio de Janeiro, assiste-se atualmente à proliferação das vi­
dentes que pretendem jogar búzios, o que muito escandaliza 
gente de candomblé. A única semelhança que esse tipo de ati­
vidade mantém com o erindilogun é o uso de conchinhas, mas 
todo o referencial mítico e ritual fica esquecido. 

O oráculo de Exu é conduzido como uma espécie de diá­
logo que o babalaô mantém com as configurações que apare­
cem. O papel da intuição, da associação de idéias, parece pre­
dominar: determinado mito é colocado em relação direta com 

3. Nezinho de Gantois, Babalaó Ogun ]ubé, de nome civil Manuel Cerqueira de 
Amorim, costuma ser citado corno o último dos Grandes Sábios. 

4. !'~verdade que se trata de casa de nação Angola, de reputaçiío bastante ambígua. 
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a vida do consulente. É preciso conhecer os mitos, e saber ob­
servar o cliente. Mas todas as conclusões são minuciosamente 
verificadas por meio do ibô, como vemos, e sobretudo, pelo 
oráculo de quatro elementos, ao qual já aludimos várias vezes. 

Esse oráculo, fundamentado nas combinações de quatro 
elementos duplos, é utilizado na vida diária dos terreiros. 
Todo mundo sabe jogá-lo. Até nossa equipe aprendeu. Para 
atividades estritamente litúrgicas, a Ialorixá costuma usar 
noz-de-cola (obi) cortada em quatro pedaços. A consulta do 
obi dirá, por exemplo, se os deuses ficaram satisfeitos com as 
oferendas. O princípio é o mesmo do oráculo dos quatro bú­
zios, que vamos descrever agora, por ser o mais simples. Além 
do mais, é utilizado pelo babalaô para confirmar a identidade 
do dono da cabeça, que é o nosso assunto específico. 

Este oráculo é simples e responde através do sim ou não. 
Há, contudo, graus na afirmativa e na negativa. Os búzios são 
os mesmos do erindilogun. 

A resposta é dada pela proporção de cauris "fechados" ou 
"abertos". Há cinco respostas possíveis: 

1) dois abertos, dois fechados: Ejila Ketu, ou Meji: respos­
ta afirmativa; 

2) três abertos, um fechado: Etaiwa, resposta ambígua 
que se pode traduzir por "talvez". É preciso jogar os bú­
zios duas vezes mais para ter certeza da resposta; 

3) um aberto, três fechados: Okanran, resposta negativa; 

4) quatro fechados: Oyaku, ou Odi, resposta desastrosa. 
Expressa um definitivo não, e, além disso, prenuncia in­

fortúnio; 

5) quatro abertos: Aláfia, resposta totalmente afirmativa, 
de excelente augúrio, anuncia sucesso e felicidade. 

A verificação sistemática das respostas pelo oráculo sim­
ples permite que o adivinho "leia" as configurações do erindi­
logun com certa margem de segurança. 
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Mesmo assim, o que poderá acontecer se, apesar de tantos 
cuidados, o adivinho acaba enganado, indicando outro dono 
da cabeça que não o verdadeiro? 

Muita gente, Bastide (1978) inclusive, conta casos tristíssi­
mos, de pobres iaô que definham e acabam enlouquecendo 
por ter "raspado o santo errado", por culpa de um pai-de-santo 
incompetente. Do ponto de vista da ortodoxia, no entanto, 
isso é simplesmente impossível. Acontece, é verdade, que mui­
ta gente oferece sacrifício a outro orixá que não o seu, ou usa 
um colar que nada tem a ver com o verdadeiro dono da cabe­
ça. Sem dúvida, é lastimável. Ao chegar-se a iniciação, a coisa 
muda de figura. O orixá não é fixado e recriado passivamente. 
Ele próprio participa do processo iniciatório, a tal ponto que, 
no dia em que a noviça é apresentada solenemente à assem­
bléia dos fiéis, é ele mesmo que grita pela sua boca. No mo­
mento de dar o Nome, é o deus quem fala e se nomeia para to­

dos ouvirem. Se a Mãe raspou a cabeça da noviça em nome de 
algum outro orixá, o problema é dela. No orunko, um deus 
manifesta-se publicamente, e afirma que ele é o dono da cabe­
ça. Quem duvidará? 

Os velhos sábios dos templos tradicionais têm-nos afirma­
do repetidas vezes: "Não há santo errado". 

Mais uma vez, é preciso lembrar que a comunidade só fun­
ciona pela vontade dos deuses. Em última análise, estão eles a 
determinar os mínimos detalhes do culto e da vida dos fiéis. 
Como poderiam deixar de intervir, em pessoa, quando se trata 
do momento de fusão do individual e do coletivo, do concreto 
e do transcendente, que se cristaliza no reconhecimento públi­
co da posse do homem pelo deus, do deus pelo homem? Os 
deuses sabem quem eles são. 

Entrevistamos exclusivamente pessoas iniciadas, adoxu, 
que sabem, portanto, a quem pertencem. Ficamos limitados 
às pessoas que tiveram a bondade de aceitar nossas pergun­
tas. A aquiescência do pai e da mãe-de-santo nem sempre 
hasta para assegurar a disponibilidade dos seus "filhos". Quan­
do os filhos e filhas-de-santo estão no terreiro, encontram-se 
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Búzio aberto 

Figura li 

Búzio fechado 

Figura III 

Etawa, "talvez", configuração do oráculo simples. 
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ocupados por tarefas religiosas, das quais não convém dis­
traí-los. Quando fora do terreiro, vão para casa, em lugares 
freqüentemente bem afastados e de difícil acesso. Tivemos 
de contentar-nos com ..i~ vinte e uma entrevistas que conse­
guimos realizar. Em relação ao efetivo total de dois templos, 
é pouco. Na medida, porém, em que se trata de entrevistas 
em profundidade, que buscavam compreender a visão do 
mundo, e sobretudo a vivência específica dos filhos dos deu­
ses, parece-nos que algum conhecimento pode ser alcançado. 
O número de 21 pessoas não foi estipulado a priori. Quando 
fizemos a contagem das entrevistas a duras penas realizadas, 
e chegamos a esse total de tão significativo simbolismo, por 
ser o número sagrado do Senhor da transformação, conside­
ramos que dificilmente alcançaríamos número de melhor au­
gúrio, e ficamos satisfeitos. 

Dos grandes deuses descritos no capítulo 4, dois faltarão. 
Não nos foi possível entrevistar filhos de Nanã nem de Oxu­
maré. Quanto a Exu, não costuma ter filhos, como vimos. Fi­
caremos, portanto, na descrição daqueles que podemos en­
contrar: uma filha de Ogun, um filho e uma filha de Oxossi, 
um filho e duas filhas de Obaluaê, uma filha de Ossaim, três fi­
lhos e duas filhas de Xangô, duas filhas de lansã, cinco filhas 
de Oxum, uma filha de Iemanjá, e uma filha de Oxalá. 

Para evitar constrangimento ou indiscrições, todas as pes­
soas receberam pseudônimo, escolhido pelas próprias, na 
maioria das vezes. Do mesmo modo, evitar-se-á indicar de modo 
preciso a casa à qual pertencem. 

Filha de Ogun: a batalha 

Carmen é mulata clara, de estatura mediana, sorridente. 
Nas festas do terreiro, jamais fica parada. Nos intervalos entre 
as danças, vai e volta ao barracão, sai da sala, dando a impres­
são de estar cuidando de mil detalhes de suma importância. 
Quando Ogun se manifesta, seu rosto contrai-se em careta fe­
roz, beiço saliente, cenho franzido. Os gestos tornam-se brus­
cos, Ogun percorre o barracão em passos largos, suspendendo 
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de cada lado da cintura as saias que lhe atrapalham o andar. 
Dança, cortando os ares com a espada, pula sobre um pé só, 
gira sobre si mesmo, desafia os demais orixás à luta, agita-se 
sem parar. 

Na entrevista, Carmen apresenta-se tensa, falando baixi­
nho, em tom quase inaudível. Parece que essa conversa vai ser 
uma das raras oportunidades que se lhe apresentam para falar 
livremente de tudo aquilo que a aflige. Carmen tem muitos 
problemas, sobretudo, familiares. Única filha de família pobre 
de oito filhos, ela sempre foi um "verdadeiro moleque", por 
desgosto de seus pais que desejavam vê-la ficar em casa, brin­
cando de boneca, e ajudando nas lides domésticas. Logo que 
podia, no entanto, Carmen fugia para brincar na rua com osga­
rotos. Na volta, recebia "beliscões do pai e pancadas da mãe". 

O estilo das relações entre as pessoas de sua família parece 
ter sido marcado por uma violência constante. Paroxística, 
poder-se-ia dizer, pois todos os irmãos, sem exceção, têm pas­
sado por fases de violência aguda, que se aquietam de repente. 
Um deles, contudo, permanece continuamente violento, mui­
to agressivo, já tentou estrangular a mãe, que foi salva pelo 
soco que Carmen deu no estômago do rapaz. Certo dia, ao 
chegar em casa, "dei por falta de uma espada, que eu tinha 
mandado fazer para Ogun. Meu irmão X disse que a tinha 
guardado, pois esse meu irmão doente tentou matar a sobri­
nha com ela". Este irmão, a quem Carmen se refere constante­
mente, está atualmente internado em hospital psiquiátrico. 
Ela se preocupa muito com ele, embora o julgue insuportável 
e perigoso. A violência, porém, não constitui apanágio exclu­
sivo dos irmãos. "Certo dia peguei uma faca e teria matado 
meu irmão se minha mãe não se metesse no meio". Carmen 
julga do seu dever proteger a mãe, que por sua vez tem certo 
medo dela, dizendo que não a consegue controlar. 

Outro irmão, caçula da família, era o preferido de Car­
men. Davam-se muito bem. Ele também era do candomblé, 
tocava atabaque. Era diferente dos demais, ria e chorava alter­
nadamente com muita facilidade, pelo que era considerado 
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"meio estranho". "Às vezes parecia meio tonto". Morreu aos 
dezessete anos, caindo da porta do trem. Carmen pensa que 
"foi alguma coisa de santo que o pegou no momento". Viajava 
corno "pingente". 

Quando o irmão faleceu, Carmen estava recolhida no ter­
reiro e nem pôde assistir ao enterro. Atualmente, ela não vive 
mais com sua família, morando com uma irmã-de-santo. Car­
men está trabalhando na lanchonete de uma empresa, e gosta 
do ambiente de lá. Tem muitas colegas, que a acham engraça­
da, uma delas até comentou "se você fosse homem, seria um 
sacana". Já foi empregada de gráfica, trabalhando no seu ofí­
cio verdadeiro, de retocadora, mas era muito explorada pelo 
chefe, e acabou demitida ao arrepio das leis trabalhistas. "Eu 
pedi a Deus, a Exu e a meu orixá que fizessem justiça. Meu pa­
trão era pessoa de posses, não precisava me prejudicar". Car­
men chegou até o segundo grau, mas teve de abandonar os es­
tudos para trabalhar. Sonha em seguir algum curso técnico, no 
ramo do seu interesse. 

Ela tem namorado, mas não gosta de falar desse assunto, e 
logo desconversa. Não pretende casar tão cedo, "estou muito 
nova (tem 27 anos). Daqui a dez anos, vou pensar no assunto". 

Carmen julga-se pouco afeita à vida social. "Se me cum­
primentam, é um favor, se não, são dois". Esse fechamento é 
desmentido pela intensidade do desabafo com a entrevistado­
ra, e pela gentileza que demonstra em cada uma de nossas visi­
tas ao terreiro. Dá antes impressão de sensibilidade sofrida e à 
flor da pele, afastando-se do contato por medo de rejeição. É 
preciso reconhecer que a carência geral do ambiente familiar 
dificilmente pôde estimular grandes expansões afetivas: "Sou 
muito fechada, guardo aquilo lá dentro até que não agüento 
mais. Aí sai um grito de desespero". 

"Não gosto de muita gente junto. Prefiro andar de noite, 
quando as ruas estão vazias. Muitas vezes, chego ao terreiro 
depois das onze, quando ninguém mais me espera". 

Gosta de ajudar as pessoas. "Se fosse rica, ajudaria todo 
mundo. Como não sou, divido o que tenho. Não sou nada 
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egoísta. Sou capaz de dar até a roupa do corpo, mas não tolero 

ofensas". 

"Sou calma, até que me provocam. Aí part~) pra bri~a. Bri­
go pra me arrebentar. O que tiver na mão, _atiro em c~m:, do 
outro. Não gosto de discussões, prefiro part~r par~ a bnga · O 
primeiro namoro acabou assim. Numa d1scussao, Carmen 
convidou 0 namorado a ir lá fora, e "esquecer que ela era mu­

lher porque brigaria como homem". 

Qual é a parte de Ogun nisso tudo? "O san~o nã~ me permi­
te brigar. Diz que as brigas são para ele". Mais ~1ehcos~ que o 
próprio deus da guerra, Carmen encontra-se em dilema smgular. 

A coisa que mais a irrita é fofoca. Se alguém fala dela por 
trás ela sente e prefere que digam na cara qual é o problema. 

1. ' ' " b ~ " De maneira que ela possa então resolver o caso 1:0 ra~~ . 
Possui grande senso de justiça: "Quando alguém me taz uma m: 
justiça, não fico remoendo aquil~, mas espero a volta. Deus e 
pai, não é padrasto. Abaixo dele amda ten_ho o me~ santo. Se :u 
tiver razão 0 outro vai ver. Eu não preoso me vmgar, Deus e 
meu santo ~uidarão da pessoa. Se a culpa for minha, eu pago". 

Antes de entrar para o candomblé, Carmen freqüentou a 
umbanda, onde "recebia" uma enti~ade_feminina ~um E~u._A 
primeira vez que foi visitar o ter~e1ro, Jogaram buz10s .. Na~ 
deixei falar, falei o tempo todo. Tmha que faz~r um bon, levei 
a lista (das coisas necessárias) que foi roubada 1unt~ com~ b~l­
sa da minha mãe e o dinheiro para comprar as coisas. A1 nao 

pude fazê-lo". 

Mais tarde, estava assistindo a uma festa do terreiro, e 
uma das iaô disse "para ir falar com Oxum. Fique~ sem ~raça, 
sem saber 0 que fazer. Oxum me abraçou c?m multo c~rm_ho, 
pegava minha cabeça, botava as mão~ no p~tto, com?~ mdLC~; 
que era minha. Fazia sinais para mmha tta, que d1sta~çava . 
Passado algum tempo, a tia veio buscar Carmen para fic~r re­
colhida. "Minha mãe deu força, não me agüentava mais em 
casa!'' Ela aceitou e agora tem seis anos de feita. Ficou moran­

do no terreiro por mais de ano. 
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Conhece pouco da religião: "Nunca pergunto nada. Ima­
gino Ogun como moço moreno e bonito, um guerreiro, que 
detesta fofoca e gosta das coisas às claras". Carmen desconfia 
que algumas irmãs-de-s::nto fizeram comentários a seu respei­
to, muitas brigas ainda estão para vir. 

O que nos chama a atenção em primeiro lugar é a rejeição 
quase total do papel feminino, com nítida identificação mas­
culina: brincadeiras de moleque, recusa das tarefas domésti­
cas, escolha de um estilo tipicamente masculino para resolver 
as contendas, a ponto de "sair no braço" com o namorado. Ao 
comentar a amizade com as colegas, o único exemplo que cita 
é a opinião "se você fosse homem, seria um sacana". Essa iden­
tificação não é simples, contudo. As duas figuras masculinas 
que se destacam na vida de Carmen, os dois irmãos, compõem 
imagem ambivalente. O caçula, gentil, ainda que meio "tonto", 
parece ter sido o único a freqüentar candomblé, mas acabaram 
separados por aquilo mesmo que os unia. Ela nem sequer pôde 
velar seu corpo, o templo não permitiu. Seu contrário e seu 
complemento, é o irmão louco furioso, que ameaça matar a 
mãe e a sobrinha, dois seres indefesos, do sexo feminino. O ca­
çula falece na ausência de Cannen, "recolhida" no templo. 
Logo que o irmão violento é internado no asilo, Carmen sai de 
casa. Observa-se o movimento alternativo, entrar-sair, mansi­
dão-violência, agressão-proteção, movimento esse que parece 
ocorrer também em relação à realidade interna. 

As figuras femininas são igualmente ambivalentes. Carmen 
coloca-se como filha dedicada, defendendo a mãe, que não 
mais a suporta, a ponto de encorajar seu recolhimento no terrei­
ro. Ela mora agora com uma amiga, também sacerdotisa, mas 
da umbanda; esse fato alimenta os mexericos das filhas do can­
domblé. Na primeira vez que visita o terreiro não faz o bori exi­
gido pelos deuses, por ter perdido a lista e o dinheiro das com­
pras necessárias. A bolsa da mãe foi roubada. Até mesmo em re­
lação aos símbolos mais comuns, é desapossada da feminilida­
de. Esse episódio parece extremamente revelador: a femini­
lidade não é negada, mas sentida como falta, como apelo tal­
vez. Pois são figuras femininas que guiam Carmen até o can-
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domblé, são suas amigas, sua mãe, sua tia. Quando assiste à fes­
ta, uma das filhas-de-santo diz que deve procurar Oxum, mas é 
a deusa quem a procura: "Fazia uma porção de sinais, pegou na 
minha cabeça, botou as mãos no peito, como a indicar que era 
minha". Parece que a deusa do poder feminino a quis seduzir 
para restituir-lhe a própria feminilidade. Nessa perspectiva, a 
iniciação poderia ser considerada como meio de fixar miti­
camente o aspecto masculino da personalidade de Carmen, de 
modo a permitir que o aspecto feminino, tão pouco assumido, 
possa desabrochar. Será que isso aconteceu realmente? 

Sublinhamos uma frase inteira, por achá-la particularmen­
te significativa: "Ogun não me permite brigar. Diz que as bri­
gas são para ele". A partir do momento em que a necessidade 
da batalha passa a ser afirmada no modo mítico, a briga deve 
desaparecer em nível cotidiano. Identificando-se de modo 
consciente com o deus da guerra, Carmen parece, contudo, 
sentir a necessidade de somente lutar por motivos justos, co­
mo ele. 

Chamou nossa atenção a real passividade de Carmen fren­
te ao infortúnio. Demitida do emprego, nem tenta lutar na 
Justiça do Trabalho, remetendo-se à vontade de Deus, de Exu 
e de Ogun. As grandes decisões a seu respeito são tomadas por 
outras pessoas: é levada para o terreiro, trazida de volta para 
casa, levada de novo; é roubada e não faz bori; é recolhida, faz 

0 santo e nunca pede explicações de nada. Quanta passividade 
para alguém tão briguento! Carmen situa-se entre as pessoas 
que possuem um locus of control externo. Tudo acontece por 
vontade alheia. Poder-se-ia julgar que esse tipo de personali­
dade é freqüente entre pessoas de baixa renda, e particular­
mente entre as pessoas religiosas em geral, que tenderiam a 
deixar as decisões por conta da vontade das Potências. Mas 
veremos adiante que tal atitude não é necessariamente ligada à 
visão mística do mundo. Muitas filhas dos deuses poderiam, 
do mesmo modo, ilustrar o provérbio ''Ajuda-te, que Deus te 
ajudará". A passividade demonstrada por Carmen frente_ às 
agressões do meio, real e objetivamente hostil, parece devida 
em grande parte à ambigüidade de suas identificações. Desa-
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possãda dos valores femininos, perde-se na agitação das bata­
lhas sem vitória. Identific;i-se com Ogun guerreiro, mas, na 
medida em que disputa com ele o direito à briga, não conse­
gue afirmar-se em sua individualidade. 

Vejamos o episódio da espada: Carmen deixa em casa a 
arma de Ogun, o irmão tenta usá-la para trucidar a sobrinha. 
Esse irmão é o negativo de Carmen, o duplo refletindo sua 
imagem ruim. Ele se apossa da arma do deus, para fazê-la ins­
trumento de absurdo crime, mas felizmente não consegue ma­
tar a criança, em que seria possível reconhecer uma imagem 
simbólica do feminino, ainda pouco desenvolvido. 

Talvez seja preciso explicitar aqui o nosso esquema inter­
pretativo. Os episódios relatados por Carmen não são trata­
dos como simples fantasias. Não desprezamos seu caráter de 
realidade. Do ponto de vista fenomenológico, todo enuncia­
do é significativo. Não nos cabe distinguir a priori aquilo que 
aconteceu concretamente, ou não. Consideramos que o fato 
de relatar tais eventos, não outros, evidencia a importância 
que possuem para a entrevistada. São, portanto, carregados de 
todos os valores que qualificam sua vida. Sua significação é tão 
concreta quanto mítica, daí nossa postura hermenêutica. 

Desse ponto de vista, o episódio da espada poderia ser de­
cifrado da seguinte maneira: quem não dá ao deus aquilo que 
lhe pertence, está arriscado a destruir-se a si próprio. A causa 
da agressividade desenfreada não deve ser buscada apenas em 
nível de carência econômica e afetiva, mas sim no conflito en­
tre tantos "Outros" internos: nenhum deles é aceito por Car­
rnen corno representando imagem satisfatória de si mesma. 

Na medida em que Ogun reivindica o uso exclusivo da vio­
lência, é de esperar-se que Carmen consinta transferi-la ao pla­
no mítico, despojando-se da guerra no plano concreto. Seu pró­
prio testemunho mostra que ainda está longe disso. 

A vivência do espaço é algo notâvel na visão do mundo de 
( :armen, tanto no plano mítico como no concreto. Pode-se 
oh~crvJr que ela é também desapossada <lo espaço pessoal: 
cri:rnça, vive fugindo para a rua, hoje mora na casa de uma ou 
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outra amiga, não possui "cantinho pessoal". Ao mesmo te1?­
po, volta periodicamente o tema da clausura (intcrn:1ção do 1~­
mão, recolhimento no terreiro) que se opôe ao tcm;1 dos ci1rn­
nhos (gosta de andar pelas ruas desertas, de noite, de L·hcgar 

sem ser esperada). Ocorre que Ogun é precisam~ntc o sc1~l~or 
dos caminhos, o primeiro entre os deuses de ar hvre. Na Atn­
ca, sua casa não possui teto, para evitar que seja .consumid.o 
pelo fogo da forja. Será que, se Carmen consegmr transfenr 
todas as tensões ao plano mítico, Ogun lhe fará encontrar ca­
minho seguro e morada estável para assentar a vida caótica? 

A religião pode fornecer apoio para equilibrar as ten.sões 
internas, mas, no presente, Carmen ainda está longe de mte­
grar as diversas tendências de sua personalidade, de modo sa-

tisfatório. 

A severa majestade de Oxossi 

É difícil encontrar pessoas menos parecidas do que Hilda 
e Paulo, ambos filhos de Oxossi. A personalidade manifesta de 
cada um infirma o suposto comum, de que o temperamento 
dos filhos dos deuses espelha o do dono da cabeça. Entre Pau­
lo, bonito demais, e Hilda, tão fechada, será possível descobrir 

algum parentesco? 

Hilda foi iniciada por sacerdotisa ligada ao Ilê Ogunjá, da 
Bahia. Sua mãe, filha de Oxalá, resolveu que ela deveria fazer 

0 
santo aos doze anos de idade. Passava mal a todo instante, 

' d d . " tinha desmaios. Chegou-se à conclusão e que evena ras-
par" o santo. "Fiquei revoltada no começo, não podia mais 
brincar nem ir à festa". Fizeram parte do mesmo "barco" dois 
Oxossi, um Oxal:.1, uma Iansã, e sua própria irmã, que era de 
Oxum. Todos eram crianças, "até hoje se fala da bagunça que 
fizemos na camarinha. As esteiras ficaram em pedaços!" 

Hilda continuou rebelde, mesmo depois de iniciada. Que­
ria ir ao baile, em vez do terreiro. Tinha vergonk1 de que os ou­
tros soubessem que ela era filha-de-santo. Sempre procur~­
va escapar das obrigaçôes, mas os deuses cuidavam de end1re1-
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tar-lhe o comportamento: "Um dia, eu saí do terreiro enquanto 
Omolu estava comendo, não cheguei nem na esquina". Onde 
estivesse, Oxossi a "pegava", arrastando-a até o terreiro5

. 

Hilda mostra-se reticente quando perguntada acerca do 
orixá. Ela não gosta de mostrar emoções; para ela, as coisas 
mais íntimas nem deveriam ser comentadas. "Não sei falar de 
mim. Tem pessoas que me acham simpática, outras, antipática. 
Minha maior qualidade é ser muito sincera, dizer sempre a 
verdade. O meu maior defeito é guardar as coisas. Se alguém 
me magoar, eu me fecho, não digo nada". 

Sua mãe casou pela primeira vez com treze anos, enviu­
vando aos quinze. Casou de novo e teve oito filhos, dos quais 
dois apenas sobreviveram, Hilda e a irmã mais velha. Com 
vinte e dois anos de idade, viúva de novo, casou pela terceira 
vez, com homem que Hilda trata com0 pai. Ficou sabendo, 
aos sete anos, que ele era apenas o padrasto. "Adoeci com o 
choque, tive febre alta durante vários dias". 

Sua mãe tinha princípios morais rígidos. Logo que uma fi­
lha sua começava a namorar, chamava o rapaz para interro­
gá-lo acerca de suas intenções. A filha mais velha casou contra 
a vontade da mãe, com rapaz que ela não aprovava. Para não 
magoá-la novamente, Hilda aceitou o marido escolhido pela 
mãe. Teve o primeiro filho com quinze anos. O marido tinha 
trinta. Hoje, com 34 anos, Hilda já é avó. Seus filhos (a moça, 
já casada, com 18 anos, e o rapaz com 16) são "a melhor coisa 
do casamento". Hilda dá-se bem com o marido. Só teve pro­
blema com a sogra, mas conseguiu impor-se finalmente. Sua 
própria mãe faleceu aos quarenta e cinco anos. 

Hilda é enfermeira aposentada, "por sofrer dos nervos. Eu 
assimilava todo o sofrimento dos pacientes. As outras enfermei­
ras não ligavam. Eu, quando chegava em casa, tudo aquilo me 
voltava à cabeça, não conseguia dormir". Tomou tranqüilizan­
te, mas não gosta de tomar remédios e acabou aposentando-se. 

S. Ao que parece, é de Hilda a história contada no capítulo precedente, nota 7. 
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A melhor época de sua vida é o presente, pois fica em casa 

para cuidar do netinho. 

"Meus filhos não freqüentam candomblé, graças a Deus! 
f~ muita responsabilidade, e muito castigo se a pessoa não 
cumpre suas obrigações. É muito sacrifício!" Em criança, g~s­
tava de carnaval, fantasiava-se de índia, o que assentava mmto 
bem com seu tipo moreno de cabelos lisos. Nesse aspecto, "foi 
penoso raspar o santo. Por ser filho de Oxossi, nunca ma~s eu 
pude me fantasiar de índia, nem usar máscara, por ser filha­

de-santo". 

Ela gosta de passear, ir a bailes, a teatro, tem particular 
aversão a praia e mato. "Tenho muito medo de mato, medo de 
cobra, de bichos que podem atacar". 

Hilda sente-se muito ligada ao terreiro. "É como se fosse 
minha própria casa". Vai muito lá, ajuda a cuidar dos "barcos." 
de noviças, mas não pretende tornar-se Ialorixá: "Deus me li­
vre de mais responsabilidades!" 

Quando pedimos para descrever Oxossi, Hilda fecha-se 
de imediato. Não sabe o que acontece no transe, e não acredi­
ta que exista qualquer relação entre o temperamento da pes­

soa e do santo. 

"Oxossi é um índio, um índio sisudo. Ele me ajuda, mas 
seus castigos são muito severos." 

Aos olhos de Hilda, o dono da cabeça é a Lei, a imagem do 
pai que não conheceu, protetor e severo. Criança, fantasia­
va-se de índia. Agora incorpora um orixá que descreve como 
índio. A fantasia torna-se tabu. A eventual ambigüidade vira 
sacrilégio. Só brinca de índio quem não é. Enquanto Carrnen 
de Ogun se perdia nos conflitos entre todos os seus duplos, 
Hilda desenvolve o tema da metamorfose. 

O candomblé é antes de mais nada imposição. A infância 
termina. As fantasias são proibidas. Não se pode mais usar 
máscaras, pois na religião nagô os únicos mascarados são <~s 
Egun, os espíritos dos mortos. A tradição afirma que, sob. tais 
disfarces, não há ninguém. Melhor dizendo: nenhum ser vivo. 
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A alteridade deixa de ser brincadeira, fantasia. O outro 
afirma-se como realidade transcendente. Hilda luta com todas 
as forças contra esse mundo de proibições e obrigações. Não 
se coloca entre as pessoas para quem o candomblé constitui 
meio de promoção social. "Tinha vergonha que os outros sou­
bessem que eu era filha-de-santo". Tenta fugir, mas o orixá 
não a deixa escapar. Domina-a, obriga-a a servi-lo. Um dos re­
quisitos clássicos para reconhecer a autenticidade da posses­
são é a falência da vontade pessoal: é o caso de Hilda, que Oxos­
si precisa arrastar até o templo. 

Ela já teve de obedecer às leis de mãe tirânica. Mostra con­
tudo, em sua vida pessoal, capacidade para impor-se, até mes­
mo para libertar-se de sogra desagradável. Quando se cala de 
repente, talvez não seja por timidez. Talvez lhe seja impossível 
descrever Oxossi, na medida em que ele é a manifestação do 
Outro? Sua atitude em relação ao candomblé é bem ambiva­
lente. Na infância, não gostava de acompanhar a mãe nas ceri­
mônias, e lá também sabia impor sua vontade: "Ia, com a con­
dição de não ter nem que beber água lá. Minha mãe levava 
água e comida para mim", como se tivesse medo de algum con­
tágio, que pudesse pegar. Pegou. 

Iniciada contra a vontade, tenta fugir das obrigações. 
O~ossi parece domador, dobrando-lhe a rebeldia. Agora que 
Hilda desfruta de certa posição no terreiro, proclama em alto 
e bom som, que não ambiciona cargos mais elevados, e agra­
dece aos céus pela indiferença dos próprios filhos. 

Pode-se duvidar um pouco da sinceridade dessas declara­
ções, mas, em todo caso, a possessão pelo deus é sentida como 
estranheza. Hilda não suporta o mato, por causa dos bichos pe­
rigosos que há nele. Ocorre, no entanto, que Oxossi é precisa­
mente orixá do mato, e comanda a todos os bichos. Ela o des­
creve como índio, ou seja, o próprio representante da natureza 
selvagem, do mato que tanto a amedronta em nível consciente. 

Oxossi é, para Hilda, a total alteridade. No seu discurso 
, ' 

so encontramos, repetidas vezes, a afirmação da estranheza do 
Outro, apoiada talvez na figura do pai ausente. 

L?.O 

A rebeldia de Hilda contrasta com o entusiasmo de Paulo. 
Logo que um sacerdote fala em iniciação, ele vai correndo 
para a camarinha. "Fiquei muito entusiasmado!", mas a em­

polgação não perdurará. 

Paulo tem 25 anos, olhos verdes, cabelos castanhos, e bem 
sabe o quanto é bonito: "Sou lindo de morrer. .. Tenho um 
gosto incrível, tudo que vejo, sei fazer. Se não sai parecido, sai 
melhor. .. Acho que sou muito inteligente e capaz. As pessoas 
falam que sou metido, esnobe. Sou metido quando as pessoas 
são, mas é só por questão de afronta. Posso ser grosso, respon­
dão, implicante. Mas eu sou bom, prestativo, carinhoso, agra­
decido". Tanta vaidade seria irritante, se não deixasse perce­
ber que recobre, na verdade, funda insegurança e grande ca­
rência afetiva. Seu pai morreu quando tinha oito anos. Da 
mãe, ele não fala, apenas relata que foi criado "por outra famí­
lia" a partir dos doze anos. Tem uma irmã mais velha. Em cri­
ança, sua tia, que pertence à umbanda, levava-o para assistir a 
festas de candomblé. Achava lindo, mas logo adormecia, por 

ser muito pequeno. 

"Conheci um rapaz, aos quinze anos, que tinha muitos pro­
blemas de saúde. Eu fiz urna promessa para Ornolu. Se o rapaz 
ficasse bom, eu faria alguma coisa". O adivinho que consultou 
disse que Paulo era de lansã, e "precisava raspar". Ele concor­
dou na hora. "Fiquei empolgado mas depois, no roncá (carnari­
nha), enchi o saco. Tirei o santo da prateleira (o "assento"), tirei 
a telha e fugi. Voltei para ver a saída dos irmãos". 

Imaturidade, precipitação, inconstância, tais característi­
cas vão marcar seus passos por muito tempo. Toda a vida pes­
soal e sentimental de Paulo passa a girar em torno do candom­
blé. "Conheci uns cinco mil candomblés". Ele vai mudar de 
terreiro, e de santo padroeiro, ao sabor de suas aventuras 

amorosas. 

Amor talvez não seja bem a palavra: "Não gosto de nin­
guém. Tenho fé de que um dia ainda vou gostar de alguém, 
adorar, e chorar pela pessoa. Acho que sou carente de afeto. 
Gosto muito das pessoas, dos irmãos-de-santo, dos amigos, 
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mas tenho facilidade para desgostar, principalmente das pes­
soas que transo. Gosto de mudar de casa no mínimo cinco ve­
zes por ano". As pessoas de quem fala, tanto podem ser moças 
como rapazes, mas Paulo não consegue fixar-se, embora tenha 
conhecido algumas ligações mais duradouras. 

Pouco depois da fuga da camarinha - ele tinha por volta 
de quinze anos - conheceu uma moça que já era "feita" e foi 
morar com ela. Ela disse que o dono de sua cabeça era prova­
velmente Oxossi, ou então Logumedê. Chegaram a pensar em 
montar um terreiro juntos, mas brigaram e se afastaram. Com 
dezoito anos, Paulo ligou-se com um filho de Oxum, A., já ini­
ciado, que o levou até o presente templo. Os búzios confirma­
ram tratar-se de Oxossi. "Fiquei triste por não ser de Iansã, 
mas depois passou". 

Orixá parece enfeite: que pena não poder escolhê-lo con­
forme o gosto! Em toda essa atmosfera de leviandade, surge 
de repente o dono da cabeça, aquele que se escondia lá no fun­
do, que ninguém esperava. No relato de Paulo, é fácil perce­
ber a diferença entre o deus da fantasia e o deus da realidade 
interna. Um sacerdote não muito confiável propõe o nome de 
Iansã, que agrada de imediato. É a rainha dos ventos, deusa da 
tempestade, aparece em toda parte, vestida de chamas. Quan­
to contraste com Oxossi, que se esconde no íntimo das flores­
tas, paciente caçador que é! No primeiro episódio, Paulo fica 
entusiasmado, mas acaba fugindo, ao passo que no segundo, 
não se empolga, mas reconhece Oxossi como seu eledá, e sub­
mete-se à iniciação. 

Desta vez, porém, as coisas não correram tão facilmente. 
Paulo entregou-se primeiro a memorável bebedeira, no casa­
mento da irmã, num 22 de abril. No dia seguinte, festa de São 
Jorge (Oxossi), um amigo veio buscá-lo para ir a candomblé. 
Saiu de lá passando mal, a tal ponto que foi hospitalizado. A 
mãe-de-santo mandou A., com quem Paulo então vivia, tirá-lo 
do hospital para trazê-lo ao terreiro. "Dei um bori, mas al­
guém da casa faleceu, e tive de esperar um ano para fazer o 
santo''. Estamos longe da facilidade. Voltamos a encontrar a 
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severidade e a austeridade apontadas na entrevista de Hilda. 
Oxossi não admite brincadeiras. Pega os filhos na hora e no lu­
gar que lhe convém. 

"Minha melhor lembrança foi ter feito o santo, porque 
não tenho afinco com pessoas nem com família, só posso ter 
com o santo". A partir da iniciação, Paulo parece ter começa­
do a elaborar, no íntimo, uma espécie de núcleo sólido, em 
torno do qual pode reconstruir sua realidade pessoal, bem di­
ferente do jovem Narciso inconstante. "Oxossi é grande, o 
maior. Dentro do estilo dele, é bonito, rústico, bem rústico, 
sem luxo. Valente, farto em comida e bebida. Majestoso. Anti­
go. Mesmo tendo Oxalá, acho Oxossi o mais antigo. Tenho 
pena, é mal amado pelas mulheres. Meu Oxossi é tudo isso, e 
mais alguma coisa. Ele muda, é como se eu planejasse ele nu 
meu íntimo. É humilde, até humilde". 

Oxossi talvez seja projeção idealizada do pai ausente, mas é 
também tudo aquilo que falta a Paulo. É bonito, porém rude, 
vestido sem luxo (Paulo gosta muito de costurar e faz roupa de 
santo para fora). Suas qualidades não provêm da aparência, são 
morais: valentia, majestade. Sabemos que, nos mitos, Oxossi é 
caçador solitário, sem mulher. Não é amado como deveria ser: 
Paulo não ama como deveria amar. Sobretudo, Oxossi, seu Oxos­
si, que constrói aos poucos interiormente, é humilde! 

Paulo é consciente do processo de transformação: "O San­
to me mudou como pessoa. Parei de beber, deixei de depender 
de muita coisa, de muita gente. Deixei de passar coisas tristes e 
chatas porque antes não tinha uma motivação, agora tenho 
Oxossi. Tenho por quem lutar, por quem fazer alguma coisa. 
Me sinto bem mais forte". 

O dono da cabeça não é apenas o modelo ao qual confor­
mar-se. Constitui símbolo elaborado pelo grupo cultural, mas 
expressa também uma realidade interna, à qual o símbolo reli­
gioso dará forma. O testemunho de Paulo permite-nos apren­
der a oposição entre a personagem de superfície, e a irrupção 
de um poder que o domina, transcende, leva a reconstruir seu 
eu autêntico. Do mesmo modo que proíbe a fantasia de Hilda, 
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Oxossi dá a Paulo uma razão de viver, alguém "por quem lu­
tar", ele próprio. 

Filha de Ossaim 

Descrevemos Ossaim como divindade bastante misteriosa, 
que gosta de esconder-se na floresta, dGscobre os segredos, e, 
como médico, sabe o justo preço do seu trabalho. Como Oxossi 
que ele criou, é orixá do mato, aliado aos espíritos da floresta, 
pouco afeito à vida em sociedade. Será por esse motivo que sua 
filha Marta é tão desconfiada, tão arredia à entrevista? 

Enquanto os demais filhos dos deuses relatavam episódios 
de sua vida sem a menor dificuldade, Marta dá o mínimo de 
informações sobre sua pessoa e sobre o candomblé. Por mais 
sucinto que seja o seu testemunho, mesmo assim fornece da­
dos relevantes. 

Marta é uma negra de 39 anos, discreta, trajando vestido 
hem simples. Não tem tempo para conversar, está com pressa, 
ela está sendo esperada em casa e tem muito que fazer no ter­
reiro. Nascida na Bahia, é filha-de-santo da famosíssima Mãe 
Menininha do Gantois. A mãe de Marta costumava freqüen­
tar essa casa, e levou a filha para ser iniciada com a idade de 
quatro anos. Todos os seus filhos morriam bem pequenos, e o 
oráculo avisou que, se a filha não fizesse logo o santo, morre­
ria também. De fato, foi a única que sobreviveu, e hoje está, 
portanto, com 35 anos de "feita". Veio morar no Rio de janei­
ro por volta dos 18 anos. Ascendeu, há certo tempo, ao grau 
de Ialorixá e fundou seu próprio templo, onde já tem vários fi­
lhos-de-santo. Mas gosta de vir ajudar nos terreiros amigos, 
como é o caso no dia da entrevista. 

Marta não acha nada demais nas iniciações precoces. "Eu 
tenho um filho-de-santo que só tem dois anos de idade". A en­
trevista deixa supor que se trata de seu próprio caçula. Tem 
outro filho mais velho, de vinte e poucos anos. Entre os dois 
filhos, teve urna menina, que faleceu: "Ela morreu, porque 
não deixei fazer o santo. Sabia que tinha que fazer, mas não 
deixei. Depois, fiquei tão revoltada, que larguei o candomblé. 

Virei crente". Não explica, contudo, como nem por que vol­
tou a praticar a religião nagô. 

Ossaim é o dono de sua cabeça, e Oxossi, o orixá segundo. 
Marta pertence, portanto, aos deuses da floresta. "Ossaim é um 
caboclo, santo das folhas, ao qual se deve prestar homenagem 
antes de entrar na mata". Dito isso, despede-se, quase foge. 

Mais uma vez, a iniciação é considerada como dever, os deu­
ses são vistos como terríveis senhores, que devem ser obedeci­
dos, custe o que custar. Encontramos, no relato de Marta, vá­
rios elementos comuns como a história de Hilda: a iniciação 
precoce, imposta pela mãe, a revolta, a tentativa de fuga. No 
caso de Marta, a história se repete, invertendo-se: sua mãe sal­
va-lhe a vida, pagando o preço da iniciação; Marta recusa a ini­
ciação da filha, que morre. Ossaim é deus que exige o pagamen­
to estipulado, nem mais nem menos. Não perdoa as dívidas. 

Os orixás do mato são deuses terríveis. Oxossi castiga se­
veramente aqueles que pretendem escapar. Ossaim mata. 
Mais adiante, encontraremos outros episódios semelhantes, e 
particularmente entre os filhos de Obaluaê. 

Na perspectiva teórica que nos orienta, devemos observar 
que o domínio dos deuses implacáveis é vivenciado no modo 
da mais total alteridade. A vontade pessoal não importa. Os 
deuses mandam, impõem a lei, exigindo uma só resposta, a 
submissão. As filhas mais rebeldes recusam-se a descrever o 
orixá, chegando a rejeitar qualquer hipótese de semelhança 
entre ele e elas. Com a mesma convicção de Hilda, Marta afir­
ma: "Não há relação entre o temperamento da pessoa e o san­
to que a protege. Cada um tem seu jeito". 

A alteridade é experimentada como tal, e vivenciada ex­
clusivamente no plano mítico. A possessão é metamorfose e 
incomunicabilidade. 

Filhos de Obaluaê - a iniciação ou morte 

Obaluaê é o santo padroeiro de Pedro, que se refere a ele 
ora pelo nome mais comum de Omolu, ora pelo título de Rei 
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dos Espíritos da Terra (Oba olu aiê). Pedro nasceu numa cida­
dezinha do interior da Bahia. "Bisneto de africano de nação 
Mobá", foi, no entanto, o único da família a ingressar no can­
domblé. Fala ioruba fL1entemente, e seu saber é grande. 

Mulato claro, alto e magro, tem 66 anos, mas parece bem 
menos. Isso é comum de se observar entre gente de santo que, 
embora pertença geralmente a estratos de baixa renda, parece 
encontrar tanta valorização no seio da comunidade que per­
manece jovem por muito tempo. 

Pedro é adivinho, vive de jogar búzios. Faz também cola­
res de encomenda. Mostra-se bastante orgulhoso de sua posi­
ção. Considera-se como pessoa muito sensível, suscetível, e de 
fato parece conveniente darmos mostras constantes de respei­
to e admiração. Se alguém lhe fizer algum mal, ele perdoa, 
mas tüo esquece. Contenta-se em proferir: "Deus o abençoe, 
longe de mim!" Muita gente pede que ele faça "trabalhos" de 
magia negra, que recusa sistematicamente: "Não posso dar a 
vida, não tenho o direito de tirá-la!" Se urna pessoa est<1 perse­
guindo outra, ele separa-as, já que é para o bem de todos. 

A história de Pedro ilustra nitidamente a verdadeira luta en­
tre o homem e o deus. Seu primeiro contato com o mundo do 
candomblé situa-se por volta de 1926. Um vizinho chamou-o 
para ir a uma festa. Pensou que fosse algum baile, mas o vizinho 
o levou para uma casa de nação Angola. O sacerdote disse-lhe 
que era filho de Ogun, e que o santo queria ser "raspado". Pe­
dro concordou, mas enquanto estava recolhido na camarinha o 
processo iniciatório foi brutalmente interrompido. Era no tem­
po das perseguições. A polícia invadiu o templo. 

Corno se vê, não é fácil "fazer o santo errado!" Paulo inter­
rompeu de repente seu noviciado, realizado em nome de Iansã, 
e nada impede pensar que foi o próprio Oxossi o inspirador da 
rebelião; no caso de Pedro, até a polícia torna-se instrumento 
da vontade de Obaluaê, impedindo a tempo a iniciação. 

Naquela fase, Pedro encontrava-se em estado de erê, de se­
mi-inconsciência, que produz infantilidade e hebetude. Ficou 
.issim "abobalhado, feito maluco", por dez longos anos. Aca-

tava humildemente qualquer ordem, vinda de qualquer pes­
soa. De repente, zangava-se e fugia, saía andando sem rumo, 
vagando de cidade em cidade. 

Em 1936, chegou a Salvador. Seus passos o levaram até o 
templo Axé Opô Afonjá, então dirigido pela fundadora, Mãe 
Aninha. Ela cuidou de Pedro, fez vários trabalhos para livrá-lo de 
seus problemas, e conseguiu. Quis também que voltasse à cama­
rinha, mas Pedro não concordou, e foi para o Rio de Janeiro. 

Passou aqui momentos terríveis. Ficou tuberculoso, teve 
ainda urna úlcera, e, para arrematar, ficou "completamente 
mudo" durante certo tempo. Resolveu então voltar para mor­
rer na Bahia, e foi para casa das irmãs, que moravam em Salva­
dor. "No mesmo dia" de sua chegada, ocorria urna festa de Ie­
manjá na roça de São Gonçalo (Opô Afonjá). "Mas Iemanjá 
recusou a oferenda. Então perguntaram a ela por que, e ela 
disse que queria falar com alguém da casa de Omolu". Passa­
ram em revista os nomes de todas as pessoas que poderiam en­
quadrar-se nessa definição, e, por exclusão, chegou-se final­
mente ao nome de Pedro. Ninguém sabia que ele tinha che­
gado do Rio, mas Iemanjá exigiu que fossem buscá-lo em casa 

das irm5s. 

Foi Pedro quem abriu ~1 porta. Disseram para ir até a roça 
de São Gonçalo, onde havia um recado de Iemanjá para ele. O 
recado dizia que lhe restavam dois caminhos: "fazer o san­
to ou morrer". Pedro explicou que não tinha dinheiro. A 
mãe-de-santo, Mãe Senhora, -Aninha falecera em 1938 - su­
geriu que fosse pedir esmola

6
• 

Pedro tinha, em casa, mala cheia de colares que não conse­
guira vender. "Pensei que não iria pedir esmola aos vivos, mas 
sim a Xangô, que prometeu me ajudar". Lembramos que Xan­
gô é o protetor do Axé Opô Afonjá. 

Pedro fez uma promessa, e, ao chegar em casa, já encon­
trou pessoas a sua espera para comprar "guias". Ganhou tanto 

6. Ainda '>l' usa essa modalidade, hoje em dia, que pode inclusive fazer p;lrte da obri­

gaçáo. 

227 



,. 
( 
r . 

~ 
Í. ,. 
r-:· 
r-,- . 

" ,..., 

dinheiro que ainda pagou a iniciação de mais quatro iaô, além 
da sua. 

A história de Pedro é contada de modo assumidamente 
mítico. Nosso propósito não é destrinchar a realidade concre­
ta dos fatos, mas sim apreender a significação da experiência 
religiosa. Não nos interessa saber em que medida o nosso he­
rói embeleza o relato. Por incrível que pareça, existe outra 
versão, mas mítica ainda. Pessoas do templo onde Pedro foi fi­
nalmente iniciado contam que ele ainda relutava muito, pro­
curando fugir da iniciação. Obaluaê "pegou-o" um belo dia, e 
o levou a percorrer os poucos quilômetros que o separavam 
do terreiro, "rastejando no chão e grunhindo como porco". 
Chegou todo arrebentado e coberto de chagas. 

Depois de fazer o santo, todos os problemas desaparece­
ram de repente, "sem eu tomar nem um chazinho". Sete anos 
depois, Pedro tornou-se adivinho, especialista do jogo de bú­
zios, e também do oráculo da noz-de-cola. 

Hoje, só joga búzios quando se encontra sem dinheiro. 
Cobra pouco, mas se alguém de posses quiser dar mais, ele 
aceita: "se a pessoa não pode pagar, jogo da mesma maneira. 
No próprio jogo, dá para ver se a pessoa pode pagar ou não". 

"Omolu não tem pena, dá tudo quanto é castigo, menos 
de fome. Se um filho de Omolu disser que morreu de fome, é 
mentira, não era filho de Omolu". 

Toda a vida de Pedro é determinada pelos deuses. É cha­
mado para ir à festa, e vai sem saber que se trata de candomblé 
e que, daí para diante, tudo vai mudar. Submete-se passiva­
mente à primeira iniciação, o resultado é o estado de "bobei­
ra", que dura dez anos. Toda sua história segue um caminho 
iniciático: o tema do chamado aparece repetidas vezes, bem 
como o da fuga. Seus passos inconscientes levam-no a Salva­
dor, onde ele encontra refúgio, no Opô Afonjá. Passou antes 
por um período de regressão que chama de "bobeira", agora 
renasce, e Mãe Aninha deseja consagrar o renascimento pela 
iniciação. Pedro foge. Na capital federal, adoece. Volta para 
111orrcr em Salvador, lemanjá cm pessoa o manda chamar. 

Mesmo assim, Pedro tenta recuar mais uma vez, apesar do ul­
timato, "fazer o santo ou morrer". 

Obaluaê é o deus terrível da morte necessária ao renasci­
mento, assegurando desse modo a manutenção do ciclo vital. 
Envia as epidemias e cura os doentes. Seu capuz de pa­
lha-da-costa, seus colares de búzios, seu cetro de dendczeiro 
falam ao mesmo tempo de perigo e de mistério, de morte e de 
nascimento. Pedro, filho rebelde, deve passar por muitas mor­
tes (morte psíquica da regressão, rebaixamento em nível ani­
mal, doenças mortais), para admitir a necessidade do próprio 
renascimento. 

Conforme a versão que corre a seu respeito, é feito ani­
mal, coberto de chagas, que Pedro se apresenta no terreiro 
onde Omolu poderá, enfim, viver através dele. Na versão que 
ele mesmo conta, somente escapa da humilhação pública da 
mendicância, graças ao apoio de Xangô, dono do fogo celeste, 
deus da criação e da necessária destruição. Pedro era pobre, 
torna-se rico. Doente, recobra a saúde. O acesso ulterior à ca­
tegoria d.o adivinho mostra claramente que tantas provações 
só podem acontecer com um homem particularmente amado 
dos deuses. 

Como nos casos precedentes, a "fixação" do deus repre­
senta antes metamorfose do que duplicação. O orixá é viven­
ciado como Outro soberano, que se apossa do filho na hora e 
no modo que quiser, como força externa, tão poderosa que 
sempre acaba vencendo. Do ponto d.e vista psicológico, é pos­
sível admitir que as forças destrutivas internas são tão podero­
sas que necessitam ser projetadas em suporte externo, na for­
ma proposta pelo grupo cultural, para garantir a sobrevivên­
cia do indivíduo. Do ponto d.e vista místico, há morte simbóli­
ca e renascimento. Esse tema faz-se presente cm todas as inici­
ações, é claro. Aqui, se afirma com maior clareza, pois se trata 
de pertencer ao deus que, debaixo do seu capuz, esconde os 
mistérios da morte e do renascimento. 

jussara, filha de Omolu, conta, embora de modo menos 
lendário, como teve de aceitar a iniciação. 
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De formação católica, casada cedo com militar, Jussara vi­
veu em meio tradicionalista, de princípios rígidos. Problemas 
de saúde levaram-na a procurar o terreiro, após breve passa­
gem pelo espiritismo kardecista: pneumonia, febres, fases de 
prostração nas quais "não conseguia levantar da cama, sem 
comer, nem beber, nem urinar". Um amigo da família levou-a 
ao templo, onde o pai-de-santo declarou que tantas perturba­
ções "vinham das irradiações de um orixá muito poderoso, 
Obaluaê", que a queria por sacerdotisa. 

Jussara hesitou muito em "raspar o santo". Leu todos os li­
vros que pôde encontrar, para tentar entender alguma coisa. A 
única conclusão de tanta leitura foi que a recusa da iniciação 
poderia atrair a ira de Omolu sobre seus familiares também, e 
que seria mais prudente obedecer. 

Quarenta e sete anos, branca, oriunda da pequena burgue­
sia, Jussara faz questão de causar boa impressão, e dificilmente 
poderia relatar episódios tão dramáticos quanto as peripécias 
da vida de Pedro. De sua entrevista, reteremos, contudo, a 
motivação ligada a doenças, pulmonares sobretudo, o pouco 
entusiasmo frente à iniciação, a percepção do Orixá corno 
vontade estranha. A respeito do dono de sua cabeça, diz ape­
nas: "Quem sou eu para defini-lo? Quando ele quer alguma 
coisa, ele luta até obtê-la". Jussara acaba de ser iniciada, seus 
cabelos nem cresceram ainda, ela continua recolhida no terrei­
ro, e, sem dúvida, faltam-lhe experiência e distanciamento para 
falar com mais detalhes. 

Na entrevista de Giovanna, "Mãe-Pequena" do mesmo 
templo, voltamos a encontrar o mesmo tom dramático da per­
seguição pelo orixá, como no relato de Pedro. 

Sua percepção de Obaluaê revela que ela tem plena cons­
ciência do simbolismo morte-renascimento: "Os orixás são 
forças da natureza. Obaluaê representa a terra. Na umbanda, 
é associado a São Lázaro, que Cristo ressuscitou, e que pas­
sou a correr os bosques com o sino na mão, para avisar os ou­
tros de sua aproximação. Ele se cobre de palha, não gosta 
que lhe vejam o rosto, coberto de chagas. Ele abre os cami-

·' \() 

nhos ... É muito anterior a Cristo, pois é uma força da nature­
za, não um homem". 

Giovanna descreve muito adequadamente o papel de 
Obaluaê, deus da terra, das epidemias e do renascimento. 
Chega a contar a história de sua iniciação com palavras quase 
idênticas às de Pedro: "A alternativa era o candomblé ou a 
morte". Coincidência notável, essa, pois as trajetórias de Pe­
dro e de Giovanna, embora cheguem ao mesmo ponto, come­
çaram de modo bem diferente. Enquanto P~d'.o, desc~n~ente 
de africanos, nasceu na Bahia, Giovanna é llmgrante italiana. 

Chegou ao Brasil com a idade de quatorze an~s, hoje_ está 
com trinta e sete. Casada com português, tem dois rnemnos. 
Giovanna já sonhou ter "um monte de filhos", mas acha que 
deve dedicar muito tempo aos afazeres religiosos, e desistiu de 
aumentar a família. Seu marido mostra-se extremamente or­
gulhoso da alta posição de sua mulher, e não perde uma festa. 

Em criança, Giovanna tinha pesadelos freqüentes, acorda­
va gritando. Parecia-lhe ouvir portas abrindo e !echando~ ur:ia 
porção de ruídos estranhos. Quando chegou a adolescenc1a, 
deu para desmaiar facilmente, e ficar longo tempo desacorda­
da. Mais tarde, sentia fortes dores no peito, falta de ar, e todos 
diziam que era "nervoso". Com o casamento, piorou: dores 
no peito, do lado esquerdo, braço quase paralisado. Aos pou­
cos, as dores foram ganhando o corpo todo. Os médicos asse­
guravam que ela não tinha doença alguma. Ao mesmo tempo, 
sentia-se muito deprimida. 

Uma vizinha aconselhou a ida a um centro espírita, mas 
Giovanna não concordou com isso, por ter sido criada no c1-

tolicismo. Em seguida, passou por período de ausências fre­
qüentes, durante as quais ficava completamente inconsciente 
Hoje, julga que tais ausências devem ter sido, na verdade, 11( '" 
sessões por caboclos e "povo das almas". 

Um amigo disse que ela era provavelmente "11H··di11111" (' 
aconselhou que se consultasse com determinado p;ti dl" '>.1111 1 '· 

De início não concordou, mas piorou ainda 1n;1i'>, l IH")',.111.! 11 

até cuspir sangue. Resolveu então procur;l-lo, t' l 1l 1 111 ... d w 11.! 11 
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que ela deveria entrar no candomblé para dedicar-se a Obalu­
aê. O pai-de-santo disse que a decisão cabia somente a ela, mas 
que a alternativa seria a morte. 

"Logo que raspei, fiquei boa de todo. Não sei o que foi 
que o Pai viu em mim, logo que fiz o santo, ela começou a me 
preparar para as funções de mãe-pequena". 

Giovanna passa quase todo o tempo no terreiro, dedican­
do-se totalmente à religião. Depois que entrou no candomblé, 
sente-se mais segura, e, por conseguinte, sabe lidar melhor 
com as pessoas. Todos a tratam com respeito. Ela julga que seu 
papel é ajudar a quem procura o terreiro em busca de apoio. 

Mais uma vez, encontramos os mesmos temas: doença es­
tranha, com problemas pulmonares (de novo), depressão (jun­
to com hipocondria generalizada), recusa imediata da inicia­
ção, escolha sem alternativa, transformação iniciática, e, 
como Pedro, acesso a altas funções. Ao período de "bobeira" 
de Pedro, correspondem as "ausências" de Giovanna. O pri­
meiro atribui o seu estado à possessão pelo erê, a segunda in­
terpreta como possessão pelos caboclos ou pelo "povo das al­
mas". Em ambos os casos, manifesta-se a regressão, ao estado 
infantil, ou ao estado de natureza (caboclos de Giovanna, ani­
mal de Pedro). A possessão pelo "povo das almas" sugere a 
presença de algo ligado à morte, do mesmo modo que pude­
mos observar as "mortes" sucessivas de Pedro. 

Embora pertençam a meios socioculturais bem diversos, 
os três filhos de Obaluaê dão o mesmo testemunho: o seu ori­
xá é um deus implacável, que sempre obtém o que exige, sem 
deixar outra escolha senão a submissão. Nele, morte e renas­
cimento entrelaçam-se de modo inextricável. Apresenta-se 
como sendo o Outro, e, se admitirmos que, no plano existen­
cial, a integração pessoal passa necessariamente pela assunção 
da dimensão mortal do ser, parece que a submissão a Obaluaê 
exprime tal integração. A morte já foi definida alhures como 
"Outro absoluto" (AUGRAS, 1978). Obaluaê, o Rei dos espí­
ritos da terra, é um deus terrível, pois resume a angustiante 
dialética da vida e da morte. Sua implacabilidade é a da morte, 
rnj;1 necessidade é corolária da vontade de sobreviver. 

) ') . ) .. 

Lembramos os mitos de sua mãe Nanã, que só podia dar 
monstros à luz. Interpretamos esse tema como expressão da 
duplicidade do ser no mundo. É pena que não tenhamos con­
seguido, até hoje, entrevistar filhos de Nanã, para testar nossa 
hipótese. Parece, no entanto, confirmada na pessoa de Omo­
lu-Obaluaê, seu filho, cuja designação é dupla, e cujo reino 
terrível afirma que é necessário morrer para renascer. 

A iniciação ou a morte, esse leitmotiv dos filhos de Omo­
lu, deve ser lido nos dois sentidos: passagem ou morte, morte 
e passagem, iniciação/morte, iniciação/renascimento. 

Xangô - os filhos do rei 

O fato de nossa amostra contar com maioria de filhos de 
Xangô e de Oxum não se deve ao acaso. Esses orixás são prote­
tores dos templos onde se realizou a investigação. Além disso, 
parece que os filhos de uma e outra divindade são de acesso 
mais fácil. Os filhos de Oxum costumam ser extremamente afá­
veis. Os de Xangô são mais distantes, mas não resistem ao pra­
zer de fala do seu orixá, e proclamar sua força, sua grandeza. 

Sérgio tem trinta anos de idade, mas aparenta muito me­
nos. De classe média, é economista, recém-casado, sem filhos 
ainda. Ele é o filho mais velho de Jussara de Omolu, que aca­
ba de ser iniciada. Quando ela resolveu abraçar a religião 
nagô, foi Sérgio o intermediário. Ambos passaram, antes, 

pelo espiritismo. 

Desde a infância, ele tinha visões: "Quando estava no co­
légio, via constantemente dois meninos a meu lado. Na missa, 
eu via um padre imaterial ao lado do padre real. Meus colegas 
me chamavam de maluco". Filho de pai católico praticante, 
Sérgio estudava em colégio de jesuítas, e nada daquilo que lá 
aprendia lhe permitia entender as visões. Aos doze anos, foi 
para um centro kardecista, provavelmente em companhia da 
mãe. Freqüentou esse centro por muito tempo, embora cheio 
de dúvidas. Um amigo do pai levou-o para um centro de um-
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banda, onde um Preto-velho7 lhe disse coisas que o impressio­
naram. Sérgio consultou o jogo de búzios, e passou a freqüen­
tar um terreiro. Os búzios disseram que o seu orixá queria ser 
"raspado". 

Naquela época, Sérgio começou a sentir "falta de ar e dor­
mência". Atribuiu esses sintomas a certa distonia neurovegeta­
tiva que já tinha tratado. Mais tarde, chegou à conclusão de 
que era mal-estar ligado ao orixá. 

Sérgio considera a iniciação como "sacrifício necessário". 
"Valeu a pena, eu faria de novo". O pai-de-santo fez também 
trabalhos, para tirar-lhe a vidência, no que conseguiu. Para 
ele, os filhos de Xangô se parecem com o orixá: "Xangô se 
torna violento quando se trata de combater injustiças. Eu tam­
bém me revolto, saio de perto. Não posso ver uma injustiça 
sem ter impulso de agredir o injusto". Veste-se geralmente nas 
cores de Xangô, das quais sempre gostou, bem antes de saber 
do significado. De fato, no dia da entrevista, estava trajando 
marrom e branco. 

Xangô é antes de mais nada vivenciado como pai, protetor 
e poderoso: "Xangô me protege, não tenho medo de nada, 
ninguém pode me prejudicar". Sérgio assegura que o dono de 
sua cabeça é o mais poderoso: "É o rei de todos os Xangô. É 
protetor da agricultura, o mais velho e mais forte dos Xangô". 

"Existe uma árvore muito frondosa, que é semelhante a 
Xangô. Se um passarinho transporta uma semente desta árvo­
re para outra, esta se desenvolve, cresce, e envolve a outra ár­
vore. Xangô age do mesmo modo, ele abraça os filhos para 
transmitir-lhes sua força". 

Será que podemos, legitimamente, aproximar essa ima­
gem da visão do padre, duplo espiritual do sacerdote real? 
Sérgio conta pouca coisa sobre sua vida pessoal, a interpreta-

7. N.111111handa, os pretos-velhos são espíritos de escravos do passado. Apesar de mui­
to s:ib1os, representa uma etapa inferior da evolução espiritual. Como bem mos­
t ro11 Ortiz (1978), revela-se claramente a adesão à ideologia evolucionista e escra­
v1,t.1, 111.rntendo a equação: negro igual inferior. 

' \. I 

ção é arriscada. A visão dos dois meninos, tão insistente, suge­
re que, no caso de Sérgio, foi preciso deslocar esse duplo incô­
modo para a figura do Pai todo-poderoso. Na imagem da ár­
vore (que ele mesmo inventou, não é mito de Xangô), encon­
tramos o mesmo desdobramento: de um lado, a árvore que 
cresce sozinha, do outro, a árvore nova, que se desenvolve a 
ponto de envolver a outra com seus galhos. Sérgio encontra-se 
sozinho, entregue às visões, mas, aos poucos, a semente de 
Xangô desenvolve-se, transformando-se em nova forma, cheia 
de força e segurança. No mesmo momento, Sérgio consegue 
livrar-se da visão duplicada que o atormentava. A projeção do 
duplo sobre um suporte mítico permite-lhe, portanto, reco­
brar a unidade do seu ser. O duplo deixa de ser visão angusti­
ante. Cresceu, transformou-se em pai protetor, e, por conse­
guinte, Sérgio beneficia-se do seu poder, quanto mais que pas­
sa a manifestá-lo, nos rituais. A assunção da duplicidade é ne­
cessária à metamorfose. 

A força de Xangô traz confiança e paz. Laura, cuja vida é 
bastante deprimente, atribui-lhe seus poucos momentos de fe­
licidade: "Quando estou crente que estou bem, aí é que acon­
tece alguma coisa ruim. A única coisa boa que tenho na vida, é 
meu santo". A maior parte dos entrevistados julga que a vida 
melhora a partir da iniciação, e dão graças ao seu santo padro­
eiro. Laura toma o cuidado de distinguir aquilo que é bom em 
sua vida, graças a Xangô, daquilo que não presta, por puro 
azar: "do lado de santo, sempre dei sorte. Meu azar é do lado 
de homem". Laura é negra, baiana de 25 anos, é muito pobre, 
e tem uma filha para criar. Quando tinha dezesseis anos, foi 
seduzida e abandonada por um rapaz. Ela veio então para o 
Rio de Janeiro, na companhia de uma senhora, cujo filho se 
tornou seu companheiro. É ele o pai da menina, mas Laura se 
declara bem infeliz: "Às vezes tenho vontade de largar tudo e 
voltar à Bahia com minha filha". 

Laura "fez" o santo com sete anos de idade. Já estava acos­
tumada com o ambiente, pois acompanhava a mãe quando ia 
às festas. Numa festa de erê, o santo "pegou-a", ela foi imedia­
tamente levada para a camarinha para ficar recolhida. "Não 
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senti medo, achei muito divertido". Isso aconteceu na Casa 
Branca, ou seja, no templo de Engenho Velho, o mais antigo 
dos templos da Bahia. 

Com a iniciação, "a gente fica melhor, fica com pescoço 
mais leve, só tem bons pensamentos, deseja o bem para os ou­
tros". Essa curiosa maneira de falar, que jamais ouvimos antes, 
parece significar que a pessoa iniciada sente menos o peso dos 
problemas, o corpo e a alma tornam-se mais leves, livres dos 
pesares (no sentido etimológico da palavra). 

Laura procura economizar, para, um dia, tornar-se Jalori­
xá. No momento, está ajudando o pai-de-santo a preparar um 
"barco" de noviças. Ela sabe que, para chegar a mãe-de-santo, 
é preciso oferecer muitas "obrigações", que custam caro. Mas 
tem certeza de que Xangô vai ajudar. 

"Xangô é santo grande. Alguns Xangôs são bravos, o meu, 
não, é um Xangô menino". Como no caso de Sérgio, encon­
tramos novamente a figura de Pai protetor e todo-poderoso, 
associado à imagem de menino. A percepção que Laura tem 
do orixá segue a informação dos mitos clássicos: "É mulhe­
rengo, gosta de dar uns passeios. Ele era casado com Iansã, 
mas quando viu a mulher do ouro, ficou maluco. Casou com 
ela, ficou com as duas mulheres". A "mulher do ouro" é 
Oxum. Laura, sem ouro nem marido, encontra o único con­
forto de sua vida atribulada no fato de ela encarnar o podero­
so Rei Xangô. 

Outro filho de Xangô, Fernando, relata a mesma revela­
ção precoce, a mesma ambição, e, sobretudo, a mesma identi­
ficação com a majestade real. 

Nascido no Maranhão, Fernando tem 28 anos. Seus pais 
não freqüentavam candomblé. Ele tinha apenas um ano e 
meio, quando adoeceu gravemente. Os médicos não sabiam 
mais o que fazer. Um dia, chegou em sua casa uma mulher pe­
dindo esmolas. Ao saber da doença do menino, ela disse que 
1i;io era doença material, mas sim do espírito. Afirmou ainda 
que deveria "fazer" o santo para ficar bom. "Minha mãe esta-

va tão desesperada, que concordou. Me enrolou em panos e 
me levou para dentro do barracão. Saí curado". 

O pai-de-santo daquele terreiro disse que Fernando não 
poderia ser iniciado ainda, por ser pequeno demais. Teria de 
fazer "obrigações" de sete em sete anos, para enfrentar os 
"trancos" que a "feitura" de santo implicava. Fernando, é cla­
ro, não se lembra de nada dessa história, foram os parentes 
que contaram mais tarde. Lembra apenas que, aos seis anos de 
idade, foi levado a um terreiro: "Achei lindo, era noite de lua 
cheia, o terreiro era uma praia de areia muito branca. Achei 
também muito engraçado aquela gente dançando e cantando 
ao som dos tambores. Fui apresentado ao pai-de-santo, que 
era um negro muito forte, ele me levantou no ar. Lembro mui­
to bem da cena". 

No ano seguinte, no dia do seu aniversário, Fernando "re­
cebeu" o santo pela primeira vez. Caiu sem sentidos em cima 
da mesa e rachou a testa. Tem cicatriz até hoje. Uma senhora 
presente, e que "entendia das coisas", disse que precisava "fa­
zer" santo. Mas Fernando só foi iniciado afinal, com a idade 
de 19 anos, "por causa de problemas físicos e espirituais". 

A família foi contra. Os irmãos chamavam-no de macum­
beiro, mas hoje em dia, nas horas de aflição, todos recorrem a 
ele, para que peça ajuda aos santos. Depois da iniciação, Fer­
nando nunca mais ficou doente. Atualmente, ele está juntando 
dinheiro para fazer a obrigação de sete anos e, em seguida, 
abrir seu próprio terreiro. "Eu preferiria não assumir essa rcs 
ponsabilidade, mas o santo está pedindo". 

Fernando julga que ele tem o mesmo temper;1111L·1110 do 
orixá: "Não é só por ter feito o santo, eu também prm 11111 ''" 
guir os caminhos do meu orixá". Vê-se que o dono d:1 ( .il1n.,.1 • 
claramente colocado como modelo de comporta11H·111c 1. 

"Xangô é justiceiro e calmo, mas quando Sl' irr11.1 l 11 .1 1 •1 11 
goso e castiga. Eu também sou assim. Se alg11C·111 111c· l.11 111.il. 
sou capaz de punir severamente a pessoa". Sl'l1 • 111 '.1 "' f'.11111 !1' 
é Oxum: "por causa dela tenho coração mok, 11.111 1"'"'·1' 11 1 
ninguém chorar sem correr logo para :1j11d.11" 1l11111 11 11 1 



Ogun, "que me dá energia no calor da luta, quando estou bri­
gando por alguma coisa". Juntando a violência de Ogun com a 
força de Xangô, Fernando não deve ser muito fácil de lidar 
quando se aborrece. EspeLi-Se que a suavidade de Oxum con­
siga temperar a influência dos dois. 

Vê-se que a identificação com os deuses que compõem o 
enredo é consciente. Fernando parece, até, tirar partido disso 
para impor-se no meio em que vive. Ao mesmo tempo, seu re­
lato repete várias das trajetórias que já analisamos. Mais uma 
vez, irrompe uma vontade externa. É uma estranha, uma men­
diga, que serve de mensageira dos deuses. Parece que, no pri­
meiro tempo, o "Outro" impõe-se em sua total estranheza, 
afirmando suas exigências, utilizando todas as armas, e, parti­
cularmente, a doença, para designar o eleito, e forçar-lhe ,; 
submissão. No segundo tempo, as exigências são cumpridas, 
por meio dos rituais, quando o grupo cultural interpreta a 
vontade divina, e submete o noviço às leis do universo sagra­
do. No terceiro momento, que poderia constituir a síntese, o 
iniciado acabaria identificando-se conscientemente com esse 
"Outro" que os ritos lhe permitem manifestar, e passaria a de­
sempenhar um papel ativo no seio da comunidade. A autori­
dade dos filhos de Xangô, até mesmo certo autoritarismo, le­
va-os a desejar assumir papel de primeiro plano. Todos, ou 
quase todos, querem fundar o próprio terreiro. 

A trajetória de Antônio, no entanto, é bem diferente do 
comum do candomblé. Nela a vontade pessoal tem tanta im­
portância quanto o apelo da transcendência. Isso explica a in­
conteste liderança que Antônio exerce. 

Homem pardo, de 57 anos, ele nasceu em pequena cidade 
do interior do Espírito Santo. Teve problema de saúde, aos 
quatorze anos, "que não conseguia solucionar pela medicina". 
1,'oi consultar uma "senhora muito antiga que dirigia um Cen­
tro Espírita". Ela descobriu que Antônio tinha "poderes", e 
que toda a energia se acumulava nele, provocando dores de 
c1hcça. Propôs ajudá-lo a desenvolver tais "poderes", e, aos 
po11cos, ele foi melhorando. Ensinou-lhe rezas para curar fe-

1 

bre, doenças de pele, mordidas de cobra ... "Logo começaram 
a surgir os efeitos, com dezoito anos, já era bem conhecido 
como curador naquela região ... Mesmo para parto, quando 
havia dificuldade, eu tinha mão boa mesmo, vinham me cha­
mar. Eu era tomado por uma entidade chamada Maria Conse­
lheira. Me botava urna saia, eu então ia auxiliar". Quando 
soube desse detalhe, Antônio não gostou, pensou seriamente 
em abandonar o curandeirismo. 

Na época, outros "dons" se manifestaram: "Se eu olhava 
um passarinho que me agradasse, não posso bem dizer se ad­
mirava, se cu queria pra mim ou não queria, mas, no dia se­
guinte, o passarinho amanhecia morto. E cu não sabia corrigir 
esse meu olhar. Criança também eu olhava, e por mais que eu 
desejasse bem, a criança ficava um pouco adoentada. Eu tinha 
o olho de seca-pimenteira". 

Convidado por um grupo de estudiosos paulistas que in­
vestigavam tais fenômenos, Antônio chegou à conclusão de 
que esse "mau-olhado" era devido a magnetismo forte demais, 
que era preciso aprender a controlar, para utilizar sem preju­

dicar ninguém. 

"Vim me descobrindo essas forças. Certa ocasião fui rezar 
um gado, os bois estavam cheios de bicheiras, aí me chama­
vam pra rezar os bois. Eu estava cansado de rezar, já ia embo~ 
ra, com meu falecido pai, aí chegou um senhor com um b01 
puxado que 'tava cheio de bicheira'. Eu já tava cansado, estava 
com preguiça de rezar, fiquei olhando o boi, mas isso me me­
xeu por dentro, de eu estar com preguiça e o boi sofrendo. 
Assim que eu senti aquela pena do boi, vi as bichas caírem no 
chão. Aí disse comigo mesmo: então, não é a reza que cura as 
bichas, sou eu mesmo. Dali pra diante, só passei a olhar, a ma­
nifestar o desejo que as bichas caíam, e pela minha força mag­

nética, as bichas caíam". 

Descoberto o magnetismo, Antônio não mais rezou quei­
maduras ou mordidas de cobra, mas curava. 

Chegou no Rio de Janeiro em 1939, para sentar praça. 
Faltou-lhe dinheiro, e ele descobriu em momento oportuno 
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que tinha iguais poderes de divinação. Além de ganhar muito 
dinheiro com jogo de búzios, ainda conseguiu regime de favor 
junto aos oficiais. Foi no Rio de Janeiro que Antônio entrou em 
contato com a nova religi,10, que começava então a expan­
dir-se, a Umbanda. Começou a freqüentar o "Centro" de Maria 
Bahiana, que parece ter gozado de certa notoriedade na época. 
Ela o iniciou numa variedade do culto chamado Omolocô que 

' ' segundo dizem, mantém ligações com certos aspectos de ma-
gia negra

8
• Mais tarde, Antônio iniciou-se também em "ritual 

de Guiné"'>. "Veio a aumentar muito os meus poderes". 

Vê-se que as iniciações sucessivas de Antônio apresentam 
aspecto bem sistemático, delineando um currículo progressi­
vamente mais complexo, como se Antônio se estivesse especi­
alizando nas diversas seit:is, estagiando em cada uma delas. 
Acabou fund:indo seu próprio "Centro" umbandista, em su­
búrbio do Rio de Janeiro, que colocou sob a invocação de 
Ogun Beira-mar. 

Ficou dez anos dirigindo o ''Centro", "sentindo c:ida vez 
mais força". Mas houve muita perseguição na época, e Antô­
nio fundou uma federação para agrupar os diversos centros do 
Rio de Janeiro, e defender os direitos dos umhandistas. Até 
hoje é presidente dessa confederação, e goza de grande prestí­
gio. Mas Antônio sentia que nenhum dos cultos que aprende­
ra bastava para dar soluções a todos os problemas que as pes­
soas traziam. Havia situações, que nem o magnetismo, nem os 
"passes" de umbanda, nem as "folhas" de Guiné sabiam tratar. 
Resolveu "iniciar-se na llaÇ<lo de Keto". 

8. ( :onforme C.Kciatore ( 1977), seria um culto originúriu de Angob, que parece ter 
'ido :1hwrv1do por completo pcLi umbanda. 

9. Desse ritual, '<Í conhecemos .1 descri\·;1o de C:acci.nure ( 1 'J77): "mito :ifro-brasilci­
ro h.1,tantc a11tigo mas pouco conhecido e que parece existir ainda cm Minas Ge­
r.1ís e Rio de Janeiro. Seu atual Mestre-de-preceito (Chefe do terreiro) é bhico 
Durumíl;i (nome rinul). H.í também o J\!estre-dc-ceri111tmi:1 (og<l colofé) e a /:í 
"ckeré (Mic·-Pcquena). Trabalha com b;us, C:aboclc" e Tara Massa1nbis (velhos 
11q.;rm-111ína, antigos sacerdotes do culto). Anualmente seus nwmbros são obriga­
""':' 1 isít:n ritualmente ornar e .1 cachoeira, h:11e11do, no rernrno, :1 dan~·a da to­
,l~1w1r.1, c111 homenagem a Exu. Quem caí em transe faz uma r;\pida inicia<;:lo, sen­
do !crrt) Ll1nhém o 'assenta111cnto' do orixj". 

• 1 () 

Fez santo "pelo lado do Gantois, com o Nezinho", lij um 
dez anos. Nezinho do Gantois, ilustre babalüô que j;1 citamos, 
dirigia um templo nos subúrbios de Salvador, em Muritiba, sen­
do ele mesmo filho da Casa do Gantois, daí o apelido. Antônio 
resolveu, em seguida, fundar o seu próprio terreiro, em home­
nagem ao dono de sua cabeça, Xangô Ogodó. O templo é situa­
do em bairro quase central da cidade do Rio de Janeiro (cons­
truído em terreno arrendado), e conta atualmente com mais de 
trinta filhos e filhas-de-santos, "feitos" por Antônio. 

Esse tipo de trajetória não é incomum no Brasil, mas ore­
lato de Antônio parece-nos exemplar: de curandeiro a viden­
te, "médium" da umbanda, e finalmente Babalorixá na reli­
gião nagô. Na idade madura, acaba aderindo às tradições afri­
canas, afiliando-se ao Gantois, casa das mais antigas da nação 
Keto. Sua brilhante carreira não desperta apenas admirações: 
muita gente insinua que ele mistura umbanda e candomblé, e 
que a pureza dos rituais é precária. Antônio defende-se com 
energia: "Umbanda é umbanda, e candomblé não se mistura, 
principalmente a nação de Keto, onde não se admite traçar" 10

. 

Sua definição ilustra com precisão a escala de valores vi­
gentes: "A umbanda vai até o nível do ginásio, e o candomblé é 
a universidade". Como pudemos observar, Antônio cursou li­
teralmente todo o currículo das seitas. 

Em sua história, nenhuma revelação mística, nem apelo da 
divindade. Ele é quem decide o que convém fazer. Não con­
sulta o oráculo, e sua vida segue um plano coerente. Suas inici­
ações sucessivas são vestibulares. A voz soberana da divinda­
de, a ruptura da vida profana, a renúncia à própria vontade, 
não estão presentes. 

"Xangô", diz ele, "é a força que está dentro de mim". Os 
orixás são vibrações cósmicas, forças superiores que os africa­
nos divinizaram. Antônio fala a linguagem da umbanda, na 
qual passou a maior parte de sua vida. As figuras dos orixás re-

10. Terreiro ''tLh_;adon é terreiro tnisto, con1 pr~í.tica de umbandismo, t~~pir~t1s1110, 
etc., misturados com candomblé. Os terreiros traçados ocupam a mais baixa co­
tação na hierarquia latente de que falamos no capítulo 5. 
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presentam uma expressão "mitológica" dos grandes princí­
pios cósmicos. Não são deuses pessoais, mas sim grandes cor­
rentes de energia que se aprendem a canalizar. Embora Antô­
nio afirme o valor das tradições africanas, no seu discurso, 
Xangô aparece como um dos nomes possíveis para designar 
certa qualidade de "energia magnética". 

Com Nair, a última das filhas do Rei, voltamos, porém, à 
personalização do dono da cabeça. 

Nair é uma menina de treze anos, que se encontra ainda 
recolhida no terreiro, pois acaba de ser "feita". Miúda, magri­
nha, retraída, nasceu no Nordeste. Seu pai morreu, e Nair vive 
com a mãe no Rio de Janeiro, junto com urna irmã solteira. Os 
demais filhos (mais quatro) estão casados, sendo que Nair é 
a caçula. 

Aos seis anos de idade, adoeceu. Desmaiava a toda hora, e os 
médicos não sabiam o que fazer. Uma de suas irmãs a veio buscar 
para levá-la consigo para o Rio de Janeiro, contando que a mu­
dança de ares lhe fosse benéfica. Não deu resultado. A irmã já 
freqüentava o terreiro, e o pai-de-santo aconselhou a iniciação. 

Nair mostra-se muito orgulhosa de ser iaô. Foi, de longe, a 
melhor coisa que lhe aconteceu. "Antes, vivia numa maré de 
azar, tirava notas baixas no colégio, agora tudo já começou a 
correr bem. Tudo o que eu quiser, vou conseguir". Xangô 
Ogodó até ajudou a passar numa prova. O que mais a encanta 
é o prestígio que passou agora a desfrutar em casa: "Todos es­
tão orgulhosos de mim. Minha mãe disse que o dia de minha 
'saída de santo' foi o mais feliz de sua vida". 

O orgulho faz parte das características dos filhos de Xan­
gô, e Nair mostra isso claramente: "Sinto-me orgulhosa de ser 
filha de Xangô. Tudo que eu preciso, ele me dá. Todos os fi­
lhos de Xangô são bons como ele. Eu própria sou boa, em pri­
meiro lugar, porque sou filha de Xangô, em segundo lugar, 
porque nasci assim". 

A humildade não combina com o quarto rei de Oyo, nem 
com seus descendentes míticos. Não costumam cultivar a falsa 
modéstia. 

·' · I.' 

Nair sonha muito com seu orixá: "Ele estava em cima de 
um monte de pedras, que pedra é dele, olhando para mim. Aí 
ele dizia: - minha filha, em primeiro lugar, Deus é muito bom 
para você; em segundo lugar, eu estou te protegendo. Eu fi­
quei um pouco assustada. Aí saí. Andava, andava andava e 

' ' ele atrás de mim. Aí eu caía num buraco e ele pegava uma cor-
da e me puxava. Quando saía eu encontrava meu pai-de-santo 
todo sorridente. Aí Xangô me abraçava e perguntava o que eu 
queria. Aí eu dizia que queria ir embora para casa. Então ele 
dizia: - não, você não vai, se você for, eu fico com raiva de 
você. Eu respondia: - então eu quero ir para onde estou. Eu 
vinha e ele vinha comigo. Aí eu chegava e ele desaparecia. Aí 
eu o procurava e ele baixava em mim". 

Até mesmo na fantasia, no sonho, o dono da cabeça é do­
minador. Protege os filhos, mas exige obediência. É pai cari­
nhoso, mas autoritário. No sonho, Nair é colocada entre a 
vida cotidiana, a casa - mãe simbólica - e a submissão ao deus 

' o templo - o pai mítico. 

O dono da cabeça é situado como Potência exterior à per­
sonalidade, mas, a partir do momento em que seu poder é re­
conhecido, encarna-se na sacerdotisa. Vale dizer: o reconheci­
mento da alteridade é condição indispensável para estabelecer 
a unidade do ser. A fusão com o deus parece operar a mesma 
síntese que hipotetizamos antes: Xangô afirma seu poder, se­
gue a noviça no templo, desaparece, ela procura-o, e ele rea­
parece nela. Do mesmo modo que no caso de Fernando, a iden­
tificação consciente com o dono da cabeça parece apoiada em 
síntese profunda. 

Entre os filhos dos deuses, os de Xangô apresentam-se até 
agora como os mais conscientes da sua semelhança com o pai 
mítico. Tal parecença, no entanto, é alcançada mediante o re­
conhecimento da existência do "Outro" e do seu poder. Me­
nos distante do que Oxossi, menos ameaçador do que Oba­
luaê, Xangô representa uma imagem paterna e real, que inspi­
ra confiança e orgulho, como Nair diz tão bem: "Xangô Ogo­
dó é muito bom, muito protetor, muito corajoso. É o dono da 
casa e o dono da minha cabeça". 
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Duas filhas de Iansã 

Dalila é filha de Iansã de Balé, a deusa que se veste de 
branco para mandar nos e~píritos dos mortos. No dia de sua 
festa, dança, majestosa, rosto severo e fechado, atraindo os 
Egun à sua volta, para depois afastá-los, braços estendidos. 
Sendo uma das Grandes Mães, chega levando na cabeça gran­
de bacia cheia de acarajés, que distribui aos assistentes. 

Negra forte, e bonitona, muito bem conservada em seus 
cinqüenta e dois anos, Dalila não apresenta essa severidade. 
Para dizer a verdade, antes eu a vira dançar como lansã de 
Balé, e não a reconheci. Desaparecidas a gravidade e a majes­
tade da Rainha dos Mortos, Dalila é uma comadre muito di­
vertida. Inteligente e viva, sabe contar muitos casos, com to­

que de malícia hem pessoal. 

Irmã e neta de mãe-de-santo, por assim dizer, nasceu no 
candomblé. Em criança, freqüentava o terreiro da avó. "Tudo 
o que eu queria na vida, era ser ekedi e Oxaguiã. Botava uma 
roupa bem branca, e sentava na primeira fila. O santo suspen­
dia ekedi, ogã, nunca eu". 

Um dia, sentiu-se mal durante uma festa. Jogados os bú­
zios, disseram que "o santo queria ser raspado". "Eu não que­
ria, na festa de Oxaguiã, fui cobrar dele a suspensão. Ele disse 
que era por isso que não podia me suspender. Sabia que lansã 
queria ser raspada. Aí me conformei, e fiz todas as obriga­
ções". Mais uma vez o dono da cabeça é vivenciado como von­
tade estranha. Dalila sonhava ser ekedi de Oxaguiã, que é, 
como saberemos mais tarde, seu orixá segundo. Mas ela per­
tence a lansã, que decidiu de outro modo. Não se escolhe o 
deus. Ele é quem dispõe dos fiéis, a seu bel-prazer. 

Dalila foi iniciada em terreiro da Baixada, que possui afili­
:1\·:ío com a Casa Branca do Engenho Velho. Sua mãe-de-santo 
n:1 filha de Oxalufã (Oxalá velho), casada com "africano" de 
llluito saber. Quando a mãe-de-santo morreu, Dalila refez as 
( )hrigaçúes no terreiro de sua avó, e, após a morte desta, no 
1rn1plo atual. Ela tinha 24 anos quando foi iniciada. 

'·11 

Ela rejeita as interpretações comuns, que atribuem à inici­
ação valor terapêutico ou profilático: "Não senti a menor al­
teração particular na minha vida ou na minha pessoa. Apenas 
me tornei responsável, nas minhas obrigações. As pessoas cos­
tumam atribuir todas as suas dificuldades a erros do pai-de-san­
to (durante a "feitura"). Isso não é verdade. O que acontece é 
que quando a pessoa larga o santo de lado, ele a castiga. Mas 
ele não a livra das dificuldades da vida". Opõe-se, portanto, a 
muitas opiniões registradas aqui mesmo, conforme as quais 
todos os problemas desapareciam com a iniciação. Segundo 
Dalila, iniciação não é remédio. Se a pessoa adoecer por ter 
desprezado o chamado do orixá, vai evidentemente melho­
rar depois de submeter-se a essa vontade. Criada no candom­
blé, Dalila insiste no valor religioso, não mágico, dos rituais 

iniciáticos. 

Todos os seus filhos praticam a religião nagô. Por mais de 
trinta anos, Dalila viveu um grande amor com aquele que cha­
ma "meu falecido". Ela tinha vinte e dois anos quando oco­
nheceu: "Eu vinha de cabeça baixa, e ele mexeu comigo. Olhei 
pra trás, vi aquele crioulo boa pinta, sorri para ele. Ele me 
acompanhou até minha casa, conversando. No dia seguinte, a 
gente saiu junto, aí é que foi o negócio". Ela já tivera vários na­
morados, mas desta vez era para valer. Quando ela ficou grávi­
da, resolveram morar juntos, mas nunca casaram. "A gente 
brigava, ele saía de casa, voltava". Ao sabor das reconciliações, 
tiveram cinco filhos. Ele também pertencia ao mundo do can­
domblé. Era filho de Oxalá, e seu pai era importante babalori­
xá. Apesar disso, não aceitava hem as ocasiões em que Dalila 
tinha de ir ao terreiro para alguma obrigação. "Ele me conhe­
ceu assim, não podia reclamar. Falava que ia sair de casa se eu 
fosse para o terreiro. Eu ia, ele saía. Me~es depois, voltava di­
zendo que não podia viver sem mim. E isso mesmo: ele era 
muito gostoso, mas mulher como eu, ele não ia encontrar!" 
Faz três anos que faleceu, numa época em que estavam separa­
dos. Dalila vive atualmente com um filho de Ogun, que já co­
nhecera do tempo do falecido, numa de suas inúmeras separa­
ções. Seu companheiro atual é bem menos exigente, gosta de 
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dançar, e costuma convidá-la, de repente, "para farrear". Da­
lila adora esses imprevistos. Brigam muito, mas se dão bem. 

O filho mais velho é casado, pai de uma menina linda, que é 
o "xodó" da avó. Esse rapaz é filho de Nanã, não é adoxu (sem 
o que, o teríamos incorporado à amostra), mas ogã de Oxossi. 

A filha mais velha é iaô de Omolu, a segunda ekedi de 
Oxum, a terceira, ekedi de Oxum em outro terreiro e final-

' ' mente, a caçula, que tem 17 anos, é ekedi de lansã. "Meus fi-
lhos se parecem comigo, são muito carinhosos, me abraçam e 
me beijam o tempo todo". As relações familiares parecem de 
fato muito calorosas. 

Com os pais dela, a coisa não era bem assim. Os pais prefe­
riam a irmã mais velha, que se aproveitava disso para bater nos 
menores. Um dia, Dalila rebelou-se, todo mundo ficou contra 
ela, mas ela sentiu-se muito satisfeita por ter ido à forra. 

Quando julga estar com a razão, Dalila briga até o fim. Re­
lata como aconselhou o mestre-de-obra que a roubava quando 
construía sua casa a conseguir dinheiro de outra maneira que 
não a exploração de gente honesta e pobre (dito conselho é 
claramente impublicável). Dalila é aposentada, e procura go­
zar a vida em todos seus aspectos. 

"Quero viver muito e aproveitar a vida. Não quero nem 
saber de morrer. Quero comer, tomar cerveja, ver tevê e fa­
zer fofoca!" Dança muito bem, já participou de shows, e sai 
no afoxé 11

• 

Dalila transborda de vida, tudo o que diz é em tom de 
brincadeira: "Detesto gente metida. Não suporto que mecha­
mem a atenção. Ninguém é mais do que ninguém! Eu sou mui­
to sincera, se não gosto de alguma coisa, digo logo ... Defeitos, 
l'll? Não tenho, sou toda boa mesmo!'', e como ri, ao dizer 
isso! Vende também saúde: teve todos os filhos sozinha, em 

1 1. ( l .i/ux1' <'um grupo carnavalesco formado por gente de candomblé. No Rio de Ja-
1w1ro, existe o grupo "Filhos de Gandhi", que desfila durante o carnaval, vestido 
de hr:111co com ccharpes azuis, dançando e cantando em nagô. Esse grupo tem em 
\.111gt) \l.'ll padroeiro. 

-------------------------·- - -- ------

casa, em partos rápidos, "para não acordar os outros". É uma 
senhora mulher. 

"lansã é muito quente, eu também sou. Não gosto de pal­
pites, se eu sou assim é por causa dela". 

A dona da cabeça é mais situada aqui em relação ao duplo 
do que à metamorfose. A história e o temperamento de Dalila 
se parecem muito com os mitos de lansã: coragem frente à 
vida, amores sucessivos, tempestade e ardor, até mesmo os 
partos (lembramos a união de lansã com Oxossi). O tema da 
rivalidade e da exclusão, constante nos mitos de lansã, apare­
ce claramente no relato de Dalila, quando fala dos prelimina­
res da iniciação: "Sentava na primeira fila, o santo suspendida 
outra, nunca eu". Tal exclusão, embora justificada pela lógica 
da história, deve ter sido vivenciada de maneira bem marcan­
te, para ser evocada deste modo, trinta anos depois. 

A humildade não condiz com a deusa da tempestade, dig­
na consorte de Xangô. Dalila ri muito ao declarar que não tem 
defeito, mas diz. Não há dúvida de que ela se identifica total­
mente com a dona de sua cabeça. Isso não impede, contudo, 
que sua experiência mística seja igualmente vivenciada no 
modo da alteridade. 

Criança, desconhece lansã, só olha para Oxaguiã que de­
seja servir e que lhe revela sua qualidade de filha de Iansã de 
Balé. Suas relações com Oxalá são singulares: "enamorada" 
de Oxaguiã, por assim dizer, é iniciada por uma filha de Oxalá 
Velho e vive o grande amor de sua vida com um filho de Oxa­
lá. Ocorre que seu o ri xá segundo, ori ekeji, a "outra cabeça", é 
de fato Oxaguiã, este Oxalá jovem a quem desejava agradar. 
Nossa investigação limitou-se a aprofundar o estudo das rela­
ções com o dono da cabeça, tarefa essa que nos pareceu sufici­
entemente complexa para um começo. Temos de observar, no 
entanto, que as relações que se estabelecem entre o iniciado e 
o seu enredo desenham uma curiosa configuração de identifi­
cação. No caso de Dalila, parece que uma parte dela mesma, 
masculina, sedutora, leva-a contra a vontade, a manifestar a 
realidade de um "Outro" bem mais profundo, e tão verdadei-
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ro, que no final do processo, a identidade mítica e a conduta 
pessoal se ,confundem, a tal ponto que, frente a Dalila, excla­
mamos: "E a própria Iansã!" 

Sentimos quão completa é a visão da personalidade, no sis­
tema nagô, e quanto ternos por aprender, para chegar a apren­
der as leis do dinamismo interno que rege as relações entre os 
diversos "Outros" míticos. No caso de Dalila, podemos ao me­
nos delinear a estreita relação que parece existir entre o duplo e 
a metamorfose. Em suas atitudes, Dalila representa a perfeita 
encarnação de Iansã, mas quando ela se torna a Rainha dos 
Mortos, porte e rosto transformam-se. É austera e majestosa. 
Ela identifica conscientemente Iansã corno sendo seu modelo 
mítico, mas sua história mostra que ela nem se preocupava com 
ela, até que outra parte sua apontasse nessa direção. 

A respeito do transe, ela declara: "Quando o santo está 
para vir, tenho uma emoção de sumir nas nuvens, de estar 
morrendo. De repente, não vejo mais nada. Quando volto, pa­
rece que estive fora há muitos anos". Viagem ao fundo de si e 
longe de si, ao mesmo tempo, morte e ressurreição: a essência 
da experiência mítica que parece situada no cerne da dialética 
morte/renascimento. 

As filhas de Iansã parecem possuir, no mais alto grau, a ca­
pacidade de identificar-se conscientemente com o modelo mí­
tico. Dali~a nasceu no candomblé, toda sua família pertence ao 
terreiro. E preta e pobre. Cláudia é loura e clara, sua família é 
abastada, seus pais são católicos e ela estudou em colégio de 
freiras. Noiva de um médico, ela é estudante de psicologia, fa­
zendo atualmente estágio em hospital psiquiátrico. Nada mais 
afastado da vida de Dalila; no entanto, quando urna fala de 
lansã, parece que estamos ouvindo a outra: "Iansã é maravi­
lhosa, alegre, decidida, forte, guerreira, que sabe se impor, 
persuasiva, inteligente. Também a considero inteligente. Tudo 
isso, me sinto em comum com ela. Eu jamais poderia ser de 
(hum". Reaparece velha rivalidade. 

O orixá segundo é Xangô, "ele é decidido, forte, como 
Lt11s:í, ~:1be o que quer. Os filhos de Iansã são teimosos e capri­
' lio;.os . 

'IS 

Filha da burguesia, Cláudia chegou até o c111do111hlc 11111 
caminhos incertos. Quando estava no colégio de freir;1;., prn 
sou ingressar no convento, "para ajudar as pessoas. M;1s, Lí 
dentro, entrei em contato com problemas políticos e homosse­
xualismo". Decepcionada, Cláudia tentou cursilhos, grupos de 
encontro de jovens, mas nada encontrou que a satisfizesse. 
Mais tarde, procurou o espiritismo, e, em seguida, os "Centros" 
urnbandistas, mas "só queriam tomar meu dinheiro". Passou 
também pelo divã do psicanalista, que abandonou para ensaiar 
diversas modalidades de psicoterapia. Diz ela que foi um psicote­
rapeuta que a encaminhou para o presente terreiro. "Estava mui­
to desiludida, e apostei com o pai-de-santo que ele não ia con­
seguir me fazer acreditar em coisa alguma. Ele me pediu três 
dias de prazo, e conseguiu. Saí de lá me sentindo outra". 

''A entrada para o candomblé foi a maior experiência de 
minha vida, urna experiência de renúncia, de simplicidade, de 
despojamento de si". Estudante de psicologia, com 28 anos, 
Cláudia considera a experiência mística sob o ângulo da inte­
gração da personalidade. Sem dúvida, isso explica a importân­
cia da identificação consciente com o orixá. Pouco se detém 
nos aspectos inconscientes. Reconhece, no entanto, que a ini­
ciação não se processa como as pessoas imaginam. "Não re­
cordo nada. Duvidava que fosse ficar inconsciente, mas fi­
quei". A coisa mais difícil de aceitar, para ela, é a matança, 
pela violência que representa. Mesmo sabendo o significado 
do sacrifício, não aceita. "Nunca poderia chegar a mãe-de-san­
to, porque sou incapaz de matar uma mosca". 

A família de Cláudia ficou muito chocada com sua conver­
são. O noivo aceita, mas com receios, "acha difícil compreen­
der o que está acontecendo". O pai dela achou "um absurdo". 

Podemos também perguntar se a entrada de Cláudia no 
candomblé, tão própria para chocar os pais, e assustar o na­
morado, ocorrida no final de procura existencial um tanto sis­
temática, sem nenhuma motivação específica, não será funda­
mentalmente diferente da adesão dos demais entrevistados. É 
possível também que a formação de Cláudia a impeça de ex-
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prcssar-se numa linguagem que não seja racionalista. Além do 
mais, seria muito presunçoso emitirmos juízo de valor a res­
peito da autenticidade das vocações que examinamos. Tanto o 
discurso como as motivaçõ~s de Cláudia diferem do testemu­
nho dos demais iniciados. Não é menos verdade que em rela­
ção à identificação consciente, Iansã aparece conforme o mo­
delo mítico tradicional: guerreira, ardente, orgulhosa e forte. 

Oxum: a melhor das mães 

Sabina é mãe-de-santo e, por isso, teve de "assentar" todos 
os orixás, mas não deixa ninguém ignorar que o dono de sua 
cabeça é Oxum. "Eu sou de Oxum, com muito prazer, tenho 
muito orgulho. Ela é uma mãe muito bacana. Todas as mães 
têm que ser igual a ela. Melhor do que ela não existe. Tem uma 
lenda que diz que Oxum é falsa, mas eu não acredito. É uma 
lenda que existe com Obá, até muito conhecida 12

, mas eu não 
acredito. Para mim, ela é bacana, muito bacana demais. Tudo 
que tenho, agradeço a ela. Tudo de bom que tenho agradeço a 
ela. De mim não tenho nada, tenho problemas como todos 
nós ternos. Tudo que peço a minha mãe, com fé, ela me aten­
de. Às vezes demora um pouquinho, que as coisas dela é meio 
demorada. É muito calma, né? Eu sou feliz e orgulhosa de ser 
filha de Oxum". 

"Tem umas pessoas que, por despeito, dizem que os filhos 
de Oxum são orgulhosos. Que é que eu vou fazer? Sou filha da 
Oxum, né? 

Dizem que ela não briga, que vence tudo na calma. lnclu­
s1ve na guerra. 

Quando foram convidar ela para lutar, ela estava se apron­
llmdo: se arrumando, se penteando. Foi tomar banho, foi pen-
1 ear o cabelo, se perfumar. .. e assim o tempo passou. Quando 
ela acabou de se arrumar, quando resolveu sair: 

- Onde você vai, Oxum? 

1 ! .. 11.11.1 '" nidentemente da estória da orelha cortada de Obá. 

·''d) 

-Na guerra. 

- já acabou. 

Eu sou assim também. Eu levo tudo na paz, na calma". Sa­
bina, como Dalila, nasceu no candomblé. Toda sua vida é co­
mandada pelo serviço dos deuses. O santo exigiu um templo, 
e escolheu Sabina, enquanto havia no terreiro outras sacerdo­
tisas capacitadas, com muito mais anos de "feitas". 

A suavidade e a mansidão de Oxum não impede que se sai­
ba fazer respeitar: 

"Tinha uma festa e Omolu chegou, uma festa muito boni­
ta. Tinha gente grã-fina, inclusive minha mãe né? Ela estava 
muito bem vestida, muito perfumada, nem precisa dizer. Aí 
Omolu chegou e pegou no vestido dela dizendo que era muito 
bonito. Ela empurrou a mão dele pra lá. Disse que o vestido 
dela era muito bonito, mas que não tocasse nele porque foi o 
marido dela que deu". Aquilo que pertence a Oxum, é só dela. 
É o caso de Sabina. Por mais que coexistam nela todos os orixás 
do enredo sagrado, não deixa lugar a dúvidas. São os deuses, vi­
venciados como forças externas da personalidade, que impõem 
sua vontade em todos os instantes da vida de Sabina. Mas a par­
tir do momento em que aceitou de manifestar Oxum, ela é a deu­
sa, a Grande Mãe benevolente, que se sabe impor, pela suavida­
de sorridente. Sabina transmite impressão de total integração 
entre o modelo mítico e a personalidade individual. Quando 
Oxum se manifesta, ela se torna ainda mais graciosa, ainda mais 
suave, ainda mais materna. Ao vê-la, todos gritam, convictos: 
"Ora iê iê ó!" (Salve, Mãe benevolente). 

Os filhos de Xangô e de lansã expressam antes de mais 
nada orgulho e altivez. Sabina mostra que as filhas de Oxum 
possuem outra característica: o gosto da felicidade. "Eu sou 
feliz de ser filha de Oxum". A alegria, o gosto da beleza, a atra­
ção por todas as coisas que dão prazer, domina a visão do mun­
do das filhas de Oxum. 

Renata tem dezenove anos, é preta, roliça, bem-humora­
da muito extrovertida. Encontra-se em fase de recolhimento 

' no terreiro, pois acaba de ser "feita". 
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Ela estava preparando vestibular de medicina, e teve de pa­
rar os estudos para "raspar o santo". Filha única, é noiva e pre­
tende casar no ano que vem. Gosta de baile, de esportes, da 
vida ao ar livre, das crianças. "Acho que nunca vou ficar velha". 

Seus pais, bem como os do noivo, sempre freqüentaram o 
candomblé. "Já era esperado" que ela se tornasse filha-de-san­
to. Seu noivo não é praticante, mas não se opôs. 

Renata passou recentemente por uma série de problemas, 
em vários setores de sua vida, para os quais não encontrava so­
lução. Não conseguia concentrar-se nos estudos, brigava à toa 
com o noivo, sentia-se muito nervosa. Chegou a consultar um 
psicanalista, mas não houve melhora. "Então resolvi fazer 
o santo para abrir os meus caminhos". Sente-se bem melhor 
agora, e tem certeza de que tudo vai dar certo. 

"Acho o máximo ser filha de Oxum. Ela vive na cachoeira, 
é bonita, vaidosa, linda mesmo. É muito rica e senta em trono 
de ouro. Ela gosta muito de ouro". Oxum parece ser a deu­
sa do superlativo. Brilha de toda a magnificência do ouro e da 
beleza. E o mais sedutor dos modelos míticos. 

A sensibilidade é característica que todas vão assinalar: 
"Ela é muito emotiva, chora à toa. Eu vejo por mim mesma, 
sempre fui emotiva desde pequena, chorava à toa". A modés­
tia não permite que a filha se identifique com Oxum pela be­
leza, resta, portanto, a sensibilidade à flor da pele. Renata é 
muito suscetível, magoa-se com pouca coisa, e fica remoen­
do a mágoa. "Quando faço alguma coisa errada, fico dividida 
entre pedir desculpas ou deixar como está. Vou adiando a 
hora de falar com a pessoa, e acabo não falando". Igual a 
Oxum partindo para a guerra, ela espera que as coisas se re­
solvam por si. 

Oxum é mãe superprotetora. Nunca castiga os filhos, 
sempre perdoa. "Ela não deixa os outros orixás me bater. Quan­
do, antes, me revoltava e não queria fazer as obrigações, mes­
mo assim ela nunca me castigou". Quando Renata tem de to­
mar uma decisão, pede-lhe ajuda, e assim escolhe sempre a 
melhor opção. "Ai de mim se não tivesse ela na cabeça!" 

O orixá segundo é Oxaguiã, "que é orgulhoso e senta c111 

trono de prata. Ele é menos gentil que Oxum. É dele que to­
mei o orgulho e o gosto pela prata". De fato, contrastando 
com as demais filhas de Oxum, que geralmente se cobrem de 
ouro, Renata só usa jóias de prata. Seu Oxaguiã é muito pode­
roso. Tem muita influência sobre ela: "Oxum e Oxaguiã dis­
putam minha cabeça, eu não posso dar nada a um, sem dar 
igual ao outro". Renata mantém relações de franca familia­
ridade com seus orixás, que trata e vê como pessoas reais. Um 
sonho mostra claramente esse aspecto: "Sonhei que o Pai-pe­
queno conversava comigo e me dizia de falar com Oxum, para 
dizer que não iria deixar de gostar dela por causa de Oxaguiã. 
Telefonava para ela, e tudo ficava hem". 

Parece faltar firmeza à identificação mítica de Renata. 
Orgulha-se de ser filha de Oxum, mas ela usa as pratas de 
Oxaguiã. Podemos supor a presença de um conflito interno, 
que a iniciação não conseguiu resolver. Embora o enredo este­
ja presente, o dono da cabeça exerce inconteste predomínio. 
Na Bahia, ouvi muitas vezes dizer: "A gente só tem um pai, o 
outro é o padrinho", para significar o domínio que o dono da 
cabeça possui sobre o filho. 

Renata sabe disso: "a gente já nasce com o santo. O santo 
sabe que a criança que ainda está na barriga é dele". Apesar 
dessa certeza, parece que Renata, como Carmen em outro tipo 
de conflito, ainda não conseguiu integrar os "duplos" de ma­
neira harmoniosa. 

Com pouco mais de idade, Dora parece totalmente domi­
nada pela identificação com Oxum. Ela também acaba de 
"raspar", e encontra-se recolhida. Negra, pequena, magra e 
muito bonita, tem 23 anos e está encantada de ser entrevis­
tada, adotando poses de manequim o tempo todo. Solteira, 
mora com a mãe e duas irmãs. Sua mãe é pessoa de gênio difí­
cil, mas Dora acha que ela leva jeito para lidar com ela. Ela 
mesma descreve-se como pessoa calma, comodista, gosta de 
jóias, de perfume, de música. 

Trabalha como datilógrafa (sic), desde os dezoito anos. 
Logo que começou a trabalhar, tinha dor de cabeça, dormia 
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mal, com pesadelos horríveis onde via caixões, e sapatos pre­
tos, em volta de um vestido de noiva. Acordava gritando. Ti­
nha medo de ficar sozinha. Caía na rua, via tudo rodar, ouvia 
vozes, e ficava apavorada. "ua mãe "entendia de candomblé", 
mas, no início, Dora não comentava nada em casa. Tomava 
muitos tranqüilizantes, sem resultado algum. 

"Eu me sentia num quadradinho, sem poder sair para ne­
nhum lado". Vemos que Dora apresentava síndrome fóbica 
clássica. Acabou conversando com a mãe, que explicou que 
tudo isso era ligado aos orixás. 

Lendo uma reportagem sobre determinado pai-de-santo, 
resolveu consultá-lo. Quando soube que teria de "raspar o 
santo", ficou apavorada: "Meu Deus do céu, como é que eu 
vou trabalhar careca?" 

Depois de analisar a situação, resolveu fazer o santo de 
uma vez, para acabar com os problemas. Sua mãe ficou con­
tentíssima. "Todos que vieram à saída do meu santo comenta­
ram que eu estava linda. Antes, estava preocupada, não sabia 
dançar, mas na hora, tudo correu bem". As colegas de traba­
lho assistiram à "saída de iaô". Dora sente que elas ficaram 
com certa inveja: uma delas necessita "raspar" também, mas 
não teve coragem. 

Parece fora de dúvida que a iniciação permitiu que Dora 
recuperasse uma auto-imagem favorável, auto-imagem essa 
que se foi degradando à medida que ela entrou no mundo do 
trabalho. Seu triunfo total, já que conseguiu - até que enfim! -
impressionar as colegas de escritório. Dora deixa de ser ape­
nas uma humilde datilógrafa (sic), entre tantas, no Rio de Ja­
neiro. Doravante, ela manifesta a presença da Dama do ouro, 
deusa da beleza. "Agora, as dificuldades acabaram. É como se 
eu tivesse renascido, corno se eu tivesse quinze anos novamen­
te. Durmo bem, me sinto livre". No caso de Dora, a iniciação 
desempenhou nítida função terapêutica. A identificação com 
< l modelo mítico é muito consciente: "Oxurn é orixá que so­
lrcu muito, tem um sentimento guardado com ela, uma má­
go;i. Me influencia, eu choro à toa. Eu também, como ela, gos-
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to das coisas caras, de boa qualidade. Eu também sou vaidosa, 
gosto de ficar um tempão diante do espelho. Oxurn é muito 
rico. É por causa dela que eu quero subir na vida, que sou am­
biciosa e também comodista". 

Tal corno a dona de sua cabeça, que "fica em casa e estende 
a mão para a riqueza" (VERGER, 1965: 248), Dora espera 
que a vida tudo lhe traga, pelo simples motivo dela ser filha de 
Oxum. Do mesmo modo que a maioria das iaô que acabaram 
de ser iniciadas, ainda não parece ter tido tempo suficiente 
para elaborar internamente a transformação sofrida. Sua rela­
ção corno orixá parece situar-se mais no plano da contempla­
ção de auto-imagem glorificada, de "eu ideal", fornecido pela 
cultura à qual pertence. 

Ao passo que Renata e Dora são descendentes de africanos, 
e encontraram no berço, por assim dizer, os conceitos que lhes 
permitem elaborar suas vivências em termos de candomblé, 
Mónica e Joelma são brancas, e provêm de meios protestantes, 
fundamentalmente hostis às religiôes africanas. Por isso, a se­
melhança entre as quatro adoxu impressiona ainda mais. 

Mónica, trinta e três anos, morena, simpática, mostra-se 
muito cooperante na entrevista. Até o ano passado, ela mora­
va junto com os pais, que vieram do Nordeste, trazendo consi­
go os oito filhos. Mónica trabalhava em secretariado. No ano 
passado, de repente, abandonou tudo para dedicar-se ao can­
domblé. 

Desde a infância, tinha "visôes" e premonições. Às vezes, 
quando alguém da família ia falecer, ela "recebia o aviso" an­
tes: sonhava que a pessoa estava deitada numa cama cheia de 
flores. Era morte na certa. 

Os seus pais são Testemunhas de Jeová, e, em pequena, 
Mónica participava ativamente das atividades do grupo reli­
gioso. De repente, sem nenhuma razão apar_ente, "cor:iecei a 
me sentir perdida, sentia tonteiras, desmaiava em ctma da 
máquina de escrever (sic). Tinha dores de cabeça, i:ão ouvia 
as buzinas dos carros, quase morri atropelada, mais de uma 
vez". Os médicos não encontraram motivo algum para tan­
ta perturbação. 
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Uma colega de trabalho aconselhou que procurasse deter­
minado pai-de-santo. Mônica "tinha muito medo de macum­
ba", e hesitou bastante antes de ir ao terreiro. Foi assistindo a 
algumas festas, até que, um dia, pediu para jogarem os búzios 
para ela. S~:mbe então que seu problema não era físico, mas es­
piritual: "E santo". De início, recusou-se. As colegas, no entan­
to, acabaram por convencê-la. Seus pais reagiram contra sua 
decisão, e Mônica disse que era apenas uma experiência. As 
vertigens e as dores de cabeça foram sumindo, ela voltou a viver 
normalmente, e resolveu então entrar de vez para o candomblé. 
Acha que sua vocação é essencialmente religiosa: "Se eu não es­
tivesse aqui, estaria num convento". Saiu do emprego, desli­
gou-se totalmente do mundo exterior, e entrou no terreiro para 
ser "raspada". Uma vez por mês, visita os parentes. Fora isso, 
permanece nc; templo, cuidando das pessoas que vêm à procu­
ra de ajuda. E ela o braço direito do pai-de-santo. 

A agitação do mundo desagrada-lhe. Não gosta de sair. 
Desde que chegou ao Rio de Janeiro, há dez anos atrás, o bur­
burinho da cidade grande lhe meteu medo. Lembra com sauda­
des da fazenda dos avós, em Pernambuco. Sua necessidade de 
retiro é evidente. Mas, por que o candomblé? Por que Oxum? 

"Eu a vi. Eu estava num caminho cercado de plantas e de 
flores, como se fosse um jardim, na entrada de um palácio. 
Numa colina, havia um castelo, e Oxum vinha descendo ases­
cadarias com suas roupas douradas e finíssimas arrastando-se 
nos degraus. Era uma mulher bonita com cabelos longos que o 
vento sacudia". 

Essa linda princesa nos degraus do palácio parece vir, em 
linha direta, do imaginário europeu, que a literatura de cordel 
tem divulgado em todo o Nordeste, e particularmente no Esta­
do de Pernambuco, onde Mónica nasceu. De novo, depara­
mos com imagem narcisista, notavelmente idealizada. 

"Oxum é calma, como as águas. Eu também sou muito 
cilma. Ela mora num palácio, diante do qual existe um ria­
cho, onde ela toma banho. É muito calma, e também dengo­
->;i. Sempre as pessoas trazem uma característica do orixá. 

. ) ') (i 

Essa relação existe desde que a pessoa nasce, mesmo que não 
raspe o santo". 

A semelhança independe da vontade individual. A identi­
ficação com o modelo mítico dá segurança e permite, talvez, 
alcançar glória e riqueza: "Eu sei que vou ser alguma coisa um 
dia. É dela que tenho essa segurança. As filhas de Oxum vêm 
do ouro. Sabem fazer valer seus direitos na hora exata. As fi­
lhas de Oxum são boas mães e boas filhas, como ela. Talvez eu 
venha a ser uma mãe-de-santo famosa". 

Para Mónica e felicidade consiste em ascender aos mais 
altos cargos do candomblé. A sorte de ter nascido filha de 
Oxum basta, para assegurar-lhe o êxito. Joelma, outra filha 
de Oxum, demonstra a mesma confiança, e também certa 
alegria de viver que parece própria das filhas da Mãe do 
ouro: "Minha vida é ótima. O que tenho de melhor é meu 
santo. Tudo que tenho de bom, eu obtive através dela, boa saú­
de, e bom marido!" 

Joelma é baixinha, gordinha, sorridente. "Raspou" o san­
to no ano passado, e está atualmente no terreiro para fazer as 
obrigações. Casada, tem 24 anos, e não trabalha fora. Seu ma­
rido é empregado em firma de transportes, e por enquanto o 
casal não tem filhos. Joelma gosta de falar do pai, jardineiro, e 
da mãe, costureira. Ela passa os fins de semana junto com eles, 
a casa fica cheia de amigos. Tem muitos irmãos e irmãs, e to­

dos dão-se bem. 

A avó era batista, e Joelma seguiu essa religião até a idade 
de treze anos. "Certa tarde, estava na porta de casa, ouvindo a 
Ave-Maria de Júlio Louzada quando, de repente, me senti ton­
ta, com mal-estar. Entrei em casa e comecei a chorar. Os pro­
blemas começaram. Me sentia nervosa, triste, achava que o 
mundo para mim não adiantava mais nada, não dormia, não 
comia, vivia chorando pelos cantos". Tomou horror pelo pai, 
que antes era seu melhor amigo. Detestava vestir-se, pente­
ar-se, tomar banho. Tomou tranqüilizantes, sem resultado. No 
fim de quatro anos com esse tipo de problema, "pesava 3 7 
quilos e me sentia a beira da loucura" . 
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Uma vizinha disse que era mediunidade, e os pais leva­
ram-na a um Centro espírita, onde o Pai aconselhou a suspen­
der a medicação. Joelma obedeceu, e melhorou. Em seis me­
ses, ficou boa. Entre os l :) e os 20 anos, dedicou-se a umban­
da, e só recentemente passou para o candomblé. 

Pouco depois de começar a freqüentar o terreiro, conheceu o 
rapaz que hoje se tornou seu esposo. Os pais, no início reticentes, 
aderiram à umbanda. O marido respeita sua religião. Toda a fa­
mília assistiu à "saída de iaô". Ficaram muito comovidos. 

"Fazer o santo não muda a pessoa, mas sua vida fica mais 
fácil. Desde que raspei o santo, meu marido mudou de empre­
go e já teve dois aumentos em três meses". Joelma tem, da ini­
ciação, visão predominantemente mágica. A dona de sua cabe­
ça tratou-a duramente, levando-a à depressão e anorexia. 
Agora que Joelma lhe obedeceu, acha natural receber vanta­
gens daí para diante. Oxum, no entanto, não é vivenciada ape­
nas como poder externo. Joelma identifica-se conscientemen­
te corno n;odelo mítico: "Oxum é uma moça muito bonita e 
formosa. E dengosa, chora por qualquer coisinha. Quando eu 
me conforto da mesma maneira, meu marido comenta: 'Filha 
de Oxum é assim mesmo'". Com Joelma, afirma-se certa ten­
dência que já se havia delineado antes: a possibilidade de ma­
nipular os demais, graças às peculiaridades do dono da cabeça. 

"Eu tenho o mesmo temperamento. Sou muito carinho­
sa. Como ela, tenho pavor de doença, e de falta de dinheiro. 
Quando estava para casar, vivia com medo de não ter dinhei­
ro bastante. Acabou sobrando". 

Fortuna, amor, saúde e felicidade, acompanham os passos 
da Oxum, e, por conseguinte, de suas filhas. O gosto pela feli­
cidade é, nelas, dom de nascença: "Nasci assim, não fiquei as­
sim só depois de raspar". O período depressivo que começou 
na adolescência representou, portanto, total desvio da voca­
~)o verdadeira de Joelma. Seu orixá segundo é Iansã, "mais 
estourada, de briga, de guerra. Quando as pessoas me atin­
grn1, cu reajo. Poderia deixar passar, mas vem aquela força 
111;1ior, que me obriga a reagir. Isso é por causa de lansã". Pelo 

que sabemos da rivalidade entre essas deusas, podemos prever 
muitos conflitos internos. Como no caso de Sabina, porém, 
aquilo que pertence a Oxum, é só dela. Joelma relata um so­
nho que deixa bem claro o predomínio de Oxum sobre lansã: 
"Sonhei com ela. Eu estava num terreiro que eu tinha cons­
truído. Coberto de palha, com chão de terra. De um lado, era 
o assentamento de lansã, e do outro, o de Oxurn. Eu via uma 
saia amarela, brilhante, fora do comum. Não via o rosto por­
que estava muito longe. Se pudesse chegar até lá, eu teria con­
versado com ela, mas acordei". 

Com apenas um ano de iniciação,] oelma ainda não conse­
guiu elaborar uma imagem completa de Oxum. Pressente a 
deusa, não a vê. Só lhe percebe a cor, amarelo brilhante, inco­
mum, luzindo na penumbra. É a saia da Oxum, tem forma de 
grande sino de ouro, é símbolo de gestação, da felicidade de 
ser Mãe. 

Seja qual for o estrato da população em que se situam, as 
filhas de Oxum revelam a mesma consciência de pertencer à 
Grande Mãe benevolente. Em graus diversos, integram a ima­
gem mítica em seu próprio ser. Nesse aspecto, Sabina fornece 
o exemplo mais perfeito de síntese entre o "Outro" sagrado e 
a identidade pessoal. 

Uma filha de Iemanjá: a paz que chega do mar 

Entre as iaô recentes que entrevistamos, uma só é de Ic­
man já. É Isabel, 23 anos, branca, descendente de nor­
te-americanos. "Meus avós paternos eram americanos, e, 
como todo americano, protestantes". Isabel estuda quílllica, 
seu pai é general, espírita. Sua mãe tinha pavor a espiritismo, 
candomblé e umbanda, e todos em casa seguiam a religião 
dela. Certo dia, porém, uma amiga a levou para o terreiro, ela 
gostou, voltou, e trouxe toda a família. Isabel recusou-se a 
acompanhá-la. O pai-de-santo recorreu a um ardil: !llan­
dou-lhe dois recados contraditórios, por duas pessoas di feren­
tes. Sem entender coisa alguma, Isabel foi para o terreiro es-
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clarecer a mensagem. Ficou lá. "Sabe que até hoje não desco­
bri qual era o recado!" 

"A decisão de raspar o santo foi inteiramente minha. Nin­
guém me obrigou. Se eu me sentisse obrigada, aí mesmo é que 
não fazia". É a primeira vez que uma iaô nos fala nesses ter­
mos. A maioria contou que a iniciação fora resultado de uma 
submissão, exigida pelo dono da cabeça mediante provações. 
Isabel, agora, fala em livre-arbítrio: "Eu resolvi raspar, devido 
a longo período de azar. Meu corpo estava enfraquecido, ago­
ra me sinto bem mais forte. Se nossa parte espiritual está bem, 
o físico fica mais forte". 

Isso não quer dizer que a pessoa nunca mais adoeça, "mas 
nunca será nada de grave". Curiosa atitude, a de Isabel, que se 
apresenta de modo racionalista, para, logo em seguida, brin­
dar-nos com interpretação estritamente mágica dos efeitos da 
1111c1ação. 

Na camarinha, "passei a maior parte do tempo meio ton­
ta, dormindo muito, não me lembro das coisas. São três meses 
de recolhimento. Depois, durante um ano, ainda há restri­
ções. É necessário, porque a pessoa sai de uma aura tão pura 
que tem que amortecer o choque com o mundo". O discurso 
de Isabel não fala a linguagem do candomblé. Fala de "aura", e 
descreve os orixás do modo seguinte: "Não são figuras, são vi­
brações da natureza. Iemanjá é uma vibração do mar. Com a 
feitura do santo e com o cumprimento das obrigações, a gente 
entra na vibração do orixá. Essa sintonia de vibrações refor­
ça as características da pessoa, que se torna semelhante ao seu 
orixá. Fazer o santo é como uma luz que tenta passar através 
de um vidro sujo. 

Quando se limpa o vidro, a luz passa melhor". Isabel fala a 
língua da umbanda, na qual tudo no mundo é vibraçãoll. Não 
encontramos mais a encarnação das Potências. O "Outro" de­
sagregou-se em miríades de partículas. A sacerdotisa, quando 

1 l. ( l / Jicionário de Cacciatore ( 1977) assinala que os "orixás são o poder que deter­
"'""' e· comanda a vibraçiio de certo elemento ou força natural[ ... ]. Os trabalhos 
dv 11L1gia agem através das vibraçôes das forças dos elementos empregados''. 

muito, transmite uma mensagem. Não manik'.'>Ll l'n·sL·11~ .. 1 .ti 
guma. "Iemanjá é a calma e a tranqüilidade". /\ Cra11dL· M;ll" 
africana que dá a possibilidade de ser no mundo tor110t1-'.'>l" 
símbolo abstrato. 

Uma filha de Oxalá velho 

Ao passo que suas companheiras aceitaram as entrevistas 
de muito bom grado, Maria Rita recusa-se a falar, de imedia­
to. Não por ser tímida demais. Tem medo do ridículo: "Só sei 
dizer besteiras, o Pai vai brigar comigo". Com sessenta e seis 
anos de idade, Maria Rita é analfabeta. As outras iaô do terrei­
ro passaram quase uma hora, procurando convencê-la a falar. 
Concorda afinal, mas com a condição de não gravar. 

Iniciada a entrevista, é uma verdadeira enxurrada de pala­
vras, difícil de anotar. Mineira, Maria Rita cedo ouviu falar 
nos orixás. Dá a entender que seu pai fora sacerdote na um­
banda. Órfã, ela teve de trabalhar em casa de família. Foi com 
uma dessas famílias que se mudou para o Rio de Janeiro. 

No Rio, conheceu um rapaz pelo qual se apaixonou. Vive­
ram onze anos juntos, sem casar. Tiveram um filho homem. O 
companheiro adoeceu gravemente, teve de ser operado de um 
rim. A toda hora, pedia ao médico que cuidasse de Maria Rita, 
no caso de ele falecer. Este insistiu, então, para que casassem. 
Maria Rita nunca "ousou" pensar em casamento, por conside­
rar-se inferior ao companheiro. Estimulados pelo médico, ca­
saram, então, no hospital. No dia seguinte, o marido morreu. 
Maria Rita tinha 44 anos, e um filho para criar. Além dele, ar­
ranjou depois mais cinco crianças, para tomar conta. Uma de­
las é o próprio neto. Sua nora não desejava a criança, tentou 
abortar, mas não conseguiu. O menino nasceu antes do tem­
po, ele é quase cego, e um de seus pés não tem dedos. A mãe 
recusou-se a vê-lo. 

Outro de seus filhos de criação é uma menina, filha de 
uma prostituta, que não podia ficar com ela. Maria Rita conta 
que todos a adoram, e, mesmo conhecendo os pais verdadei­
ros, a chamam de mãe. Sente-se feliz e realizada. 
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Maria Rita não sabe ficar parada. Alta e magra, tem cardio­
patia, mas trabalha sem cessar. O pai-de-santo ralha com ela, 
insiste para que ela descanse, mas, recentemente, ela mesma 
consertou o telhado de sua casa que estava com goteiras. Não 
adianta chamar-lhe a atenção. 

É filha de Oxalufã, Oxalá Velho. Seu marido era filho de 
Ogun. Desde a infância, tinha visões. Via "caveiras, de ossos 
chacoalhantes, que me acompanhavam na rua. Era bastante de­
sagradável". A primeira possessão ocorreu aos 24 anos, e Oxa­
lufã disse que queria ser "raspado". Mas o pai-de-santo do ter­
reiro que ela freqüentava julgou que ela estava muito enfraque­
cida para poder fazer o santo no candomblé. Resolveu iniciá-la, 
primeiro, na umbanda. Deste modo, Maria Rita passou lon­
gos anos "recebendo o povo das almas". Conforme Cacciatore 
(1977) esse culto proviria de Angola, onde eram revelados os 
espíritos dos antepassados. No Rio, parece estar associado com 
rituais bastante macabros, celebrados junto dos cemitérios. Essa 
primeira iniciação de Maria Rita parece, portanto, relacionada 
diretamente com as visões de "ossos chacoalhantes". Ela che­
gou a ter seu "centro", dedicado a tais práticas. 

"Recebia" também um Exu, que é um dos servidores de 
Oxalá. Cada vez que um homem lhe faltava com o devido res­
peito (bastava assoviar à sua passagem), ela ficava possessa, 
agredindo o atrevido com unhadas e dentadas. Da maneira 
como relata esses casos, dá a entender que ficava perfeitamen­
te consciente do que fazia. Outra coisa que a irrita é a teimosia 
(alheia, já que, conforme a opinião geral, Maria Rita, como 
Oxalá, é particularmente teimosa, mas não reconhece). 

Viu Oxalá, mais de uma vez, em sonhos: "Apareceu para 
me avisar que me mataria se não resolvesse logo fazer o santo. 
Fui adiando, adoeci. Os remédios não faziam efeito, tive uma 
ameaça de enfarte. No hospital, entrou um médico e me pas­
sou um pito. Falou que eu sabia que só podia me vestir de 
branco. Eu estava usando uma blusa de cor. Falou que eu ti­
rasse a blusa imediatamente, que ele ia me mandar um guar­
da-pó". 

Com Maria Rita, voltamos ao estilo deliberadamente len­
dário, que tanto nos encantou no relato de Pedro. O médico, 
que veste branco, vira mensageiro de OxaLí. Em vez de cuidar 
dela do ponto de vista médico, chama-lhe a atcnÇ,:ío, pordes­
respeitar as quizilas do dono de sua cabeça. 

O hospital parece desempenhar função de pi1ssi1.~clll na 
vida de Maria Rita. É no hospital que um médico a leva a casar 
com o filho de Ogun, logo falecido. É lá que outro médico lhe 
lembra os avisos já recebidos em sonho. Vestido de branco, 
qual filho de Oxalá, coloca-se na charneira que articula a liga­
ção da vida com a morte. Oxalá leva-nos de volta aos deuses 
implacáveis, que propõem apenas duas alternativas: a inicia­
ção (renascimento pelo meio da morte simbólica) ou a morte. 

Oxalá voltou, em outro sonho: "Era um velhinho de cabe­
los brancos e olhos azuis que vinha descendo um rio, pulando 
em cima das pedras. Apoiava-se na bengala, me mostrou todos 
os animais que eu devia comprar para fazer o santo". Até no 
sonho, Oxalá mostra que a iniciação é, antes de mais nada, um 
sacrifício. O rio e as pedras parecem representar outros tantos 
símbolos de passagem. 

O orixá segundo de Maria Rita é Nanã, a velha esposa de 
Oxalá. "Numa noite de 31 de dezembro, não fui à praia levar 
flores, porque não sabia quem era minha Mãe. Fui dormir, e 
sonhei com Nanã. Era uma moça linda, loura, com cabelos 
compridos e olhos azuis. Sentou no chão e disse que era minha 
mãe. Para provar isso, indicou um trabalho que uma mulher 
que morava lá na casa tinha feito contra mim. Mostrou um pa­
pel onde estava escrito meu nome, cheio de agulhas cruzando 
por todos os lados. No dia seguinte, achei como ela tinha dito, 
no lugar que tinha dito". 

Essa Nanã loura, de olhos azuis (como Oxalá), parece-nos 
bem aculturada. Maria Rita é parda, e mostra claramente a in­
trojeção dos modelos da sociedade global, dos tempos em que 
Miss Brasil era sempre loura. Para Maria Rita, deve represen­
tar a beleza suprema. Atrás da máscara euro-americana, po­
rém, encontramos a deusa dos mistérios: só fala de segredos e 
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de magia. Certos aspectos da vida de Maria Rita lembram niti­
damente os mitos de Nanã, como se ela repetisse, invertendo 
os papéis, o episódio da rejeição de criança aleijada. Nanã só 
gerava monstros, jogava-os n'água, outra mãe os recolhia. 
Aqui, é Maria Rita quem recolhe a criança rejeitada. Esse epi­
sódio parece dar razão a Bastide (1978) quando sustenta que 
todos os detalhes da vida dos filhos dos deuses são pautados 
pelos modelos míticos. No caso de Maria Rita, não encontra­
mos consciência de identificação, mas, em relação à vivência, 
o modelo mítico transparece. Do mesmo modo, suas visões, 
que interpretou em termos umbandistas, lembram o mito con­
forme o qual Oxalá roubou de Nanã o poder sobre os Mortos. 
Da mesma forma como Oxalá tirou de Naná o domínio dos 
Egun, será a consagração a Oxalá que permitirá que Maria 
Rita se livre da companhia indesejável dos esqueletos que ca­
minhavam a seu lado. 

A morte, ou a vida mística, eis a escolha proposta por 
Oxalá Velho. Aceitando a morte simbólica para renascer pela 
iniciação, Maria Rita escapa ao domínio dos espíritos dos 
mortos. Nanã deixa de ser a Mãe terrível, transforma-se em 
bela moça, e Maria Rita pode viver feliz. "Tô velha, sou po­
bre, mas muito feliz, porque todos gostam de mim e me tra­
tam muito bem". 

Maria Rita, que se recusava a falar, porque "só sabe dizer 
besteiras", dá-nos belíssimo exemplo de mito vivido, que as 
palavras, em verdade, são inábeis para descrever. 

CONCLUSÃO 

No término de nova edição do seu livro sobre os Azande 
(1978), Evans-Pritchard perguntava por que tantos autores es­
crevem livros irrepreensíveis, que enriquecem o campo das 
ciências sociais, mas onde não se encontra o menor indício 
que possa sugerir que, um dia, o autor tenha sentido alguma 
simpatia pelas pessoas que estudou: "Raramente se tem a im­
pressão de que o antropólogo alguma vez sentiu-se em comu­
nhão com o povo sobre o qual está escrevendo. Se isto é ro­
mantismo e sentimentalismo, aceito a pecha" (1978: 316). 

Assumo também esse romantismo. Compartilhei da vida 
de comunidades de candomblé. Ainda compartilho. O univer­
so nagô é tão complexo, tantos aspectos novos apareceram no 
decorrer desta primeira pesquisa, que espero aprofundar mui­
to mais no futuro. Se, no entanto, consegui transmitir alguma 
coisa da realidade viva do candomblé, retratar com fidelidade 
a vida dos meus amigos das comunidades e dos terreiros, acre­
dito que este livro não terá sido apenas mais uma publicação 
acerca dos cultos de possessão. 

A população que estudamos, gravitando em volta de dois 
templos do Rio do Janeiro, é bem representativa do conjunto 
da gente de candomblé. Podemos observar nela toda a varie­
dade das ligações que unem os diversos templos. Poder-se-iam 
distinguir várias "gerações", por assim dizer. A última gera­
ção, a mais recente, constitui-se das pessoas que foram inicia­
das por Mãe Meninazinha, ou por Pai Jerônimo. Podemos, no 
entanto, seguir a ascendência de várias adoxu, até reencontrar 
as fontes baianas próximas. Com efeito, temos: 
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• duas sacerdotisas iniciadas por mãe-de-santo "feita" no 
llê Ogunjá, Bahia (Sabina, Hilda); 

• uma sacerdotisa iniciada por mãe-de-santo oriunda do 
terreiro do Engenho Velho (Dalila); 

• uma sacerdotisa iniciada pela própria mãe-de-santo do 
Engenho Velho (Laura); 

• uma sacerdotisa iniciada por Mãe Menininha do Gan­
tois (Marta); 

•um sacerdote iniciado por Nezinho do Gantois (Antônio); 

• um adivinho iniciado por Mãe Senhora do Axé Opô Afon­
já (Pedro). 

Encontramos, portanto, em nossa população, pessoas que 
pertencem, em linha direta, aos mais ilustres templos da Ba­
hia. No capítulo 2, aludimos à história dos três últimos, por 
serem os mais carregados de tradição: Ilê Iyá Nassô, do Enge­
nho Velho, llê Iyá Omi Axé Iyá Massé, do Gantois, e Ilê Axé 
Opô Afonjá, de São Gonçalo do Retiro. 

Embora nossa investigação tenha sido limitada ao Rio de 
Janeiro, encontramos, bem viva, a influência direta dos gran­
des templos da Bahia. Nosso grupo oferece, portanto, amos­
tra bem típica da população das comunidades religiosas em 
seu conjunto. 

Do ponto de vista sociológico, verifica-se que diversos es­
tratos de população estão representados. Vários dos entrevista­
dos "nasceram" no candomblé, foram iniciados na infância ou 
na adolescência, todos são pretos e pobres (Hilda, Marta, Lau­
ra, Dalila, Sabina, Renata). Entre aqueles que, sem pertencer ao 
candomblé, possuíam amigos ou parentes que dele faziam par­
te, encontramos tantos descendentes de africanos (Pedro, 
1 )ora) como brancos, bastante pobres também (Paulo, Fernan­
do, Nair). Entraram na religião nagô, porque o meio onde vi­
vi~1111 oferecia esse tipo de solução para seus problemas. 

Outro subgrupo poderia reunir aqueles que chegaram 
111;1i~ tarde ao candomblé, passando antes pelo espiritismo ou 

pela umbanda. O espiritismo difundiu-se entre membros da 
classe abastada (branca em sua maioria), ao passo que a um­
banda, pelo forte sincretismo, é essencialmente uma religião 
mestiça. 

Encontramos exatamente isso em nosso grupo: no primei­
ro caso, situam-se os representantes da pequena burguesia 
branca Qussara e o filho Sérgio, Cláudia, Mônica, Joelma, 
etc., até Isabel, filha de general), enquanto as pessoas que se 
iniciaram primeiro na umbanda são pardas e pobres (Carmen, 
Antônio, Maria Rita). 

O ingresso nas religiões de origem africana parece obede­
cer a causas antes sociais do que individuais. Passamos do ber­
ço preto à conversão por etapas da burguesia branca, que não 
encontra mais, nas religiões clássicas, as consolações que bus­
ca (Cláudia é um bom exemplo), nem tampouco acha remé­
dios para seus males na medicina oficial. Para que o retrato da 
sociedade brasileira seja completo, inclui uma imigrante italia­
na, que parece introjetar a ideologia nagô sem maiores proble­
mas, e alcança alto cargo. 

A prática da religião oferece compensações às pessoas 
mais pobres. Compensações psicológicas, em primeiro lugar, 
pelo brilho do modelo mítico que representam na frente de 
todos. As pressões sofridas da sociedade global opõem-se os 
deveres livremente aceitos. Os fiéis deixam de ser simples mei­
os de produção que o sistema econômico da sociedade global 
explora conforme seus interesses. Tornam-se sujeitos de uma 
busca espiritual, e suportes da manifestação divina. 

À promoção religiosa pode acrescentar-se a promoção so­
cial. É o caso de Antônio, que alcançou notoriedade certa. Será 
talvez o caso de Mônica, que aspira aos cargos mais prestigio­
sos. É também, em nível mais modesto, a afirmação perante os 
pares, de acordo com o papel atribuído pela comunidade. 

As motivações individuais que impulsionam a entrada no 
candomblé são geralmente conscientes. São fracassos de toda 
espécie e, sobretudo, problemas de saúde. A sintomatologia 
não é variada, como se viu. O quadro é dominado por mani-
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festaçôes psicossomáticas de todo tipo, interpretadas como 
resultado do conflito entre a vontade divina e os desejos pes­
soais. Nossos entrevistados declaram, unânimes, que os sinto­
mas desaparecem com a ini·jação. Em diversos casos, a função 
psicoterápica da iniciação não pode ser colocada em dúvida. 
Os filhos dos deuses implacáveis, Obaluaê, Oxalá, falam em 
doenças orgânicas (tuberculose, cardiopatia). Maria Rita dei­
xa claro que não se curou. Pedro afirma que todos os males 
desapareceram com a iniciação, mas, no caso dele, parece que 
muitos sintomas de cunho neurótico se entremearam com as 
doenças orgânicas. É bem possível que tais sintomas tenham 
regredido. De qualquer maneira, nosso propósito não é avali­
ar o valor terapêutico da iniciação, mas sim compreender o 
que significa a experiência religiosa na vida do adepto. 

Para todos, salvo Antônio, talvez a iniciação represente 
antes de mais nada uma ruptura em sua vida. Espontaneamen­
te, organizam o relato em dois grandes templos, antes e depois 
da iniciação. Sentem que mudaram profundamente. A inicia­
ção é passagem. 

O testemunho de Paulo é particularmente significativo. 
Era leviano, inconstante, agora sabe "por quem lutar", e des­
creve Oxossi como "núcleo" sagrado em volta do qual está re­
construindo sua vida. 

Apenas Dalila declara que "fazer o santo não muda nin­
guém", mas a análise detalhada do seu relato permitiu veri­
ficar que, em relação à experiência religiosa, a iniciação, e a 
possessão correlata, situam-se no âmago da dialética morte/re­
nascimento. A passagem pela iniciação parece reproduzir as 
etapas de um processo heróico. 

As histórias mais dramáticas, dos filhos dos deuses impla­
dveis - Oxossi, Ossaim, Obaluaê, Oxalá-, organizam-se em 
torno do dilema: a iniciação ou a morte. 

Os rituais iniciáticos parecem operar duplo nascimento: o 
do deus, assim recriado, ou feito, no esclarecedor jargão dos 
lil'·is; o do indivíduo, que passa da inconsciência ao estado de 

criança (erê) para, finalmente, crescendo e desenvolvendo- se, 
voltar ao estado adulto. 

Seja quem for o dono da cabeça, a iniciação é a porta aber­
ta para a morte, necessariamente assumida no modo simbó­
lico. A morte é a alteridade absoluta, e os filhos dos deuses 
apresentam sua experiência como a revelação da estranhez;~. 
Ao longo das entrevistas, o dono da cabeça apareceu sucessi­
vamente como "Outro" estranho e poderoso, como imagem 
materna ou paterna, como modelo de comportamento. 

Embora tais aspectos não se excluam mutuamente, uma 
ou outra tendência destaca-se mais nitidamente, conforme o 
orixá. Os deuses terríveis são vivenciados como manifestação 
de alteridade, freqüentemente ameaçadora, e sempre domina­
dora. Xangô e Oxum, em contraste, parecem representar per­
feitas imagens paterna e materna. Nesse sentido, são também 
modelos de comportamento. Iansã, e, em certa medida, Ogun 
também são vistos como modelos. 

Em relação à experiência pessoal, o dono da cabeça parece 
ser vivenciado ao mesmo tempo como alteridade e como iden­
tidade. A função dos rituais, da iniciação secreta como da festa 
pública, seria de propiciar a realização da síntese. 

Nem todos os entrevistados alcançam essa fusão. Sabina 
de Oxum pareceu apresentar modelo de integração, em todos 
os níveis, pessoal, social, religioso. Mas até mesmo entre aque­
les que lutam em meio a conflitos internos, o fato de pertence­
rem aos deuses, permitiu afirmar a identidade mítica, concre­
tizada na possessão. O drama representado pelos filhos dos 
deuses, no palco ritual, é a revelação de que é preciso ser du­
plo para tornar-se Um. 

Do mesmo modo que a iniciação exprime a necessidade 
de morrer para renascer em plano transcendental, a possessão 
mostra que o homem se pode desdobrar para manifestar os 
deuses, e que os deuses se devem duplicar para manifestar no 
modo concreto. A dança dos deuses e dos homens, que se c,on­
fundem e mutuamente se possuem, recria o Múltiplo e o Uni­
co no instante e na eternidade. 
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O duplo e a metamorfose não são aspectos antagônicos do 
ser: é preciso desdobrar-se para transformar-se. Tornar-se ou­
tro, diferente em tudo e, no entanto, idêntico, restabelecer a 
duplicidade fundamental, '1ue doravante é síntese. 

·' ! () 
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É possivel comp10111uln1 u un1to11111l11111111111111111111111dml111111 
territorialmente excluído\? Como l11111ln111n11l111 111111111111111\nu 111111111111 
planejamento da cidade? Esle livro lon\t1lurn11ohrn1 n1t111 n 01111111 
questões, relacionando o pensamento crítico o novo1 prólila1 urb1111l1t11111 
circunscritos no esfera do planejamento, gestão e controle urbo11l1tlco. 

A CIDADE DO PENSAMENTO ÚNICO 
Desmanchando consensos 

Otilio Arantes, Carlos Voiner, Erminia Moricoto 

Com o título, os autores sugerem que o regime do economia real e 
simbólico da cidade é porte constitutivo deste novo senso comum, ao qual 

certamente não se pode chamar pensamento, e já não é mais ideologia, 
na acepção clássica do termo, que remonto à Era 

Liberal-Burguesa do velho capitalismo. 

O CAMPO DA HISTÓRIA 
Especialidades e abordagens 
José D' Assunção Barros 

Traz um panorama dos campos historiográficos em que se organiza n 
História hoje, esclarece em linguagem objetiva modalidades como 
Micro-História, História Cultural, História Política, História Econômica, 
História Demográfico, História das Mentalidades, História 
Quantitativa e outros. 

O PROJETO DE PESQUISA EM HISTÓRIA 
Da escolho do temo ao quadro teórico 

José D' Assunção Barros 
O PROJETO 
DE PESQUISA 
EM HISTÓRIA 

Instrumento essencial poro que o historiador tenha em suo mente os 
cominhos que serão percorridos. Orienta não só na elaboração de um 
projeto de pesquiso, mas também o desenvolvimento do pesquiso em 

(ln '""''•Ih~ •I•• t"''l~ 
noq11111lrro!u•"''''' 

História. Assim, se pode compreender como se faz História hoje, 
através de um raciocínio lógico pautado em diversos documentos. 
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