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A memdria de

Mae Inés,

a negra que veio da Africa,
ede

Otdvio Portella Pévoas,

o branco que domou as terras
do Braco do Norte.



Ao ponderar como retratar a experiéncia histdrica e atual
dos descendentes de africanos numa histéria que transcen-
desse a vitimagdo e a negacdo, eu me perguntei: “Se uma
s6 pessoa tivesse vivido todas essas experiéncias, como eu

descreveria sua vida pessoal?”

Clyde W. Ford



Acredito que algumas pessoas que escrevem, um dia
oferecem ao mundo um livro que ¢ o livro, a obra, aquele
que uma série de circunstincias contribuiu para torni-lo
assim, fazendo daquela publicagdo a grande referéncia em
rela¢ao aquele autor e aquele tema.

Isto acontece por uma série de razdes: porque aqueles
temas deveriam ter sido e foram abordados na época certa;
porque houve paciéncia para esperar por essa gestagao; e
houve sabedoria para abordar tais assuntos — assuntos que
vém da cognicao, da experiéncia e, por isso, sao capazes de
mobilizar emocionalmente num nivel tao forte.

Estou falando do professor titular da Universidade Es-
tadual de Santa Cruz e babalorixd do Ilé Axé Ijexd, Ruy do
Carmo Pévoas.

Estou falando do autor de seis livros (Vocabuldrio da
Paixio, A linguagem do candomblé: niveis sociolingiiisticos
da integracao afro-portuguesa, ltan dos mais velhos (con-
t0s), A fala do santo, verso Reverso e Itan: de boca a ouvido) e
de indmeros artigos, incontdveis poesias. Estou falando do
coordenador do Kawé — Niicleo de Estudos Afro-Baiano
Regionais, que tanto tem produzido sobre a cultura negra,



afro-descendente, e isto muito antes desse assunto estar em
voga. Hd dez anos o Kawé existe, e por isso estdo de para-
béns seus pesquisadores e a prépria UESC, que perceberam
antes a importincia do tema e a necessidade de estudé-lo. E
o fizeram com profundidade, com originalidade.

Estou falando de um babalorixd que estd a frente de
uma comunidade religiosa que conta com um niimero con-
siderdvel de adeptos. E esta comunidade é um exemplo de
vida soliddria, de interesse e respeito pela sua prépria cultura
e pela cultura de outros. E é um exemplo de seriedade e de
capacidade de cultuar a beleza dos rituais de sua religiao.

E estou falando de Da porteira para fora: mundo de
preto em terra de branco. Creio que quem for estudar
cultura negra, afro-descendente, deverd passar por estes
estudos que o professor Ruy nos oferece. Sao muitos os
temas abordados, todos voltados para a mesma temdtica:
a vivéncia em dois universos tio préximos, fisicamente,
geograficamente, e tdo distantes socialmente, o de origem
portuguesa e o de origem africana; os arquétipos e as figu-
ras arquetipicas que nos constroem e nos destroem; a vida
nos terreiros de candomblé; o sentimento de vitimagao que
tentam impor através de certas experiéncias de desvalor; o
respeito aos mais velhos, préprio do povo de santo; o jogo
de ifd e sua complexidade enorme; o significado da danca
para o adepto, e sua exuberincia, sua entrega, sua compre-
ensdo tao mais ampla do que e de quem envolve o dangar;
os tipos de escravidao ainda hoje enfrentados; as relacoes
entre as pessoas; a assungao, ou nao, de sua condic;io et-
nogrifica. E todos escritos com a elegincia e a senbilidade
que sao préprias do autor. E com a sua sabedoria. Ruy é um
homem sébio. E sabe escrever. Os leitores estao de parabéns
por poderem ter em maos este livro.



O professor Ruy afirma: “Se o que aqui deixo registra-
do vai ganhar o estatuto do tempo, s6 aos leitores do futuro
compete averiguar.” Mas eu, leitora de hoje, mas com ida-
de para me permitir algumas incursdes no futuro, e com a
experiéncia de 12 anos de editoragao, ouso fazer um prog-
néstico: Da porteira para fora: mundo de preto em terra de
branco atravessard o tempo, Ruy, e fard isso abrindo portas,
portdes, porteiras e aproximando pessoas, tocando-lhes a
sensibilidade e contribuindo para que arestas tao absurdas
sejam aparadas e o que realmente vale, a convivéncia pa-
cifica, o respeito as diferengas, a possibilidade de aprender
com o outro, possa prevalecer. E possa nos redimir e nos
salvar. Por tudo isso esse livro veio para ficar.

Maria Luiza Nora
Diretora da Editus
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DA PORTEIRA PARA FORA

O conhecimento tem suas origens na pergun-
ta e esta se encontra na base da aprendizagem.
Saber perguntar j4 ¢ conhecimento.

Sérgio Peixoto Mendes

Quando eu nasci, o mundo estava em guerra e creio
que, quando eu partir, ele estard em guerra ainda. Fui re-
cebido na existéncia por Oxalufa e Oid que me apararam e
mandaram que me banhassem em dgua de ouro. Os ances-
trais me convocaram e eu obedeci: percorri a trilha da ini-
ciacio no candomblé e tornei-me babalorixd. As béngaos
que deles recebi me levaram também pelos caminhos do
magistério e me formei em Letras. Também me construf
um escritor. E caminhei no entrelace dessas trés trilhas, es-
crevendo em prosa e em verso. Tenho praticado o exercicio
didrio de juntar pontas que muitos lutam por separar. Nao
creio no 6dio, porque ¢ um sentimento que finca fronteiras
intransponiveis e eu gosto de me adentrar em multiplos
espagos. Isso, no entanto, me fez andar, muitas vezes, no fio
da navalha. Isso nao significa que sou adepto do cinismo.

A multiplicidade de papéis desempenhados me fez
mergulhar na formagio teérica da Lingiiistica. Ferdinand
de Saussure era referéncia necessiria e obrigatdria, pois
como diz Benveniste, citado por Neiva Junior, “ndo hi,
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hoje, lingiiista que nao lhe deva algo™. Nesse terreno, os
estudos semanticos sempre me atrairam. Fillmore, Katz,
Fodor e John Lyons me apontaram as diregbes. A sintaxe,
porém, sempre me desafiou e eu me enveredei pelos cami-
nhos do gerativismo, a partir das concep¢oes de Chomsky,
depois de ter passado por Pottier.

Nunca pude esquecer uma passagem de minha infin-
cia. Quando eu cheguei a escola primdria, tive certeza de
que minha professora era uma estrangeira. Ela falava uma
espécie de lingua que me deixava a deriva. S6 muito mais
tarde Labov me faria entender a questao, enquanto Wein-
reich e Heye me ajudariam a solidificar posicoes.

Havia também a trilha do candomblé. Nesse terreno,
nunca passei por choque algum, pois jd nasci entre a gen-
te de terreiro. Minha ancestral foi Inés Maria. Ela veio de
Ilexd, onde tinha sido uma nobre sacerdotisa de Oxum,
trazida 4 forga, para ser escrava no Engenho de Santana,
em Ilhéus, na Bahia. Na senzala, ela gerou uma tnica fi-
lha, com um negro de origem angolana. Inés era também
conhecida por Mejiga, seu nome africano. Ela foi liberta-
da tempos depois, por causa da velhice, e morreu aos 115
anos. Quando chegou o tempo, sua filha, que se chamava
Maria Figueiredo, casou-se com Antdnio do Carmo e eles
geraram seis filhos. Ulisses, um desses filhos, foi pai de 23
filhos, entre os quais Maria do Carmo, que foi minha mae.
Os descendentes de Mejiga eram negros que praticavam o
culto aos orixds. E isso se constituiu em heranca, que foi
passando de geragao em geragao, até que os ancestrais me
convocaram, jd na quinta geragao.

I NEIVA JUNIOR, Eduardo. Informagio e comunicagao. In: PAIS, Cidmar Te-
odoro et alii. Manual de Lingiiistica. Petrépolis: Vozes, 1979. p. 269.
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Quando meu tempo chegou e eu completei o periodo
de inicia¢ao, Maria Natividade Concei¢ao, Mae Mariinha,
ialorixd do I1é Tansa Dewi, de Nazaré das Farinhas, me in-
vestiu no cargo de babalorixd. Ela veio pessoalmente com
seus o0loié, para me entregar o dekd e plantar os axés do Ilé
Axé ljexd, terreiro que dirijo até hoje e terei de dirigi-lo até
o final de minha existéncia.

As experiéncias que tenho vivido no candomblé tém
sido incontdveis, na condi¢io de babalorixd, cargo que
exerco hd 33 anos. No terreiro, atendo a um ndmero consi-
derdvel de pessoas, prdtica que mantenho desde que assumi
o cargo. E pelo quarto de consulta onde atendo, tem desfi-
lado, ao longo desses anos, todo um conjunto de dores, so-
frimentos, angustias e necessidades das pessoas. Para mim,
este exercicio tem sido fonte de muita alegria e realizagao,
por ajudar a um ndmero bastante considerdvel de pessoas.
Tocar as feridas da alma humana também tem sido para
mim causa de muita dor. No terreiro, estou sob votos e
palavra. Eu nio fago o que eu quero. Tudo segue conforme
a vontade do orixd, dentro dos trés principios que regem o
Candomblé: Preceito, Respeito e Segredo.

E meu dever presidir e dirigir as obrigacoes, trabalhos,
rituais, fungoes e solenidades religiosas simples ou pom-
posas. Também ¢ meu dever consultar o jogo de buzios, o
ordculo do candomblé, seja para dirimir as questoes inter-
nas, seja para atender as pessoas que procuram o terreiro
em busca de solu¢ao para seus problemas.

No inicio de minhas atividades, a exclusiva visao des-
de dentro do terreiro?, no entanto, ainda nao me permitia

2 Cf. SANTOS, Juana Elbein dos. Os nagé e a morte: pade, asesé e o culto de égun
na Bahia. Trad. Universidade Federal da Bahia. 9. ed. Petrépolis: Vozes, 1998.
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abordar as coisas dos negros, dos afro-descendentes, da re-
ligido de meu povo, sem fundamentar uma visdo desde fora.
Nessa trilha, a caminhada tem sido longa e, muitas vezes,
espinhosa. Caminhei por Nina Rodrigues, Arthur Ramos e
Ruth Landes, passando por Edison Carneiro, Donald Pier-
son e muitos outros. Foi Roger Bastide, contudo, quem
me convenceu. E mesmo que eu jd tivesse contato com
um nuimero até vantajoso de tedricos, seja da Sociologia,
seja da Antropologia, seja da Etnologia, no meu entender,
ninguém sentiu tao profundamente o candomblé, tal qual
ele conseguiu fazer. Bastide me fez entender o que Clyde
Ford me reafirmou depois: no Brasil, tomamos a mitologia
do judaismo e do cristianismo como fatos histéricos. Em
se tratando, porém, de mitologia africana ou afro-descen-
dente, tudo é tomado como um conjunto de estérias para
divertir ou lendas engracadas, contadas por pessoas velhas
do interior ou da periferia.?

A caminhada nio se faria mais adequada sem Bache-
lard, Durand, Eliade, Foucault, Gennep, Jung, Maffesoli
e os incompardveis Abdias do Nascimento, Darcy Ribei-
ro, Carybé, Florestan Fernandes, Jorge Amado, Kabengele
Munanga, Muniz Sodré e Pierre Verger, cada um deles em
dreas especificas, para citar alguns dos mais importantes.

Se a constru¢io do meu olhar e de minha vivéncia da
porteira para dentro do terreiro me deixava a vontade entre
os meus, duas coisas me incomodavam bastante: um nitido
e eterno protestar contra a vitimagao e a negagio dos afro-
descendentes, muitas vezes carregado de édio por ambas as
partes, dos negros e dos brancos, e a falta de ocupagio dos

3 Cf. FORD, Clyde W. O heréi com rosto africano: mitos da Africa. Trad. C.
M. Rosa. Sao Paulo: Summus, 1999. p. 9.
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espagos de afirmacio na regido grapitna, por parte de su-
jeitos construtores do conhecimento afro-religioso. Decidi
por nio olvidar a primeira situagao, mas sobretudo buscar
a construgao da segunda.

O despertar aconteceu a partir da convivéncia com
Ma3ae Mariinha, focalizada no texto inicial deste livro. Fui
me formando, enquanto me informava e me deixava im-
pregnar pela visao larga daquela ialorixd tao consciente de
seu papel na existéncia. Em primeiro lugar, ela nao se dei-
xou cair nas armadilhas do édio. Por isso mesmo, construiu
oportunidades de trinsito entre os mais diversos segmen-
tos sociais e religiosos de sua cidade. Mantinha correspon-
déncia com um sacerdote sediado na cipula catélica, em
Roma, personalidade que nio deixava de visitd-la, quan-
do vinha ao Brasil. De um modo geral, em seu terreiro,
quando aconteciam cerimoénias publicas de graduagao de
novos filhos, uma personalidade de destaque na sociedade
local era convidada para discursar, enquanto uma outra era
tomada como padrinho ou madrinha civil. Nos banque-
tes religiosos oferecidos, pessoas que ocupavam posigoes de
destaque eram convidadas para sentarem-se 2 mesa, entre-
meadas com pessoas do terreiro. Assim, artistas, advogados,
médicos, professores faziam parte da festa, entre lavadeiras,
cozinheiras, pedreiros, acougueiros, desempregados e toda
uma variedade de gente do povo. Os convidados sentiam-
se homenageados e os do terreiro percebiam que o seu sa-
ber religioso lhes dava ancora para firmar-se no espaco so-
cial mais amplo.

Mae Mariinha entendia que nao adiantava travar
batalha com Roma, mas era preciso mostrar que o ritu-
al do candomblé nada ficava devendo ao dos outros cre-
dos. Quando ela realizava a festa do “Presente das Aguas”,
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mandava construir um grande caramanchio de palha nova,
numa das ruas principais da cidade. O som dos atabaques
fazia a populagao convergir para aquele local, onde ela re-
alizava alguns ritos publicos. E ainda nio satisfeita, antes
que os “presentes” para Oxum e lemanjd fossem postos nos
barcos, ela realizava um cortejo e percorria as ruas prin-
cipais da cidade até a porta da igreja matriz. L4, adeptos
do candomblé e catélicos populares realizavam um ato de
louvagao que era entoado, cantado e dangado em louvor
simultdneo a Nossa Senhora de Nazaré e a Oxum. Até os
mais radicais e conservadores vinham para ver.

Quando havia inauguracio de um prédio publico, o
sacerdote catélico oficializava uma béngao. Mae Mariinha
nio perdia a oportunidade para também e rapidamente rea-
lizar uma bén¢ao ritual, em nome dos orixds. Mesmo aque-
les que nao gostavam, sequer tinham tempo para protestar.
Ela fazia tudo acontecer como se fizesse parte da comitiva
oficial de inauguracio, aproveitando-se do fato de ser co-
nhecida de muitos. E, no momento dos agradecimentos,
ela terminava recebendo os elogios publicos da comissao
organizadora. Enquanto isso, alguns filhos-de-santo se ne-
gavam a participar de tais eventos, com vergonha de apare-
cer em publico. A esses, ela s faltava “matar”.

Mae Mariinha ensinava sempre que era a porteira do
terreiro o local onde nés, seus filhos de santo, deviamos
“fincar o pé” e de 4, espiar para dentro e espiar para fora.
Da porteira para dentro, lansa resolvia tudo. Da porteira
para fora, seria com a gente. “Uma vista alimenta a outra’
ela dizia sempre. E ainda acrescentava: “De nada vale vi-
ver dentro do terreiro, se isso de nada prestar para o viver
14 de fora”.

A prdtica, entdo, estava ali, 2 minha disposi¢ao. Fal-
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tava-me, no entanto, elementos tedricos para o necessirio
embasamento, a fim de que a minha fala fosse pelo menos
ouvida no meio académico, cuja resisténcia era singular
na minha terra e ainda continua sendo. Foi nessa procura
que encontrei Juana Elbein dos Santos. Alids, foi ela quem
me descobriu através do povo de terreiro e me convidou
para participar de um evento patrocinado pelo INTECAB,
em Salvador, nos anos 80. De 14, voltei com algumas de
suas publica¢des que ela me presenteou. Foi entao que eu
encontrei em seu livro Os nagd e a morte o referencial que
me convenceu. Com larga experiéncia académica e tam-
bém senhora de uma vivéncia participativa em terreiro da
tradi¢do afro-descendente, Juana se me afigurou, fazendo
minhas as palavras da musica popular brasileira, “a branca
mais negra da Bahia”. Nao era, no entanto, uma simples
questdo de cor da pele. Antes de tudo, a constru¢io de
um pensamento cientifico, sob cuja égide eu nio estaria
falando sozinho.

Seguidamente, o contato com o pensamento de Marco
Aurélio Luz, também cultor de uma metodologia a partir
de Juana, contribuiu para reafirmar minhas posturas. Seu
livro, Cultura negra e ideologia do recalgue, é por demais
esclarecedor®. Mais recentemente, o magistral trabalho de
Inaicyra Falcao dos Santos’, Corpo e ancestralidade: uma
proposta pluricultural de danca-arte-educagio, seguindo a
mesma trilha, terminou por contribuir para que eu atinas-
se definitivamente, numa via metodoldgica, com seguran-

# Cf. LUZ, Marco Aurélio. Cultura negra e ideologia do recalque. Rio de Janei-
ro: Achiamé, 1983.

> Cf. SANTOS, Inaicyra Falcao dos. Corpo e ancestralidade: uma proposta plu-
ricultural de danga-arte-educacao. Salvador, BA: EDUFBA, 2002.
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¢a, na construcio deste livro. Nisso também corroborou o
contato com o trabalho de Yaskara Donizeti Manzini.®

Na verdade, eu tinha uma vantagem no que pretendia
fazer: a visio “desde dentro”, em mim, jd estava construida,
pois desde sempre tenho vivido minha existéncia no terrei-
ro. Outra coisa: eu queria mesmo “fincar o pé” na porteira
do Ilé Axé ljexd e esparramar o meu olhar para fora, nas
ondas do meu pensamento, sentimento, intui¢ao e sensa-
cdo. E claro que a Razo se constitui ferramenta afiadissima
para a construgio do conhecimento. Eu, no entanto, preci-
sava ir mais além. Dal, seria necessdrio perpassar os quatro
Elementos, os quatro Arquétipos (Fogo, Ar, Terra e Agua),
enquanto eu vislumbrasse o mundo de preto em terra de
branco, cendrio descortinado diante de quem, as portas do
I1é Axé Ijexd, derrame o olhar sobre Itabuna. Foi justamen-
te o que eu fiz: o/hei 0 mundo “da porteira para fora”. Ao
fazer isso, no entanto, utilizei os cinco canais do corpo, o
espaco e a lateralidade, pois era necessdrio que a expressao
abarcasse a iniciacao, o ritual, o sentimento de troca e a
vivéncia da comunalidade.

Em que consiste essa postura considerada da porteira
para fora? Ela e aquela outra, da porteira para dentro, for-
mam uma posi¢ao dicotdmica, isto é, uma é o contrdrio
da outra. Nem por isso, contudo, excludentes. Teoricamente
sao posicionamentos que se ligam a concepg¢ao “desde dentro”
e “desde fora”, respectivamente, por demais conhecidas de
pesquisadores, principalmente na Etnologia. No capitulo

¢ MANZINI, Yaskara Donizeti. Da porteira para dentro/da porteira para fora:
reverber(-)agoes da danga litdrgica na cena dramdtica. Dissertagao de Mestrado.
Instituto de Artes/UNICAMP, 2006. Disponivel em: hetp://libdigi.unicamp.br.
Acessado em: 12 set. 2006.
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introdutério de seu livro Os nagd e a morte, Juana se debru-
ca sobre o assunto com zelo e generosidade.

Partindo das iniciais concepgoes de Robin Horton e
Meyer Fortes, Juana concebe o caminho a percorrer na escri-
tura de sua tese de doutorado pela Sorbone. Para ela, o inicia-
do ¢ aquele que aprendeu os elementos e os valores de uma
cultura “desde dentro” e, a0 mesmo tempo pode abstrair des-
sa vivéncia real os mecanismos do conjunto, seus significados
dinidmicos, suas relagoes simbdlicas, numa abstracao “desde
fora”. Para tal empreendimento, hd de se considerar trés ni-
veis: um, o factual, que é, antes de tudo, dinAmico. Trata-se de
conhecer, pela vivéncia, os rituais e seus contextos. E o ritual
que confere o poder de sentir a realidade com novos olhos,
conforme afirma Inaicyra,” seguindo os passos de Juana. O
segundo nivel, o da revisdo critica, propicia revisao de concei-
tos e descri¢bes em voga. Isso exige atualizagdo e alargamento
do olhar através de muita leitura, participagao em discussoes
e debates. Quanto ao terceiro nivel, o da interpretagio, liga-se
ao tratamento das subjacéncias dos simbolos.

A esse aparato, acrescento o trato com a linguagem, a
partir da compreensao de Bell, quando afirma que,

[...] para comunicar-se eficientemente, o falante pre-
cisa controlar, no somente o cédigo lingiiistico, mas
também as escolhas de canal através dos quais o c6-
digo ¢ atualizado, [controlar] as varidveis situacionais
que modificam tais escolhas e [controlar] as regras
sociolingiifsticas que permitem o discurso coerente e
sustenta ou cria as relages sociais. ®

7 SANTOS, L. E Op. cit. p. 29-30.
8 BELL, Roger T. Sociolinguistcs: goals, approches and problems. London: Bats-
ford, 1976. p. 130.
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Entao, nao fiz as coisas a toque de caixa e repique de
sino. Esse caminhar, porém, nao foi construido em perio-
dos estanques, nem obedeceu a uma seqiiéncia cronoldgi-
ca. Foi um aprender a fazer, fazendo. Mesmo, oriundo da
drea de Letras que eu era, nas demais dreas faltava-me quase
tudo. Para atender a contento a convocagao dos ancestrais,
porém, era necessdrio sempre ir mais adiante e mais fundo.
E o principal desafio era a crenga. Nao a crenga religiosa,
mas a crenca da academia, a crenca da sociedade mais am-
pla na qual também estou mergulhado.

Apesar de um nimero notdrio de terreiros existentes
na Regido do Cacau, as priticas religiosas afro-descenden-
tes sempre foram tratadas com desdém. Se a cidade do Sal-
vador e seu Recdncavo jd ocupam lugar de destaque no
cendrio nacional, a respeito do candomblé, isso estd muito
longe de acontecer com o Sul da Bahia e creio que ainda
permanecerd assim por muito tempo. Aqui, o sentimento
de vitimagao e negagio tem sido também muito sedimen-
tado entre os praticantes do candomblé. Se ainda falta de-
latar a vitimagao e a negagao, falta mais ainda afirmar com
orgulho o saber do terreiro, que nada fica devendo a outros
conhecimentos. N3o se trata de hierarquia entre saberes e
sim, de conquista do espago para o saber afro-descenden-
te que nao sé é negado, mas desapropriado também. Tal
conhecimento nao ¢ melhor nem pior, mas é outro. Perce-
bendo isso, aquela convocatéria dos ancestrais foi redimen-
sionada na minha cabeca. O resto veio a reboque.

Era necessdrio, contudo, situar-me no terreiro da por-
teira para dentro e, de 14 esparramar o meu olhar da porteira
para fora. Nao foi o “Grito do Ipiranga”, nem muito menos
teve data precisa para acontecer: foi acontecendo, assim, em
aulas, oficinas, entrevistas, palestras, mesas-redondas, semi-
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ndrios, encontros, féruns, debates, simpdsios, atritos, per-
seguigoes. Também foi acontecendo nos escritos literdrios
em prosa e verso. E quando a Academia de Letras da Bahia
me concedeu o “Prémio Xavier Marques” pelo meu livro
de contos ltan dos mais-velhos,’ tomel isso como o primeiro
sinal da repercussao de minha decisao de conquista daquele
espago a que j4 me referi. A Editus, editora da Universidade
Estadual de Santa Cruz, abriu a porta para a editoragao de
meus escritos e vdrios colegas da UESC atenderam ao meu
convite para, juntos, fundarmos o Kawé — Niicleo de Estu-
dos Afro-Baianos Regionais. A trilha tinha se alargado.

O terreiro que dirijo comegou atrair um bom ndmero
de filiados, simpatizantes, freqiientadores e estudiosos da
religido do candomblé em 4reas diversificadas. Visitantes
das mais diversas partes do pais e até mesmo do exterior
estao sempre ultrapassando a porteira do I1é Axé Tjexd. A
heran¢a de Mae Inés Mejiga se firma na terra grapitna.

Muitos textos que eu produzi nessa caminhada, atra-
vés das trilhas mencionadas, estavam espalhados por af:
jornais, revistas, disquetes, antologias, gavetas e saites. Isso
terminou por se constituir um desafio ao meu olhar. O de-
safio tornou-se inquietude e era necessdrio construir uma
safida. Novamente, ¢ hora de juntar. Desta vez, juntar os
textos que eu produzi ao longo de meu fazer e de meu viver,
enquanto um babalorixd-professor, um professor-babalori-
x4, um pai-de-santo escritor que, sendo trés, nunca deixei
de ser uno, enquanto me construo poeta e prosador.

Os jornais, as revistas, os disquetes, as antologias, as
gavetas, os saites. Tudo comegou com Dona Elvira Mar-

9 POVOAS, Ruy do Carmo. Itan dos mais-velhos. 2. ed. Ilhéus, BA: Editus,
2004.
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ques, minha professora primdria. Com ela aprendi a falar
estrangeiro, mesmo falando portugués. Com Temira Sabédia
e Pedro Ferreira Lima, professores de Lingua Portuguesa,
estudei a lingua culta. A eles devo o incentivo inicial para
escrever. Depois, na Faculdade de Filosofia de Itabuna, fiz
um bom percurso em Filologia Portuguesa, com Manuel
Simeio da Silva. Dele recebi o maior incentivo e orientagao
metodoldgica para meus escritos iniciais sobre a religido dos
afro-desendentes. Com Valdelice Pinheiro, aprendi a pensar
organizadamente, de forma a evitar a contra-argumentagao
dos preconceituosos. Com Maria de Lourdes Netto Simoes
e Margarida Fahel fui iniciado nos meandros da Literatura.
Com Dinalva Melo do Nascimento aprendi a juntar Filo-
sofia e Educagao. Com Cyro dos Anjos aprendi a labutar
na construg¢ao do texto literdrio. Com Jiirgen Heye aprendi
os caminhos da Sociolingiiistica. Celso Cunha mostrou-me
a estrada da Dialetologia. Litza Cimera, as escondidas do
governo impiedoso do regime militar, iniciou-me nas pri-
ticas libertdrias da Pedagogia. Com o povo do candomblé
aprendi a vida.

O “inventdrio” estava pronto. No amontoado de textos,
a exigéncia de uma sele¢do. Era necessdrio, portanto, “uma
agdo consciente de organizagao, a partir de um propdsito
definido”, nos dizeres de Sérgio Peixoto Mendes."” De que
ponto de vista? Sob qual critério? Um ponto demarcatério
resistiu: a conquista do espago para o saber afro-descen-
dente na terra grapidna, trabalhando da porteira para fora,
numa postura da porteira para dentro, na tentativa de fazer

" MENDES, Sérgio Peixoto. Gestao do conhecimento individual: a physis, o
Homem, o conhecimento e a gestdo — uma abordagem filoséfica. Florianépolis,

SC: VisualBooks, 2005. p. 2.
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frente a exclusividade do sentimento de vitimagao e nega-
a0, que nos impingiram a ferro e fogo, desde a senzala.
Enquanto eu digitava esse breve texto introdutério,
aconteceu um fato interessante. Em um dos capitulos da
novela Sinhd Moga, exibida pela TV Globo, ambientada no
tempo e em territério da escravidio, aconteceu um ritual
de casamento do par dos protagonistas. Ambos sao bran-
cos, mas estavam escondidos num quilombo, fugindo a
opressao do pai da moga, protétipo do senhor de escravo.
O ritual foi celebrado por um sacerdote catdlico, que foi
ao quilombo as escondidas, para realizar o ato. Quando o
ritual catdlico acabou, os negros comegaram sua cantoria
ao som de tambores, numa festa animada, para diversao de
todos. E isso: somente os catélicos detém o conhecimento
de rituais vdlidos para celebrar a uniao através do casamen-
to. Aos negros, cabe o papel da folganga, nunca o de diri-
gir. Creio que nio passa pela cabega de diretores e autores
da referida novela que negros e afro-descendentes também
tém um conhecimento religioso tao legitimo quanto o ca-
télico, e que também sabem realizar os ritos de passagem
para nascimento, batismo, casamento, morte e iniciagao.
Retomando a minha produgao, de inicio, a atitude
de filho de Oxald: calma e paciéncia. A seguir, uma agio
virginiana — tenho Virgem no Meio do Céu: distribuir os
textos por temas abordados. Isso me rendeu nove aborda-
gens. Mesmo assim, havia abordagens com vdrios textos e
duas com apenas um. O desafio metodoldgico se agravava,
porque os textos tinham sido produzidos como resposta
a desafios diferentes e nenhum deles surgido da 4nsia de
publicar. Dirigidos as mais diferentes e variadas platéias
sob forma de aula, oficina, intervengao, pronunciamento,
palestra, ou mesmo sistematiza¢o de um saber espraiado,



32 Ruy Pévoas

os escritos estavam vazados com posturas lingiiisticas e es-
tilisticas variadas também. Aqui, um direcionamento para
alunos secunddrios; ali, para universitdrios; 14, para um
férum internacional de académicos; acold, para um semi-
ndrio catblico. E muitos deles terminavam por repetir as
mesmas citacoes de tedricos embasadores; as mesmas pas-
sagens de informagbes que caracterizam o saber do terreiro;
a mesma bibliografia. Entao se avultava certa circularidade
que poderia ser altamente prejudicial a todo o conjunto,
uma vez que j4& me dominava a idéia de juntar a produgio
num s6 livro. Mesmo, tudo isso advém de uma postura
minha na existéncia. Ao exercer minha prdtica na sala de
aula ou no quarto de consulta, eu caminho em espiral e
nao como uma flecha atirada a um alvo distante. Por isso
mesmo, passo repetidas vezes, pelo mesmo lugar. E a cada
revisitagao, vivencio diferengas e similitudes que antes eu
nao pude perceber.

Ao lidar com essas questoes, lembrei-me de um argu-
mento que tive de sustentar frente a minha co-orientadora
de Mestrado, Profa. Dra. Maria Helena Duarte Marques,
quando ela me apontava essa mesma situagao metodoldgi-
ca nos manuscritos de minha dissertagao, o que me levou
a afirmar categoricamente: “Alguns poderao estranhar o as-
pecto reiterativo de algumas passagens do texto. Tal fato se
deve ao estilo nag6, cuja atitude assumo de puiblico. Meu
povo negro sé sabe narrar assim: repetindo e repetindo para
que o fato perdure na memdria do ouvinte.” !

Aliado a isso, ficava patente aquela citada busca por
firmar com orgulho o saber do terreiro, que nada fica de-

1 POVOAS, Ruy do Carmo. A linguagem do candomblé: niveis sociolingiiisti-
cos da integragio afro-portuguesa. Rio de Janeiro: José Olympio, 1989, p. xii.
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vendo a outros conhecimentos, movendo os cordéis por
trds da produgao. Ela me obrigava ao procedimento da re-
peti¢ao daquilo que, a olhos desavisados, poderia se consti-
tuir grave problema. Mesmo, apesar disso, toda a produgao
se constitufa em abordagens de assuntos que se encaixavam
numa mesma temdtica. Para mais além, era a expressao de
um olhar que se esparramava da porteira para fora, a partir
de pés fincados na porteira para dentro, que se constitui,
antes de tudo, numa postura metodoldgica. O caminho
estava debuxado, mas era necessdria a énfase na religiao do
candomblé. Isso norteou também a sele¢ao dos textos e um
tanto deles foi deixado 2 margem. Também foram exclui-
dos aqueles cujo nivel de abordagem, por causa da ocasiao
e do publico a que foram destinados, nao apresentavam
maior profundidade.

Restaram 38 textos. Uma outra coisa também me cha-
mou aatengao: rarissimas vezes os organizadores dos eventos
dos quais participei com intervengoes de falas e exposi¢oes
orais demonstraram interesse de acesso ao texto apresen-
tado por mim, para uma posterior publica¢do. Era como
se as coisas comecassem e terminassem ali mesmo. Isso era
compensado, no entanto, pelo interesse dos vdrios parti-
cipantes e de pessoas outras que, desprovidas de precon-
ceito, disponibilizaram espacos diferentes para circulagao
de meus escritos. A esse respeito, devo muito a Alba Soares
Cristina (Darabi), Ana Virginia Santiago, Antdnio Junior,
Maria Luiza Nora (Baisa), Cyro de Mattos, Carlos Caro-
so, Celso Cunha, Consuelo Oliveira, Dinalva Nascimento,
Florisvaldo Matos, Hélio Pélvora, Jéferson Barcelar, Maria
de Lourdes Netto Simées, Marialda Silveira, Osmundinho
Teixeira, Raimunda Silva d’Alencar, Renée Albagli Noguei-
ra, Ubirajd Campos e Vera Rabelo. Eles impediram que estra-
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tégias de invisibilidade condenassem meus textos as gavetas
do esquecimento. Este livro foi feito também para todos
eles, que me impulsionaram a continuar.

Mesmo com a circularidade constante em muitos de-
les, é com eles que construo este livro. Sua estrutura per-
mite ler qualquer um dos textos separadamente, pois nao
hd seqiiéncia obrigatéria entre eles. Apenas estdo alocados
em segoes que abarcam aqueles que giram em torno de um
mesmo tema. A exposi¢ao nao obedece a nenhuma ordem
cronoldgica de producao, nem faz distingao entre aqueles
de gosto popular ou académico. Por isso mesmo, enquanto
uns podem ser lidos num s6 félego, outros exigirao acom-
panhar os meandros de uma exposi¢ao académica. Tudo
isso ¢ fruto dos diferentes papéis que desempenho e do
contato com os mais variados segmentos sociais, entre os
quais exer¢o minhas atividades.

Fui desenvolvendo um texto mais geral, que ¢ inter-
rompido nove vezes, para que os textos selecionados sejam
chamados, como se fossem passagens exemplificadoras ou
ilustrativas. Elaborei um glossdrio, tendo em vista a especi-
ficidade de muitos termos inerentes a cultura dos terreiros.
Creio que serd um facilitador para aqueles que nio tém
maior familiaridade com tal universo. Retirei a bibliografia
de cada um dos textos e elaborei uma dnica, que é apre-
sentada no final. Seria até enfadonho, num unico livro, 38
bibliografias, nas quais muitos titulos se repetiriam. A bi-
bliografia resultante disso estd agora subdividida em obras
citadas, obras referidas, obras de apoio, revistas e jornais
especificos. A maioria dos textos tinha notas ao seu final.
Operei uma modificagao, optando por notas de pé de pd-
gina, uma vez que ficaria inconveniente o procedimento
que tinha funcionado muito bem para os textos, quando
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estavam isolados. Estava delineado o “balanco”, isto &, a
forma de exposi¢ao do meu “inventdrio” pessoal, conforme
Sérgio Peixoto Mendes concebe os passos necessdrios para
a gestao do conhecimento."

Eis aqui, portanto, uma sele¢ao organizada das princi-
pais idéias, reflexdes e questionamentos realizados a partir
do conhecimento religioso afro-descendente, na tentativa
de deixar patente que gente de terreiro também sente, intui
e, sobretudo, pensa. A proposta ¢ mexer com as pessoas,
fazé-las refletir, sacudir um pouco. Fago deste livro o por-
tador de minha palavra de respeito mutuo, misericérdia e
justica natural, fatores imprescindiveis para a paz, sem a
qual jamais se estabelecerd o reino do céu na terra.

Se 0 que aqui deixo registrado vai ganhar o estatu-
to do tempo, sé aos leitores do futuro compete averiguar.
Enquanto aos que, no presente, dirdo mal, isso nao me diz
respeito, pois como disse Mdrio Quintana,

A verdadeira coragem

¢ nao nos importarmos
com a opinido dos outros.
Mas como custa...

Agora, ¢ aguardar que os ancestrais me chamem de
volta, para a necessdria prestacio de contas. Aqui estou!
Presente!

Nada disso, no entanto, chegaria a bom termo sem
a essencial ajuda de muitos, com os quais contei ao longo
do Caminho. E até arriscado citar nomes, pois sempre hd
o perigo do esquecimento. Mesmo correndo riscos, devo

2 Cf. MENDES, S. P. Op. cit. p. 1-6.
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destacar as pessoas que contribuiram de alguma forma para
minha caminhada, a quem eu nao poderia deixar de agra-
decer:

Mae Mariinha, Malungo Monaco, Pai Pedro, Joana da
Rodagem, Maria Soledade de S4 Maciel, Juventina Mar-
ques de Jesus (Doya Segu), Samba de Amaze e meu pai-pe-
queno Elpidio Batista Maciel, que me tomaram pela mao,
no percurso afro-religioso.

Abgail Nobre Gomes, de eterna meméria, cujos om-
bros maternais foram acolhedores durante minha adoles-
céncia e na minha trajetdria, nos caminhos do orix4.

Evandro Barreto Sobral (Nanleaci), Raimundo dos
Passos Cruz (Salega) e Adriano de Souza Pévoas (Dameji),
que me ajudaram na fundagao do Ilé¢ Axé Ijexd, antes de
partirem para o orun.

Mestre Eduardo Martins Reis e Antonio Ribeiro da Sil-
va, de saudosa memdria, amigos e benfeitores do terreiro.

Renée Albagli Nogueira, que tanto contribuiu para a
manutencao do Jornal Takadd, o informativo da comuni-
dade religiosa I1é Axé Tjex4.

Lindaura Brandao Oliveira, Valdelice Pinheiro,
Willy Spilberg, Joao Arbage, Otdvio Carvalho Valverde,
Eolo Kamei, Paulo Roberto de Souza e o casal Eulina e
Francisco Teixeira, todos jd do outro lado da vida, que se
fizeram presentes na minha vida, em momentos criticos.

Maria Ritta de Almeida Fontes, Carlos Eduardo Pi-
tanga, Denilton Martins Ramos, José Oduque Teixeira e
Fernando Gomes de Oliveira que me apoiaram desinteres-
sadamente, em momentos decisivos da sobrevivéncia do
terreiro.

Osmundinho Teixeira, que tanto tem dedicado seu ta-
lento artistico ao terreiro.
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Litza Mary Modesto Camera, Margarida Cordeiro
Fahel, Maria de Lourdes Netto Simées, Renée Albagli No-
gueira e Wanda Magalhaes, colegas da universidade, que
me ajudaram ao longo da carreira.

Marialda Jovita Silveira e Maria Consuelo de Oliveira
Santos, parceiras e amigas, que estabeleceram comigo ver-
dadeiro companheirismo nos estudos académicos da afro-
descendéncia e me impulsionaram a continuar.

Miguel Arturo Chamorro Vergara, pela resisténcia nas
trincheiras do Kawé.

Marlicia Mendes da Rocha e Maria Laura de Oliveira
Gomes, pelo tempo que dedicaram as reunies e debates
no Nucleo de Estudos Afro-Baianos Regionais.

Raimunda Silva d’Alencar, exemplo de dedicagio,
amizade, zelo e competéncia. Maria Luiza Nora, Jorge
Moreno e Maria Schaun, todos trés da Editus, que tanto se
empenharam em editar meus livros anteriores.

Lufs Carlos Teixeira de Freitas, Clara Pinheiro e Clo-
niza Amadeu, que me ajudaram a destrinchar os novelos de
mim mesmo.

Jorge de Souza Araujo, que sempre demonstrou cren-
ca exaltada na minha pessoa, no que eu faco e me acolheu
na sua residéncia nos bons tempos do Mestrado.

Os amiguirmdos Nilton Lavigne e Joao Agnaldo Mo-
reira que caminharam comigo longas jornadas.

Dinalva Melo do Nascimento, mao amiga e olhar cui-
dadoso, nas trilhas e sendas que compuseram o Caminho
e cujas sugestdes licidas, na construgio deste livro, foram
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AS TALORIXAS E AS CIDADES

O fato de uma pessoa ser iniciada em um terreiro de
candomblé nio significa que ela necessariamente v4 assumir
o cargo maior dentro de sua comunidade. Também nao ¢
indicativo necessdrio de que ela vd um dia fundar seu pré-
prio terreiro. Nao raro, existem terreiros que sofrem solugao
de continuidade, quando do falecimento de seu dirigente
maior, o babalorixd ou a ialorixd, por falta de quem possa
assumir a diregao da casa. Ainda que os iniciados venham
percorrer todos os niveis necessdrios, muitos terminam por
permanecer no terreiro onde foram “feitos”, gozando de uma
liberdade maior que a idade de iniciagao lhes confere. Outros
assumem postos e cargos no terreiro onde foram iniciados,
no que concorrem para o bom andamento do terreiro.

De uma perspectiva diacrénica, o candomblé no Bra-
sil se firmou na resisténcia, a partir de figuras femininas.
O primeiro terreiro brasileiro de que se tem noticia foi
fundado por mulheres. Houve um tempo em que a ida-
de biolégica também era um requisito necessdrio para que
uma mulher se tornasse ialorixd. Aos 50 anos de idade, uma
mulher ainda era considerada muito nova para ser investida
em tal cargo. Uma série de atributos se fazia necessdria para
que uma mulher fosse guindada ao cargo de ialorix4 e fosse
tomada, conseqiientemente, como uma figura de respeito:
o espirito de lideranga; a capacidade de comando; a firmeza
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nas decisdes; a dedicagio ao culto; 0 compromisso com a
comunidade externa em torno do terreiro; a capacidade de
orientar aos que procurassem o terreiro em aflicao; a vida
familiar equilibrada; o poder de cura; a eficiéncia no jogo
de buzios; sua prépria histéria de vida e, sobretudo, o co-
nhecimento do culto. Aquelas que reuniam a maioria de
tais atributos tornavam-se figuras de destaque na comuni-
dade e, muitas vezes, seu prestigio ultrapassava as fronteiras
locais, estaduais e nacionais, a exemplo de Mae Aninha do
Op6 Afonjd e Mae Menininha do Gantois.

No processo de construgao histérica do povo brasileiro,
nio hd como olvidar a figura de ialorixds que, no passado,
e ainda no presente, foram e tém sido pedras basilares para
as comunidades do entorno dos terreiros por elas dirigidos.
A cidade do Salvador, na Bahia, o Recéncavo baiano, a Re-
gido Sul da Bahia viveram e vivem experiéncias dessa natu-
reza. Houve ialorixds que participaram verdadeiramente da
construgio histérica da sociedade de seu tempo.

A histéria oficial costuma ignorar os vultos e as figuras
que estiveram fora do contexto politico, ou que nao fossem
cognominados de herdis. Em vista disso, muita injustiga
tem sido feita a pessoas que dedicaram suas vidas a resis-
téncia dos negros, ao atendimento aos desvalidos e desam-
parados pelas oficialidades. E no que diz respeito a figura
feminina, isso tem sido clamoroso. Nao hd com desconhe-
cer que as verdadeiras ialorixds terminavam e terminam
acumulando fung¢des de conselheira, provedora, providen-
ciadora, agente de satude, além de sua fungao principal de
sacerdotisa. Elas chamam a si responsabilidades de criar
menores abandonados, de cuidar de idosos desamparados,
de sustentar invélidos, de socorrer os aflitos, de unir a sua
familia e a dos outros. Nao raro, sio chamadas as altas ho-
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ras da noite pra prestar socorro a quem esteja passando mal
e por outras afli¢oes.

Aqui focalizo quatro ialorixds na tentativa de iniciar
uma a¢ao voltada para a recuperacio de algumas maes-de-
santo que se acantonaram na Regido Sul da Bahia. Tomo
por critério a influéncia exercida por elas, nas comunidades
de seu tempo, propiciando resisténcia da afro-descendéncia
a0 preconceito, conservacao do saber oriundo da Africa,
espirito de solidariedade e compaixao para com os desassis-
tidos do poder publico.

A presenca da ialorixd Maria da Natividade Concei-
¢ao, Mae Mariinha, de Nazaré das Farinhas, entre as de-
mais, que viveram no Sul da Bahia, justifica-se porque foi
através dela que o candomblé de na¢io ijexd teve espago em
[tabuna. Foi ela quem plantou os axés do terreiro I1é Axé
Jjexd, no inicio da década de setenta, ainda no século passa-
do. Mais duas outras ialorixds sio lembradas: Mae Pedrina
e Mae Malungo Monaco. Elas foram responsdveis também
pela implantacao do candomblé-de-angola na regiao. Final-
mente, Mae Ilza Mukalé, que alargou o raio de alcance de
seu terreiro, o Tombenci, para abarcar agoes socializadoras,
através de atividades na drea da cultura.

1. MAE MARIINHA: A NEGRA SENHORA DA LUZ"

Chamava-se Maria Natividade Concei¢ao, mas o povo
a conhecia por Mae Mariinha. Era negra retinta e legitima
descendente da nagao Ijexd. Corpo middo, voz metilica,

13 Publicado na Folha Regional: o Jornal do Reconcavo. Nazaré, BA, out.

1993. p. 9.
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olhar severo e sabia acolher os que estivessem mergulhados
na dor. Senhora de muitos mistérios, sua idade era um se-
gredo. Muitos afirmaram que ela era centendria, na época
de seu falecimento, em 1981.

Quando a conheci, eu vivia a maravilha de meus 20
anos. Foi numa tarde de verdo, na antiga Rua da Linha.
Eu buscava os remanescentes da na¢io ljexd e fui a sua pro-
cura, para que ela me iniciasse nos ritos daquela nagio. E
entio, descobri aquela maravilhosa mulher, senhora de um
profundo saber, sacerdotisa de fé incompardvel, ialorixd de
uma competéncia inusitada. Com ela, convivi em aprendi-
zado durante 15 anos.

E dificil destacar a qualidade principal que compunha
a personalidade de Mae Mariinha. Dignidade, coragem,
humildade foram atributos do seu viver. Mas eu diria que
Mae Mariinha se caracterizava principalmente por ser mae
dos filhos que ela ndo gerou. Nascida de ex-escravos, nao
cultivou a amargura, nem carregou complexos oriundos da
escravidao. Erigiu-se além dos preconceitos brancos e ne-
gros e fez-se mae da nagao nazarena, rainha do povo ljexd
no Brasil. E por isso mesmo, seu terreiro, o [l¢ de lansa
Dewt, era freqiientado por pessoas dos mais variados seg-
mentos sociais. Severa sem ser injusta, meiga sem ser pie-
gas, Mae Mariinha sabia ouvir a todos que a procuravam
na busca de solugdes para seus problemas.

Dentro da religiao do candomblé, ela era uma das dlti-
mas famosas maes-de-santo que defendiam a aproximagao
com a Igreja Catdlica. Por isso mesmo, foi amiga intima
de vdrios sacerdotes catélicos. Padre Hamilton, mesmo
em Roma, mantinha correspondéncia com ela. Todos os
sdbados, antes de suas obrigacoes africanas, as rezadeiras da
casa entoavam o santo Oficio de Nossa Senhora. Em lugar
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destacado do barracio onde se desenrolavam os rituais do
candomblé, havia um altar catélico e vdrias imagens cha-
mavam a aten¢ao. Devota extrema de Santo Antdnio, a
quem ela identificava como Ogum, o orixd da guerra e ter-
ror do Maligno, celebrava anualmente o culto a esses dois
santos que, no seu entender, eram o mesmo orix4.

Mae Mariinha detestava a supersti¢ao, era inimiga da
ignorincia, mas amava os ignorantes. Fingia nio saber ler,
para conviver mais facilmente com os iletrados. Abomina-
va a subserviéncia e recebia a elite com a mesma dogura
com que tratava os menos favorecidos. Intimeras vezes ouvi
sua repreensio veemente aos encabulados ou destituidos do
vigor da fé e da esperanca. E seus gestos e palavras contra
a bajulagao eram contundentes. Por tudo isso, Nazaré das
Farinhas cultivou profunda veneragao por sua ialorixd.

O culto que Mde Mariinha prestava aos seus orixds era
manso e pacifico e se constitufa um jugo suave de carregar.
Seus rituais celebravam a festa da vida e abasteciam os parti-
cipantes de vigor e energia. Anualmente, Mae Mariinha fazia
a Festa das Aguas. O presente de Oxum e lemanjd percorria a
cidade, parava na porta da Igreja Matriz e o povo vinha jun-
tar-se aos fiéis do terreiro, para uma louvagao tinica a Nos-
sa Senhora de Nazaré, Rainha das Aguas, a Oxum do can-
domblé. A quantidade de flores oferecidas pela comunidade
era tamanha, que se necessitava de uma caminhonete para
transportd-las. E Mae Mariinha, com seus filhos-de-santo,
embarcava em um saveiro e navegava até alto mar. Primeiro,
a visita a um rio, para oferecer os presentes a Oxum. Depois,
era a vez de lemanjd, no oceano. O mar ficava coalhado de
flores e Mae rezava pelo bairro do Apaga Fogo, pela cidade
de Nazaré, pelo Estado da Bahia e pela Nagao Brasileira. Im-
plorava as gragas recomendadas por seus amigos, conhecidos
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e por todos os que sofriam o desamparo. Depois, enfrentava
o mar na volta para o terreiro. Iniimeras vezes, a vi suportan-
do tempestades, o barco jogando de um lado para outro, as
ondas molhando tudo. E ela, serena, confiante, tinha certeza
absoluta de voltar em paz e a salvo.

Foi na década de 60. Por Nazaré passou um inglés que se
encantou pela Bahia, por Nazaré das Farinhas e pelo povo do
candomblé. Dele, sabe-se apenas que se chamava John, era
poeta e nao falava portugués. Um dia, ele se encontrou com
Mae Mariinha. Ela nao falava inglés, mas percebeu intuiti-
vamente a aflicao de John. Estavam no Bahia Lanches e, ali
mesmo, John apoiou sua cabega no colo de Mae. Ela alisou
seus cabelos e rezou sua cabega. John fechou os olhos e pare-
ceu sonhar. Quando se levantou, estava sereno e emociona-
do. E em inglés, compds um poema, ali mesmo, no bar, com
o titulo de 7he dark lady of the light, a negra senhora da luz.
Depois, John foi-se embora para nunca mais voltar.

Sim, Mie era negra e misteriosa, igualmente aos de
sua raga. Negra no ato e no pensamento, no gesto e na pa-
lavra. Tao misteriosamente negra, tal qual seu orixd, lansa,
a senhora dos ventos e das tempestades, aquela que ¢ ca-
paz de navegar todos os espagos sem estranheza. Ela sabia
das coisas dos negros e dos brancos. Sendo negra, cultuou
o mistério dos orixds para ajudar os brancos. E conviven-
do com os brancos, nao deixou corromper a sacralidade
dos mistérios de seu culto negro. Mae Mariinha: a negra
misteriosa, a misteriosa mae do axé dos negros. E foi essa
luz que John percebeu. Uma luz que transcende a barrei-
ra da cor da pele e dos idiomas e nao precisa de palavras
para se manifestar aos humanos. Brota do interior de quem
tem convivéncia com o Amor. Mae sabia que aquele poeta
branco e estrangeiro precisava de Amor. E de seus dedos
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frdgeis, deixou emanar a luz do afeto, da compreensao, da
solidariedade e da compaixao, para aliviar as dores ocultas
daquele estrangeiro, assim, gratuitamente

O Bahia Lanches permaneceu 14, ainda, por muito
tempo, protétipo dos bares brasileiros. Um ndmero in-
contdvel de pessoas transitou por suas portas. Muitas tdo
carentes de compreensao e afeto, de um gesto amigo, gra-
tuito, um alisar de cabelos, um afagar de cabeca. Outros
bares surgiram em Nazaré das Farinhas, mas ficou faltando
A Negra Senhora da Luz. Ela se foi para sempre, em 1981,
num ultimo e misterioso ato de sua magia encantadora.

2. MAE MALUNGO MONACO: A MAE DO PONTAL!

O mundo estava mergulhado na Segunda Grande
Guerra. Naquele periodo, o povo-de-santo também enfren-

!4 Publicado na Revista Kawé, Ilhéus: Editus, n. 2, 2001. p. 20-22. No texto
introdutdrio & reportagem sobre Malungo Ménaco, a revista Kawé esclareceu o
seguinte:

“O Kaw¢, enquanto um grupo de pesquisadores, estd voltado para o estudo so-
bre o negro e a cultura afro-brasileira na 4drea de influéncia da UESC. E préprio
do Kawé contribuir para a significagio do lugar que a cultura de matriz africana
ocupa na constituigio dos saberes da Regido Sul da Bahia. E justamente por isso
que o Kawé vem publicando, através de reportagens e entrevistas, noticias sobre
pais e maes-de-santo que se fixaram na Regido, [no século passado] a partir da
década de quarenta.

Neste nimero, fazemos uma justa homenagem 4 ialorixd Percilia da Costa Nas-
cimento, também conhecida pelo seu nome africano de Malungo Monaco, que
se fixou no Pontal, ainda nos tempos da Segunda Guerra. O texto nio ¢ uma
biografia, até mesmo porque a equipe responsdvel nio conseguiu ter acesso a
informagoes mais detalhadas sobre a vida pessoal da notéria ialorixd.

Vale explicar que a preocupagio da Equipe Kawé centraliza-se nos eventos que,
a partir do trabalho do terreiro dirigido por Malungo Monaco, propiciaram
mudangas no Pontal. A referida ialorixd também ¢ tomada aqui, como um in-
dicativo para se pensar o mundo dos terreiros em Ilhéus [e da Regido Sul da
Bahia], suas origens ¢ participa¢do efetiva com a comunidade mais ampla.”
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tava outra guerra, igualmente cruel: o preconceito oficial
movia severa perseguicao contra os terreiros de candomblé.
Na Bahia, nao foi diferente: havia a forte determinacao de
se eliminar, da cultura baiana, as marcas da africanidade.
Assim, muitos pais e maes-de-santo, principalmente aque-
les mais novos, deslocaram-se para outras regides. Percilia
da Costa Nascimento preferiu se mudar para Ilhéus que,
naquele tempo, era a capital do cacau.

Ela veio para a terra do cacau, com a finalidade de
fundar um terreiro-de-angola. Durante os dois primeiros
anos, fixou residéncia no Outeiro de Sdo Sebastido, onde
comegou a exercer as atividades de mae-de-santo. Depois,
mudou-se para o Pontal, onde fundou o terreiro de can-
domblé. Ocorre que a maioria dos moradores daquela loca-
lidade vivia uma cultura que era adversa aos costumes afro-
brasileiros e rejeitava, por isso mesmo, o povo-de-santo.
Além do mais, o terreiro tinha a lideranga de uma mulher,
que era negra, mae-de-santo e novata no lugar. Esses atri-
butos j4 eram suficientes para que a nova comunidade ti-
vesse de enfrentar as conseqiiéncias dos vdrios preconceitos.
Se o momento mundial era de guerra, o terreiro também
teve de enfrentar essa outra guerra particular. A sua luta, no
entanto, foi calcada a partir de valores coletivos, pois essa
¢ uma das caracteristicas do povo-de-santo, do viver e do
fazer nos terreiros de candomblé.

A nova comunidade exercia prdticas de vida do candom-
blé-de-angola e, por isso mesmo, realizava muitas festivida-
des. Anualmente, entre outras comemoragoes, no dia dois
de julho, o terreiro promovia o famoso samba do Caboclo
Jinitid. Eram trés dias com trés noites de samba-de-roda, e
muitos moradores do Pontal tornaram-se freqiientadores
assiduos da festa. O dia dois de julho, considerada data
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de comemoragio da independéncia da Bahia, passou a ter
também uma outra forma de ser comemorada no Pontal: o
samba-de-roda em homenagem aos Caboclos, no Terreiro
de Dona Percilia. Isso concorreu para que se criassem pos-
sibilidades de interagao entre grupos sociais diversos.
Alguns acontecimentos foram importantes para a evi-
déncia do terreiro em suas relacoes com a comunidade mais
ampla. O primeiro deles teve implicagao direta com o mo-
mento de guerra que estava sendo vivido e o movimento de
tropas militares em Ilhéus, que era intenso. E num dia de
festa para Ogum, o orixd da guerra, muitos soldados vieram
visitar o candomblé. Quando Ogum se manifestou, alguns
soldados cafram em transe de orix4. Isso foi motivo para
comentdrios que se alastraram, e a populagao interpretou o
fato como uma demonstragao da forga mdgica do terreiro.
Um outro fato marcante envolveu o terreiro, a policia
civil e um oficial do exército. Uma moga de familia proe-
minente, repentinamente, viu-se possuida por um espirito
maligno, terrivel, que promovia desordens e eventos fora do
comum, quando se manifestava nela. O caso tornou-se pu-
blico e foram intteis todas as agoes de exorcismo por parte
de religiosos das mais diversas correntes. A moga terminou
sendo trancafiada na cadeia, por medida de seguranga. Nao
tendo mais para quem apelar, a familia da moga obsedada
recorreu ao terreiro. Com o consentimento do delegado
da época, numa cerimoénia publica, o pessoal do terreiro
se apresentou para fazer um exorcismo afro-brasileiro, na
prépria delegacia de policia. A cela foi aberta e o espirito,
manifestado na moga, submetido a interrogatdrio, para co-
nhecimento do que se tratava. O espirito mau confessou
que aquela moga, as escondidas, era amante de um sargen-
to, pessoa de renome no Pontal. E ele, o espirito malfeitor,
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estava ali, a mandado da esposa do sargento, para se vingar.
Revelou como o fato tinha se dado e o que ele tinha ganha-
do para fazer aquele mal. A mae-de-santo fez o exorcismo e
retirou o espirito maligno. A moga, famosa por sua beleza,
se recuperou daquela atribulagao para sempre.

Esses dois fatos se somaram e também concorreram
para que, tanto o terreiro, quanto Percilia passassem a ser
respeitados na regido. A partir dessa época, a dijina de Ma-
lungo Monaco, o seu nome ritual, tornou-se conhecida e
divulgada. Enquanto isso, muitos participantes de outros
pequenos terreiros da vizinhanga passaram a freqiientar o
terreiro de Percilia. Os que se transferiram viam nela mais
fundamento e, naquele outro terreiro, encontravam novas
oportunidades para vivenciar um outro modelo de rela-
cionamentos. Isso rendeu ao terreiro de Malungo Monaco
algumas desavengas, promovidas entre ela e dirigentes de
outros terreiros, de onde alguns fiéis se evadiam. Ela, no
entanto, defendia o recém-chegado a seu terreiro, mesmo
que isso sacrificasse certas parcerias. Tudo isso demonstra
que Malungo Monaco sabia lidar com estruturas de poder
e as atividades de seu terreiro contribuiram para modificar
o modo de pensar das pessoas.

Tempos depois, quando a guerra jd tinha acabado,
Malungo Monaco comprou um sitio numa localidade de-
nominada Santo Ant6nio, apés o Couto, e transferiu o ter-
reiro para |4, embora ela continuasse a residir no Pontal,
na sua antiga casa-de-santo. A inauguragio do novo terrei-
ro, no Santo Antdnio, aconteceu com uma festividade que
abalou a redondeza. E quando Malungo Monaco festejou
seu jubileu de ouro de iniciagdo, j4 estava rodeada por mui-
tos netos, € o nome do terreiro estava firmado na Regido do
Cacau. Ela soube, no entanto, aliar a convivéncia familiar
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com as obrigacdes do terreiro e também com os relaciona-
mentos mantidos na comunidade mais ampla.

No Pontal, nao havia médico nem posto de sadde, na-
quela época. Pontal era apenas um arrabalde de Ilhéus, pre-
ferido pelos veranistas nos perfodos de férias, que iam 4,
apenas para gozo e descanso, mas sem investirem no local.
Os moradores sofriam terriveis conseqiiéncias, resultantes
da falta de cuidados por parte dos governantes municipais.
Enquanto isso, era grande a afluéncia ao terreiro, que rezava
e receitava, curava e ajudava, confortava e acudia, tornan-
do-se um ponto de referéncia, para onde acorriam muitos
dos que estavam necessitando de ajuda.

O Pontal aprendeu a devotar respeito, amizade e con-
fianga aquele outro tipo de comunidade. O nimero de
conhecidos, amigos, compadres, comadres, afilhados, fiéis,
adeptos e simpatizantes continuou sendo construido ao
longo do tempo. E como entre o povo-de-santo tudo tem
dois lados, o terreiro também foi muito temido, principal-
mente pela magia que dominava. Mas foi justamente por
isso, por resumir em si esses dois lados, que o terreiro de
Malungo Monaco teve condigoes de ajudar a desbravar e
construir o Pontal.

Jd em idade avangada, Malungo Monaco se foi, apds
um terceiro enfarto do miocdrdio. Sua filha, Conceicio,
também conhecida como Ancialu, assumiu o cargo de di-
rigente do terreiro. Seu mandato, no entanto, foi breve,
pois Ancialu também se foi. Atualmente, seus herdeiros
vém conduzindo as obrigagoes no terreiro do Pontal, pois
o terreiro do Santo Antdnio, ap6s o falecimento de Ancia-
lu, foi desativado.

Os sucessores de Malungo Monaco continuam o
seu trabalho até hoje, A frente de novos terreiros, tanto
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no Pontal, quanto em outros lugares do pais, todos liga-
dos 2 mesma raiz do candomblé-de-angola. Isso confirma
os valores dos que vivenciaram o culto afro-brasileiro no
antigo Pontal, cuja prdtica superou o pds-guerra, mudou
costumes, espalhou-se por outros espagos, para além das
fronteiras de Ilhéus.

Embora sua linhagem nao se perdesse, Malungo Mo-
naco levou consigo o porte de rainha, as atitudes de guer-
reira e os bragos maternais que envolveram o Pontal e im-
pulsionaram a heran¢a do candomblé-de-angola na Regido

Sul da Bahia.

3. MAE PEDRINA: A GRANDE NENGUA DE ANGOLA"

Chamava-se Pedrina Cardoso de Oliveira. Era natural
de Salvador, cabeca de Oxum, foi iniciada no Terreiro Viva
Deus, de nagao de Angola, nos idos de 1930. Seu pai-de-
santo, José do Mocotd, muito conhecido em toda a Bahia,
tinha terreiro no Acupe, situado no Reconcavo de Salvador,
transferindo-o, depois, para o bairro de Plataforma.

Na iniciagdo religiosa, Pedrina recebeu a dijina, isto &,
seu novo nome ritualistico, de Kewamaze. Chegou ao posto
de Nengua, correspondente ao de lalorixd dos nagos, pelas
maos de Deré Lobidi, famosa mae-de-santo de Salvador,
no Terreiro do Tumba Jugara. Abriu terreiro em Salvador,
mas depois resolveu se fixar em Itabuna, onde fundou novo
terreiro, no local onde hoje estd situado o bairro do Ban-

' Publicado na Revista Kawé, Ilhéus: Editus, n. 1, 2.000. p. 33-35. As infor-
magdes, aqui alinhadas, constituem uma valiosa contribui¢ao de Maria Lucia
Gdes Brito (Mukaylassimbe), ekédi do 11é Axé Jjexd. Foram recolhidas através de
entrevistas com filhos, pais ¢ maes-de-santo descendentes de Pedrina.
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co Raso. Com o crescimento da cidade, Pedrina mudou-se
para o bairro Fonseca, onde permaneceu até falecer.

Foi uma mae-de-santo respeitabilissima, pelo seu
conhecimento e coragem de desbravadora e repassou seu
axé para um sem ndmero de filhos-de-santo, muitos dos
quais ainda dirigem seu préprio terreiro, fundado quan-
do atingiram a maioridade, conforme as leis que regem o
povo-de-santo. Sempre que iniciava novos filhos, Pedrina
os levava em romaria a Salvador, para tomar a béng¢ao aos
mais-velhos de l4 e, com isso, terem sua legitimidade reco-
nhecida. Tal atitude garantiu a legitimidade e o reconheci-
mento dos filhos de Pedrina por parte dos antigos terreiros
da capital do Estado.

Pedrina deixou muitos e muitos filhos de santo que,
por sua vez, inauguraram novos terreiros e que ja inicia-
ram outros filhos também, numa sucessao em cadeia digna
de nota, tornando-se muito conhecidos, a exemplo de Ka-
mungunzo, Ominayé, Luango, Lindukelé, Kelundird, Mu-
naded, Oiagueré, Ominadé, Amazemi, Kaleci, Amazekelg,
Sindiamaze, Negandé. Outros preferiram nio seguir os
passos de Pedrina, levando seus assentos de preceito para
“zelar do santo em casa”. Outros tantos sairam da Regido
Cacaueira e nunca mais deram noticias.

Ainda correm de boca em boca, pela Regido do Ca-
cau, as histérias sobre os feitos de Pedrina. Mae-de-santo
de saber notdrio, disposi¢ao e energia constantes, Pedrina
sempre estava pronta a receber quem a procurava, a ini-
ciar um novo conjunto de filhos, a cumprir com as obri-
gagoes do candomblé. Todo o povo-de-santo ainda guarda
na memdria o fato de Pedrina, ao longo de sua carreira,
ter iniciado 16 pessoas de Oxum, das quais quatro ainda
continuam na labuta com seus terreiros: Amazemi, Kaleci,
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Amazekelé e Sindiamaze. E necessdrio, no entanto, que se
tenha clareza da dimensio de tal feito. E costume dos pais e
mies-de-santo recolherem um grupo de alguns filhos para
a inicia¢do, de cada vez. Quando acontece recolherem um
grupo de quatro ou cinco pessoas, jd se constitui fato no-
tério. Assim mesmo, as pessoas recolhidas, de um modo
geral, sao de diferentes orixds. Ocorre, também, ao longo
de sua existéncia os pais e maes-de-santo iniciarem algumas
pessoas do mesmo orixd. Atingir um nimero tao expressivo
de pessoas iniciadas e consagradas a0 mesmo orix4, tal qual
Pedrina conseguiu ao longo de sua existéncia, ¢ como se ela
tivesse por 16 vezes acertado na loteria.

Uma outra histdria que ficou registrada na memdria
do povo de candomblé na Regido do Cacau diz muito da
dimensio politica que Pedrina tinha de seu fazer e viver no
candomblé. Conta-se que ela iniciou Rosa Ominay¢, filha
de Oxum, que terminou rompendo com Pedrina e inte-
grou-se ao terreiro de uma outra mae-de-santo, conhecida
por Bela. Sabe-se, entre o povo-de-santo, que isso é motivo
para uma guerra que ultrapassa geragoes. Rosa deixou de
ser Ominayé e adotou outro nome. E, mais tarde, recebeu
0 dekd e tornou-se mae-de-santo também.

Ocorre, porém que o primeiro filho de santo de Rosa
foi Mutalambé, hoje um pai-de-santo muitissimo conhe-
cido na Regiao Sul da Bahia e com terreiro aberto tam-
bém no Rio de Janeiro. Para a iniciagio de Mutalambé,
no entanto, eram necessdrios fundamentos que sé Pedrina
sabia. Para servir ao orixd, Rosa dirigiu-se a Pedrina que,
de coragao aberto, também abriu as portas de seu terrei-
ro para que Rosa iniciasse seu primeiro filho de santo.
Assumindo essa e outras atitudes semelhantes, Pedrina
construiu a unido da gente do candomblé-de-angola nas
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terras do cacau, resistindo a hegemonia do candomblé de
origem nagd, que por aqui se desenvolveu a partir de rai-
zes fortemente calcadas nos velhos e tradicionais terreiros
de Salvador. Gragas a esse gesto de Pedrina, Mutalambé
completou a sua iniciagao e formou uma grande prole
espalhada por vérias cidades. Muitos de seus filhos tém
terreiro em Itabuna, a exemplo de Fernando Oluandé, no
bairro Sao Pedro e Xemin, no bairro de Zizo, perpetuan-
do, assim, o axé de Pedrina.

Durante os rituais finebres do axexé, quando de sua
morte, realizado pelo terreiro do Tumba Jugara, o cargo foi
entregue a Nair Kamungunzo, que tem terreiro em Feira de
Santana. Kamungunzo continuou o trabalho de Pedrina,
mas preferiu se fixar na regido onde se situa a cidade de
Feira de Santana. Também com uma prole numerosa, foi
ela quem iniciou Indemburé, de nome civil Desdémona,
que também atua na advocacia e exerce a fun¢ao de mae-
de-santo, com terreiro em Itabuna. Indemburé jd iniciou
muitos filhos e filhas, muitos dos quais jd4 fundaram novos
terreiros, a exemplo de Hugo Gombiré, que atua no Rio
de Janeiro; Junior de Oxum, com casa de santo em Porto
Seguro e Benedito de Omolu, com terreiro em Itapé.

Foi Pedrina quem trouxe o candomblé-de-angola para
Itabuna, num periodo dificil, em que o Estado perseguia e
a Igreja Catélica condenava aos infernos todos aqueles que
exercessem prdticas religiosas de origem africana. Gragas a
coragem de Pedrina em enfrentar os desafios daquela época,
Itabuna conservou um saber construido pelos descendentes
dos que vieram de Angola para o Brasil.
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4. MAE ILZA: A MAE DO DILAZENZE!¢

Entrevistador — A senhora é uma pessoa iniciada no
culto do candomblé. Quais sdo as suas origens?

Mae Ilza — Meu nome civil é Ilza Rodrigues Pereira
dos Santos. Minha dijina, isto é, meu nome de iniciada, é
Mukalé. No candomblé, minhas raizes estao ligadas a Ma-
ria Jenoveva do Bonfim, conhecida por Maria Neném, cuja
dijina era Tuenda de Zambe Apongo, cabeca de Omolu,
do Terreiro Tombenci, em Salvador. Ela era mae-de-santo
de Marcelina Pldcida, conhecida por D. Magu, cuja dijina
era Kizunguird, cabeca de Xang6. Ela foi mae-de-santo de
Izabel Rodrigues Pereira, conhecida por Mae Roxa, cuja
dijina era Banda Nelunga, cabega de Nana, de quem sou
filha natural. Mas eu fui iniciada também por Mie Magu,
quando eu ainda era menina.

Fui iniciada na na¢do Angola, que é uma na¢do que
conserva muitos valores africanos. Exemplo disso sao as
folhas. A gente tem muito respeito pelas folhas, as insa-
bas. Se fosse por minha vontade, eu teria sido iniciada na
nag¢io Ketu, pois meu orixd ¢ de origem Ketu. O nome
dela ¢ Eud. Meu orix4 ¢ Eud; nio ¢ lansa. E Eud Matamba.

16 Este texto ¢ o registro da entrevista que a equipe do Kawé, por mim
coordenada, realizou com Mie Ilza, em nove de abril de 2.002, para
coleta de dados. Naquela época, faziam parte da equipe: Raimunda Sil-
va d’Alencar, Marldcia Mendes da Rocha e Valéria Amin. A proposta
do Kawé era fazer um mapeamento dos terreiros mais significativos de
Ilhéus e Itabuna, cujos resultados seriam publicados na Revista Kawé.
Na primeira publicacio, recuperamos Mie Pedrina, de Itabuna, e Pai Pedro, de
Ilhéus. Na segunda, recuperamos Malungo Monaco, Mae Percilia, do Pontal.
Agora, na terceira, o enfoque recairia sobre Mae Ilza, a substituta de Mae Roxa,
cujo terreiro estd situado em Ilhéus, no Bairro da Conquista.

Os dados foram atualizados, quando da elaboragio deste volume.



As ialorixas e as cidades 55

Mas eu fui iniciada na na¢ido Angola. Isso, na época, rendeu
uma polémica muito grande entre minha mae, Magu, e o
pessoal de outros terreiros, em Salvador, porque Mae Magu
decidiu fazer meu santo na na¢do Angola, enquanto que
Eud ¢ orixd nagd. Eu amo a nag¢do Angola, por tudo aquilo
que ela tem: os inkices, as zuelas, a danga, as oferendas, os
fundamentos, os rituais, o sentimento de pertencimento a
uma familia.

Entrevistador — Por que a senhora resolveu ser uma pes-
soa do candomblé?

Mae Ilza — Eu jd nasci dentro do candomblé. Minha
mae foi minha antecessora neste terreiro e sempre tive a
tendéncia para as coisas do terreiro. Fiz santo com sete anos
de idade. Em crianga, eu jd acompanhava minha mae nas
obrigacoes. Em tudo que ela fazia, eu estava perto dela. Nas
festas, eu queria dangar, me trajar com vestes do ritual. E
tanto que, quando eu cresci, minha mae ficou no hébito de
que ninguém vinha abrir o terreiro, a nio ser eu.

Tenho 60 anos de iniciada. Hoje sou uma mameto
de inkice, isto é, uma mae-de-santo. Muitas de minhas fi-
lhas-de-santo sio de longe: Sao Paulo, Parand, Minas-Ge-
rais. Elas vém, fazem suas obrigagoes e voltam. Vém de ano
em ano, nas épocas das festas, dependendo das condicoes
de trabalho. H4 também as filhas que moram aqui mesmo.
Em Salvador, tem muitas filhas-de-santo nossas e ainda tem
aquelas que foram feitas por minha mae e que resolveram
me acompanhar.

Entrevistador — Entio a senhora deve ter muito o que
contar sobre sua vida neste terreiro...
Mae Ilza — Essa casa tem muita histéria. Uma delas
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¢ em relagio a mim e a meu inkice. O fato de eu assumir
a dire¢io do terreiro, quando Mae Roxa faleceu, em 1.973,
foi algo, assim, muito complicado. Quando eu fiz santo,
minha mae pediu a minha mae-de-santo que, depois de
minha feitura, ela suspendesse a minha santa. Ela receberia
meu santo em meu lugar, pois eu seria confirmada para
mae-pequena da casa e nao poderia virar no santo. Se ela
e eu virdssemos no santo, nio tinha quem tomasse conta
da casa. Era um segredo entre elas duas: Mae Magu e Mae
Roxa. Esse segredo s iria ser desvendado, quando minha
mae estivesse velhinha ou quando Deus a chamasse. Acon-
teceu que Mae Roxa se foi e Mae Magu, na ocasiao dos
rituais funebres de Mae Roxa, revelou esse segredo aos de-
mais componentes do terreiro. Ela fez uma reuniao com o
pessoal da casa, os ogas, os mais-velhos e os meus irmaos-
de-santo. Ela jogou os buzios 21 vezes. Toda vez que ela
jogava, olhava pra mim. Quando foi na dltima jogada, ela
falou: “Gente, eu tenho uma revelagao a fazer. A partir des-
se momento, quem vai dirigir o terreiro Tombenci Neto ¢é
Mukalé.” Mukalé é o meu nome de iniciada. Quando ela
disse assim, todo mundo pulou contente, mas eu tremia e
chorava muito.

Entrevistador — Qual a causa do choro? A senhora nio
queria assumir o cargo?

Mae Ilza — Nao é que eu ndo quisesse, mas porque,
para mim, minha mae era primeira sem segunda. A respon-
sabilidade era demais e eu estava casada, com filhos, um
monte de criangas. A partir desse momento, comegou o
meu martirio no casamento. Meu marido, muito ciumen-
to, o queria que eu aceitasse o cargo. Nossa convivéncia
se tornou impossivel, até que nos separamos. Minha filha
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mais nova estava recém-nascida. Fiquei s6, com 14 filhos
para criar. O marido tirou tudo de mim, até o INSS, mas eu
nio abri mao do cargo que recebi. Meu pai, do meu lado,
me dava forca. Foi com quem eu contei enquanto ele foi
vivo. Hoje, estou num mar de rosas, mas a luta foi muito
drdua.

Hoje, os filhos tém contato com ele. Ele ainda sofre
por ter tomado essa decisao. Na tdltima vez em que ele es-
teve aqui, reuniu os filhos, pediu desculpas pelas coisas que
fez e disse estar arrependido, que ele nao pensou nas conse-
qiiéncias que poderia causar. Alguns dos filhos perdoaram;
outros nao. E ele sofre com isso, até hoje. E eu nunca jo-
guei nenhum dos meus filhos contra o pai.

Tomei conta da parte do santo dele, de axé. Ogum, o
santo dele, ficou comigo até hd pouco tempo, quando ele
veio buscar. Ele constituiu nova familia, com mais quatro
filhos. Até hoje, nas minhas oragdes, eu pego muito por ele,
peco a Deus e aos inkices.

Entrevistador — Por que este terreiro tem o nome de
Tombenci Neto?

Mae Ilza — A histéria do terreiro tem duas linhas. Por
uma lado, o nome vem da descendéncia de Tombenci e
tem origem na nag¢do Angola. Nossa avé de santo foi Maria
Neném, nascida em 1865 e falecida em 1945. Ela era filha-
de-santo do africano Roberto Barros Reis. Ele recebeu este
sobrenome porque foi escravo da familia Barros Reis. Em
data desconhecida, Maria Neném abriu o Terreiro Tom-
benci no bairro do Beiru, em Salvador. Mais tarde, o terrei-
ro se mudou para outros bairros, até que se fixou no bairro
de Engomadeira. Ficava num lugar denominado Caxundé.
A nossa mae-de-santo era Mae Magu, cabega de Xangd,



58 Ruy Pévoas

conforme eu j4 disse, filha-de-santo de Maria Neném. E foi
mie-de-santo de minha mae, que era conhecida por Mae
Roxa. Em Ilhéus, o nosso terreiro foi o primeiro a iniciar
iad. Miae Roxa estava come¢ando suas atividades e Mae
Magu passou trés anos viajando entre Salvador e Ilhéus.
Houve uma ocasido em que ela passou dois anos aqui, na
roga do candomblé, fazendo as obrigacoes de todos da mi-
nha familia. Nessa ocasiao, Mae Roxa foi iniciada. Hoje, jd
estd tudo modificado. Aqui era uma chdcara enorme.

O outro lado da histéria é que, segundo alguns do-
cumentos que foram levantados pelos pesquisadores Ana
Cldudia e Mdrcio Goldman, da Universidade do Rio de
Janeiro, este terreiro teve inicio em 1885. Foi quando Tio-
dolina Félix Rodrigues, lakidu, abriu, em uma localidade
denominada Catongo, em Ilhéus, o candomblé chamado
Aldeia de Angord. Ela ficou a frente desse terreiro até 1914,
ano de sua morte.

Ao tempo de funcionamento do Tombenci Neto nes-
ta chdcara, deve-se acrescentar o tempo em que o terreiro
funcionou no Catongo, com lakidu, e o tempo em que
funcionou com Tio Euzébio, Bombé, em Ilhéus, antes de
minha familia conhecer Mae Magu. Acontece que Mae
Roxa foi iniciada por Mae Magu, que herdou o cargo de
Maria Neném. Af, Mae Roxa p6s o nome de Terreiro de
Senhora Sant’Ana Tombenci Neto ao terreiro que jd existia
desde o tempo de Iakidu, que passou para Tio Eusébio e
depois para ela. Desse ponto de vista, o terreiro jd tem mais
de 120 anos.

Niao hd registro de quando foi fundado o Terreiro
Tombenci, em Salvador. Sabe-se que foi fundado por Maria
Neném, a primeira negra a ter um terreiro da na¢do Angola
em Salvador. Depois dela, veio Mae Magu. A gente ten-
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tou pegar o depoimento das pessoas mais velhas, mas eram
pessoas muito fechadas. Muitas nao queriam e niao querem
falar sobre o assunto e os mais antigos j4 morreram.

Entrevistador — Entio a origem do Tombenci Neto ul-
trapassa as ligacoes com Maria Neném?

Mae Ilza — Na verdade, minha familia materna, a fa-
milia Rodrigues, iniciou suas atividades na religiao do can-
domblé muito antes de conhecer o Tombenci de Salvador.
Comegou com Teodolina Félix Rodrigues, cuja dijina era
lakidu, cabega de Angord, que foi minha avé materna. De-
pois, com a morte de lakidu, o cargo passou para um tio
meu, Eusébio Félix Rodrigues, irmao de Mae Roxa, cuja
dijina era Bombé, cabeca de Nkoce Mukumbe. Quando
ele faleceu, o cargo passou para Mae Roxa, que era minha
mae natural. E chega até agora, com a geracao que estd
sendo dirigida por mim. No tempo de Tio Eusébio, a his-
téria que se iniciou com lakidu se cruzou com a histéria
de Hipdlito Reis, conhecido por Dilazenze Malungo. Era
um africano que veio a ser pai-de-santo de Tio Eusébio.
Ambos passaram a visitar Ilhéus com freqiiéncia e Tio Eu-
z€bio, continuando o trabalho de sua mae Tiodolina, fun-
dou, nessa cidade, em 1915, o Terreiro de Roxo Mucumbe.
Ele governou esse terreiro até 1941, o ano de sua morte. Em
suas freqiientes visitas a Ilhéus, Hipdlito Reis comegou os
rituais de iniciagio de Mae Roxa, mas ele faleceu antes de
completar as obrigacoes. Foi através dele que minha familia
tomou contato com Mae Magu, que era de Salvador. Foi
ela quem fez o santo de Mae Roxa. Mas o tempo de fun-
dag¢do que consideramos ¢ aquele que comega com Iakidu,
e isso j4 tem mais de 120 anos. Antes de conhecermos Mae
Magu, a nossa familia jd cultuava os inkices, jd tinha esse
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caminho herdado da nossa avé lakidu. Foi ela quem deu o
primeiro pontapé nessa histéria da formagao religiosa dos
seus filhos. A gente herdou.

Entrevistador — E quanto a este espago, onde hoje fun-
ciona o Tombenci Neto, hd quanto tempo vocés estio aqui?

Mae Ilza — Nesta roga, estamos aqui, desde 1946. Foi
Maie Roxa quem adquiriu o terreno. Era uma chdcara, que
ela comprou na mao de Dr. Farias. Antes, nés mordvamos
no Largo da Conquista. Mas a histdria tem inicio desde o
tempo em que lakidu trabalhava no Catongo.

Este terreiro, o Tombenci Neto, é o mesmo terreiro
de minha familia materna. De inicio, funcionou em vdrios
lugares. Comegou com Teodolina lakidu, funcionava num
local chamado Catongo. Esse lugar ficava para as bandas
do Rio do Engenho. Era 14 onde a minha avé vivia. Na
época, ela chamava aldeia, nao chamava terreiro. E nessa
aldeia, ela acolhia escravos fugidos. Entdo, ela trabalhava
no candomblé, nesse lugar. Os descendentes trouxeram a
aldeia para a cidade de Ilhéus, mas af jd era denominado
terreiro. Na época do nosso tio Bombé, o terreiro funcio-
nava na Ladeira do Jacaré, aqui, em Ilhéus. Ainda existem
pessoas vivas, com cento e poucos anos, da época de meu
tio Bombé.

Entrevistador — Que importincia teve seu tio Eusébio
para o desenvolvimento deste terreiro?

Mae Ilza — Tio Eusébio, Bombé, foi um exemplo de
resisténcia. Naquela época, a policia perseguia muito os ter-
reiros. Entdo, nao se podia tocar atabaque, porque a policia
entrava quebrando tudo e prendia as pessoas. Os terreiros
eram considerados casas de diversao noturna pelos brancos.
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Era preciso pagar licenga a Policia para celebrar os rituais.
Havia toda essa persegui¢ao, mas Tio Eusébio nao deixa-
va de cumprir com as obrigacdes, de cultuar os inkices. O
cargo foi herdado de Iakidu, que era mae dele e o terreiro
ficava localizado na Ladeira do Jacaré. Ele tinha hotéis em
Salvador, mas quando vinha a Ilhéus, minha mae traba-
lhava com ele nesse terreiro. Mas naquele tempo, ela era
ainda uma abia. Ele viajava muito, tinha filho de santo em
Alexandria, Ferradas, Piranji, Palestina, Santa Luzia. Hoje,
esses lugares viraram cidades e tém outros nomes. Piranji
¢ Itajuipe, Palestina ¢é Ibicarai. Ele foi o responsdvel pela
sobrevivéncia da heranga africana de lakidu, das origens e
rafzes deste terreiro.

Quando tio Eusébio morreu, uma de suas filhas des-
truiu muitos documentos, por nao valorizar e nio saber do
que se tratava. Achou que eram simples anotagdes. Uma
irma minha viu no lixo muita coisa e conheceu a letra dele.
Entre as coisas que a gente conseguiu recuperar estavam as
licengas da Policia, que ele tinha para funcionar o terreiro,
desde o inicio das atividades. Além disso, a gente conseguiu
levantar vdrias anotagoes escritas 3 mao. Mas ele tinha uma
letra complicada de se ler. Escrevia mal, mas anotava tudo.
Até dos animais que havia no terreiro, ele anotava o dia
que em que davam cria. J4 havia muito material entrando
em decomposigao. Foi ai que Mdrcio Goldman, através da
Universidade do Rio de Janeiro, recolheu todo esse ma-
terial e conseguiu financiamento para recuperar as fotos,
através de um projeto de pesquisa. Pena que muita coisa se
perdeu depois da morte de meu tio.

Entrevistador — Arualmente, existem pessoas do terreiro
preocupadas com o resgate desta histdéria?



62 Ruy Pévoas

Mae Ilza — Agora, a nova geracao do Tombenci Neto
estd trabalhando no sentido de resgatar essa histéria. A gen-
te jd esteve em Salvador também, procurando pessoas mais
velhas. Mas é complicado conseguir informaggo. Eles nao
querem receber as pessoas. Isso cria uma série de dificulda-
des para resgatar a histéria, as origens, as datas, os nomes.
Muitas vezes, as histérias ficam incompletas, justamente
por essas pessoas nao quererem falar. A prépria Mae Magu
mesmo, ela jd estava bem velhinha, a gente tentou conse-
guir alguma coisa com ela e ela venceu a gente pelo cansa-
¢o. Comegava a contar umas histérias, mas o que a gente
queria mesmo ela nunca informava. E assim existe pouca
coisa publicada sobre o candomblé-de-angola. O candom-
blé nagd ¢ bastante pesquisado, mas sobre o de Angola
existe pouca pesquisa. Talvez, porque as pessoas sio muito
fechadas, guardam tudo até morrer e nao se abrem.

Entrevistador — Quais os orixds que sdo cultuados no
Tombenci Neto?

Mae Ilza — N6s cultuamos os inkices, o que corres-
ponde a orixds reverenciados do nag6. Aqui no terreiro sao
cultuados Nana, que era o inkice de Mae Roxa. Todos os
anos, no dia 26 de julho, eu fago as obrigagbes. Depois,
no dia 4 de dezembro, festejamos a santa de minha tia.
Em 13 de dezembro, eu comemoro a minha santa. Em 24
de agosto, comemoramos Angord. Em 30 de setembro, é o
amald de Xangd. Além disso, hd as obrigacoes internas: 16
de agosto, Omolu e Obaluaié que a gente nio pode ficar
sem eles.

Entrevistador — Existe alguma comemoragio de cardter
civil preservada no terreiro?
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Mae Ilza — Quando Mae Roxa era viva, o aniversdrio
dela abalava a cidade. Zé Tiro Seco, um locutor que tinha um
programa de rddio, animava de manha cedo. Todo ano, no dia
dois de setembro, ela recebia os parabéns através do programa
do rddio. Nesse dia, a orquestra Itamarati, do finado Chico
Carapeba, que era também oga daqui, do terreiro, tocava na
festa do aniversdrio de Mae Roxa. E os homens s6 entravam
trajados de palet$ e gravata. O caramanchio ficava cheio. O
pessoal corria em busca de paletd, porque s6 entrava na festa
com traje formal. Era uma forma do terreiro se impor dian-
te da sociedade branca. Mae Roxa podia muito bem fazer o
aniversdrio dela 2 moda do terreiro, mas aquilo — hoje a gen-
te entende — era uma forma do terreiro se impor diante dos
brancos. Entdo, vinha todo mundo de paleté e, quando dava
meia noite, ela dangava valsa com meu pai. Depois, todos os
convidados dangavam e, durante o dia, todo mundo botava
musica para ela. Havia até uma competi¢ao no programa de
aniversdrio do rddio e premiavam o aniversariante que mais
recebesse parabéns. Mae Roxa ganhava todo ano, no aniversi-
rio, o nimero maior de parabéns. Mas tudo isso acabou.

Entrevistador — Como se dd o sustento do terreiro?

Mae Ilza — Quanto a relacao dos filhos-de-santo com
a casa, eles colaboram com as festas. Sobre recursos, a con-
tribui¢do dos filhos de santo aqui é muito pouca. Eu nio
sei se, talvez, por uma quizila do tempo da minha mae.
Naio sei. A gente ainda tem a maioria dos filhos-de-santo
tudo humilde, que eu ajudo. E a gente acaba entendendo.
E o que se hd fazer? A gente acaba ajudando essas pessoas.
Uma feirinha aqui, uma cestinha ali. Alguns nao tém nem
o dinheiro para transporte. H4, inclusive, aqueles que nem
podem vir para a festa.
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Sobre o patriménio do terreiro, criamos uma asso-
ciagao que cuida da preservacao do terreiro. Tivemos, pri-
meiro, que vencer certa resisténcia por parte de algumas
pessoas do préprio terreiro. Até que, atualmente, hd uma
abertura maior. J4 trabalhamos o estatuto e estamos na fase
de registro. Assim também fica mais fécil para a gente le-
vantar recursos e, para isso, é necessdrio que a entidade es-
teja legalizada.

Entrevistador — Tendo em vista o viver e o fazer dos
tempos de agora, como conciliar isso com as tradicoes do can-
domblé?

Mae Ilza — A gente tenta preservar as origens, os va-
lores que fazem parte do terreiro. Tento conciliar o mundo
de l4 de fora com o que deve ser preservado. Hoje em dia,
as coisas estao muito diferentes. Vocé faz uma obrigacio,
gasta seu tempo, val para as dguas, val para os rios, vai para
as matas, em prol da pessoa que vocé estd preparando, pas-
sa de hora do seu lazer, de estar descansando, renuncia a
convivéncia com seus familiares para se dedicar aquela pes-
soa. Depois de vocé queimar as pestanas, fazer tudo direito,
essa pessoa passa seis meses, as vezes, quando vai muito, vai
um ano, jd passa para outra casa e a outra casa diz que o
que vocé fez estd errado, que ¢é preciso desmanchar tudo, o
orixd nao ¢ esse, é aquele. Af, a pessoa jd comega a se sen-
tir mal, comega a sentir isso, sentir aquilo, interpretando
como conseqiiéncia do que supostamente vocé fez, que nao
estd certo. Isso machuca a gente, déi. Por isso, as pessoas
dirigentes do candomblé acabam todas sofrendo do cora-
¢ao. Quando a gente poe uma pessoa dentro da camarinha,
a gente cuida como os filhos que a gente gerou dentro das
nossas entranhas, a gente tem amor. Hoje em dia, nio se
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tem mais resguardo nem consideraggo. Entdo, hoje é assim.
Cabe a gente pedir ao nosso pai Oxald, nosso pai maior,

M M Z . z z
que tenha misericérdia dessas pessoas, e de nds, também.
O que podemos fazer? Nao somos a palmatéria do mundo,
para sair por ai, consertando tudo.

Entrevistador — O seu terreiro contribui, de alguma
forma, para com a sociedade mais ampla?

Mae Ilza — O nosso terreiro contribui com alguma
coisa para sociedade local, mas naquilo que diz respeito ao
preceito, a gente procura sempre preservar. A gente sem-
pre estd dando entrevista ou filmando. A gente j4 fez vdrias
documentacoes, entrevistas e depoimentos. A intengao é
esclarecer, pois muitas pessoas tém uma visao deturpada do
candomblé. Entdo, a gente procura sempre dar esclareci-
mento, procura passar para a sociedade o que ¢ realmente
o candomblé.

Existe também outra contribui¢ao: acolhimento de
vérias pessoas que chegam ao terreiro. Desde a época da
minha mae, ela sempre teve um bom relacionamento com
a comunidade e a sociedade como um todo. Ela fazia v4-
rias distribuicoes de cestas bdsicas, fazia vdrios eventos na
comunidade, colhia vdrios frutos na roga e distribufa para a
comunidade. Moravam vdrias pessoas com ela. Dentro do
terreiro, ela sustentou vdrias pessoas durante muito tempo.
Isso sem falar no aconselhamento que ¢ um dos servigos
mais requisitados.

Na semana santa, e hoje a gente ainda consegue pre-
servar, minha mae distribufa para as pessoas, dentro do ri-
tual da nossa casa, as oferendas que iam para mesa, para
a ceia da semana santa. Ela distribufa com a comunidade
daqui do bairro e esse caramanchao ficava superlotado. As
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pessoas vinham almogar. Fazia comida pra todas as pessoas
que chegassem. As meninas que ela criou sairam todas da-
qui casadas.

Desde que eu comecei a dirigir o terreiro até agora, mu-
dou muita coisa no mundo. E no candomblé também. O
candomblé estd virando comércio e a gente vé isso. Mas tam-
bém tem gente trabalhando pela preservagao dos valores, da
tradigao, da religiao. E preciso, no entanto, fazer encontros
das pessoas de candomblé, dos filhos de santo, para a gente
esclarecer. Para quando houver debates, encontros, semind-
rios, as pessoas participem e levantem a cabega. Nao fiquem
escondidas pelos cantos, com vergonha de falar em frente
a pessoas formadas. Para compreenderem que formatura de
colégio nunca deu o saber do candomblé a nenhum de nés.

Entrevistador — Este terreiro tem alguma preocupagio
com os estudos que sdo feitos, atualmente, sobre o candomblé?

Mae Ilza — Hoje em dia, pessoas que fazem curso su-
perior imaginam que, por isso mesmo, sabem mais do can-
domblé que aquelas que nao fizeram universidade. Agora,
existe muita gente estudando o candomblé e depois, quan-
do chega ao terreiro, constata que nio ¢ nada daquilo que
ele leu nos livros e comega a questionar com os mais-velhos.
No Rio e em Sio Paulo, existe até uma onda de defensores
do “Angola puro”. Pessoas fazem uma viagem 2 Africa e vol-
tam tdo “sabidas”, que querem consertar a religido do can-
domblé no Brasil. Tem gente aprendendo o candomblé na
Internet. Tem até filhos-de-santo que aprendem na /nternet
e depois exigem de seu pai ou mae-de-santo que fagam suas
obrigagbes, conforme viram na /nternet. Quanto a isso, po-
dem me chamar de cafona, atrasada, ranzinza: eu nao abro
maio. Sou da velha guarda e vou continuar sendo.
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Minha mae dizia e eu também falo desse jeito: quanto
mais a gente ensina, mais aprende o que ensinou. Quanto
mais vocé participa, mais aprende e se desenvolve. Eu res-
peito todas as religides, porque em todas elas Deus estd e eu
acho que o que vale ¢ a gente respeitar um ao outro, respei-
tar as diferencas de um terreiro para outro, de uma na¢ido
para outra, respeitar as idades, de onde as pessoas vém, as
raizes que a gente traz dos nossos antepassados.

Entrevistador — O Tombenci Neto tem seu nome inti-
mamente ligado ao Dilazenze. O que é 0 Dilazenze?

Mie Ilza — O Dilazenze surgiu em 1986. E um grupo
formado pelos membros do terreiro, aquela geragao mais
jovem do terreiro que se juntou e que resolveu montar um
bloco afro que tivesse uma ligacao com o terreiro de can-
domblé; que tivesse a influéncia da danca, da musica, do
toque, enfim do terreiro de candomblé. E ai, fundamos o
Dilazenze dentro do terreiro. O nome estd ligado a Hipé-
lito Rei, que se chamava Dilazenze Malungo. E uma ho-
menagem a uma pessoa que tem uma importancia muito
grande na vida histérica da prépria familia. Foi através dele
que minha familia teve contato com Mae Magu. Desde o
inicio, o Dilazenze tem o fundamento do préprio terrei-
ro. Todos os fundadores dele receberam obrigagoes, foram
preparados para isso. Temos uma diretoria, registro civil e
passou por todos os trimites burocrdticos para seu funcio-
namento. Eu estou na frente do Dilazenze hd 20 anos.

Uma de nossas preocupagdes iniciais foi fazer um le-
vantamento histérico do Tombenci e formamos um gru-
po que chamamos “grupo de pesquisa’. Resolvemos fazer
um levantamento sobre a prépria histéria do Tombenci,
em Salvador, e comecamos a buscar essas informagoes, es-
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sas histérias, promover debates, semindrios e trazer pessoas
que pudessem ajudar nas informagdes que nds estdvamos
procurando. Comegamos também a fazer um trabalho de
preservagao das dangas, dos toques da nag¢do Angola, além
de também pesquisar outras nag¢oes. Entao, através do nosso
grupo de danga, vamos recuperando dangas dos orixds, rit-
mos ¢ indumentdrias. Isso serviu para firmar a imagem do
Dilazenze como um grupo ligado a terreiro de candomblé.

Entrevistador — Além do Dilazenze, o Tombenci desen-
volve outras propostas sécio-culturais?

Mae Ilza — Estamos desenvolvendo, hd seis anos, o
projeto Batukeré, no qual nds trabalhamos com criangas
e adolescentes da comunidade externa. Nio é necessdrio
que as criangas estejam ligadas ao terreiro de candomblé.
Mas, naturalmente, eles vém ao terreiro, assistem as festas,
tocam no terreiro. Outras meninas jd dangam na roda do
terreiro. Entdo eles se identificam com o que ¢ trabalhado.
Isso, de alguma forma, seria um trabalho para ajudar na
prépria preservagao do terreiro.

Entrevistador — O Dilazenze e o Batukeré sio dois gru-
pos de participantes do terreiro?

Mae Ilza — O terreiro passou um bom periodo sem
fazer suas festas publicas, porque estava em reforma. Passa-
ram-se muitos anos sem atividades pablicas. Entao, quan-
do o terreiro retomou suas atividades publicas, recomegou
também com uma preocupagio social, com um trabalho
compromissado com o social. E uma das propostas era exa-
tamente essa: trabalhar com menores, através do Projeto
Batukeré, e com os adolescentes e maiores, através do Di-
lazenze. Hoje, vemos que a gente estd no caminho certo.
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Algumas pessoas se confundem e questionam se nds somos
o Dilazenze ou se somos integrantes de um terreiro. Tudo
isso ¢ resultante de uma falta de costume na nossa terra de
o terreiro de candomblé-de-angola se comprometer com o
social de uma maneira tao forte.

Para alguém participar do Dilazenze nao implica
que tenha que pertencer ao terreiro. Isso nés deixamos bem
claro: basta a pessoa ter vontade de participar. Participar do
Batukeré também ¢ da mesma forma. Sao criancas daqui,
da comunidade externa. Muitas tém alguma ligacao com o
terreiro: a mae, o pai, um parente, um conhecido perten-
cem ao terreiro. E a questio politica do terreiro: nio deixar
morrer a continuacao dele. Interessante isso. No inicio, al-
guns mais velhos do terreiro criticavam. Eu enfrentei muita
barra com alguns mais velhos que nao aceitavam a idéia de
um conjunto de danga estar ligado ao terreiro. Mas conse-
guimos conquistar a compreensao e o respeito desses mais-
velhos pelo que nés fazemos na drea do social e do cultural.
Havia uma eterna reclamagio: “Esses meninos nao podem
fazer isso, nao podem fazer aquilo.” Hoje, pelo contrério,
eles jd estao abertos. Quando acontece alguma inovagio no
terreiro, apesar de eu ser uma pessoa da geragao recente, os
mais velhos, do tempo de Mae Roxa, j4 tém certo respeito
por mim, pelo que eu fago e pelas atividades sécio-culturais
que eu coordeno ou dirijo de dentro do terreiro.
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DA FALA PARA A ESCRITA

A cultura oficial no pais é vazada em lingua portugue-
sa culta, cujo padrio corresponde ao utilizado pelas pessoas
com bom nivel de escolaridade. Nesse sentido, ¢ evidente
que a forma escrita sobrepuja o uso falado. Alids, dd-se peso
exclusivamente a forma escrita como veiculo do ato publi-
co vdlido. Enquanto isso, as variantes apenas faladas ficam
restritas ao uso doméstico e comum.

Tudo estaria bem, se essa escolha nao pusesse no ostra-
cismo toda uma cultura produzida por segmentos e grupos
sociais que tém na fala seu principal, se nao o tnico, ins-
trumento de expressao. Insere-se nessa dltima modalidade,
entre outras, a produgao religiosa dos afro-descendentes. A
bem da verdade, é preciso que se entenda que essa nao foi
uma escolha natural desse grupo. Aconteceu assim, porque
essa foi a tinica construgao que a pressao sécio-econdémica do
grupo dominante possibilitou aos excluidos. Enquanto isso,
sua variante popular falada era barrada na escola. Tornou-se,
entdo, ideal de ascensio social o dominio da expressao escrita
culta, enquanto uma série de preconceitos deixava 2 margem
a lingua falada, de forma cada vez mais acentuada.

Entre a gente de terreiro, até mesmo por causa de sua
origem de povos de cultura dgrafa, a lingua oral foi o veicu-
lo por exceléncia para os mais diversos niveis do viver e do
fazer. Todo o ensinamento sempre foi efetuado pelo siste-
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ma boca-ouvido. E, paradoxalmente, o dominio da lingua
escrita culta nunca foi fator de ascensio no conhecimento
religioso do candomblé.

Ocorre, porém, que mudangas foram acontecendo en-
tre 0 povo-de-santo e a comunidade mais ampla. Pessoas
ligadas ao terreiro comegaram a ter instrugao superior, en-
quanto artistas e académicos nio pertencentes as comunida-
des de santo comegaram a descobrir, na cultura dos terreiros,
um verdadeiro manancial para a sua produgao. Chegou-se
a ponto de muitos simpatizantes ou freqiientadores de ter-
reiros, por forca da curiosidade ou da escolha do objeto de
sua pesquisa, terminarem tornando-se filiados ao culto afro-
brasileiro, mormente em terreiros de renome. Dai, a fala dos
terreiros ultrapassou a fronteira de seu territério e o terreiro
foi sendo tomado como fonte de inspiragio.

E preciso destacar que, mesmo assim, intimeras produ-
¢oes da cultura afro-descendente continuaram barradas na es-
cola oficial. Exemplo suficiente ¢ o ##an, histérias do sistema
oracular do povo de origem nagd e que circula de maneira no-
téria entre a gente de terreiro. Em vista disso, aqui dou énfase
ao itan, as narrativas populares de origem africana, que tanto
tém alimentado a produgio do conto infantil brasileiro.

No movimento diaspérico do terreiro para a cidade, a
linguagem de afro-descendentes chegou também ao conto,
a0 romance e ao verso. Assim, focalizo alguns exemplos. Seja
na apreciagao do conto africano-brasileiro; seja no exame da
ritualistica de uma festa de terreiro, tao bem documentada
por José Fldvio Pessoa de Barros; seja numa rdpida aborda-
gem do vocabuldrio em poemas especificos do poeta Sosige-
nes Costa; seja na produgdo comemorativa dos 80 anos do
escritor Jorge Amado; seja no estudo sobre o conto brasileiro
de origem africana; seja no comentdrio de um exame de dis-
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sertagdo de Mestrado da Prof.2 Marialda Silveira, cujo texto
em andlise se refere a linguagem do candomblé.

5. O BANQUETE DO REI

BARROS, José Fldvio Pessoa de. O banquete do

rei... Olubajé: uma introdugao a musica afro-brasi-
leira. Rio de Janeiro: Ao Livro Técnico, 2000. 184 p.

Modestamente, o Prof. José Fldvio denomina este seu
livro de “uma introdugio”. Na verdade, trata-se de um es-
tudo etnogrifico que aborda a cultura ancestral afro-bra-
sileira, num corte vertical exemplar. Tomando como foco
o olubajé, uma festa consagrada ao orixd Omolu, o autor
constréi um modelo prdtico de abordagem em que a he-
ranc¢a dos antepassados se constitui assunto bdsico.

No perfeito dominio da palavra escrita, com rigor acadé-
mico, ele mostra a riqueza da palavra cantada, da qual as co-
munidades de terreiro se fizeram guardias. Nao ¢ a palavra de
um curioso; ¢ a fala de um porta-voz. E este fazer é sustentado
por um coro de muitas e muitas vozes, desde as oficialidades,
aos participantes de terreiros de candomblé. Assim, a UER],
através do seu Departamento Cultural e do Centro de Tec-
nologia Educacional, o Projeto CAPES/COFECUB, somados a
compreensao e alcance da Fundagao Castro Maya e de inime-
ros académicos, alcanga a comunidade mais ampla e cumpre o
seu papel no apoio a concretizagao deste trabalho de folego.

Assim, a comunidade de terreiro torna-se campo reco-
nhecido em sua legitimidade e pode revelar a riqueza dos

7 Publicado na Revista Kawé, Ilhéus: Editus, n. 2, 2001. p. 40-42.
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valores originados de seu fazer e de seu viver que, afinal,
¢ parte integrante da cultura brasileira como um todo. O
préprio autor, no Agradecimento, afirma: “Este trabalho ¢
uma obra coletiva...” E af vem, mais uma vez, o exemplo
de como trabalhar a questao da africanidade: a parceria, a
uniio de muitas vozes, para que uma voz, antes perseguida,
agora tenha foros de cidadania. N2o basta um autor dedi-
cado. Nao ¢ suficiente apenas que um Departamento quei-
ra explorar uma temdtica. N2o vale somente descobrir que
uma comunidade se constitui a riqueza cultural que precisa
ser revelada. E o trabalho do Prof. Fldvio, pleno de axé, é a
revelagdao de um caminhar, de um construir em que muitas
crengas contribuem para pér abaixo o preconceito.

Livro bem acabado, primorosamente ilustrado: livro
para ser lido, pra ser visto, para ser ouvido. E tudo isso fei-
to e realizado a partir de uma perspectiva que escapole da
visao eurocéntrica, revelando a beleza da heranca africana
incorporada a cultura brasileira. Gravuras de Debret e ilus-
tragdes de Sérgio Nascimento conferem ao livro um toque
de classe. O trabalho musical de Dil Fonseca constrdi a li-
gacdo entre a impressdo grafica e a riqueza dos cAnticos gra-
vados no cedé que acompanha a obra. Tudo isso vem sendo
puxado por um carro-chefe extremamente criativo, de um
gosto revelador de sensibilidade: a foto da capa, de Telma
Gama. Da boca de uma caverna, avista-se a imensidao do
oceano em cujas lonjuras um sol avermelhado se poe. Ver-
dadeira alegoria a nos transportar para a Africa, através do
Atlantico, embarcados no sol crepuscular que nos informa
a chegada da noite, quando comega o xiré, a festa para os
orixds nos terreiros de candomblé.

Guiados pelo autor, o leitor-ouvinte vai viajando por
este Brasil que também ¢ africano, por aquela Africa que
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até hoje se faz presente no sangue dos brasileiros. E noite
de festa, a orquestra inicia seu toque mdgico, os convivas se
levantam. Os orix4s adentram o barracio, as vozes ecoam
cAnticos milenares, numa verdadeira louvagio poética ao
Criador. Em éxtase de alegria, criadores e criaturas cele-
bram a festa da vida. Todos comem e bebem, numa verda-
deira e profunda aceitagao do dom maior: a vida.

Para que o leitor-ouvinte seja envolvido e plenificado
de reconhecimento daquilo que também ¢ seu, porque faz
parte de um contexto mais amplo, o autor vai, pé ante pé,
pausada e generosamente, percorrendo o que se pode cha-
mar momentos de seu “roteiro” tio bem tragado. Primeiro,
a apresentagao que globaliza e contextualiza a questao da
africanidade, na palavra segura de Vanda Ferreira, segui-
da dos agradecimentos tecidos com cordialidade e cortesia.
Em seguida, um outro momento, com o recorte da comu-
nidade de terreiro em suas origens e expansio. Momento
rico de detalhes, com descrigio objetiva dos sons, da or-
questra, dos ritmos do candomblé.

No cerne do livro, talvez 0 momento mais rico, um
apanhado de poemas religiosos para serem cantados, ao
som da orquestra sagrada. E acompanhando os poemas li-
tirgicos, um trabalho de tradugo aproximada com os fatos
da cultura e costumes de hoje. E o xi7é, a danga em que
os orixds revelam-se e interagem com os adeptos e fiéis do
terreiro. Justamente nesse momento, a integragao lvro/cedé
atinge seu dpice, um complementando o outro. Ainda que
se trate apenas de um registro dos cAnticos do candomblé
consagrados a alguns dos orixds presentes ao olubajé, por isso
mesmo a obra é documental. E ainda, por isso, se constitui
valiosa fonte de consulta, de pesquisa, de andlise e também
de leitura prazerosa, tendo em vista o bom gosto, o esmero,
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o cuidado de que o trabalho se reveste. Orquestra, vozes,
informagoes escritas, tudo isso compde um tnico bloco.

Seguem-se outros momentos do livro que o enrique-
cem: as partituras musicais, a cole¢do de imagens, um glos-
sdrio e a referéncia bibliogrdfica. Fecha-se o volume de 184
pdginas exemplares, mas fica na alma do leitor-ouvinte uma
grata satisfacao de ter participado de O banquete do rei. A
felicidade de ter vivido um momento de privacidade com
o divino que se debruga sobre a Terra, dominio de Omolu,
em busca de seus filhos, os humanos, que anseiam por se
tornarem divinos também.

Justamente por causa disso, vale a pena entender e re-
viver o enredo do o/ubajé, tao bem apresentado neste livro.
Tal qual acontece, quando Omolu realiza sua danca mdgica,
presente ao banquete, a narrativa enxuta e objetiva de José
Fldvio também concorre para tirar as mazelas do preconcei-
to de muitos que o lerem.

6. A LINGUAGEM DE AFRO-DESCENDENTES EM
SOSIGENES COSTA!8

Itabuna, 24 de novembro de 2002.
Carissimo Amigo, Cyro:

Demorei um pouco para atender a sua solicitacao.
Estava cumprindo obrigacoes no terreiro e somente agora

1% Excluindo-se minha carta ao poeta e contista Cyro de Mattos, este texto
foi publicado no jornal A Tarde, no suplemento A Tarde Cultural, Sal-
vador, BA, 1 de fevereiro 2.003, p. 4-5, e na Revista Especiaria, Ilhéus:
Editus, ano V, n. 9/10, jan./dez., 2.003. p. 150-157.
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consegui voltar. Desnecessdrio dizer que li e reli seu artigo
vdrias vezes. Primeiro, porque é gostoso de se ler. Depois,
porque vocé arrebanha informagoes interessantes e impor-
tantissimas que resultam de seu modo dnico de ler e inter-
pretar o universo literdrio. Digno de Sosigenes, o seu texto
¢ muito mais que um apanhado. Antes de tudo, resulta de
uma empatia de quem conseguiu realmente penetrar no
universo intrincado, exdtico e musical de Sosigenes. Ele,
monge que preferiu a solidao para cantar o mundo do ca-
cau. Vocé, monge, porque desfia diuturnamente as contas
de seu rosdrio da labuta literdria.

Naquilo que vocé me pede especificamente, dentro de
seu artigo, af vai um pequeno comentdrio. Preferi fazé-lo
assim, caso contrdrio empobreceria tudo, se eu fizesse um
mero arrolamento de significado de palavras secas. Afinal,
quando se trata de Sosigenes, a parlenda se avulta, pois ele
¢ senhor da musicalidade, do ritmo, da reinvengao lexe-
mdtica. E em se tratando de Cyro, vé-se um outro senhor
do desvendar de mistérios do verso estruturado pelo outro,
enquanto sabe, ele mesmo, tecer frases que impressionam
pelo tanto que desvelam.

Espero que, de alguma forma, eu tenha contribuido
com algo real e interessante.

Um abraco do

Ruy Pévoas.

X >k >k >k X

Juntar palavras conhecidas para dar idéia de uma outra
tem sido recurso explorado por vdrios escritores e poetas.
E em se tratando de Sosigenes Costa, a explora¢ao da mu-
sicalidade, da sonoridade através de arranjos lexemdticos
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e sintdticos, culmina na construgao de parlendas. Trata-se
de um recurso em que, muitas vezes, as palavras em suas
unidades sao destituidas de um significado especifico, pois
importa o arranjo sonoro conseguido desse modo. Isso é
muito comum entre as criangas (ou era?):

Eu sou pobre pobre pobre
D¢ marré marré marré
Eu sou pobre pobre pobre

D¢ marré de si

Naturalmente, a expressao “De marré de si” ndo con-
tém conteudo semantico. A sua enuncia¢ao, no entanto,
confere uma musicalidade suave, a ponto de dispensar a
rima. Tal recurso tem sido muito utilizado também por
compositores e cantores brasileiros, principalmente entre
aqueles que exploram temas préprios da cultura afro-des-
cendente."

No texto de Cyro de Mattos, Informagio de Sosigenes
Costa, no entanto, alguns dados chamam a aten¢do. Pri-
meiro, porque o léxico afro-descendente, no poema leman-
jd, é muito diferente do poema Negro Sereio. O universo
lexemdtico do primeiro ¢ todo estruturado a partir de uma
fono-audiologia de um dialeto oriundo do quimbundo,
essencialmente aquele conservado em terreiros de candom-
blé no Brasil, sob a designacio de lingua de Angola. J4 no
segundo, o léxico é nag6. Isso revela que Sosigenes andou,
viu, ouviu, participou atentamente. Se assim nao o fez, pelo

19 Cf. POVOAS, Ruy do Carmo. A linguagem do candomblé: niveis sociolin-
giifsticos da integracdo afro-portuguesa. Rio de Janeiro: José Olympio, 1989. p.
115-128.
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menos pesquisou muito. Mas o que ¢ a pesquisa se nao for
o resultado de andar, ver, ouvir, participar atentamente? O
certo ¢ que Sosigenes sabia das coisas.

Segundo, a capacidade de Sosigenes engendrar parlen-
das em fung¢ao de uma musicalidade e ritmos poéticos o faz
costurar pedagos de versos do hindrio religioso afro-des-
cendente, juntando-os a lexemas isolados e desconectados
entre si e, ainda, somando com palavras portuguesas, cuja
prondncia se assemelha a uma pronuncia da lingua angola-
na ou do nagé. E como ele sabe das coisas, raramente mis-
tura angolano com nagd. E se algumas vezes o faz ¢ para se
usufruir do beneficio eufénico, da ritmia, da musicalidade,
do efeito sonoro que tal engenho produz.

Vejamos isso mais de perto. Em lemanjd, Caca no
canlendd vula é vula 6 trata-se de verso e estribilho de um
cantico consagrado a Congombira, o Oxdssi do povo de
Angola. O Lembd 6 Lembé é fragmento de um cintico con-
sagrado a Lembd, o Oxald do mesmo povo. Katendé ladjina
oro maiwé é estrofe de uma cantiga para invocar Katendg, o
Ossae da cultura angolana. [rei irei Dandd Malembei, ma-
lembei Dandd Malembei moco é um conglomerado extraido
de um cintico dedicado a Dandalunda, a Oxum de An-
gola. Interessante notar que a dltima palavra, moco, signi-
fica cabelo. Estd desconectada da sintaxe do fraseado, mas
confere sonoridade e ajuda a construir um ritmo tipico da
linguagem dos participantes de terreiros de angola. Mamde
ocoabd traduz um conjunto fénico que se assemelha a Nana
okwa abd, invocacio a Nani, a mais velha das Grandes-
Maes, senhora da chuva, aquela que limpa as mazelas do
mundo. O conjunto lexemdtico que se segue, NG abuké-ké
0 maiongd, agolelé munganga, A toitd erun topei, é interes-
sante: introduz expressoes do nagd num fraseado angolano
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(agd ilé ilé - A Casa e os de Casa me déem licenga; Arord! -
saudacio a Omolu, orixd médico dos pobres). Trata-se de
fragmentos de um cintico consagrado a Omolu-Obaluaié,
o Dono da Terra. Ele é mu nganga, nosso senhor. Seguem
fragmentos de um cantico consagrado a Ogum, orixd da
guerra, da demanda, da batalha: Seré mond de lé conzeré
mond kald comunderé aturamé Ogum de lé a ira ird. Trata-se
de um acavalamento de sintagmas extraidos de versos dife-
rentes, constituintes de uma mesma cantiga, isto é, de um
mesmo poema laudatdrio e invocativo, para ser cantado e
dancado, dirigido a Ogum. Por fim, safireré lemanjd Mario-
16 é - idei Mariolé a - doai, Safireré torofim: um amdlgama
de sintagmas extraidos de um céntico de louvor a Iemanj,
a Grande-Mae das dguas salgadas, mae dos humanos, os
seus filhos-peixes.

Constata-se o vocabuldrio extraido de cAnticos consa-
grados a vdrios inkices do candomblé-de-angola, mas tudo
isso resulta numa montagem de versos repletos de som,
musica e ritmo. A leitura do poema lemanji evoca uma
sonoridade afro-descendente de um dialeto de origem an-
golana, conservado em terreiros do Brasil. Sosigenes sabia
das coisas...

Em Negro Sereio, o trabalho de Sosigenes centraliza-
se nas unidades lexemdticas. Agora ¢ o vocdbulo nagd o
meio para a construgao da parlenda. Evidentemente, entre
os terreiros do Brasil, a acessibilidade para anotar o que se
vé, 0 que se ouve e o que se fala é muito mais fécil nas casas
de santo de origem angolana. Até mesmo, atualmente, com
os recursos da tecnologia moderna, de uma maneira geral,
¢ proibido filmar, fotografar e gravar os conteddos de um
terreiro da tradigio nagé. E bem possivel que, por isso tam-
bém, Sosigenes lida apenas com as unidades lexemdticas
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neste poema, quando se abebera na linguagem do povo-de-
santo de origem nagd. Aqui, sim, pode-se e deve-se orga-
nizar um mini-diciondrio do que Cyro de Mattos captou
no seu estudo em apreco. Ao que tudo indica, Sosigenes
esteve muito mais perto do universo cultural dos terreiros
de origem angolana, do que dos de origem nago.

AGOGO. Instrumento musical constituido por dois si-
nos presos a uma haste de metal. Faz parte da orquestra
sagrada do candomblé. Também compde a orquestra de
blocos afros e até mesmo de capoeira.

ABUXO. Invenc¢ao, rumor.

ARUANDA. Céu mitolégico dos candomblés-de-ango-
la. Tudo leva a crer que se trata de um termo origindrio de
Luanda, cidade de Angola, que fazia parte do imagindrio
de escravos dali oriundos e era considerada o lugar ideal de
liberdade.

BATA-COTO. Grande tambor de guerra, cuja fabrica-
¢ao foi proibida no Brasil. Hd informagdes de que o som
obtido desse instrumento deixava os negros agitados.

EBO. Conjunto de objetos ritualisticos que compde
qualquer oferenda a uma divindade.

FOFO. Espuma

GANZUA. O mesmo que canzud. Terreiro de can-
domblé.

GUELELE. Variagao fonica de geledé: espécie de mdsca-
ra para ritual consagrado aos mortos.

IERE. Variagio fonica eré: divindade infantil. Estado de
transe em que o iniciado assume uma personalidade infantil.

IFA. Espécie de rosdrio aberto com o qual o babalad
consulta o ordculo. Orixd da adivinhacao.

IFE. Cidade da Niggéria.
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ILORIN. Variagao fonica de olori: o senhor da cabeca.

LOGOSE. Tartaruga

OXUM-MARE. Orixd do arco-iris, pai do bom tempo.

NANABURUCU. A mais velha dos orixds femininos, se-
nhora da chuva e da lama (barro primordial utilizado na
criagao dos humanos). Cabe a ela a limpeza das mazelas do
mundo.

OBA. Orixd feminino. Uma das trés esposas de Xangd.

OBL. Espécie de fruto, noz de cola, muito utilizado nas
obrigag¢oes do povo-de-santo e também na consulta ao ord-
culo.

OGUM. Orix4 do ferro e da guerra. Ensinou aos huma-
nos como forjar o ferro e arar o chao.

OLOKUN. Orix4 do oceano, pai de Iemanj4. O préprio
oceano.

OMALA. Variagao fonica de amald: alimento preparado
com quiabos cortados em rodelas, camarao pilado, cebola
ralada e dendé. Prato preferido por Xangd.

OMOLU. Orixd dono do mundo, médico dos pobres.

OROBO. Espécie de semente africana necessdria ao cul-
to de Xangd.

OXOSSI. Orixd das matas, da caga e, por extensao, da
busca, da procura, da pesquisa.

OXUM. Orix4 feminino das dguas doces, dos rios, ca-
choeiras e fontes. Patrona da maternidade e também do
luxo, da riqueza, da vaidade, do gosto refinado.

PEJI. Altar consagrado a uma divindade e onde sao de-
positados objetos ritualisticos.

PEJI-GA. Cargo masculino atribuido ao oga que ¢ res-
ponsdvel por um determinado peji.

XAXA. Titulo que primeiro foi atribuido a Félix de
Souza, um brasileiro que se dedicou ao tréfico de escravos e
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que fez fabulosa fortuna em Ahuidd, na Africa.

XANGO. Orixd do raio, do trovao, da pedreira e da
Justica.

XEXERE. Instrumento musical que compde a orquestra
do candomblé, do samba de roda e de festejos afro-descen-
dentes. Fabricado de metal ou de madeira, até mesmo com
um gomo de bambu.

VUVU. Descuidado, enxovalhado.

Quanto ao efeito de ritmo e sonoridade conseguido
por Sosigenes, na manipulagao dos lexemas, no poema Ne-
gro Sereio, na constru¢ao de parlendas, somente o exame da
contextualizagio poética poderia revelar. Aqui, no entanto,
trata-se apenas da apreciagao do estudo realizado por Cyro
de Mattos sobre o referido poeta.
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7. JORGE AMADO: FICIONISTA, OGA E OBA>

Quando recebeu o titulo de Doctor Honoris Causa,
concedido pela Universidade Federal da Bahia, em 31 de
julho de 1980, no discurso de agradecimento, Jorge Amado
assim se pronunciou:

[Sou] apenas um contador de histérias do povo
baiano, minhas universidades foram as cidades e os
campos de nosso vasto territério fisico e humano —
a cidade da Bahia em sua mdgica realidade; as rogas
de cacau, a grandeza grapitina nascida no sangue;
o sertdo, a seca, o latifiindio, a fome, a injustica,
as armas pobres dos cangaceiros e beatos. O que
sei aprendi na convivéncia com o povo nas ladeiras
e becos da cidade bem-amada, nos caminhos do
cacau e da caatinga, numa intimidade que se for-
taleceu e ampliou no passar do tempo permitindo
que eu me sinta carne e sangue, voz e contingéncia,
intérprete e arauto de suas lutas e esperanga.”!

20 O presente texto foi apresentado no “Semindrio Internacional de Literaturas

de Lingua Portuguesa: homenagem aos 80 anos do escritor Jorge Amado”,
no Centro de Estudos Portugueses Hélio Simoes/DLA, UESC, em 2/9/1992
e publicado na Revista V Império, Salvador (BA), n. 3, 1.° sem. 1994.
No titulo do trabalho inicial, nao constava o titulo de Ob4. Quando Jor-
ge Amado tomou conhecimento deste trabalho, enviou-me correspon-
déncia, alertando-me para o fato de que ele, além de ser Oga, também
era um Obd4. Aqui faco a repara¢do, numa ligeira alterago do titulo do
texto publicado na Revista V Império, ao tempo em que acrescento in-
formagdes sobre o fato de Jorge Amado também ter sido um Ob4. Nesta
versdo de agora, também acrescento os dois fragmentos do romance Sao
Jorge dos Ilhéus, alusivos & bén¢ao na igreja catdlica e ao ritual do
terreiro, ambos ocorridos em comemoragio a Sio Jorge, padroeiro da
cidade, magistralmente narrados por Jorge Amado.

2 UNIVERSIDADE FEDERAL DA BAHIA. Jorge Amado Doutor
Honoris Causa. Salvador, BA, 1980, p. 33.
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Assim Jorge Amado define-se, traga seu caminho: arau-
to de um povo. Define o espago de sua aprendizagem: uma
regiao. Conceitua seu fazer: intérprete. Trata-se, portanto,
de um mister consciente. Sabe o que quer e de onde tirar
o material necessdrio ao seu fazer. Vida vivida; nao apenas
observada. Experiéncia experimentada; nao apenas lida nos
compéndios. Da vida e da experiéncia com o povo, dele
fazendo parte, Jorge traz as profundas marcas de uma iden-
tidade nago. E necessdrio, no entanto, percorrer caminhos,
recolher passagens, ouvir o préprio autor.

Roger Bastide, no preficio a edigao francesa de Quin-
cas Berro D’dgua, assim testemunhou a respeito de Jorge

Amado:

[...] ele sempre foi o defensor do Ser contra o Ter,
da espontaneidade da vida contra a busca iluséria
das riquezas materiais ou das aparéncias da respeita-
bilidade, da Liberdade, enfim, contra as formas de
auto-alienagio (e, bem entendido, de opressao).*

Tal visao de mundo resulta da preferéncia pela simpli-
cidade. E o resultado do aprendizado na convivéncia com
o povo. E com o préprio povo, Jorge fez sua caminhada,
vivenciando e experimentando diversas fases do viver e do
fazer literdrios. Assim, viveu ele, além de um neo-realismo
e de um periodo marxista, um humor que até hoje ainda
pontifica nos textos de sua produgio.

Foi, porém, entre todas as vivéncias e experiéncias que
o contador de estérias se fez. E bom lembrar que os nagds

22 EDITORA MARTINS. Jorge Amado povo e terra: 40 anos de literatura. Sao Paulo:
Martins, 1972, p. 52.
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tém uma casta, a dos contadores de estérias, conhecidos
como apald. No Brasil, eles sobrevivem na figura de velhos
negros e negras, capazes de desfilar o rosdrio do foi-assim,
conta por conta, horas a fio. Hoje, seus remanescentes so-
brevivem no lado de dentro dos zerreiros da Bahia, Rio de
Janeiro e Sao Paulo.

O seu campo de atuagio foram as “universidades” das
cidades e dos campos, nas quais ele buscou os detentores da
vida. Tudo indica que ele alcangou tal objetivo: nao se faz
80 anos sem mais nem menos. Ainda ¢ preciso frisar que a
longevidade é considerada uma das maiores gragas entre o
povo nagd. Tanto assim é que os orikis recitados diariamen-
te para os divinos e para os humanos expressam desejos de
vida, satde, paz e sossego.

Em 1931, aos 19 anos, portanto, Jorge comega a publi-
car. Em setembro daquele ano, chega ao publico O pais do
carnaval. Hoje, sao décadas de fazer literatura. E como tem
sido esse fazer? Que peneira mdgica ¢ esta que faz escoar oito
décadas com saide e verdade, com prazer e brasilidade, com
humor e universalidade? Sobre isso, a produgio ¢ vasta. A
critica tem cuidado disso com atengao. Alguns, armados de
régua milimétrica, medidores de cAnones, apenas viram de-
feitos. Outros, desvairados, sem medida de nada, s6 viram
virtudes. Na justa medida, no entanto, se ¢ que existe alguma
para o fazer literdrio, e se este fazer se abebera no povo, como
afirma o préprio autor, a obra amadiana, nestes anos, deve
revelar o préprio povo: bravo, lutador, oprimido, incoerente,
descuidado, heréi, brincalhao e, muitas vezes, safado.

Quando Adonias Filho tomou posse na Academia bra-
sileira de Letras, em 28 de abril de 1965, Jorge Amado fez
o discurso de recepgao. Algumas passagens devem ser aqui
relembradas:
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Toda nossa literatura baiana estd igualmente plan-
tada nessa realidade cultural da cidade de Salvador,
nessa sua forca de povo e ai daquele jovem que
queira romper com sua gente e criar sua obra na
pura masturbagao das palavras, jamais chegard a ser
um verdadeiro escritor.”

E mais adiante, em outra passagem:

Quanto a mim, sou a favor de todas as experién-
cias no campo da arte e da literatura, s3o todas elas
vélidas. Sem experimentar, o artista nao avanga em
sua arte e nao faz avangar a arte. Mas nem por ex-
perimentar e buscar novos caminhos, nem por se
levantar na necessdria e inevitdvel luta contra os
que os procederam nem assim podem e devem os
jovens artistas abandonar a realidade onde se mo-
vem e onde criam, nem assim podem faltar as suas
obriga¢oes para com seu povo.*

E necessdrio ter-se a real dimensio da palavra experi-
mentar na fala amadiana. Nio se trata de provar para ver
que gosto tem e sim de vivenciar, mergulhar na vida daque-
le povo e no fazer daquela vida.

Em 17 de julho de 1961, quando tomou posse na Aca-
demia Brasileira de Letras, Jorge disse:

Niao ¢ a literatura frdgil cristal inconsistente ou
pundonorosa donzela aflita que nio possa mistu-
rar-se aos interesses imediatos do homem, aos seus

% AMADO, Jorge. Discurso de recepgao a Adonias Filho.In: A nag¢ao grapitina.
Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1965, p. 40.
*Ibidem, p. 41.
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conflitos, ao seu tempo, as suas lutas e anseios.
Dessa mistura com a vida, com os problemas ime-
diatos, nio sai a literatura diminuida e manchada.
Mistura-se o cristal com o ago, desabrocha a timida
donzela em mulher fecunda e bela, ganha a litera-
tura uma dimensao maior. O que a histéria literdria
nos ensina é que desse misturar-se nascem as obras
imortais, as que atravessam Os tempos € permane-
cem lidas.”

O fazer literdrio amadiano revela essa quebra de pre-

conceito, ao surgir de uma mistura. E claro que nio se trata
de um saco-de-gatos. A mistura ¢ meticulosa, trabalhada,
mourejada. Ele mesmo, numa Carta a uma leitora sobre
romance e personagens, reportando-se a identidade baiana,
assim escreve:

No caso da Bahia, qual ¢ a marca fundamental? Eu
vos diria, Senhora, que essa marca é a mistura. Aqui
tudo se misturou, num amélgama colossal. Sangues,
ragas, religides, costumes, negros e brancos, indios
e mamelucos, ricos e pobres, e mulatos com mula-
tas, mesticos com mestigas e foi surgindo essa cor
de pele e essa consciéncia democrdtica, a condigao
cordial e a dogura, o prazer sensual de cada instante
e de todas as mintcias. Ai, meu Deus, somos faces
somadas, multiplicadas, e dentro de nés, em nosso
sangue, as contradi¢bes encontram o caminho da
convivéncia.?

» Cf. EDITORA MARTINS, p. 15.
2% Ibidem. p. 28.
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Dai, ndo hd o que estranhar se a luz que forjou o ficcio-
nista forjou também o oga e o obd. Foi crendo nesta mistura
que Jorge Amado tornou-se povo, num processo de empatia.
E s6 assim o povo pdde constituir-se personagem, na forga
criadora de um ficcionista que acreditou na mistura como
processo de criar. E foi assim que o romance naturalista mu-
dou completamente: deixou de ser romance e transformou-
se em epopéia.”’ Isso leva Mark Curran a afirmar que:

Jorge Amado, nos romances mais recentes, Os pas-
tores da noite, lenda dos milagres, e especialmente
leresa Batista cansada de guerra, chega até o auge
de seu papel de romancista do povo, e, mais ainda,
adota o estilo do poeta popular, tomando-o, até,
como personagem-narrador.”®

O romancista do povo fundiu-se ao préprio povo e
tornou-se intérprete e arauto de suas lutas e esperangas. E
foi nessa condi¢io que ele se sentou na cadeira de Ob4 do
Axé Opd Afonjd. O intérprete-arauto nio se contentou em
ver de longe. Repudiou a visio de povo massificado. Cum-
pria-lhe chegar a intimidade de todas as camadas, vivenciar
dores e prazeres, lutas e festas, opressoes e crencas. Enquan-
to as autoridades policiais no Brasil perseguiam as préticas
africanas, a elite econdmica espoliava o povo mestigo e a
classe politica ignorava, junto com a Universidade, o saber
deste segmento, Jorge Amado foi em busca da vida que

palpitava e ainda palpita entre os que militam suas crengas
vindas de Africa.

7 Ibidem. p. 14.
8 CURRAN, Mark. Jorge Amado e a literatura de cordel. Salvador, BA: Funda-
¢do Cultural do Estado da Bahia/Fundagio Casa de Rui Barbosa, 1981. p. 21.
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Qualquer pessoa, no Brasil, e principalmente na
Bahia, que tenha intimidade e relacionamento com ter-
reiro de origem nagd hd de conhecer os nomes mais ilus-
tres da cultura nagd no Brasil, sejam do passado, sejam
do presente, sejam os que jd se insinuam na construgao
do futuro. Assim, Agenor Miranda, Aninha, Bernadino
Bate-Folha, Camafeu de Oxéssi, Eduardo Ijexd, Ilddsio
Tavares, Maja Bassan, Makota Valdina, Mariazinha de
Agua-de-Meninos, Mestre Didi, Pedro Arcanjo, Procépio
Ogunjd, Senhora, Stella de Oxdssi, sao tantos os nomes,
do passado e do presente, a formarem uma galeria imen-
sa de construtores de nossa cultura, de nossa histéria, de
nossa gléria. Senhores e senhoras de imenso saber e pro-
funda sabedoria, forjadores de nossa estrutura, guardioes
de nossa honra baiana.

O primeiro personagem de renome da cultura religio-
sa afro-descendente de quem Jorge Amado vai em busca é
Jubiabd. Oriundo das terras de Piranji, atual Itajuipe, onde
viveu muito tempo, Jubiabd tornou-se figura lenddria em
Salvador da Bahia. Pai-de-santo de numerosa prole, figu-
ra imbativel na luta pela preservagio dos valores africanos,
Jubiabd viveu nos tempos dificeis, quando imperavam o
arbitrio e a perseguigdo. Filho de santo dele, Sifronio abriu
terreiro em Ilhéus, tendo iniciado um ndimero incontdvel
de pessoas. Pois foi focalizando a figura homérica de Jubia-
b4 que Jorge Amado construiu o Jubiabd romance, em que
o personagem torna-se forca de resisténcia. Na obra liters-
ria, a figura de Jubiabd é um conglomerado de pais-de-san-
to bravos e lutadores, lideres populares a formar inimeros
seguidores, construtores da esperanca do povo sofrido, se-
nhores de grande saber e profunda sabedoria. Este saber e
esta sabedoria, que a elite brasileira teima em ignorar, hoje
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correm o mundo em dezenas de idiomas em que se tradu-
ziu a obra amadiana.

Um outro personagem literdrio é Procépio de Ogunjd.
Nos tempos do auge da repressao policial, quando Pedrito
Gordo comandava a policia do Estado contra o povo dos
terreiros, Procépio teve a coragem de promover festa pu-
blica de culto aos orixds. Ele sabia das conseqiiéncias que
haveriam de vir. Mesmo assim, deu inicio as obrigacoes. A
policia chegou, destruiu os pejis, prendeu as pessoas e Pro-
cépio foi conduzido pelas ruas, amarrado como criminoso.
Mas ao ser solto, Procépio promoveu outro culto de portas
abertas e a guerra continuou. O nome de Procépio virou
legenda e voou por todos os cantos da Bahia. Adelaide Ma-
ria do Carmo, minha tia materna, filha de santo de Procé-
pio, passava horas a fio narrando, para seus sobrinhos, atos
de bravura de Procépio. Ela estava na festa, quando a poli-
cia invadiu o terreiro e fez parte do cortejo de prisioneiros,
carregando na cabega a gamela com os axés de Xangd.

Pedro Arcanjo ¢ o grande personagem de Zenda dos
Milagres. O Pedro Arcanjo da vida nio era babalorixd; era
um oga que assumiu o cargo as ultimas conseqiiéncias.
Nele, indmeros pais e maes-de-santo tiveram apoio e aju-
da para resistir ao confronto de for¢as em que sempre o
povo-de-santo era aprisionado e chicoteado pelo crime de
ter outra cultura. Herdeiro da sabedoria e do saber de inu-
meros pais e maes-de-santo, coube a ele o poder e a gléria
de enfrentar e derrotar Pedrito Gordo, o temivel delegado.
Junto a Filipe Xangd-de-Oro formou a dupla de incansd-
veis lutadores pela liberdade de culto e oportunidade de
viver outra cultura.

Mae Aninha, Ialorixd do Axé do Opd Afonjd, foi rai-
nha e mae da Bahia dos negros por muitos anos. Mulher
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sdbia, dinimica e poderosa, mantinha excelentes relacoes
com pessoas de vasta influéncia. Seu terreiro tornou-se cen-
tro para o qual convergiam dezenas de artistas da literatura,
da pintura, da escultura. Ao morrer foi substituida por Mae
Senhora, a maior Ialorixd que este pais jd conheceu. Foi ela
quem iniciou Jorge Amado e deu-lhe o cargo de obd com o
titulo de Obd Otun Arolu.

Na histéria da Bahia, se os homens gravaram seus no-
mes com o ferro da resisténcia do axé, estas rainhas-maes
escreveram com sabedoria, para além disso, a resisténcia da
cultura. Elas minavam o poder branco por baixo. Quando
as autoridades africanas vinham ao Brasil, hospedavam-se
em seus terreiros, pois havia intensas relacdes entre esses
terreiros e a Africa. Isso impedia tais casas de sofrerem as
violéncias pelas quais as demais passavam. Acontecia o
pontificado da cultura do povo de Ketu na Bahia e as outras
nagoes lutavam para sobreviver também.

Uma outra miae-de-santo também famosa, de na¢io
Angola, foi Mariazinha de Agua-de-Meninos. Seu terreiro
ficava localizado defronte a feira de S3o Joaquim. Também
conhecida pelos intimos como Baia, Mariazinha sempre
teve seu templo africano aberto aos sofredores e desampa-
rados.” Jorge Amado levou-os todos, homens e mulheres,
para as pdginas de seus romances, transformando-os todos
em sinteses, representantes da for¢a e da resisténcia. Assim,
¢ necessdrio reler Jubiabd, Mar morto, Os pastores da noite,
Dona Flor e seus dois maridos, lenda dos milagres, Tereza Ba-
tista cansada de guerra, Bahbia de todos os santos, O sumico da

% Na época da elaboragio deste texto, Mariazinha de Agua-de-Meninos ainda era
viva. Quando ela faleceu, sua filha Cdrmen assumiu as rédeas do terreiro. Presen-
temente, nio sei se o terreiro continua e se ainda permanece no mesmo lugar.
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santa. Isso propiciaria dar conta da esséncia desses persona-
gens, homens e mulheres que saltaram da vida comum da
Bahia, conforme Jorge intitulava a cidade do Salvador, para
a imortalidade literdria, a correrem o mundo, traduzidos
em muitos e muitos idiomas, embora muitos deles sejam
tao desconhecidos no Brasil. Principalmente, reler para que
se tome conhecimento das causas desse desconhecimento.

O povo dos terreiros é um povo contador de hists-
rias, de relatos orais que s3o transmitidos de geracao em
geragdo. E Jorge Amado, que se auto-intitula intérprete e
arauto do povo, vai ao seu encontro, para beber na fonte as
histérias que formam a Histdria. Transcrevé-los aqui seria
recopiar a maioria dos textos amadianos ou entao sumarig-
los sem a qualidade que ele lhes impingiu. Dai, apenas duas
histérias, a titulo de ilustragio: o batizado catélico feito por
um orixd e a derrota de Pedrito Gordo.

Vezes sem conta, ouvi de minha mae e de minhas tias
maternas esses dois relatos. S30 momentos que constituem ex-
pressao mdxima da cultura do povo do candomblé da Bahia.

Conta-se que um homem queria fazer o batizado de
um filho seu, mas o padrinho deveria ser Ogum. Filho de
santo de um célebre terreiro, 14 foi o homem consultar a
mae-de-santo sobre como deveria proceder. Feito o jogo
de buzios, o ordculo do candomblé, o préprio orixd Ogum
dissera que ele mesmo iria a igreja para ser padrinho do me-
nino. A noticia se espalhou e veio gente de tudo quanto era
terreiro participar da cerimonia. Mas Exu, irritado porque
nio lhe ofereceram o sacrificio conveniente, incorporou
num dos filhos de Ogum, fingindo ser o préprio Orix4 e
foi para a igreja com o cortejo. Para desfazer a pega prega-
da por Exu, na hora do batizado, Ogum incorporou-se no
préprio padre, expulsou Exu, saiu do padre, incorporou-
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se no filho antes possuido por Exu e o batizado foi feito
como Ogum queria. Todo o povo-de-santo testemunhou
o acontecimento na igreja do Pelourinho. Em Os pastores
da noite, um capitulo inteiro de dez se¢bes narra esse fato,
constituindo-se em belissimas pdginas sem iguais em toda a
literatura nacional, perpassadas por um humor rico e leve,
instrumento com o qual Jorge Amado, intérprete e arauto,
revela a riqueza e a leveza da alma do povo do candomblé.
E somente um integrante dessa comunidade conheceria o
fato com tantos detalhes: um oga e ob4 ficcionista.

Outra histéria do povo-de-santo que corre solta pelo
mundo ¢ a do enfrentamento de Pedro Arcanjo com Pe-
drito Gordo, no candomblé de Procépio. O pai-de-santo
resoluto festejava os orixds. Pedrito Gordo, decidido, “lim-
pava’ a Bahia da mancha negra. Procépio dangava a danga
sagrada, com o orixd incorporado, quando Pedrito chegou.
O mais temivel de seus soldados teve ordem para prender
o orixd. Entre os dois ergueu-se a figura do oga Pedro Ar-
canjo, que pronunciou uma frase mdgica, a qual Ogum
teria de responder necessariamente. Assim s30 os mistérios
da Africa. Para surpresa e espanto de todos, até da prépria
policia, o soldado viu-se incorporado com Ogum e arreme-
teu contra Pedrito Gordo. O delegado saiu em desabalada
carreira. E este fato custou-lhe a demissao.

Em Tenda dos milagres, no capitulo intitulado “Da
batalha civil de Pedro Arcanjo Ojuobd e de como o povo
ocupou a praga’, principalmente nas se¢des de 10 a 21, Jor-
ge Amado narra este fato, transformando-o em verdadeira
epopéia, numa sublimidade de estilo, numa prosa enxuta,
rdpida e mdgica. Outra vez, o intérprete: um ficcionista oga
e obd, trabalhando artisticamente a histéria do povo contra
a opressdo. E, nos dizeres de Antonio Olinto:
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A lingua que (ele) usa ¢ a do préprio povo, da sua
gente, ¢ o criador de personagens estd ai, cercado
dos seus personagens, identificado com eles, ou-
vindo-lhes a cada instante a fala, amando-os pelo
que sdo, compreendendo-os e colocando-os numa
lingua viva e atuante.*

E bom que se saiba que Anténio Olinto, autor de 4
casa da dgua, também ¢é obd confirmado no Axé Opd Afon-
jd, portanto, também nisso, colega e irmao de Jorge Ama-
do, irmao-de-santo.

No depoimento do préprio autor, em discurso de posse
na Academia Brasileira de Letras, hd um inventdrio feito por
ele mesmo, de seus bens, inclusive a cadeira de obd. A citagao
¢ longa mais vale a pena pela sinceridade e pelo lirismo:

Senhores Académicos: chego a vossa ilustre compa-
nhia sem dédios e sem rancores. A vida foi generosa
para comigo, deu-me mais do que lhe pedi e mere-
ci. Pobre de bens materiais, sou rico de muita outra
coisa, muitos bens possuo em meu surrdo — nem sei
como tanto pude merecer da vida. Esposa e filhos,
que sao alegria didria e incentivo maior para o tra-
balho, pais de toda a dedicagao, irmaos perfeitos na
amizade. E tenho o mar da Bahia, os coqueiros do
nordeste, uma granja e uma praia em Pernambuco,
mesa posta em tanta casa por esse Brasil afora, ami-
gos em tantas partes do mundo, tantas maos esten-
didas e tantos coragoes fraternais, saveiros navegan-
do para o Reconcavo, adolescentes que me sorriem

3 OLINTO, Anténio. “Tenda dos Milagres”, magia e revolugo na literatura de lingua
portuguesa. In. EDITORA MARTINS. Jorge Amado, povo e terra: 40 anos de
literatura. Sao Paulo: Martins, 1972. p. 205.
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e me contam seus amores, uma roda de capoeira e
uma cadeira de obd no terreiro do Opd Afonjd, a
solta cabeleira de Iemanjd, as armas invenciveis de
Ox6ssi e de Xang6. Tenho o mel e a rosa, a anfora
de dgua pura, a farinha e o pao, o obscuro metal, um
pasto de veludo, e a limpida manha de cada dia.”!

Os postos de oga e obd sao uma escolha de orixd. Cabe

a0 og o papel de padrinho e protetor do terreiro, enquanto
0 obd ¢ um ministro. Exige-se identidade para exercé-lo, sa-
bedoria e conhecimento. Oga e obd sao autoridades a quem
se toma a béngao e fazem parte do alto conselho que dirige o
candomblé. Vé-se, portanto, que muitos poucos chegam 4.
Somente aqueles que dao testemunho publico recebem do
orix4 tamanha honra. E como se explica o fato de Jorge Ama-
do, além de oga, ainda ser ob4, isto ¢, ministro de Xang6?

Em Bahia de todos os santos, publicado em 1945, Jorge

Amado declara:

O pai-de-santo Joaozinho da Goméia ou da Pedra-
Preta ¢ um maravilhoso bailarino, digno de palcos
de grandes teatros. O caminho de Siao Caetano
que leva a dificil estrada da Goméia é percorrido
por quanto artista, quanto escritor e quanto sdbio
passa por essa cidade. Sou oga deste candomblé e
esse talvez seja o tnico titulo que carrego comigo.
Quase oga ¢ também o professor Roger Bastide da
Faculdade de Filosofia de Sao Paulo. **

3 Cf. EDITORA MARTINS, p. 21.
32 AMADO, Jorge. Bahia de todos os santos: guia das ruas ¢ dos mistérios da
cidade do Salvador. Sao Paulo: Martins, s/d, p.59.
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No discurso de posse na Academia Brasileira de Letras,
abordando a importincia de José de Alencar e de Machado
de Assis na formagiao do romance brasileiro, ele declara:

A meu ver é da soma dessas duas vertentes, da soma
de seus valores, que se forma o complexo do roman-
ce brasileiro. Sem Alencar nao terfamos romance
brasileiro. Nao o terfamos sem Machado de Assis.
N3ao somos apenas um lado de nosso corpo, nio
somos apenas a mio direita ou a mao esquerda.”

Al, a declaragio de uma forma de conceber o mundo e
a vida idéntica ao que se pratica entre o povo-de-santo: uma
visao holistica do universo. Por isso pode-se trabalhar com o
rigor e a exigéncia de Oxald, o maior dos orixds, e a zombaria
de Exu, ambos constituindo-se as margens do mesmo rio, as
duas faces da mesma moeda. Por isso, nao hd entre o povo-de-
santo duas maneiras de viver, uma civil e outra religiosa, como
nio hd em Jorge Amado duas visdes, a do ficcionista e a do oga
ou obd. Ele é o primeiro quando ¢ o segundo e vice-versa.

Em Sdo Jorge dos Ilhéus, no capitulo intitulado A chu-
va, se¢ao 9, hd o desenrolar de duas ceriménias religiosas.
Uma, a béngdo na igreja de Sao Jorge, oficializada pelo bis-
po, e outra, simultaneamente, um batuque de candomblé
no terreiro de Salu de Oxdéssi. Jorge Amado narra as duas
passagens, com o mesmo cuidado, com o mesmo lirismo,
com a mesma generosidade. Mesmo considerando a exten-
sao dos dois fragmentos, vale trazé-los aqui, para ilustracao.
No primeiro, a cultura dos brancos ritualiza o agradeci-
mento pelas chuvas:

3 Cf. EDITORA MARTINS. p. 12.
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Aquela segunda noite de chuva foi iniciada com uma
béncao as seis horas, rezada na Matriz de Sao Jorge
pelo bispo. Era um crepusculo triste, as [impadas
elétricas mal rompiam a chuva persistente. As velas
ardiam nos altares, ardiam nos pés do santo guer-
reiro, que simbolizava tdo bem aquela terra recém-
chegada das lutas da conquista, ardiam em agradeci-
mento pela chuva que viera. A bén¢ao era mandada
rezar pela Associagao Comercial de Ilhéus, em nome
dos fazendeiros e exportadores. Agradeciam ao san-
to padroeiro a chuva que possibilitava a floragao das
rogas, o amadurecimento dos frutos, como agrade-
ceriam depois o sol que permitiria a secagem do
cacau nas grandes barcagas. O bispo rezava suas fra-
ses latinas, as mogas do colégio das freiras cantavam
no coro da igreja, enquanto Séror Maria Teresa de
Jesus tocava o 6rgao que a firma Zude, Irmio &
Cia. oferecera 2 Matriz. A concorréncia de homens
nao era grande. Quase que sé mulheres enchiam a
igreja, os coronéis e os exportadores contentavam-
se com pagar a béng¢ao. Andavam pelas fazendas ou
pelas casas comerciais, tratando dos negdcios que a
certeza da safra possibilitava.

O bispo elevou as maos ao céu, langou a béngao sobre
as cabegas que se curvaram. Depois rogou pelo bem-
estar do seu rebanho, pelas boas colheitas e pela eleva-
¢do espiritual dos ilheenses. Sua voz grave atravessava
a igreja, morria sob as abébadas. O érgao fez-se nova-
mente ouvir. Sob a chuva, as velhas foram saindo, um
ou outro homem também. Os jornais do dia seguinte
noticiaram em primeira pdgina a cerim6nia.*

* AMADO, Jorge. Sao Jorge dos Ilhéus. 52. ed. Rio de Janeiro: Record, 1999.

p. 178.
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No segundo fragmento, a narrativa recai sobre uma
festa, também sob forma de ritual religioso, realizada por
populares. O ritual ¢ africano e também ¢ celebrado em
agradecimento pelas chuvas:

Enquanto os coronéis e os exportadores acenderam
velas no altar de Sao Jorge, negros do porto que
carregavam navios, malandros que viviam das so-
bras do cacau, negras cozinheiras e pescadores fi-
zeram uma festa a Oxdssi, que ¢ o Sao Jorge dos
negros.. Foi em Olivenca, na ilha do Pontal, onde
vivia Salu, o pai-de-santo.

Nos dias de festa (abril era 0 més todo), os negros
e mulatos de Ilhéus tomavam, pelas noites, o cami-
nho de Olivenca, vinham rezar ao santo. No dia 23
de abril, dia de Sao Jorge, se batia uma macumba
que trazia gente até das fazendas distantes, as negras
vestidas com suas roupas de festa, os negros com
sapatos vermelhos e brancas calgas engomadas. Na
areia da praia, que era o Unico caminho, ficavam as
marcas dos pés de dezenas de romeiros. E os ata-
baques ressoavam, eram ouvidos até no porto de
Ilhéus, quando soprava o noroeste. Também quan-
do vinham as primeiras chuvas nos anos de ameaga
de seca, se fazia uma grande festa no candomblé de
Oxdssi. Os ricos rezavam a Sao Jorge na matriz de
Ilhéus, as maos alvas do bispo levantadas na bénc¢ao
da safra daquele ano. Os pobres rezavam a Oxdssi,
Sao Jorge também, no candomblé de Salu, as maos
negras levantadas em agradecimento.
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No corpo de Salu, Oxdéssi cavalga pelo terreiro na
noite de chuva. Foi Ox6ssi quem mandou a chuva
para que nio faltasse trabalho para seus filhos ne-
gros. E por isso lhe agradecem.

Oxéssi anuncia pela voz de Salu que nesse ano vai
haver muito dinheiro, vai chegar até para os pobres.
Nio vai mais nascer cacau, vai nascer ¢ ouro. Ah!
Oxdssi ¢ um santo bom, vai mandar ouro para to-
dos eles, até para os pobres vai chegar!®

Apenas vale dizer que a reveréncia é especifica para cada
um dos atos. Na primeira, o homem fala pela divindade. Na
segunda, a divindade fala através do homem. Formas dife-
rentes para expressar o mesmo valor. Dai, os relatos estarem
em pé de igualdade. E o ficcionista que nio se livra do oga
e do obd. E a construgio de uma personalidade que nio
explora em suas obras a palavra democracia, tao corrompida
por muitos, e, no entanto, a exercita a todo momento, num
constante fazer que muitos teimam em nio enxergar.

Chegar a ser oga e obd foi reconhecimento do povo-
de-santo, isto é, para esse segmento, Jorge Amado ¢ um de
seus iguais: a mesma forma de ver e interpretar o universo ¢ a
vida; de encarar o mundo; de viver o sagrado e o profano; de
gostar da existéncia e de lutar pela Liberdade. E ele mesmo
quem confessa no discurso de posse na Academia Brasileira:

Quanto a mim, busquei o caminho nada cémo-
do do compromisso com os pobres e os oprimidos,
com os que nada tém e lutam por um lugar ao Sol,

3 AMADO, J. Op. cit. p. 178-180.
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com os que nao participam dos bens do mundo, e
quis ser, na medida de minhas forgas, voz de suas
insias, dores e esperancas. Refletindo o despertar
de sua consciéncia, desejei levar seu clamor a todos
os ouvidos, amassar em seu barro o humanismo de
meus livros, criar sobre eles e para eles.*

¢ demais lembrar que, até o governo de Rober-
a Bahia, qualquer cidadao que desejasse festejar

suas divindades africanas teria que ir a delegacia de policia,

para tirar lic

enca sob pagamento, pois os terreiros eram con-

siderados casas de diversao noturna. E foi justamente des-
se povo que Jorge Amado quis ser o intérprete. Nao sé de
tal segmento, mas de tantos quantos vivessem semelhante

opressio. E

o que ele confessa ainda no mesmo discurso:

Nunca desejei senao ser um escritor de meu tempo
e de meu pafs. Nao pretendi e nao tentei nunca
fugir ao drama que nos coube viver, de um mundo
agonizante ¢ um mundo nascente. Nao pretendi e
nao tentei nunca ser universal sendo sendo brasilei-
ro e cada vez mais brasileiro. Poderia mesmo dizer,
cada vez mais baiano, cada vez mais um escritor
baiano. E se meus livros foram felizes pelo mun-
do afora, se encontraram acolhimento e estima dos
escritores e leitores estrangeiros, devo essa estima
e esse publico a condi¢io brasileira daquilo que
escrevi, a fidelidade mantida para com meu povo,
com quem aprendi tudo quanto sei e de quem de-
sejei ser intérprete.”’

% Ibidem. p. 13.
¥ Ibidem. p. 14.
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E, mai

s adiante, no mesmo discurso, Jorge conclui

ainda a respeito deste seu amor para com o povo: “Nio ¢é
por acaso das flores que as abelhas retiram o mel, poderoso

alimento

>738

O ficcionista que desejou ser intérprete e arauto do
povo construiu um caminho inevitével: o do reconheci-
mento. Préprio de quem, querendo ser lobo, vestiu a pele
e foi reconhecido.

Na jd citada Carta a uma leitora... Jorge confessa:

Assim, posso sentar-me alegre em minha cadeira
de obd no Axé do Opd Afonjd, coberto de colares,
revestido de autoridade e honra que me foram con-
cedidas por meus amigos das religioes afro-baianas.
N30 s6 posso sentar-me nessa cadeira, mas ali devo
e tenho de sentar-me (ou em qualquer outro rincio
do terreiro), entre as iads, as feitas e os ogas, ao lado
da mae-de-santo e dos altos dignitdrios, porque s6
assim, na vivéncia real e profunda e nio na ficil
observagao de repérter, terei condigoes para vos fa-
lar dos orixds e da vida popular, dos mistérios, do
mundo mdgico baiano; sé assim poderei recriar sua
verdade, recriar a face desses homens e mulheres
que me cercam, cujos pés constroem a danga mais
bela, homens e mulheres que trouxeram do fundo
da escravidio, nos ombros lanhados, tanta beleza
por eles salva e conservada para nés.”

Desta atuagdo de Jorge Amado em terreiros de can-
domblé, gerou-se uma polémica. Ele sempre era acusado

3 Ibidem. p. 15.
¥ Ibidem. p. 25.
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pelas questoes de quantos curiosos que nio entendiam
como um materialista, de forma¢io marxista, militante da
esquerda, cassado pelo Governo de Vargas, agora se mistu-
rava as coisas do povaréu crente e defsta? A eles e a todos,
Jorge responde através da citada Carta a uma leitora...

Facilmente entendereis, Senhora, que pdlida seria
a descrigdo dessa festa de candomblé se o conheci-
mento do artista fosse apenas de observagao, mes-
mo de larga e aguda observagio, se nao houvesse
entre o criador e a criagao um anel de sangue, alian-
¢a de noivado e casamento, esse bater de cora¢io
em unissono. Como quereis que vos dé viva e ar-
dente a imagem desse mundo mdgico e defeso mais
além do pitoresco, do decorativo e da ilustragao,
que eu vos apresente sua verdade, seu segredo, sua
intima ressonancia, se dele eu souber apenas por ter
assistido algumas cerimdnias, sentado entre os visi-
tantes, por sua vez armado apenas de curiosidade
va quando nio de preconceito. Se vos posso falar
de tudo isso sem mentir nem degradar, é porque
tudo isso ¢ parte intrinseca de minha vida, de meu
ser, de minha prépria verdade. Nao se trata, assim,
Senhora, de crer ou de nio crer e, sim, de ser ou de
nao ser. Essas coisas eu as trago dentro de mim, nao
as obtive, nio as comprei em nenhum mercado de
sentimento ou de conhecimentos, sio minhas de
direito e de algumas eu sei mesmo antes de té-las

visto, eu as trago dentro de mim.*

“ Ibidem. p. 26.
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Fecha-se a polémica, encerra-se a questao: o povo-de-
santo ¢ do santo. E uma questio de ser; e nio, de crer. Ape-
nas uma condi¢do para integrar-se ao grupo: ser. Por isso
Jorge Amado ¢ ficcionista e oga, Obd Otun Arolu. Oké
Ard! Kawd kabiyesile!

8. O CONTO AFRICANO-BRASILEIRO*

Por fora do circuito da produgao literdria escrita, no
Brasil, corre uma outra, nao registrada no papel: é o conto
popular, de origem africana. Trata-se de estdrias cujo ob-
jeto temdtico aborda a experiéncia humana sob a ética do
povo nagé. Tal qual o segmento social que a produz, esta
literatura ainda nio conseguiu foro de cidadania e os meios
académicos tentam nao escutd-la, tendo em vista o despres-
tigio em que sempre se viu a produgao oral.

O conto de origem africana que se produz no Brasil,
principalmente na Bahia, reserva marcas evidentes da cul-
tura nagd. Por isso mesmo, o terreno fértil onde germina
sa0 as comunidades de terreiros. O arcabouco estrutural
¢ de narrativa curta, de cunho moral e ético, com fungio
pedagdgica. Nos terreiros, é contando estdrias que se en-
sina sobre o universo e a vida, sobre os fundamentos da
existéncia, o cédigo ético da relagio dos humanas entre si
e com o Cosmo.

O tema sempre ¢ abordado numa configura¢io fabu-
listica e o assunto ¢ rodeado por uma subjetividade revela-
dora de delicadeza e profundidade, mas nao hd dicotomias,

# Publicado no suplemento A Tarde Cultural, do Jornal A Tarde, em
1996.
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subterfigios ou hermetismo. Na intenc¢ao clara de atingir
uma fun¢io pedagdgica, o contador lan¢a mao de mitos,
lendas e fatos veridicos em que homens, animais ou seres
mitolégicos encenam conflitos. E sempre no né dramdtico
que a li¢ao se evidencia e se aprende, enquanto se ensi-
nam os principios éticos e morais, propiciadores de relagdes
equilibradas.

Essa produgio, no entanto, sé atinge a plenitude de
seus objetivos quando narrada pelo contador de histérias,
que tem muito de artista. Nao basta contar; é preciso re-
presentar. Entao o contador se transforma em Mestre. O
gesto, a palavra, a voz, a postura sao elementos funcionais e
¢ a partir deles que se conta. Os que nao resumem tais atri-
butos nio tém audiéncia. E algo, de longe, parecido com
a piada. Nao basta contar a piada. Exige-se um jeito para
isso. No conto africano, esse jeito especial estd intimamen-
te ligado a uma vocagao do contador para a teatralizacao. E
¢ por isso que, a0 se tornar escrito, o texto nao deixa passar
suas filigranas. E preciso, antes de tudo, para quem conta,
vivenciar a estéria. Gestos, trejeitos, esgares, acenos, volu-
me e timbre de voz sao trabalhados na exposi¢ao da estéria
e tudo isso ajuda o ouvinte a interpretar. Porque a cultura
nagd se estriba no sistema boca-ouvido, o local onde o con-
to africano ¢ narrado, qualquer que seja ele, transforma-se
numa arena de teatro, tendo em vista que o contador ne-
cessita de espago para 0 movimento, para a gestualizagio.

Pelo menos, duas grandes linhas sao nitidas na produ-
¢ao incalculdvel do conto africano-brasileiro: os awon itan
Ifd (histérias de Ifd) e os casos (também conhecidos por
causos). As histdrias de Ifd tém funcio de complementar a
prética divinatéria. S3o inumerdveis e o o/hador, aquele que
manipula os buzios, as tem de cor. Falam da saga dos seres
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divinos, dos mitos da criagao, da origem e destino do ho-
mem, do cosmo, da vida. Seres humanos, animais, lugares,
cidades, plantas s3o categorizados como personagens, para
vivenciar uma experiéncia ética ou moral. Essas histdrias
forneceram o material necessdrio para os casos, cuja diferen-
¢a, nesses dltimos, consiste em o humano ser protagonista,
na maioria deles.

Algumas obras tém assinalado, no Brasil, a trajetéria
do conto africano. Tais produtos, trabalhados a luz de auto-
res signatdrios de estilos inconfundiveis, revelam a beleza e
a pujanca da arte de escrever contos. Entre os mais notdrios
destacam-se Deoscéredes Maximiliano dos Santos (Mestre
Didi) e Julio Braga. No trabalho técnico, vale ressaltar o
nome de Maria Aparecida Santilli. Da obra de Mestre Didi,
destacam-se os Contos Crioulos da Bahia (Vozes, 1996). E
um registro leve e suave, num estilo préprio das comunida-
des dos terreiros, em que hbistdrias de Ifd e casos veridicos sao
contados, todos trazendo uma fungio pedagégica da ética
e da moral que situam o homem no Cosmo. Mestre Didi
é o sibio contador de casos, narrador das histdrias de If4,
que se incumbiu do registro, para que essa produ¢io nio
se perdesse.

Julio Braga, em Contos Afro-brasileiros, em edigao pela
EGBA, de 1989, centraliza-se nas histdrias de Ifd e delas ex-
trai, num estilo econdmico e rdpido, os fundamentos da
interpreta¢io do homem, do universo e da vida, sob uma
ética nagd. Braga, tal qual Mestre Didi, insere-se agora en-
tre os que sabem contar e fazer conto literdrio. Eles nio
fazem apenas um simples registro da histéria oral. Revelam
que sabem lidar com a palavra na condi¢do de elemento
estético e com o tema na sua funcao de estruturador da
criatividade artistica.
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Quanto a Maria Aparecida, a sua linha é completa-
mente diversa da dos outros autores aqui citados. Ela pre-
fere o trabalho técnico, da especialista académica que, des-
vestida do preconceito, soube detectar esse manancial de
riqueza e saber. Em seu livro Estdrias africanas (Atica, 1985),
ap6s abordar as questoes basilares da Literatura Brasileira,
em segoes que ela designa de Velhos Tempos, Outros Tem-
pos e Tempos Novos, arrebanha estérias africanas de Angola,
Cabo Verde e Mocambique, num rol de dezessete autores,
cujos fragmentos de suas obras revelam sempre uma com-
preensio e um olhar sobre o mundo préprios do africano.
E um exemplo a ser seguido, com levantamento de autores
brasileiros, dependendo, para isso, que se possa vencer a
barreira do preconceito. Ou ainda: reconhecer que um dos
tripés da cultura brasileira é africano e borbulha sob 0 man-
to do persistente descaso branco.

9. RAIZES DO CONTO INFANTIL BRASILEIRO: MITOS
E LENDAS AFRICANAS*

Algumas dificuldades se impdem para se tracar um
perfil das raizes do Conto Infantil Brasileiro, principalmente
objetivando um recorte sobre mitos e lendas da cultura afri-
cana. Questoes de ordem conceitual, tipoldgica, histérica,
etnoldgica e tedrica exigem atengdes redobradas. Mesmo

42 Trabalho apresentado no Semindrio “Raizes do Conto Infantil Brasi-
leiro”, Fundagao Cultural do Estado da Bahia/Diretoria de Literatura e
Edigdo, em 17 de setembro de 1998 e, posteriormente, no evento “Afri-
canidade em educagio e arte”, UESC/Kawé, em 30 de novembro de
1998. Publicado na Revista Especiaria, Ano 1, n. 2 (jul./dez.), Ilhéus:
Editus, 1998. p. 193-206.
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considerando os célebres trabalhos de Leonardo Arroyo®
e de Anténio d’Avila*, algumas questdes ainda se impoem
e outras tantas surgem com os dilemas, costumes e crengas
do momento atual.

A principio, hd de se pensar o que se entende por con-
to. Evidentemente, trata-se de um conceito oriundo do
mundo letrado. O que o povo conhece mesmo ¢ estdria.
Conforme Massaud Moisés®, o conto se caracteriza por se
constituir de unidade de tempo, espago, agao e um niimero
reduzidissimo de personagens, narrativa breve, compacta.
Com os novos paradigmas do fazer literdrio, o conto per-
deu tais amarras e propiciou o desenvolvimento de farta
criagao no Brasil. Em sua veiculagao popular, oral, no en-
tanto, os chamados contadores de estdrias nao se prendem
a esses elementos estruturais. E muito mais que isso, a di-
ferenciagio entre conto, fdbula, mito, lenda nao se consti-
tufa uma preocupagao dos contadores. O estudo tipolégico
¢ atinente apenas aos que se dedicam aos estudos das letras
e da literatura.

Assim, duas grandes vertentes terminaram por se con-
cretizar no Brasil, em relagao ao conto infantil: uma tida
por erudita, académica, escolar, literdria e laureada, e uma
outra, popular, oral, nao valorizada pela escola. A primeira,
vertendo para o portugués culto as histérias, lendas e mitos
europeus. A segunda, nascida nos engenhos pela boca de
velhas e velhos escravos contadores, tomando por temdtica
os valores africanos conservados no cativeiro. E foi justa-

4 ARROYO, Leonardo. Literatura infantil brasileira. Sio Paulo: Melhoramen-
tos, 1968.

#“ AVILA, Antonio d’. Literatura infanto-juvenil. 2. ed. Rio de Janeiro, José
Olympio, 1961.

4 MOISES, Massaud. A criagio literdria. Sao Paulo: Melhoramentos, 1968.
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mente essa segunda vertente que serviu de base a escritores
brasileiros, através do regionalismo que se fortalecia no final
do século XIX, para registro de memdrias. O Modernismo,
com o seu idedrio de liberdade, desatou as amarras, intro-
duziu novas formas de contar, na literatura, e incorporou o
memorialismo, com énfase na oralidade. Estava concretiza-
da a ponte que terminou por unir aquelas duas vertentes.
Porque recebeu o passaporte das letras, algumas produgdes
sob forma de conto popular brasileiro de origem africana
passou a figurar ao lado de Branca de Neve e os sete andes, A
bela adormecida, Chapeuzinho vermelho e outras produgoes
importadas da Europa.

Desde entao, pesquisadores, folcloristas, educadores e
estudiosos dos mais diversos ramos da pedagogia se tém de-
brucado sobre o conto infantil. Presentemente, com a me-
lhoria e as facilidades de condig6es editoriais, bem como a
énfase que se tem dado a leitura e produgio de texto na es-
cola, o conto e o contar de estdrias assumiram uma impor-
tAncia nao pensada antes. E na esteira dessa importancia,
nio se pode deixar de fazer referéncia ao trabalho singular
do PROLER.

E necessério, porém, observar o movimento de vaivém
que se verifica na questdo de influéncias e interpenetragio
das vertentes antes aludidas. Se o conto popular terminou
por contribuir largamente para a formagio e o enriqueci-
mento do conto infantil brasileiro, também é verdade que a
producao literdria extrapolou as pdginas escritas, a circuns-
crigdo da escola e ganhou foros de popularidade. Assim,
estérias que necessariamente haveriam de ter desaparecido
com a extingao dos contadores e o predominio da televisao,
retornam, agora, com mais for¢a ainda, constituindo-se
fonte de informagio ética e moral. E o livro alargando suas
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fronteiras, enriquecendo a oralidade e alcangando cada vez
mais camadas sociais antes nao atingidas.

Aqui se impde, no entanto, um olhar mais acurado
sobre mitos e lendas africanas. Com Avila%, entenda-se que
“lendas sao narrativas populares, cujos personagens sao de-
signados claramente, dando-se por vezes até a sua filiagao, e
cuja agdo se passa em lugar preciso, de que ¢ feita descrigao
minuciosa.” Para que se evite uma discussao extensa, en-
tenda-se mito, num sentido restrito, conforme Gennep?,
sendo “uma lenda localizada em regides e tempos fora do
alcance humano e com personagens divinos.” Ao lado
desses, ainda se teria a fébula, narrativa em que animais,
dotados de qualidade e atributos humanos, sio tomados
na condigio de pessoas. Evidentemente, os populares con-
tadores de estdria nao se preocupavam com tal tipologia,
uma vez que todas as formas narravam fatos.

A narrativa era o importante e o tipo de narrativa nao
importava muito, embora a forma de narrar variasse con-
sideravelmente, conforme o estilo do contador de estérias.
Contar estdria, para os mais-velhos, exigia siléncio, ouvi-
do atento e espago. Normalmente o contador teatralizava,
imitava a voz dos personagens, gesticulava, fazia trejeitos.
Assim, se a estdria fosse triste tornava-se mais dramdtica e
o contar brincalhao fazia a estéria alegre tornar-se coOmica.
Isso cativava os meninos que chegavam até mesmo a adular
os idosos para que contassem mais estérias. E houve con-
tadores famosos. E de dominio publico a figura da Velha

“ Op. cit. 144.
7 GENNEDP, Arnold van. The rites of passage. London: Routledge and
K. Paul, 1960. p. 34.
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Totdnia, imortalizada por José Lins do Rego®® ou a Velha
lai4, cuja memdria se deve a Gilberto Amado.”

De inicio, é necessdrio que se entenda que o adjeti-
vo africano foi utilizado durante séculos para designar, de
maneira genérica e difusa, tudo que se referisse a origem
ou produgio cultural de qualquer povo de pele negra. Essa
maneira perpetrava, sobretudo, um olhar preconceituoso
que se debrugava sobre um largo contingente humano,
desprestigiado social e culturalmente. O branco europeu
nio divisava diferencas entre as vérias nagoes da Africa,
uma vez que o seu interesse escravista fazia-o considerar
eventos, pessoas, lugares e objetos num mesmo padrao de
qualidade: africano. Isso significava coisa de gente cheiran-
do mal, em estdgio rudimentar do mais primitivo atraso,
exercendo préticas de vida consideradas, no minimo, cons-
trangedoras. Dai, os negros foram vistos como sendo uma
espécie animalesca e como tal poderia e deveria ser tratada.
Tal atitude foi uma mera questao de decisao daquele que se
considerava mais forte sobre o considerado mais fraco.

Tendo em vista os padres de colonizagio e o modelo
sécio-politico-econdmico ibérico, estabeleceu-se, nas terras
descobertas pelos portugueses e espanhdis, o regime de im-
portacao de negros para a lavoura e mineragao nas colo-
nias nascentes. Assim, as Américas tornaram-se celeiros do
mundo e quintal da Europa. Aproveitando-se de intrigas
localizadas e das profundas divergéncias tribais africanas,
o colonizador teve acesso facilitado a nova mercadoria. E
o trifico negreiro se estabeleceu da Africa para as Améri-

# REGO, José Lins do. Meus verdes anos. Rio de Janeiro: José¢ Olympio, 1957.
“ AMADO, Gilberto. Histérias da minha infancia. 2. ed. Rio de Janeiro: José
Olympio, 1958.
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cas, num movimento incessante, por mais de trés séculos.
Milhares, os negros importados. Diversas, a cultura, a lin-
gua, a fala vindas com eles. Novas medidas brancas ainda
os aguardavam na terra do novo destino: o batismo cristao,
a mistura das mais diversas origens, a fim de boicotar qual-
quer idéia de levante, o tratamento subumano, o trabalho
forcado, enquanto houvesse luz do sol sobre a terra.
Enjaulado na senzala, o espirito humano contido no
negro comegou a engendrar formas de sobrevivéncia, com-
portamentos de resisténcia, driblagens do sistema. Surgiu,
no nivel da comunicagao oral, o dialeto das senzalas. Espé-
cie de /ingua falada, numa mistura de portugués colonial
com dialetos africanos, cujos falantes se misturavam na
senzala. Porque os negros eram proibidos de escrever, essa
modalidade de fala se fortaleceu no nivel da oralidade. O
novo cédigo favoreceu nio sé a comunicagao entre os ha-
bitantes da senzala, mas também entre os escravos de dife-
rentes localidades. E 4 propor¢ao que o sistema de compra
e venda de escravos se multiplicava entre os senhores de
engenho, mais divulgada ficava a nova forma de comunica-
¢do. Evidentemente, ele era provisério. H4 de se considerar
a fragilidade da convivéncia social, a situagao de despresti-
gio, a facilidade de acesso a casa-grande por parte daqueles
que melhor dominavam a lingua dos senhores. Mesmo, ¢é
preciso que se entenda: tudo o que trazia ou manifestava a
marca da escravidao nao poderia ser amado pelos negros. O
ideal era outro: conservar os valores culturais oriundos da
Maie Africa, a terra dos sonhos, da liberdade e da saudade.
A aboli¢ao da escravatura pds os negros para fora da
senzala e os relegou a prépria sorte. Os grilhoes do despres-
tigio, no entanto, continuavam sendo os mesmos. Irmana-
dos pela cor da pele, pelo desprestigio social e por manei-
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ras parecidas de interpretar o universo e a vida, os negros
continuaram se constituindo uma classe de semelhantes.
As diferengas abismais entre tribos e na¢oes foram calde-
adas na senzala. Nao mais importava se se acreditava em
Zambe ou Olorun, se a divindade da guerra era Ogum ou
Nkoce Mukumbe, se o orixd da justica era Xangd ou Zaze.
Importava, sim, que essas divindades manifestavam-se na
cabega do descendente de africanos e dela faziam o seu altar
vivo. Um outro sistema de crencas nascia e se fortalecia,
tal qual verdadeira ilha, cercada pela cultura catélica por
todos os lados. A cultura de pele branca, que sustentava o
catolicismo, o aparelho repressor do Estado e a escola trata-
ram de engendrar as formas mais sofisticadas para colocar
em menos valia, em desabono, todas as priticas culturais
existentes entre os ex-escravos e sua descendéncia. O forte
espirito do preconceito fez o resto.

Quem era e quem s3o esses negros em suas origens?
Qual o perfil de seu sistema cultural? Em que contribuiram
para a formagao da cultura dita brasileira? Evidentemen-
te, muitos estudiosos dos mais diversos ramos do conheci-
mento adentraram por tais territrios. Desde Artur Ramos,
Nina Rodrigues, Edison Carneiro, Glauber Rocha, e mais
atualmente, Pierre Verger, Juana Elbein dos Santos, Mestre
Didi, Julio Braga, Ilddsio Tavares, Monique Augras, Ordep
Serra, Marco Aurélio Luz, Claude Lépine, Raul Lody, Jorge
Amado, s6 para citar alguns nomes, revelaram, na litera-
tura, na linguagem, na escultura, nos estudos académicos,
no cinema, na mdsica, considerdvel parcela da produgio
cultural dos segmentos hoje denominados afro-brasileiros.
Através das teses de mestrado e doutorado, a universidade
abriu-se a esse novo filao e os estudos se sucedem, dando
conta de respostas aquelas perguntas antes formuladas.
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Para além da arte e da academia, foram também se
formando movimentos sociais organizados, a exemplo do
Movimento Negro Unificado, com o objetivo de lutar con-
tra a exclusdo dos afro-descendentes, por oportunidades e
direitos solapados ao longo da histéria.

Sabe-se hoje que os vdrios milhares de negros importa-
dos da Africa de 14 vieram de grupos étnicos e lingiifsticos
diferentes. Diversas também sdo suas origens diacronicas,
diastrdticas e diatépicas. Pelo menos dois grupos etnolingii-
{sticos se impdem: sudanés e bantu. Pelos dados estatisticos,
considerados vilidos e verdadeiros atualmente, sabe-se hoje
que foi muito superior 4 quantidade de negros importados
do Congo e de Angola, do que das terras onde se situa a
atual Nigéria, de onde também veio um considerdvel nu-
mero de negros, na condi¢ao de escravos, para as terras do
Brasil. A chamada Costa dos Escravos, assim denominada
pelos europeus, era o limite atlintico de uma vasta exten-
sdo territorial que avangava sertao a dentro do continente
africano. Af se localizavam verdadeiros reinos poderosos, a
exemplo de Benin, Oyd, Ifé, Abeokuta, sendo alguns de-
les grandes inimigos entre si. No comego do século XV1II,
as tribos iorubas estavam unidas sob o reino de Oyd. Eles
se constitufam um grande nimero de grupos étnico-lin-
giifsticos, a exemplo dos egba (de Abeokuta), dos zjexd (de
llexd), dos zjebu, dos ketu, dos ondo, dos eko (de Lagos),
dos oyo, dos ife, dos ibadan, dos benin. Os muitos milhares
de negros iorubas que habitavam as diversas cidades-estado
africanas foram genericamente denominados 7agd. Gran-
de parte deles foi trazida para o Nordeste brasileiro, espe-
cialmente para a Bahia. Aqui, eles terminaram fornecendo
os modelos de organiza¢ao do pensamento afro-brasileiro,
que hoje se constitui um dos elementos diferenciadores da
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nossa cultura dos demais povos sul-americanos.

Esse pensamento foi conservado principalmente nos
terreiros de candomblé da Cidade do Salvador e daf se irra-
diou para as mais diversas regioes do Brasil. Grandes novos
p6los irradiadores dessa cultura atualmente estao assenta-
dos também no eixo Rio—S3ao Paulo. E, mais recentemente,
também no Parand, no Rio Grande do Sul.

Ocorre que os terreiros de origem 74¢d conservaram o
pensamento de um mundo visto sob a ética dos orixds. E
essas divindades “falam” diretamente com os humanos atra-
vés do jogo de biizios, manifestando sua vontade e decisao.
E mais intimamente, a fala do divino é ouvida, quando do
fendmeno da incorporagao. Isso propiciou ao povo-de-san-
to conhecer, conservar e integrar ao seu cotidiano os 7an,
“histérias de tempos imemoriais, mitos, recitagdes, trans-
mitidos oralmente de uma geragio a outra”, conforme afir-
ma Santos.”® Tais histérias, cuja tipologia abrange os mais
variados géneros (mito, lenda, fibula, conto), muitas vezes
mistura-os e combina-os, pois o importante ¢ a licao de
ética e moral a ser ensinada por quem conta a quem ouve.
E uma forma diddtica da pedagogia oral do terreiro. Quan-
do contada ao consulente no quarto de consulta, o pai ou a
mae-de-santo almeja que seu consulente tome consciéncia
de padrdes internos que o fazem agir no mundo, confor-
me um arquétipo. Quando narrada por qualquer um dos
mais-velhos a roda que o escuta, o interesse ¢ o aprendiza-
do de ligoes de ética e de moral. Evidentemente, o fiel do
candomblé participa de dois mundos simultaneamente, o
terreiro e a sociedade mais ampla, na qual ele estd inserido.
Isso faz com que os itan alcancem fronteiras mais extensas

0 SANTOS, Juana Elbein dos. Op. cit. p. 54.
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e sejam divulgados nos mais diferentes lugares. Quantas
vezes ouvimos e repetimos por ai, provérbios tdo nossos
que jd nem sabemos dizer de suas origens. A exemplo disso,
dois itan ilustrativos e suas ligoes:

O SENHOR DE GRANDE RIQUEZA!

Contam os mais-velhos que Obard era um Odu muito po-
bre e simples, mas ele sabia que seu destino lhe reservava
grandes riquezas e por isso ele ndo se abalava com nada.
Um dia, os 15 Odu se reuniram e foram consultar Orumi-
14 Babd If4, mas nao chamaram Obar4, porque considera-
vam ele um matuto e ridiculo. Os Odu queriam melhorar
a sorte e foi recomendado fazer um ebé de aud. Mas eles
terminaram se esquecendo do ebd. Obard ouviu falar disso
e fez seu ebd por conta prépria, conforme Ifd tinha reco-
mendado aos outros.

Outro dia, os mesmos Odu voltaram 4 casa de Orumild
por um outro motivo. Fizeram consultas e Orumild lhes
ofereceu até almogo. Na saida, Orumild presenteou a cada
um com uma abdbora e eles foram embora muito conten-
tes. No caminho, resolveram passar pelo rancho de Obard
e 14 chegando, o dono do rancho lhes ofereceu vdrias cagas.
Para retribuirem a gentileza, os Odu lhe presentearam com
as abdboras.

Quando Obard partiu uma das abéboras, ela estava repleta
de moedas de ouro e pedras preciosas. Partiu outra e mais
outra e mais outra... Enfim, as 15 abéboras continham uma
imensa fortuna. A partir desse dia, Obard se tornou senhor
de grande riqueza como estava tragado no seu destino, pois
a quem Deus promete riqueza, depois nao lhe oferece
migalha.

51 POVOAS, R. C. A fala do santo. Tlhéus, BA: Editus, 2002. p. 139-140.



Da fala para a escrita 117

A ESCOLHA DO DESTINO

Um homem vivia em paz no meio de seu povo. Era um
excelente mercador, sua voz cristalina e sonora atrafa multi-
does. Todos os seus produtos eram vendidos rapidamente,
de forma que ele quase ndo dava conta do atendimento a
quem o procurava. Mas ele era inconformado com o seu
destino. Gostaria de ter nascido um grande cantor para ar-
rebatar as pessoas com a maravilha de sua voz. Ainda que
sua fama de mercador corresse 0 mundo, ele queria mesmo
ter nascido com outra sorte.

Um dia ele resolveu consultar Ifd, para ver se poderia mudar
o seu destino. Ifd lhe recomendou um ebé a ser oferecido
no olho do dendezeiro e que ele dormisse ao pé da palmeira
por trés noites consecutivas. Assim o homem fez. Termi-
nado o prazo do ebd, ele voltou para sua cidade, enquanto
aguardava a resposta do Céu. Entao ele avistou uma grande
caravana que caminhava em sua dire¢do. Imediatamente
ele pensou em se reabastecer de mercadorias, afinal estava
precisando negociar. Quando chegou perto, 0 homem no-
tou algo diferente. N2o se tratava de uma caravana de ne-
gociantes e sim de um mago e seus acompanhantes. Entdo
o homem pensou em falar com o mago para tentar trocar
seu destino.

Feita a proposta, 0 mago aceitou, mas impds uma condigao:
o homem nio poderia desfazer a troca, apds a magia ser re-
alizada. Aceita a condi¢ao, o mago mostrou-lhe intimeras e
intimeras caixas fechadas que guardavam destinos dos hu-
manos. Ele teria que escolher uma delas pela aparéncia. O
homem pensou, pensou, olhou, olhou, examinou muitas
e muitas caixas. Por fim, uma delas o encantou. Era leve,
forrada de pele de camelo, couro bem tratado, enfeitada de
fios de ouro e muitas pedras brilhantes. Havia uma inscri-
¢ao: voz de ouro, encantador de multidées. Era justamente
isso que ele queria. E ele ficou tdo encantado, tao feliz que,
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diante de tanto contentamento, o mago resolveu dar-lhe a
caixa e fazer a troca de destino sem receber pagamento ne-
nhum. Quando o homem abriu a caixa, ansioso pelo novo
destino, 14 dentro estava seu nome e, embaixo do nome, a
palavra MERCADOR.

Diante de seu espanto, o Mago se revelou: “Eu sou Oru-
mild, Testemunha do Destino, aquele que esculpe no escu-
ro. Este é o seu caminho e saiba que ninguém foge desta
forca dentro da pessoa que faz ela se tornar aquilo que
nasceu para ser .

Evidentemente, estes ensinamentos perpassam as mais
diversas camadas sociais do Brasil. Todos jd ouvimos um dia
alguém dizer que a quem Deus promete riqueza nio dd migalhas
e que ninguém foge do destino. As estérias que veiculam tais
ensinamentos, no entanto, restringem-se muito mais a deter-
minados segmentos, aqueles de influéncia afro-brasileira.

Por sua vez, conforme sua tradi¢ao cultural, os escra-
vos origindrios do Congo e de Angola eram muito mais
dados a vida cotidiana, a diversdo, a danca, a festa de lar-
go. Suas histérias falam de bichos, monstros, seres de outra
dimensao, propicios 4 pedagogia antiga de meter medo a
criangas ou fazé-las morrer de rir. Dois exemplos:

O MACACO E A CUTIA*

O macaco tinha a mania de olhar os defeitos dos outros
para criticar. Cismou de perseguir a cutia, botando os pio-
res defeitos. E morria de prazer porque a cutia se dana-
va, xingava, dizia coisas do arco da velha. E quanto mais a
cutia se danava, mais o macaco ficava feliz.

52 Idem, ibidem. p. 109-110.
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Um dia, o macaco soube que a cutia era cotd, isto é, nio
tinha rabo, porque nasceu com um rabo muito compri-
do e um dia, esquecida disso, sentou-se a beira da estrada,
ficou distraida, olhando pro mato. Af veio uma carroga e
decepou o rabo, ficando apenas o toco. O macaco ficou tao
contente que resolveu pirragar a cutia. Sentou-se na beira
da estrada, olhando para a toca da cutia e passou a manha
inteira berrando: “Camarada cutia, quem tem rabo sai do
caminho!”

A cutia, coitada, morta de raiva, nem saiu da toca para
beber 4gua, envergonhada de tanta humilhagdo. Perto do
meio-dia, 0 macaco jd4 nem se agiientava de tanto prazer,
aos gritos, que nem viu uma carroga que se aproximava.
Mas todos ouviram seu grito de horror e viram um enor-
me rabo decepado, se bulindo na estrada. A cutia, entdo
tomou coragem e veio também espiar. E diante do que viu,
também gritou: “Ora, onde jd se viu? Macaco nao olha
pro rabo!”

O QUIBUNGO®

Na Terra de Sao Nunca, o povo vivia apavorado. Apareceu
um monstro devorador, tdo pavoroso que muitos morriam
de susto antes de serem engolidos. Quando Jao Valente
soube disso, pintou e bordou. Ameagou de pinicar o bicho,
quando ele aparecesse, como se corta cebola para temperar
panela. Jao era tao valente, que nio respeitava ninguém.
Um dia, ele chegou na venda de Seu Galo e a venda es-
tava tdo cheia, que nao notaram a presenca dele. Jao se
enfureceu, deu um tapa na primeira pessoa e o tapa foi tao
grande, tao grande, que todo mundo caiu de perna pro ar.

%3 Idem, ibidem. p. 121-123.
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Jao obrigou Seu Galo a dar tudo o que ele queria de graga,
pra Seu Galo aprender a enxergar Jao Valente até por trés
de todo mundo.

Mas havia uma outra pessoa: Z¢é Mofino. Coitado: amarelo,
igual a cera do santissimo, de tanto comer barro, recolhido
em casa, trancado no quarto, com medo do Quibungo e
de Jao Valente. Mas a lenha acabou e depois de trés dias
de fogo apagado, Z¢ Mofino foi empurrado pela necessi-
dade de ir atrds da casa, para buscar graveto, no mato. E
de repente, quem apareceu? O Quibungo! Era um bicho
enorme, daquele tamanho, todo cabeludo, da altura de
dois homens. Os olhos do tamanho de duas fogueiras e as
mios tdo grandes, parecendo gamelas. Pegou Zé Mofino
pelo meio e suspendeu o coitado pro alto, para devorar.
Foi af que Z¢é Mofino viu: a boca do Quibungo era no meio
das costas.

Tomado pelo desespero, o quase-morto gritou: “Seu Qui-
bungo, pelo amor de Deus, nio me coma porque eu sou
um mofino. Coma Jao Valente que ele tem muita carne pro
Senhor se sustentar e ficar mais forte ainda!” Af, aconteceu
o milagre: o Quibungo soltou Z¢ Mofino e disse assim: “Me
mostre onde estd este tal de valente que lhe dou o dinheiro
das pessoas que j4 devorei e que estd no meu bucho!”

Z¢ Mofino foi na frente e o Quibungo atrds, até a porta
de Jao Valente. Pela greta das janelas o povo espiava a rua
e todo mundo se admirava da coragem de Zé: enfrentar
o Quibungo e Jao Valente, os dois de vez?! Misericérdia!
O Quibungo bateu na porta de Jao e ele veio atender,
ameagando quem ousava tirar o seu sossego. Mas quando
viu 0 Quibungo, deu uma tremedeira e se borrou todo.
O Quibungo ficou com nojo dele e fez a pior zombaria:
“Abre a boca cagio, se tu ¢ valente mesmo, pra tu ver se nao
te como agora mesmo, com casa e tudo! S nio fago isso
agora mesmo, para nio estragar minhas tripas, devorando
uma porcaria igual a tu. Mas estou ordenando: desaparega



Da fala para a escrita 121

daqui, pra sempre, senio eu volto e te como!”

Jao Valente arrumou a trouxa na maior tremedeira e desa-
pareceu no mundo. O Quibungo também resolveu desa-
parecer dali. Mas antes, cumpriu com a palavra: deu um
bocado de dinheiro a Zé, que agora nio era mais Mofino.
E ele passou a ser considerado por todos como uma pessoa
corajosa, além de muito rico.

Pois é: quem arrota valentia, um dia encontra outro de
maior ousadia.

As duas dltimas estdrias falam por si. Abordam a temd-
tica das qualidades necessdrias para o respeito a si e ao outro,
mas isso é mostrado de maneira divertida, enfatizando defei-
tos que depois sao esmagados. Face ao caldeamento, aqui no
Brasil, dos negros das mais diversas origens, nao hd porque
sustentar a tese da pureza 74gd, nem na Bahia, nem em ou-
tro lugar qualquer do Brasil. Toda a trajetéria do negro no
Brasil concorreu para a mistura. Se em terreiros de origem
nagd se conservam os itan, também ¢ verdade que eles apa-
recem em casas de outras origens. Também ¢ verdade que,
ao lado dos izan, nos terreiros nagd, também sao contadas
estérias oriundas de outras culturas de origem africana.

Ora, ¢ impossivel acreditar que, mesmo considerando
toda a carga de preconceito que medeia as relagdes sociais
no Brasil, houvesse e haja isolamento tao proficuo entre os
segmentos sociais, a ponto de barrar qualquer interpene-
tracao ou mutua influéncia. Mesmo, hd de se considerar a
agao fundamental de artistas dos mais variados fazeres, para
que se tenha em mente o quanto a herancga africana tem
fornecido de libido a Psigue brasileira. De Alencar a Jorge
Amado; dos antigos ferreiros a Mestre Didi; das primeiras
benzedeiras a Stella de Oxdssi; dos primeiros mandus que
safam no carnaval de antigamente as alegorias do 1lé Aiyé,
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eis o exemplo do quanto essa nagao tem de africano em seu
sangue, sua inspiragao artistica, seu fazer, seu viver, sua vida
ladica, seja de origem angolana, ketu, jeje ou ijexd.

Naio seria o conto infantil ovelha desgarrada. O esti-
lo t3o caracterizador dessa modalidade, as frases que po-
dem estar na boca da maioria dos falantes, as licoes de vida
simples e corriqueiras, mas construidas pela coletividade, a
énfase na oralidade, o espirito inventivo que arranca do co-
tidiano licoes de eternidade, tudo isso denuncia verdadeiras
raizes africanas que contribuiram para forjar essa espécie
tinica no género, que ¢ o conto infantil brasileiro. Tal qual
os contadores que fizeram a sua génese, o contador de hoje
superara a preocupagio com o engessamento do género. E
o que até a época de Monteiro Lobato foi uma preocupa-
¢ao formal, a exemplo da fibula, o contador de agora, ves-
tido com a pele de escritor para o publico infanto-juvenil,
faz verdadeira alquimia. E tdo comum a fibula sob a forma
de conto, de mito, de lenda. E tio comum a lenda vestida
de fibula. E tio comum a estéria constituir-se um mito
que conta a vida de um herdi, mesmo anénimo, de agora.
Exemplo disso, Ruth Rocha, essa incompardvel contadora.
Na Regido sul da Bahia, os escritores Cyro de Mattos e Jor-
ge Araujo enveredam-se também por essa seara.

E agora, numa li¢do da prépria vida, a exemplo do
incessante ir e vir de tudo no Cosmo, a escrita devolve a
oralidade aquilo que esta patrocinou nos tempos em que
escrever era apenas para uns poucos. Ainda nao ¢ de to-
dos, mas jd estd bem melhor. Na verdade, ¢ preciso lem-
brar de certas particularidades da cultura africana que pos-
sibilitaram o surgimento dos antigos contadores. Porque
eram oriundos de culturas tribais, os africanos trouxeram
um saber caracteristico e uma modalidade impar de cons-
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truir o conhecimento. Cabia ao mais-novo aprender com o
mais-velho, através da oralidade, no sistema boca-ouvido.
Aprender era para todos e s6 no aprendia quem nao que-
ria. Contar constitufa-se uma agao pedagdgica. E tanto que
havia verdadeiras classes de contadores. Na cultura bantu, os
griot, os diali; entre os nagds, os asotan, os ologbo e os apald,
para citar alguns. Exercer tais atividades era exercer uma
profissao importantissima. E quem desempenhava tal papel
era merecedor de honraria e era tratado com distingao. Ver-
dadeiros livros vivos, andavam pelas aldeias, contando, can-
tando, recitando fatos histéricos, narrativas lenddrias, mitos
da teogonia, fatos histéricos de vultos importantes e um rol
sem fim de histérias de ensinamentos ético e moral.

Na situagio de desprestigio a que o branco relegou o
negro, tirou-lhe também o seu prestigio africano. Mesmo,
a sociedade branca da época jamais iria atribuir crédito al-
gum a cultura do escravo, fosse ele de que origem fosse. A
memdria preservada entre os negros, aliada a necessidade
de divertir a criancada do engenho, fez surgir uma nova
figura: a do contador de estéria. Assim, velhas e velhos sa-
bidos foram juntando retalhos de memdria africana, agora
enriquecida pelas memérias portuguesa e indigena. Se foi
justamente esse tripé que forjou a cultura brasileira, ilégico
seria que o conto infantil brasileiro nascesse e se constitu-
isse a revelia dessa forga centripeta. Por isso, lendas e mitos
africanos também estao na base do nosso contar.

De um modo geral, os mitos origindrios da Africa ex-
plicam a origem, o destino e os arquétipos do homem e da
mulher, a criagio do mundo, os feitos divinos dos orixds,
vodus e inkices, a liga¢io do homem e da mulher com as
forgas da Natureza. As fibulas narram estérias de bichos
tomados como se fossem pessoas: 0 macaco, a onga, o sapo,
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o cdgado, o ledo, o galo, o cavalo, o pombo, a girafa. Os
animais assumem caracteristicas humanas e encarnam de-
feitos e qualidades de homens e mulheres, velhos e velhas,
rapazes e mogas, meninos e meninas. As lendas eternizaram
tantos e tantos heréis do povo.

Conforme afirmado anteriormente, tais géneros se
combinam e se misturam na narrativa forjada pelo conta-
dor. Assim, é possivel ver lansa se transformando em buifalo,
quando queria ficar incégnita entre os humanos. Oxald pas-
sou sete anos de cativeiro em Oyd, porque o encontraram
conduzindo o cavalo real pela rédea e ele foi confundido
com um ladrao. Orumild transformou Oxum em uma pom-
ba, para livré-la da tirania de Xang6. Ossae carrega consigo
um péssaro encantado que lhe traz as noticias da civiliza-
¢ao. Orumil4 era um pescador; Ogum, um ferreiro; Oxdssi,
um cagador; Oxum-maré, um criado; Xangd, um rei. Oid,
Oxum e Iemanjd viraram rios. Os elementos da Natureza
convivem com os seus donos: a Moca das Aguas, a Dona do
Mar, a Dona dos Astros, o Rei da Terra, a Avé da Chuva, a
Senhora dos Ventos e das Tempestades. O carneiro era um
grande fofoqueiro e contava tudo o que se passava no pa-
ldcio de Oxald. O galo era o sentinela de Ogum; o pombo,
mensageiro de Oxald; o Ledo, personificagio de Xango.

Todos esses seres, sejam divinos, humanos, animais ou
plantas, sio repletos de atributos. E no confronto de atri-
butos, geralmente ficam ligdes de ética e moral que servem
de baliza para o apuro e o aprimoramento dos humanos em
seus relacionamentos, para se tornarem melhores consigo
mesmos, com o outro, com a vida, cumprindo o estatuto do
seu destino na existéncia. Foram justamente essas licoes que
perenizaram as narrativas africanas, que terminaram por con-
ferir-lhes a prerrogativa de que hoje se revestem na cultura
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geral deste pais. E presentemente, mais do que nunca, ¢ pre-
ciso recontar essas estérias a nossos filhos, o que certamente
lhes propiciard a compreensao da possibilidade de constru-
frem um mundo melhor, porque mais humano e mais justo.

10. RETOMEMOS...>*
Itabuna, abril de 2002.

Marialda, Amiguirma:

RETOMEMOS... Este verbo me leva de volta a Valdelice
Pinheiro. Com ela, aprendi a retomar sempre e sempre o
que foi falado ou escrito anteriormente. Para Val, ¢ assim
que se constrdi a vida, sem que cometamos injustigas co-
nosco mesmos ou com o outro. Ou ainda: para que per-
manegamos fiéis no exercicio da coeréncia. Por isso, aqui
estou, retomando todo o caminho percorrido por vocé, nos
vdrios momentos em que vocé se debrugou sobre A educa-
¢do pelo siléncio.

E como eu me lembro do inicio: sua proposta de fazer
o Curso de Mestrado... Que nada, foi muito antes. Vocé
trabalhava na CEPLAC e tornou-se minha aluna no Curso
de Letras da FESPL. Trabalhamos oito semestres de Lingua
Portuguesa. Ah, tempos, aqueles! Ali, justamente, deu-se o
encontro e eu apostei em vocé. O tempo encarregou-se de
mostrar a todos nés que eu estava certo. E eis vocé, agora,

> Este texto, na verdade, ¢ uma carta que enviei a Prof.2 Marialda, quando ela
ainda estava na Espanha, no curso de doutorado, por ocasido em que terminei
de rever os originais de sua dissertagio de mestrado, para publicagdo. A carta
consta como termo de abertura do livro A educagao pelo siléncio: o feitico da
linguagem no candomblé, publicado pela Editus, em 2003.
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cruzando caminhos, juntando pontas que hd séculos estao
separadas, porque os construtores do conhecimento sé en-
Xergavam antes antagonismos.

Depois, vocé saiu da CEPLAC e, quando vocé fez o con-
curso para a UESC, 14 estava eu presidindo a Banca Exami-
nadora. Vocé foi aprovada e, outra vez, a parceria ganhava
impulso. De repente, vocé, Consuelo Oliveira e eu demos a
grande guinada e propusemos a criagao do Kawé — Nucleo
de Estudos Afro-Baianos Regionais. E quando as instincias
burocrdticas da UESC legitimaram o Kawé, nés jd estdvamos
fazendo circular o Boletim Kawé, o Jornal Tikadi e o Ca-
derno Kawé. Pois é, como diz o profeta biblico, “Até aqui,
nos ajudou o Senhor.” Contar esse percurso por inteiro,
no entanto, pode me conduzir para assuntos diversos dos
interesses centrados neste seu livro. E é justamente sobre a
construgio dele que eu quero dar meu depoimento.

Um dia, em plena agonia de quem faz Mestrado, vocé
me procurou, dizendo que seu objeto de dissertagao seria o
conhecimento do terreiro e que vocé queria fazer um corte
em Educagdo. Perguntou-me o que deveria fazer. Lembra?
E eu recomendei os procedimentos de praxe: comegar tudo
pelo inicio, isto é, pela comsulta. Ai, cumprimos as reco-
mendagdes expressas no jogo de buzios e apresentei sua
proposta ao Conselho dos Mais-Velhos. Veio o momento
seguinte: ver de perto a comunidade, participar do coti-
diano do terreiro. E 14 se foi vocé dormir a primeira noite
no I1é Axé Ijexd. Vocé chegou com Consuelo, que também
queria observar o conhecimento do terreiro, para dissertar
sobre A dimensdo pedagdgica do mito, justamente numa
quinta-feira que antecedia o ritual das Aguas de Oxal4. Foi
al que vocé comegou a perceber, a sentir (e, parece, tam-
bém a desejar) o siléncio como ato pedagdgico nos terreiros



Da fala para a escrita 127

de candomblé. Naquele momento, comegava o seu texto.

A caminhada foi comprida, demorada, cheia de al-
tos e baixos. Havia um calenddrio do terreiro, a revelia do
tempo ao qual vocé estava acostumada, muito diverso do
tempo vivenciado pela comunidade externa. Nas madru-
gadas em que os rituais eram celebrados, vocé estava l4, fir-
me, acompanhando tudo. Acompanhando? Nao; era mais
do que isso: vocé vivenciava. Era a sua crenca na pesquisa
participante. E ao tempo em que vocé coletava, analisava
e testava os dados, textos iam surgindo. Mas houve tam-
bém indmeros subprodutos dessa caminhada: as relacoes
de confian¢a que surgiram entre vocé e os membros do
terreiro, o Jornal Takadd, as oficinas, as vivéncias e tudo
desaguou na Revista Kawé, nos “Encontros com a Africa”,
nos “Encontros de Comunidades Afro-Descendentes”,
nos semindrios, nas viagens, nos debates, nas aulas publi-
cas, no fazer e no viver de culturas afro-descendentes na
drea de influéncia da UESC.

Vocé chegou, enfim, no centro da grande Encruzilha-
da, na tentativa de construir um conhecimento pelo viés das
africanidades, seu compromisso maior. E foi justamente isso
que possibilitou nosso encontro e nossa parceria, desde aque-
les tempos em que vocé ainda era aluna do Curso de Letras.

A caminhada, na construgio de seu texto final de Mes-
trado, foi tao séria, tao profunda, que construiu também
vérias estincias de encontro com o outro. Lembro: durante
o tempo em que durou sua pesquisa, em algumas vezes em
que vocé nao tinha como ir ao terreiro, todos procuravam
saber: “Cadé ela?” Ela era vocé, cuja auséncia era notada,
sentida e provocava saudade. Sua defesa de dissertagao, por
isso mesmo, inaugurou um novo tempo na UESC. Muito
mais que isso: na Bahia. Pensando bem, muito mais ainda:
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no Brasil. As pessoas do terreiro que vocé conquistou se
vestiram a cardter, levaram seus atabaques, e invadiram a
Academia com seus cAnticos, com a fala afro-descenden-
te. Claro que isso gerou alguns comentdrios. Mas ¢ isso
mesmo: faz parte... Como eu me lembro: a mesa de exa-
minadores, formal, séria, sisuda. Na platéia, os filhos-de-
santo do I1é Axé Ijexd cantavam para vocé. Mas... pensando
bem... me lembro que, na mesa sisuda, entre os examina-
dores seus, havia um Doutor em Comunica¢ao, Muniz So-
dré, ele mesmo Obd de Xangd do Opd Afonjd. Também
havia um outro académico, Mestre em Letras Verndculas,
mas também Babalorixd do I1é Axé Jjexd. Mae Diol6 Bidi,
Talorixd do I1é Ogum Kariri, de Nazaré das Farinhas, terra
de nossos ancestrais, estava presente. E ela falou em nome
do povo do candomblé. Quem diria? Uma mae-de-santo,
sem o chamado lustro das Letras vindas da Europa, falando
publicamente, numa Banca Examinadora de P4s-Gradua-
¢a0, no momento em que a Universidade conferia o titulo
de Mestre a uma professora... Finalmente, a travessia tinha
sido feita e acontecia o instante do encontro.

Naquele momento, abriu-se a janela do tempo e eu
vi Mae Inés Mejiga, a sacerdotisa de Oxum, que foi tra-
zida da Africa, acorrentada, para ser escrava no Engenho
de Santana, em Ilhéus. Vi o sangue escorrendo, nas costas
dos escravos, nos lanhos abertos pelo chicote do feitor. Vi
Pedrito Gordo, a mando do Governo da Bahia, invadin-
do os terreiros, quebrando tudo, prendendo os filhos-de-
santo e os conduzindo amarrados, num desfile macabro,
humilhante, pelas ruas das cidades. Vi Cardoso, delegado
regional de Ilhéus, invadindo o terreiro da Velha Raquel,
da Velha Joana da Rodagem, de Benzinha de Nana Borocd,

confiscando os simbolos e objetos sagrados, proibindo o
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exercicio da fé africana, em nome de uma lei tirana e dés-
pota. Vi meu povo negro rejeitado, sem poder participar
dos bens da cultura que ele mesmo ajudou a construir. E vi
vocé, a Mestra Marialda, proclamando aos quatro cantos o
saber do povo de nosso terreiro, agora também reconheci-
do pela nossa universidade.

Que fazer numa hora dessa? Chorar. Foi o que eu fiz
e disso nao me arrependo. Alids, jd ¢ préprio de mim viver
para quebrar protocolos. E quando eu chorei, choraram co-
migo a Academia e o Terreiro, por causa dos séculos sem
convivéncia. Afinal, Marialda, nds, os humanos, estamos
fatalmente destinados ao encontro com o outro, seja ele o
igual ou o diferente, pouco importa quantos milénios isso
leve para acontecer. Ou subimos todos juntos, ou perma-
neceremos milénios no mesmo degrau, para aprendermos
o exercicio da tolerincia.

Isso tudo, Marialda, para mim, € o seu livro. A cons-
trucao dele foi, antes de tudo, construgao de pontes pelas
quais atravessaram, em dire¢io ao espago do encontro, o
popular e o erudito, o formal e o informal, o oral e o escrito,
a Religido e a Ciéncia, a Academia e o Povo, o saber oriundo
da Europa e aquele outro vindo da Africa. Ele descortina
um saber preservado nos terreiros e revela a possibilidade de
outras vias para a construcao da Educagao. O préprio titu-
lo que vocé escolheu, A Educacio pelo Siléncio: o feitigo da
linguagem no candomblé, pontua o nao-dizer que carrega
for¢a tao majestosa quanto ou mais que o dizer.

Em vdrios momentos de seu percurso, eu tive de me
pronunciar como académico, professor e babalorixd. Um
deles me volta agora a mente, recuperado por vocé mesma.
Foi o meu pronunciamento, na formalidade da mesa sisuda
que lhe conferiu o titulo de Mestre:
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O tema abordado prima pela singularidade e ins-
taura um caminho novo de pesquisa: o estudo da
tradi¢do e culturas africanas na 4rea da Educacao,
na Regido Sul da Bahia.

Na condigdo de participante e dirigente da comuni-
dade escolhida como objeto de estudo, posso ates-
tar que o texto nio ¢ um inventdrio de curiosidades
sobre um terreiro de candomblé. H4 um bom traje-
to etnogréfico e etnoldgico e o estudo em aprego &,
antes de tudo, uma andlise criteriosa, que obedece a
um rigor cientifico de observagao e registros, sobre
problemas epistemolégicos em que um tema inu-
sitado é posto em voga: o siléncio. Estamos acos-
tumados, na nossa cultura, a de origem européia,
a compreender o siléncio como algo revelador da
tristeza, da depressao, da proibigao, estados que se
manifestam desde que alguém esteja submetido a
opressao: dos males de amor, a sujei¢ao da lei. Mas
eis que surge o siléncio falante, revelador, motiva-
dor da aprendizagem.

O texto, em falando do siléncio, é polifonico; em ana-
lisando o que ¢ calado, revela a pujanga do que ¢ dito sem
dizer: milagres do discurso.

Certamente os seus leitores mergulharao na clareza de
seu texto e navegarao por niveis que eu nio percebi. Deixe-
mos que eles facam isso. E melhor assim. Mesmo, seu livro
nao precisa de intérpretes. Aqueles que lidam com Educa-
¢ao, aqueles afeitos a discussao do conhecimento tedrico-
metodolégico e também os que gostam de africanidades
terao oportunidade de um brinde construido por vocg,
com tanto cuidado e generosisade, competéncia e sabedo-
ria. E o povo de terreiro, os afro-descendentes? Ah, eles
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se rejubilardo, ao ver que, finalmente, o saber oficial sul-
baiano, acantonado na Academia, enxerga o real valor de
sua cultura, de seu saber conservado a duras penas, apesar
de todas as préticas opressoras de excluso, autoritarismo e
elitismo, além da expropriagao do préprio saber sofrida ao
longo desses cruéis 500 anos.

Por isso, Marialda, RETOMEMOS, como fazia nossa
meiga, pura e sibia Valdelice. Pois é na retomada que os
lagos se revigoram, o saber ¢ assentado e as fronteiras alar-
gadas. Lancemos, pois, seu livro ao seu préprio destino. E
ele ird, em siléncio de ouro, revelando saberes, construindo
outras pontes, pelas quais outros parceiros virdao a nosso
encontro, enquanto caminhamos em dire¢ao deles.

Coisas de Marialda: gente de Ledo, cabeca de Oxald.
Deus seja louvado!
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REZAR DANCANDO

As comunidades de terreiro vivenciam o fazer e o viver
através do mito. E através do ritual, no entanto, que o mito
chega ao ponto mdximo de sua expressio. Dai o terreiro
ter desenvolvido e conservado toda uma ritualistica, muitas
vezes complexa, revestida de segredos e encantamentos. Os
elementos que compdem ou formam essa complexidade,
que precisa ser vivenciada num nivel prético, exigem atua-
lizagBes, para que o mito seja perenemente o fundamento
do viver e do fazer. Assim, as obrigagoes, a prépria iniciagao,
as oferendas, as festividades sao desenvolvidas num con-
junto de elementos formadores: musica, cAntico, danga,
vocabuldrio, textos recitativos, composi¢ao da orquestra,
indumentdria, utilizagao das ervas, ornamentacio, culind-
ria, animais utilizados no sacrificio, aderecos e uma varie-
dade de elementos outros que configuram o fazer e o viver
particulares do povo-de-santo.

Cada um desses elementos exigiria uma abordagem es-
pecifica. E no Brasil, de um modo geral, isso tem sido feito
a luz dos estudos antropoldgicos, etnoldgicos, sociolégicos
ou mesmo pelo viés da linguagem. Atualmente, até que se
tem feito algumas incursées pelos caminhos da Educagio
e novos autores jd se insinuam pelo viés da Anilise do Dis-
curso. No cendrio baiano, em relacio 2 danga ritual dos
terreiros, duas estudiosas devem ser destacadas: Inaicyra



134 Ruy Povoas

Falcao dos Santos”, em Salvador, e Maria de Lurdes Bar-
ros da Paixdo, em Ilhéus.’® Em seus estudos, as referidas
pesquisadoras voltam-se também para a danga, a partir de
uma concep¢ao afro-descendente, calcada nos valores da
tradigao mitica do povo-de-santo. Sao contribui¢oes valio-
sissimas para o alargamento dos estudos da cultura do ne-
gro no Brasil, além de se constituirem marcos inaugurais de
novas trilhas.”” O trabalho da Profa. Maria de Lurdes Bar-
ros da Paixdo, enquanto pesquisadora do Kawé, resultou
na sua Dissertagao de Mestrado, O gestual das lavadeiras e
sua relagdo com os orixds: uma concep¢do coreogrdfica, pelo
Instituto de Arte da UNICAMP. O produto artistico dessa
pesquisa é a concepgdo coreogrifica denominada Abebé
— leque ritual, premiada com a primeira meng¢ao honrosa
no Festival Nacional de Danga de Sorocaba, realizado no
SESC—Sorocaba, patrocinado pela Secretaria de Cultura
do Estado de Sao Paulo, em agosto de 2002. Como se vé,
¢ o resultado do esfor¢o da Profa. Maria de Lurdes produ-
zindo um trabalho pioneiro, resgatando um conhecimen-
to construido no Sul da Bahia e hoje jd reconhecido, para
além das fronteiras do nosso Estado.

A danga executada no terreiro nio é um elemento des-
vinculado da trama complexa, construida para ser vivencia-
da ritualisticamente, na intengao de atualizar o mito. Isso é

5 Cf. SANTOS, Inaicyra Falcio dos Santos. Corpo e ancestralidade: uma pro-
posta pluricultural de danga-arte-educagio. Salvador: EDUFBA, 2002.

56 Cf. PAIXAO, Maria de Lurdes Barros da. O gestual das lavadeiras e os orixds.
Revista Kawé, n. 1, Ilhéus, BA, Editus, 2000, p. 54-58.

%7 Evidentemente, aqui nos referimos de modo exclusivo ao estudo da danga en-
quanto elemento ritual dos terreiros. No campo mais geral, no entanto, trata-se
de uma outra caminhada, cujo enfoque exigiria uma outra abordagem, até mes-
mo para fazer justi¢a aos grandes nomes de estudiosos da danca afro-descenden-
te na Bahia e no Brasil.
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feito no terreno do sagrado, numa concepgao religiosa, por-
tanto. Conforme afirma Inaicyra, “a danga religiosa no seu
comportamento ritualistico enfatiza a disciplina, a coesao e
a identidade do grupo, o sentimento e a dignidade.”®

Os elementos destacados por Inaicyra e por Maria de
Lurdes revelam como a danga no candomblé estd também
ligada aos processos inicidticos, a toda uma série de vivén-
cias que os participantes de terreiros desenvolvem durante
sua existéncia. A gestualidade, os passos, os movimentos do
corpo, nada disso ¢ aleatério; hd toda uma aprendizagem.
Os mais velhos vao instruindo os mais novos, através de
etapas assistemdticas, pois a educagio no terreiro nio fun-
ciona por perfodos estanques.

Pelo fato de todos os elementos conformadores da
danga, nos rituais do candomblé, estarem ligados ao ob-
jetivo de atualizacio do mito, ela em si se constitui um
ritual. Ao atualizar o mito através da danga, as imagens ar-
quetipicas que revestem a concepgao afro-descendente para
o Fogo, o Ar, a Agua e a Terra sio vivificadas em gestos,
passos e movimentos do corpo. E porque os elementos no
funcionam isoladamente, a danga exige a musica realizada
pela orquestra sagrada, os cinticos entoados pelos partici-
pantes, a indumentdria e os aderecos que configuram as
imagens arquetipicas, além de toda uma ornamentagio do
ambiente.

O ritmo une todos na roda de santo, homens e mulhe-
res, jovens e idosos, numa sintonia que ocasiona a integra-
¢ao de dois mundos que fazem parte da crenga da gente de
terreiro: o 4ié (a terra da vida) e o drun (o universo parale-
lo). Na execugio da danga nao se exige a cépia ou imitagao;

% Cf. SANTOS, 1. E. Op. cit. p. 25.
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pelo contrério, respeitam-se os limites de cada uma das pes-
soas que dangam na roda do santo. O que nao ¢ tolerado
¢ a incompatibilidade do gesto, seja ele lento, vagaroso ou
agitado, com a imagem arquetipica evocada, ou com a his-
téria que é narrada sob forma de danga.

O texto que segue ¢ um pronunciamento sobre a
danga religiosa do candomblé, que foi realizado num am-
biente formal, num evento promovido pela SECNEB, em
Salvador, Bahia.

11. DA SENZALA AO TERREIRO: DANCAR PARA O
ORIXA, DANCAR O MUNDO, DANCAR A VIDA*

Somos um povo mesti¢o que herdamos muitos cos-
tumes de africanos que foram escravizados no Brasil e
muitos desses costumes sao calcados em conceitos intra-
duziveis em lingua portuguesa. No mdximo, podemos
delinear, para tais conceitos, uma sinonimia aproximada.
Dentre o conglomerado de valores culturais herdados dos
africanos e preservados no Brasil, destaca-se o terreiro de
candomblé, cujo agrupamento ¢ também conhecido como
povo-de-santo.

Nasci e me criei no meio de participantes de terreiros
e toda a minha familia materna era praticante do culto aos
orixds. Na trajetdria académica que eu escolhi, sempre me
predispus a ser um intérprete do segmento social ao qual
pertenco. Dai, tenho tentado, em meus escritos, manejan-

59 Este texto, ora revisto e ampliado, foi apresentado, em sua versdo primeira, no “Férum
Internacional dos Direitos do Homem e Diversidade Humana”, Salvador, Bahia,
SECNEB, em 13 de novembro de 1998. Publicado na Revista Especiaria, Ano
6, 0. 13/14 (jan./dez. 2004), Ilhéus: Editus, 2005. p. 209-223.
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do o idioma origindrio da Ibéria, discorrer sobre os valores
e conceitos africanos, conservados no Brasil.®® Um deles é a
danga consagrada aos orixds.

Os meus parentes, homens, mulheres, velhos, jovens
e criangas, dangavam para os orixds. Aprendi com eles que
¢ dangando que se entra em contato com as forgas criado-
ras do universo, que orar é dangar. E fazer isso seria uma
“obriga¢ao” por toda a vida. Somente tempos depois, vim
tomar conhecimento, através dos livros, da existéncia de
um corpo tedrico para a danga. Nem mesmo fazia idéia
de que teorizar seria uma necessidade, pois a prética no
terreiro exigia apenas saber dangar para cada orix4, para
cada situacao.

Sobre um outro assunto, também sempre ouvi refe-
réncias na roda de conversas de meus familiares: a senzala.
Tanto assim que no préprio terreiro, onde exergo a fun¢ao
de babalorixd, o Ilé Axé Ijexd, em Itabuna, na Bahia, exis-
te um espago onde ocorrem os encontros da comunidade
nos eventos civis, denominado de “a senzala”. E ali onde
fazemos as refeicbes comunais, recebemos os visitantes e
desenvolvemos as vdrias atividades cotidianas. E o espago
do trabalho, mas ¢ também o espago do encontro. Isso
concorre para afirmar que continua em vigor os dizeres de
Cicero, o grande orador romano: “Com o tempo, todas as
coisas mudam. E nés mudamos com elas.”

Na verdade, esse dois espagos, a senzala e o terreiro,
também presidem o imagindrio da gente baiana. Entre um
e outro, o espirito humano engendrou mudangas, soterrou
prepoténcias, acordou criatividades. Sao duas pontas de
uma histéria que ainda estd em franco desenvolvimento,

0 Cf. POVOAS, Ruy do Carmo. A fala do santo. Ilhéus: Editus, 2002.
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em que homens e mulheres escreveram e ainda escrevem
capitulos com tinta de sangue, ldgrimas e suor, sofrendo
toda uma sorte de preconceitos oriundos daqueles que exi-
gem nao haver, neste mundo, lugar para os diferentes.

A senzala foi um espago criado pelo colonizador eu-
ropeu que tomou a forga o negro africano na condigio
de escravo. Geralmente, a senzala situava-se nas proximi-
dades da chamada casa-grande do engenho, para melhor
vigilincia e controle por parte dos senhores sobre suas
pecas. Essa localizagdo, no entanto, variava, tendo em vis-
ta que o escravo nao foi levado apenas para as zonas de
agricultura. Muitas vezes, o espago da senzala situava-se
nos pordes da casa dos senhores, quando nao, em espa-
cos de construgio sélida, sem ventilagdo, cujo acesso era
possivel por uma dnica abertura. Era o espa¢o da morte
por antecipagdo, do doloroso e desumano padecimento
da desisténcia do povo escravo.

Por sua vez, o terreiro surgiu sorrateiramente, nos in-
tersticios do dominio da cultura de origem judaico-crista.
Nas quebradas dos morros, em sitios distantes do centro da
cidade, nos bolsées da periferia, o terreiro fincou suas mar-
cas de axé. E terminou se configurando um espaco, onde
humanos e divindades, juntos, comem, bebem, dialogam
e, principalmente, dangam, numa continua forma de resis-
téncia do povo-de-santo.

No que pese a aparéncia de tanta disparidade entre a
senzala e o terreiro, muitos sao os elos que os unem e fa-
zem com que um seja a continuagio do outro, mudando o
que deve ser mudado, reestruturadas suas formas e fungoes.
Deslindar esses elos ¢ trabalho que reclama o exercicio dos
pesquisadores. Tanto que o senhor de escravo se precaveu
para manutencao de suas senzalas: misturou individuos
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de diferentes origens e linguas; proibiu comunicagao, ex-
pressdo de crengas e manifestagao do saber; usou correntes,
mdscaras de zinco, gargalheiras, chicotes dilacerantes e ferro
em brasa; construiu pelourinhos; trocou nomes africanos
por outros de origem latina; solapou a dignidade huma-
na; vilipendiou a liberdade. E durante longos cinco séculos
tem sido assim: exclusio, condenagao, ojeriza, repulsa. Al-
guns chegaram até a defender uma certa democracia racial,
idedrio que nao resistiu a andlises mais profundas. Outros
defenderam a existéncia de uma ternura entre a casa-gran-
de e a senzala, sustentada pela cama e a mesa. Outros, mais
afoitos, tém clamado direitos e politicas de inclusao. En-
quanto isso, os afro-descendentes continuam resistindo e o
povo-de-santo permanece ainda alvo da mais variada gama
de preconceitos religiosos, econdmicos, politicos, culturais,
além daquele motivado pela diferenca da cor da pele.
Entre aqueles elos constituidores da grande corrente
de ligacoes entre a senzala e o terreiro, a danga se constitui
um dos mais proeminentes. Nos considerados dias santos
e de festas religiosas da cultura crista, os escravos tinham
permissao para brincar. Pelo menos, as préticas das crengas
religiosas dos negros eram consideradas apenas uma brin-
cadeira pelos habitantes da casa-grande. E na brincadeira,
os escravos dangavam, salvaguardando e perpetuando seus
valores tidos como sagrados, seus atos de re-ligagaio com o
divino, toda uma outra maneira prépria e particular de in-
terpretar o universo e a vida. E ai, justamente, para o meu
povo, residem as diferengas fundamentais no conceito de
dangar, entre a prdtica religiosa desse segmento social e de
outros que vivenciam culturas de outras origens. Por sua
vez, o terreiro vivencia a prdtica de dangar conjuntamen-
te com uma outra, a de rezar, que ¢ vivenciada, antes de
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tudo, como algo prazeroso. Rezar enquanto dangar. E na
danga, com o movimento, os corpos contam mitos, len-
das, histérias. Mas também pedem, louvam, invocam, até
que o transcendente se manifeste, dancando também, ¢
claro. Afinal, as divindades, como querem os afro-descen-
dentes, primam por sintonizar-se em perfeita empatia com
os humanos.

Virios povos na face da Terra créem que a danga ¢
também um caminho para o divino. Tal crenga nao é uma
exclusividade de povos africanos. No caso particular do
povo-de-santo, porém, foram os escravos africanos que nos
legaram a visao de que, através da danga, pode-se expres-
sar o sagrado. Nesse contexto, a dan¢a também engloba o
cantico e a musica, simultaneamente. Para o fiel do can-
domblé, no entanto, antes de ser o resultado de horas de
treinamento, disciplina e exercicios, a danga é expressao de
seu costumeiro contato consigo mesmo, com o orixd, com
o mundo, com a vida. E porque ¢ assim, ela se tornou fon-
te de inspiragdo para verdadeiros artistas que a recriam e a
adaptam as mais diversas manifesta¢des da cultura nacio-
nal, veiculando o sentimento do povo brasileiro. Também
nao hd como negar que os aproveitadores, sob o disfarce de
artista, de forma caricata, copiam a danqa religiosa ao pé do
gesto, na Ansia capitalista do faturamento.

Aqui, nao pretendo teorizar sobre a danga, nem muito
menos sobre a religiao do candomblé. Antes, porém, base-
ado numa experiéncia pessoal de vivéncia no terreiro por
toda minha existéncia, que jd ultrapassa a fronteira de seis
décadas, quero expor um conhecimento em que a danga é
fundamental. Sabemos que, na histéria da humanidade, a
danga tem sua origem no movimento de encontro com a
vida. Seja qual for a danga, cerimonial, religiosa, tradicio-
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nal, social, ela se expressa em momentos importantes da
vida dos humanos. Seja por mera manifestagao cultural,
artistica ou para apenas efeito de divertimento, a danga é
uma constante. Todos os povos, de todos os tempos, danga-
ram e continuam dangando. Assim foi também na senzala.
Assim é também no terreiro de candomblé.

A danga do povo-de-santo nao surgiu do acaso. Ela
¢, em si mesma, expressio de nossa prépria histdria, en-
quanto contamos a histéria do mundo, do humano, dos
bichos, das plantas e dos elementos da Natureza. Conse-
qiientemente, nesse sentido, a danga escapole da configu-
ra¢ao de mero evento folclérico. No terreiro, continuamos
dangando para nos re-ligarmos ao divino, para anunciar-
mos nosso lugar no mundo, para agradecermos o dom da
vida as forgas criadoras do cosmo. Por isso, a danga se cons-
titui, principalmente, num ato de gratidao ao universo.
Considerada a mae de todos os outros sentimentos, tam-
bém entre o povo-de-santo, a gratidao ¢é tida como atitude
fundamental para que tudo fique melhor ainda. Um dos
maiores sofrimentos entre a gente de terreiro ¢ chorar a dor
da ingratidao. E ¢, justamente, para que tudo fique melhor
que o fiel do candomblé danga, enquanto reza, embora os
preconceituosos vejam isso apenas como uma brincadeira,
ou atividade folclérica, ou ritual satdnico, coisas de gente
primitiva, ignorante ou seguidora do Demonio.

Um dos fundamentos em torno do qual se estruturam
as crengas do participante do candomblé é a compreensao
de que, no universo, tudo estd em perene movimento. E
nesta danga do universo, hd uma identidade de ritmos que
unem tudo num todo maior. Assim, o pulsar do coragio,
as ondas do mar, a respiragio dos seres vivos, tudo isso é
ritmado. Um outro fundamento ¢ compreender o corpo
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como instrumento através do qual a Vida se manifesta. En-
ta0 o corpo ¢ concebido como elemento estrutural e estru-
turante de um sistema. Com a mente e o espirito, o corpo
dd forma i manifesta¢io do Criador na criatura.

O corpo ¢ o veiculo de configuragao dos outros ele-
mentos da estrutura humana. Por si mesmo, ele é também
uma estrutura articulada. Seu limite exterior ¢ a pele. Ela
demarca a fronteira entre a pessoa e o outro. Por isso ela
percebe, respira. Sob ela, a musculatura e mais abaixo, o
esqueleto que propicia a locomogao e o deslocamento da
estrutura inteira. E por isso se diz que dancar é balangar o
esqueleto. Mas a danga propriamente dita, no candomblé,
isto é, entre o povo-de-santo, nao se resume apenas a ba-
langar o esqueleto. O ritmo imprimido ao conjunto, num
jogo de harmonia, faz o corpo sintonizar-se, centrar-se em
sl mesmo e, com isso, entrar em contato com as correntes
de energia do universo. Dangar, para essa comunidade, ¢é
uma forma de entrar em contato com o divino. E mais
ainda: ¢ dangando que se reza e que se agradece ao divino
pelo dom maior dele recebido: a vida. E quando o divino
se manifesta, ele danca, assim como dancam as ondas do
mar; as dguas na correnteza dos rios; as folhas na copa dos
arvoredos, na passagem do vento; os astros e as estrelas em
suas rotas; a areia solta a ventania; o feto dentro do tutero
materno, nadando no oceano de sua bolsa ddgua, as hem4-
cias na corrente sanguinea, as nuvens no céu e o coragao no
ritmo de suas pancadas.

A danga, no candomblé, nio é um simples conjunto
de gestos aleatdrios, nem tao pouco movimentos do cor-
po apenas para passar o tempo, ou promover a distracao.
Ao contrério, hd uma exigéncia de consciéncia do contato
do corpo com as forgas da natureza, os elementos bdsicos
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constitutivos e constituidores: Fogo, Terra, Agua e Ar. No
candomblé, a danga, portanto, tem uma fung¢io: promover
o ato de re-ligar a criatura com as forgas criadoras. Danga-
mos para o Fogo, antes de dangarmos para a Agua, pois a
dgua apaga o fogo. E como esses elementos s3o configura-
dos em energias denominadas orixds, é para os orixds que
dangamos.

Uma outra coisa a considerar ¢ que a danga para o
orixd estabelece uma relacao de lealdade entre o fiel e sua
divindade. Apesar de que o fiel pode e deve dangar para
qualquer orix4, ele consagra sua danga, para o resto da vida,
ao orixd de sua cabega. Ele niao pode e nao deve assistir
sentado a danga para o seu orixd. Hd uma exigéncia ética
de que ele vd para a roda e participe, com o seu corpo, do
mesmo movimento articulado em harmonia, numa louva-
¢ao aquela divindade que ¢ sua, enquanto individuo, mas
ao mesmo tempo ¢ de todos, porque ele é um ser social. E
para os participantes da religiao do candomblé, uma pes-
soa s6, nao chega a lugar algum, tendo em vista que esse
agrupamento ¢ calcado em valores comunais. Para o fiel do
candomblé, viver nio é um ato solitdrio e sim, soliddrio.
Por isso, juntar-se aos que dangam em louvor aos mesmos
principios é coisa fundamental. Isso, em certos casos, trans-
cende até mesmo as fronteiras do tempo-espago, os limites
da existéncia no mundo fisico. Por isso, os mortos que se
transformaram em Egun voltam ao aiyé, isto ¢, a Terra da
Vida, para continuar dangando.

Possivelmente, pessoas ainda continuardo perguntan-
do por que a danga ¢ tao fundamental nas préticas religio-
sas do povo-de-santo. Para Bastide, no candomblé,
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[...] é a tradi¢ao mitica que fornece a0 mesmo tem-
po os quadros dos mecanismos de pensamento, das
operagdes do comportamento humano e, finalmen-
te das trocas sociais, enquanto em nossa sociedade ¢
preciso inverter a ordem dos elementos, passar das
trocas sociais para o comportamento, deste para os
mecanismos das operagdes légicas, e finalmente para
as ideologias. ©!

E também dancando que retomamos nossa tradicio
mitica, revivemos nossa histdria e preservamos a memdria
que nao estd escrita em livros, pois para nés, tudo se centra
no que dizemos, no que sabemos, no que sentimos, para
expressarmos re-ligacdes com o orixd, com o outro, conos-
co mesmos, com o universo, com a vida. E uma das maio-
res e sofisticadas formas de expressio do dizer, do saber e
do sentir ¢ externalizada pela danga. Dangar ¢ tratar-se, é
curar-se, ¢ entrar em contato consigo mesmo, com a ances-
tralidade, com as préprias forgas criadoras.

Percebe-se, entdo, a partir dos dizeres de Bastide,
como tem sido dificil ao povo-de-santo sustentar sua pré-
tica de vida dentro da sociedade mais ampla, sufocado por
um padrio oficial, oriundo de outra crenga, cuja pritica
revela visdo tao fragmentada do mundo. Por isso, também,
se pode compreender porque aprender a dangar para os ori-
x4s é fundamental no candomblé. As criancas, no terreiro,
ao aprenderem a andar, também vao aprendendo a dangar.
Ambos, andar e dancar, sao fundamentos do humano. Mas
aprender isso exige a permanéncia do individuo ligado ao
grupo, pois a aprendizagem ¢ comunal, assim como o Fogo,

¢! Cf. BASTIDE, Roger. Candomblé da Bahia: rito nagd. 2001. p. 265-266.
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a Terra, a Agua e o Ar sio energias do universo, criadoras e
renovadoras de qualquer um e de todas as criaturas.

Posso fornecer alguns exemplos. A danga para Xango
revive o crepitar das chamas, o ritmo devorador das labare-
das, a explosdo de estrelas. Por isso mesmo, o alujd, especi-
fico para as dangas consagradas a Xangd, é um dos ritmos
mais acelerados nas dangas littrgicas do candomblé. Na
rapidez do Fogo, acontece a Intuigio, que promove a asser-
tividade e permite o acesso ao conhecimento, sem auxilio
algum dos 6rgaos dos sentidos. E na rapidez de um ritmo
arrebatador que se danga para o Fogo: Xang6 e Oid, sua
esposa guerreira.

Dangar para Obaluaié é dancar a Terra, a seguranga, a
Sensagio captada através do corpo que, mesmo vivo, veio da
terra e a ela serd devolvido, um dia. E dangar para o Grande
Pai, o provedor da satde e do equilibrio do corpo. Obaluaié
varre as mazelas do mundo com o xaxard, seu cajado ritual.
Recolhimento, serenidade e profundo respeito sao necessi-
rios para que se dance para Obaluaié. E enquanto a roda
dos filhos-de-santo se movimenta, pipocas sao espalhadas
sobre a cabega e o corpo de todos os participantes, num
gesto de limpeza: toma-se um “banho” de pipoca, dangan-
do. Dangam os humanos, dancam os orixds manifestados,
dangam as pipocas, danga a vida afastando a morte, a satide
eliminando a doenga, a seguranga dissipando o temor.

Dangar para Oxum ¢ dangar a Agua, em sua manifes-
tagio de rio, cachoeira, lago, lagoa e fonte. E dancar o Sexn-
timento, a emogao, o prazer de existir na fluidez aquosa do
amar, do apaixonar-se, do querer bem, do chorar de emo-
a0, do prazer do contato com as flores, com a musica, com
a luz, com o perfume. A outra dgua, o oceano, ¢ lemanjd.
A sua danca reproduz o movimento das ondas, bem como
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narra o itan®, de como esse orixd libertou-se da tirania de
Alafin que a constituiu como esposa-escrava. Ela guardava
um segredo, presente de Olocun, seu pai, que é o Oceano:
um pote que, se fosse quebrado, traria o oceano até onde
Iemanjd estivesse. Ela guardou esse trunfo em segredo e,
um dia, diante de uma perseguicao fatal de Alafin, ela que-
brou o pote. E tal qual acontece no mito da passagem do
Mar Vermelho, o mar se fechou sobre o exército de Alafin,
afogando a tirania. Dangamos, entdo, para lemanjd, com
o corpo eliminando a tirania, através do movimento que
reproduz o balang¢o das ondas do mar, tanto a que existe
sobre o individuo, quanto a que existe sobre o grupo.
Dangar para Oxald é dangar o Pensamento, personifi-
cado no Ar, que penetra em tudo e em todos, indistinta-
mente. Por isso, a danga para esse orixd ¢ a danca da paz,
do amor universal, da fraternidade, da unido. A danca de
Oxald ocorre sob um imenso lencol branco, o 4/d, que sim-
boliza as nuvens suspensas acima da cabega daqueles que
dangam no terreiro, unidos pelo mesmo axé. Dangamos
para Oxald de duas maneiras, porque ele é dual: é velho e
¢ mogo. Na primeira acepgao, ele é Oxalufa, muito velho,
dobrado ao meio, apoiado no seu enorme cajado ritual, o
opaxord, simbolo da cria¢ao e da divisao do mundo. Todos
os participantes da roda se curvam e os que compdem a
assisténcia se levantam em sinal de reveréncia e respeito. O
mais-velho entre os mais-velhos, o Pz, estd dangando e isso
exige a participagao de todos, indistintamente. Entao, todos
dangam com Oxalufa, dangando a Velhice. E embora Jung

2 Histéria do sistema oracular do povo nagd. Cf. POVOAS, R. C. Op. cit.
p. 143-146.
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tenha afirmado que “a velhice é o fim de todas as ilusoes” *,

na danga com Oxalufa, a velhice é o comego da maior das
esperangas da gente de terreiro: alcangar a Paz de Oxald.

Quando Oxald se manifesta como Oxaguia, ele ¢
mogo, desempenado, guerreiro e sua danga ¢ 4gil, ligeira.
Na primeira forma, Oxalufa, ele ¢ a manifestagao da pré-
pria Paz. Na segunda, Oxaguia, ele ¢ a luta necessdria para
que a Paz seja mantida. Apés dangarmos para Oxald, fecha-
se o circulo e nao se pode realizar mais danga alguma. A Paz
de Oxald ¢ o ponto de chegada para o fiel do candomblé.

Na danga para o orixd, a gestualidade, 0 movimento do
corpo, as circunvolugoes, nada disso é gratuito ou fora de
sentido. Ao contrdrio, tudo conflui para a formagio de um
sentido mais amplo, pois enquanto dangamos, dangamos
uma histéria movimentada que repete e atualiza os mitos da
criagdo. Isso, porém, sao coisas aprendidas nas madrugadas
em que os mais velhos ensinam aos mais mogos que dese-
jem ser portadores deste saber. Fazemos, até, questao de sal-
vaguardar nosso conhecimento aos olhos dos curiosos. Por
isso, nas festas publicas, tudo é tomado pelo visitante como
apenas um momento de diversao, tal qual era vista a danga
na senzala, em que pessoas dancam e dancam e dancam. E
somente isso que é mostrado, porque ¢ somente isso que o
visitante pode enxergar. Do resto, apenas nds, os filhos-de-
santo, sabemos. E também por isso, muitos participantes da
religiao do candomblé, que vivenciaram apenas experiéncias
superficiais, viram muito pouco e nada entenderam, aban-
donam o terreiro e vao depor em templos de outras crengas
testemunhos completamente equivocados.

® JUNG, Carl Gustav. Psicologia do inconsciente. Trad. M. L. Appy. Petrépolis:
Vozes: 1985. p. 52.
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A danga também é construida a partir de uma tradigao
mitica. E aquelas dangas elaboradas para revestir o arqué-
tipo da Grande Mae expressam atributos do Feminino, o
que nao deve ser confundido com atributos das mulheres.
A danga de ijexd, por exemplo, é caminho dos mais consa-
grados para expressar a realeza da Mae e, por isso, é o to-
que predileto de Oxum. Ao dangar, a Mae expressa energia
que se impde por sua majestosidade, leveza, amorosidade.
Ela vem para ser vista e nio precisa pedir passagem, pois o
mundo se abre para recebé-la. Eis a causa primordial para
o sucesso internacional do afoxé “Filhos de Gandhi”. Ape-
sar de constituido apenas por pessoas do sexo masculino,
o conjunto, em sua totalidade, expressa o Feminino, isto
¢, configura-se numa imagem arquetipica que preenche a
matriz da Grande Mae. A visao daquele tapete branco que,
no Carnaval, vai do Pelourinho 2 Rua Carlos Gomes, em
Salvador, impressiona o mundo porque todo mundo veio
da Grande Mae, passa a vida inteira em sua busca e termina,
com a morte, voltando para ela. Ela nos inventa, reinventa,
gesta, cria, solta no mundo, vive nas profundezas da nossa
esséncia e depois encolhe os cordéis e nos leva de volta para
o seu interior, que ¢ a origem das nossas origens. E ¢ justa-
mente isso que os “Filhos de Gandhi” expressam com leveza
admirdvel, numa criatividade sem igual: homens assumindo
a plenitude do Feminino, expressando a Grande Mae.

A danga para os orixds encerra encanto, magia e his-
téria, enquanto se faz elemento de resisténcia. Dangar para
o orixd ¢ desenvolver uma performance de quem capta o
mundo e entra em contato {ntimo com a vida, através de
um complexo de movimentos que expressam Intui¢ao,
Sensagio, Sentimento e Pensamento, que sao componentes
estruturais da psique humana, como quer Jung. E justa-
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mente isso que se expressa Nos movimentos que compdem
a roda do santo, em torno do mastro do axé, pilastra central
do barracio, sob a qual estio os fundamentos do terreiro.
No momento da danga coletiva ou em que um orix4 faz
evolucoes, o barraco ou o barracio assume dimensées do
préprio mundo. E ai se presentifica a forca das dguas dos
oceanos, dos mares, dos lagos, dos rios, cachoeiras e fontes;
das matas, das florestas, das montanhas, das pedreiras; das
nuvens, da chuva, dos ventos, dos raios e tempestades; dos
caminhos, das estradas; do ontem, do hoje ¢ do amanha;
do que jd se foi, do que ainda é e do que serd. Dangar para
o orixd, portanto, ndo é uma manifestagao folcldrica.
Dancamos a Africa, dancamos o Brasil, dancamos a
nossa aldeia. Dancamos no terreiro os passos gestados na
senzala, que se transmudaram no nosso imagindrio, mas
tudo continua igual no olhar do opressor ou do precon-
ceituoso. Dangamos para o homem, para a mulher, para a
crianga, para o idoso. Dangamos para o Masculino, para o
Feminino e também para o Metd*, matriz que extrapola os
limites dessas fronteiras. Dangamos para o Pai, para a Mae,
paraa Avé e para o Avd. Dangamos para a Terra, para o Sol,
para Lua e para as Estrelas. Dancamos para o rio, para a ca-
choeira e para a noite de lua cheia. Dangamos para o vento,
para a tempestade e também para a maré cheia. Dancamos
a saide e o conhecimento que permite curar. Dangamos o
amor e a guerra, o riso e o pranto, a solidao e a companbhia,

¢ Para o povo-de-santo, além do Masculino e do Feminino, hd uma outra
categoria: o Metd. Nela se encaixam os seres que englobam valores do
Masculino e do Feminino, sem perderem a sua unidade. Assim, h4 ori-
xds que se enquadram na categoria Metd, a exemplo de Iemanjd Ogunté,
Oxum-maré e Logum-edé.
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0 comego ¢ o fim, a vida e a morte, que é antecessora da
prépria vida. Dangamos para quem visita e para quem se
despede. Dangamos para quem chega e para quem parte.
Para quem nasce e para quem morre. Dangamos para pedir
e para agradecer. Dangamos porque nos sabemos vivos e
porque sabemos que vamos morrer. Dangamos o Amor e
dangamos a Amizade. Dangamos porque sabemos qual é o
nosso lugar no mundo, mesmo que nos rejeitem. Danga-
mos até nosso préprio Destino porque aprendemos a dan-

car a Liberdade.
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A FALA DO ORIXA

Quando eu fui convidado para participar do “Férum In-
ternacional de Histéria e Cultura no Sul da Bahia: os povos
na formagao do Brasil”, que ocorreu na UESC, em 1999, resolvi
abordar a questdo do ordculo africano, conservado no Brasil.
Antes, em 1996, eu jd vinha produzindo pequenos textos sobre
0 jogo de buzios, que eram publicados no jornal 7akadad.*

Na verdade, nas préticas de terreiro, o ordculo nao se
prende exclusivamente ao jogo de buzios, embora seja essa a
forma mais divulgada. Também se constituem priticas ora-
culares a consulta aos orixds através de um conjunto de 16
metades do coco do dendezeiro,* a semente do obi,* a se-
mente do orobd®® e até mesmo a cebola. Alguns pais e maes-
de-santo considerados “modernos” adotam outras prdticas
alheias a tradigdo africana, a exemplo do tard, das cartas do
baralho, da bola de cristal, das runas e do copo ddgua.

Quanto a prética da consulta ao opelé de Ifd, o seu
uso nio se tornou comum, pelos menos, até agora, tendo
em vista o percurso da prépria histéria dos negros aqui, no

s POVOAS, Ruy. O jogo de buzios. Takadd: informativo da comunidade religio-
sa I1é Axé Ijexd, Ano L, n. 3, set., 1996, p. 8.

% Arvore da familia das palmdceas, Elaesis guineensis.

7 Arvore da familia das esterculidceas, Colz acuminata, popularmente conhecida
como cola.

% Arvore da familia das gutiferdceas, Garcinia gnetoides.
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Brasil. O opelé ¢ de uso exclusivo do babalad, cujo tipo,
por suas peculiaridades, nao teve como florescer no con-
texto do Brasil escravocrata. O uso do obi e do orobd ficou
mais restrito a consultas em rituais de “obrigagao”. As pri-
ticas em que se utilizam baralhos, runas, mapa astral, bola
de cristal e copo ddgua, de um modo geral sofrem sérias
restri¢bes nos terreiros de tradi¢ao africana. E a divulgagao
maior recaiu sobre o jogo de buzios.

Também a prdtica da consulta por meio dos buizios tem
passado por vdrios abrasileiramentos. Um deles ¢ o jogo ba-
seado na “intui¢ao’, no qual a pessoa que maneja os buzios
nao domina o conhecimento dos odus e, por conseguin-
te, nao sabe ler a jogada pelo critério da combinagao bu-
zio aberto/buzio fechado, que tem relagio com os 7tan.” A
leitura dos buzios, no entanto, conforme estd assentada na
tradi¢do africana, ¢é feita com base na configuragao que eles
formam, quando caem sobre uma superficie preparada para
tal fim, delineando uma mandala. A imagem ¢ deslindada
e a pessoa que maneja os buzios 1 a jogada configurada.
Tudo isso ¢é feito mediante um conhecimento preservado de
geragao em geragao, através do sistema boca-ouvido.

Com o adentramento nos terreiros, por parte de es-
tudiosos e pesquisadores, o tema tem se tornado objeto de
pesquisa.”’ Também tém surgido divulgacoes de estudiosos

¥ Ver o texto seguinte Itan: histérias do sistema oracular jeje-nagd, p. 154-160
neste livro.

70 Cf. BRAGA, Julio. O jogo de biizios: um estudo da adivinhagao no candom-
blé. Sao Paulo: Brasiliense, 1988; BASTIDE, Roger. O candomblé da Bahia:
rito nagd. Trad. M. I. P. Queiroz. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2001;
FREITAS, Byron Torres de. O jogo dos bizios. 2. ed. Rio de Janeiro: Eco,
1966; PRANDI, Reginaldo. Herdeiras do axé: sociologia das religides afro-bra-
sileiras. Sao Paulo: HUCITEC, 1996; ROCHA, Agenor Miranda. Caminhos
de odu. Org. R. Prandi. Rio de Janeiro: Pallas, 1999.
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nigerianos que vém ao Brasil, seja pelos caminhos das uni-
versidades, seja por suas ligagdes com terreiros da Bahia,
Rio de Janeiro ou Sao Paulo.”! Tudo isso tem ocasionado o
surgimento de vdrias publica¢bes que circulam no mercado
editorial.

Também, e ¢ necessdrio que se diga, o jogo de buzios
tem se constituido um étimo e rendoso negécio, princi-
palmente através de negociadores com a boa fé do povo.
Ha4d pessoas que se tornaram itinerantes e carregam consigo
seus buzios para fazerem consultas onde quer que cheguem.
Porque a Bahia construiu uma fama de terra de bons “olha-
dores”, os itinerantes costumam anunciar-se como baianos,
oriundos de alguma casa de boa fama. Tal pritica, no en-
tanto, é severamente rechacada pelas casas tradicionais de
culto aos orixds.

Nota-se enfaticamente que os tempos de agora nao
tém sido promissores para os terreiros, no sentido especi-
fico do surgimento de novas pessoas portadoras de saber
notério no manejo do ordculo. Do passado, guarda-se me-
méria de Silvana e Eliseu Martiniano do Bonfim. Ela, a
portadora de uma capacidade inusitada de adivinhar. Ele, o
tltimo babalab famoso da Bahia. A geragio atual conheceu
o famoso o/ué Agenor Miranda da Rocha, conhecido como
Pai Agenor, que preferiu residir no Rio de Janeiro.

Mais recentemente, o culto a Orumild, o orixd da
adivinhagdo, vem sendo reabilitado por parte do povo-de-
santo, no Brasil. Isso tem se dado através de duas corren-
tes, oriundas dos contatos Brasil-Africa. A provocada pelo
movimento de visitas de brasileiros 2 Nigéria e ao Benin

71 Cf. ADEJOSI, Ademola. Ifd: a testemunha do destino e o antigo ordculo da
terra do yorubd. Rio de Janeiro: Cdtedra, 1991.
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e que de |4 retornam iniciados no culto de Orumild, pra-
ticando o jogo do opelé. A outra, ocasionada pela vinda
de pessoas daquelas dreas para o Brasil, trazendo consigo o
conhecimento especifico sobre o jogo de Ifd. Essa corrente
¢ engrossada por babalads, ligados aquelas pessoas que se
dizem iniciadas na Africa e que vém ao Brasil para ver seus
seguidores, que aqui atuam.

Seja como for, a prdtica de consulta ao ordculo afri-
cano tornou-se divulgada no Brasil e coexiste com todo o
progresso construido nestes tempos da Pés-Modernidade.
A seguir, trés textos focalizam esse tema: um escrito sobre
itan, um pronunciamento meu realizado no “Férum In-
ternacional de Histdria e Cultura no Sul da Bahia” e uma
entrevista que concedi a Profa. Marialda Silveira sobre o
siléncio nos orixds.

12. ITAN: HISTORIAS DO SISTEMA ORACULAR
JEJE-NAGO™

Quando os negros foram trazidos da Africa para o Bra-
sil pelo sistema de escravidao, consigo trouxeram também
um conhecimento amplo que sustentava suas relacoes en-
tre si, e possibilitava uma compreensio do universo e da
vida totalmente diferente da cultura da Europa. O sistema
de exploragdo de brago escravo fez com que muitos negros
oriundos da Africa Ocidental, principalmente do Golfo
de Benin, terminassem por aportar na América. Por mais
discriminados e isolados de seus conterrineos, eles possibi-
litaram que os fundamentos de sua cultura sobrevivessem

72 Publicado na Revista Kawé, Ilhéus: Editus, n. 1, 2.000, p. 15-19.



A fala do Orixa 155

também no Brasil. Isso se deve em grande parte ao fato de
eles nao separarem, tal qual ocorre na cultura de origem
européia, a vida cotidiana das prdticas de re-ligagio com
o divino. Entre os indmeros fendmenos das culturas im-
portadas da Africa, o sistema oracular, através do qual se
consultava as divindades, era de importincia fundamental,
uma vez que a convivéncia diuturna entre criadores e cria-
turas era fendmeno evidente entre os africanos.

Um dos sistemas bdsicos da consulta ao ordculo ¢ o
jogo de Ifd, realizado com um instrumento denominado
opelé, espécie de rosdrio aberto, utilizado pelo babalas. O
sistema € constituido de 16 sinais (odu) bdsicos, com vdrias
histérias (izan) que configuram cada um deles. As histérias,
porém, encerram principios bdsicos de ética e moral, atra-
vés dos quais se estruturam e se sustentam as relagoes entre
os humanos e os divinos e também as dos humanos entre si.
Assim, herdis do povo, seres legenddrios, pessoas comuns e
animais se configuram verdadeiros personagens, portadores
de qualidades e defeitos, nas histérias que servem de base a
leitura e interpretagao do odu. Tendo em vista que o conte-
tdo de cada odu abarca indmeras histdrias, o sistema exige
uma memdria excelente, além da capacidade de atinar qual
das histérias faz sentido em relagao a pergunta feita pelo
consulente. Dai porque os sacerdotes de Ifd, normalmente,
em Africa, tinham uma vida de certo recolhimento e dedi-
cavam sua existéncia aos estudos de tal conhecimento.

No Brasil, por forga do sistema escravagista que se ne-
gou estupidamente a reconhecer os valores das vdrias cultu-
ras africanas, os sacerdotes do culto a Orumild Bab4 Ifd, os
babalads, nao sobreviveram. Em conseqiiéncia, o jogo de
buzios se popularizou, substituindo o jogo do opelé de If4.
Ocorre, porém, que o jogo de buzios ¢ oriundo do jogo do
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opelé e conserva a prética da leitura dos odu. Assim, criou-
se uma possibilidade de sobrevivéncia do sistema oracular
e suas histérias elucidativas. Um outro fator a considerar
também ¢ que, por for¢a do contexto cultural construido
no Brasil colonia, também o sistema de origem européia
adotava as histdrias infanto-juvenis para transmitirem fun-
damentos de ética e de moral tao necessdrios em qualquer
sociedade humana. Por isso mesmo, as histérias do sistema
oracular passaram a fazer parte do repertério contado nas
varandas da casa-grande, na roda do terreiro das fazendas ao
luar, nas senzalas. Evidentemente, um sem niimero delas se
perdeu com o passar do tempo, enquanto outras se firma-
ram e constituem atualmente parte integrante do cabedal
cultural do Brasil. Da boca dos contadores, elas passaram
também a escola, daf ao livro™ e jd chegaram ao video, ao
cinema, ao teatro, as novelas, ao filme. E as histérias’*, os
contos, as narrativas tao bem se integraram ao patrimonio
brasileiro que, para a maioria, j4 nao se guarda mais a me-
moria de sua origem.

7 Nesse campo, merecem destaque: BRAGA, Julio. Contos afro-brasileiros. 2.
ed. Salvador, BA: Fundagio Cultural, 1989; SANTOS, Deoscéredes Maximi-
liano dos (Mestre Didi). Contos crioulos da Bahia. Petrdpolis: Vozes, 1974;
ROCHA, Agenor Miranda. Caminhos de Odu. Rio de Janeiro: Pallas, 1999 e
PRANDI, Mitologia dos orixds. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2001.

74 Na edi¢do da Revista Kawé, constavam dois itan. Agora, acrescento mais um,
para uma cobertura mais ampla das diferentes tipologias dos 7tan, em que os
personagens sao humanos, ou bichos, ou seres divinos, ou plantas, podendo até
aparecerem juntos.
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O DESEJO DE GADAMU”

Contam os mais-velhos que um homem chamado Ga-
damu nasceu e se criou em Aldeia Velha. Desde novinho
ele vivia insatisfeito com tudo que era de sua terra. Jurava
todos os dias ir embora para Aldeia Grande, a terra das
novidades, onde pudesse aprender muitas coisas para ser
uma pessoa importante. O seu sonho era vencer na vida e
viver conforme ele entendia. Por isso ele nao dava muita
importancia a sabedoria e ao conhecimento de seu povo.
Para ele, tudo aquilo era muito limitado e ali ele jamais
seria um vencedor.

Quando viajantes passavam por Aldeia Velha e davam no-
ticias de Aldeia Grande, Gadamu ficava amuado e zanga-
do com todo mundo. Mas Gadamu também sofria muito,
pois amava seus parentes ¢ seus amigos e o coragio dofa,
quando ele pensava em deixar tudo e ir embora para longe.
Um dia, Gadamu criou coragem e partiu. Apenas se despe-
diu dos mais intimos e muitas das suas coisas ficaram aban-
donadas porque, para ele, eram coisas sem serventia. De
tempos em tempos, passavam viajantes por Aldeia Velha e
informavam: “Gadamu mandou dizer que nio esquece de
todos e que um dia vai voltar, mas ainda estd lutando para
alcancar o que deseja.”

Passou muito tempo e um dia Gadamu voltou. Agora ele
era um homem sabido, com muitos cestos e baus repletos
de muita novidade. Considerava-se um grande vitorioso na
vida. Mas Gadamu foi tomado de muitas surpresas: os avds
e os pais dele nio existiam mais. As irmas tinham se casado
com homens de outras aldeias e foram embora com seus
maridos. Ele ndo conhecia mais os rapazes que tinham nas-
cido depois de sua partida. E os jovens de seu tempo agora

75 POVOAS, Ruy do Carmo. A fala do santo. Ilhéus, BA: Editus, 2002. p. 97-98.
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nio sabiam mais o que conversar com ele. As velhas casas
nio existiam mais e os antigos animais de estimagao hd
muito tempo tinham desaparecido. Os cachorros estranha-
vam Gadamu e nio queriam saber de seus afagos. O terre-
no baldio, atrds de sua casa, agora era uma mata e a grande
gameleira-branca tinha sido queimada por um raio.

Af, Gadamu se deu conta de que sua amada Aldeia Velha
nio existia mais e a familia, que era o seu maior tesouro,
tinha se acabado. Pensou em voltar para Aldeia Grande,
mas concluiu que também nio tinha fincado raizes por 14.
Afinal ele tinha labutado o tempo todo em Aldeia Grande,
para ficar sabido, garantir o futuro e voltar. Agora ele nio
sabia o que fazer com tudo o que tinha aprendido porque
ele nao tinha mais quem sustentasse seus sentimentos.

E Gadamu ficou como exemplo: Quem pensa apenas em
si, ainda coberto de gléria, nao tem com quem dividir.

O FOFOQUEIRO

Ninguém mais sabia o que fazer: havia uma fuxicada ter-
rivel, pois tudo o que se falava no paldcio se espalhava
pela cidade. Oxald, o mais-velho, irritado com a situagao,
ordenou que se apurasse tudo tim-tim por tim-tim. Prin-
cipalmente que se prestasse a atengdo nos freqiientadores
assiduos, aqueles que tinham livre trinsito. Ninguém de-
veria deixar de ser observado. De repente ficou bem visto
que os mais assiduos freqiientadores eram dois: o carneiro
e o martim-pescador. Mas havia uma tremenda diferenca
entre eles, pois enquanto o carneiro era calado, reservado,
manso, sempre de vistas baixas, martim-pescador era o cio
por dentro do mato. Se metia nas conversas, vivia de entra-
e-sai, dando noticia de tudo, parecia uma tempestade.

Entao foram dizer a Oxald que j4 sabiam quem era o fala-
dor. Quando anunciaram que era martim-pescador, lansa,
a Mae dos Ventos, agitada que s6 ela, tomou a palavra e pe-
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diu tempo para provar a inocéncia de seu protegido. Oxald
deu o tempo e lansa saiu apressada como um raio. Dai, ela
contou para o martim-pescador e para o carneiro que ia
acontecer uma festa no paldcio de Oxald e ele ia premiar
o bicho que aparecesse com a melhor fantasia vermelha.
Mas isso era segredo, ninguém devia saber disso e que eles
fingissem que ndo sabiam de nada.

Pois bem. No dia da festa, foi chegando bicho, foi chegan-
do gente, foi chegando encantado e o saldo ficou repleto.
E af todo mundo viu: somente o carneiro e seus parentes
estavam todos fantasiados de vermelho. Oxald, que tem
ojeriza a cores fortes, principalmente o vermelho e o preto,
jd sabendo de tudo que Iansa contou a ele, mandou expul-
sar o carneiro e sua gente daquela festa e todo mundo ficou
sabendo que era o manso e silencioso carneiro o fofoqueiro
do paldcio. Apenas martim-pescador ficou morrendo de
pena do carneiro. Mas ¢ isso: ninguém julgue o bom por
bom, nem o mal por mal.

O ENGANO DO AMENDOIM

Contavam os mais velhos que o pé de amendoim nio anda-
va nada satisfeito com a vida. Aquele negécio de ele botar
semente apenas na raiz, sem ninguém poder ver o quanto
ele era farto, deixava ele nervoso, aborrecido, contrariado.
E ainda tinha mais uma coisa: sua ramagem era pequena,
quase nem era notada. Logo ele, cujas sementes serviam
para preparar um delicioso prato para Oxdssi, o Grande
Cacador. E os homens mais idosos, ou os sem tenéncia,
entdo... Esses eram os mais beneficiados, quando comiam
suas sementes. Com tanta energia para oferecer aos huma-
nos e estava ele ali, com uma ramagem sem expressao e as
sementes escondidas debaixo da terra. E quando os huma-
nos faziam a colheita, metiam a mao nas suas intimidades,
arrancavam suas vagens e simplesmente deixavam suas ra-
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mas para secar em cima da terra. Ah, era demais!

Seu vizinho, o pé de feijao, lhe aconselhou fazer uma con-
sulta. E assim fez o pé de amendoim. Disseram a ele que
bem seria melhor se ele prestasse atengao nas suas rafzes.
Era préprio dele o axé correr todo para baixo. Era assim
que sua raiz podia sustentar tudo e produzir sementes.
Mas em todo caso, logo que ele queria inverter as coisas,
juntasse as ramas secas da tltima safra e se alimentasse com
elas. E quando chegasse o tempo de enramar, fosse botando
brotos, brotos e mais brotos e aguardasse o resultado.

E assim fez o pé de amendoim. Entao, aconteceu a mara-
vilha: ele botou tanta rama, mas tanta rama, que invadiu
os quintais, os outros pés de planta, as cercas, os telhados,
tudo. E o povo ficou admirado com aquilo. O pé de amen-
doim se transformou na mais feliz das plantas. Nem cabia
em si de tanta alegria: era motivo para olhares, elogios e até
mesmo invejas e ciumadas.

Pois bem. Chegou o tao esperado tempo da colheita. Acon-
tece que a Natureza nao lhe concedeu a capacidade de botar
sementes na rama. E af foi aquele desconforto. Nao acha-
ram nenhuma semente, nem nas suas ramas, nem na sua
raiz. E que fez o povo? Passou a nao dar a menor atengao ao
pé de amendoim. Ao contrdrio, ele foi considerado um in-
comodo. Aquelas ramas, sem serventia para nada, deviam
ser cortadas e queimadas. Afinal, havia plantas produtivas
precisando de espago.

Nem ¢ preciso dizer: o pé de amendoim entrou em outra
crise, pior do que a primeira. Noites sem dormir, dias sem
comer, queixas aos vizinhos, todo jururu, numa lamenta-
¢ao que fazia d6. E 14 se foi ele fazer nova consulta. Quando
voltou de l4, tinha uma nova decisao: ia deixar esse negdcio
de ramas para l4 e dar toda atengao as suas raizes. De que
adiantava tanta rama bonita se a serventia dele estava na
raiz? Afinal, a aparéncia, mesmo bonita, nao substitui a
esséncia.
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13. O ORACULO AFRICANO NO BRASIL: UMA
CONTRIBUICAO HISTORICA’

Vdrios foram os antropdlogos, etndlogos e sociélogos
que se debrugaram sobre o fendmeno do jogo de buzios
no Brasil. Entre eles, destacam-se Roger Bastide e Julio
Braga. Os estudos, no entanto, ainda padecem da auséncia
de conhecimento de como essa tradi¢do se preservou e o
que tem ela oferecido a sociedade em face da Pés-Moder-
nidade, j& em pleno século XX1. E evidente que, para sanar
tal lacuna, ¢ necessdrio considerar o jogo de buzios na sua
tradigio de meio ou recurso para o contato mais intimo
do humano com o divino, do plano material com as di-
mensdes do mental e do espiritual. Para tanto, ainda hd
um vazio de pesquisas reveladoras dos enlaces das culturas
que possibilitaram a existéncia de tal fendmeno no Brasil,
percorrendo as vielas da didspora até a integragao do uso
deste ordculo africano por considerdveis segmentos da so-
ciedade brasileira.

Sabe-se que a formacao da cultura brasileira estd in-
timamente ligada a brancos, negros e indios. Isso remete
a um painel cultural do pais que se apresenta constituido
de crengas, hdbitos, costumes, ética e estética, cujas raizes
estao na base desses povos formadores. Em vista disso, a
fusao dos elementos oriundos das trés culturas constitui a
tonica dominante da cultura brasileira. Cabe, no entanto,

76 Comunicagdo apresentada no “Férum Internacional de Histéria e Cultura no
Sul da Bahia — Os Povos na Formagio do Brasil (Nagoes Indigenas, Africanas e
Européias)”, na UESC, em 20/04/1999. Antes da publicagdo, o texto apresenta-
do tinha o titulo de 500 anos da fala dos orixds no Brasil. Com o titulo atual, foi
publicado na Kawé Pesquisa: revista anual do Nucleo de Estudos Afro-Baianos
Regionais, v. 1, n. 1, jan./dez., Ilhéus: Editus, 2002. p. 82-87.
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compreender que hd elementos que foram conservados in-
tegralmente, mesmo que tivessem se abrasileirado. Existem
niveis em que uma cultura propiciou mais elementos do
que outra. Exemplo disso ¢ a musica, em que a presenca
africana ¢ evidente. Em questdes de linguagem, porém, a
contribui¢do indigena é mais ampla que a africana, embora
mais horizontal.

A religiosidade do povo brasileiro revela uma base de
sustentagao oriunda do cristianismo, mas apresenta tam-
bém substanciais elementos das culturas das mais diversas
etnias formadoras. Por exemplo, os povos africanos escravi-
zados no Brasil e seus descendentes participam largamente
na formagao da cultura brasileira, ns artes, na religido, nos
usos e costumes. Por isso mesmo, intimeros sio os luga-
res consagrados a divindades africanas, ao longo de todo
o territério nacional. E preciso compreender, no entanto,
que o rol dos elementos que compdem a cultura nacional é
ta0 vasto, quanto sao complexas a histéria e a formagao do
povo brasileiro.

Aqui pretendo exclusivamente abordar o uso do ord-
culo africano no Brasil, especificamente uma forma de oré-
culo africano, o jogo de buzios, e mais precisamente, sob
a Gtica da prdtica de origem nagd. Hd de se notar, porém,
que o que se prende a utilizagao de ordculos, por parte
dos outros povos formadores, ainda carece de estudos. Do
branco, a cultura dita nacional adotou vdrias prdticas. A
exemplo disso, as cartas de baralho, para nos atermos ape-
nas & mais divulgada. Mesmo considerando as serissimas
restri¢oes religiosas emanadas dos vérios ramos do cristia-
nismo, as préticas divinatdrias origindrias da cultura branca
tiveram ampla aceitagao. Até mesmo a Astrologia tem espa-
o garantido em que a mandala do mapa astral ¢ utilizada
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por muitos como um ordculo. Entre outras, as priticas de
origem cigana, os sonhos, a bola de cristal, o copo ddgua, as
velas acesas aos santos tém se constituido, ao longo do tem-
po, recursos para antevisao do futuro, revisitagao ao passa-
do, leitura do presente. Mais recentemente, outras prdticas
foram adotadas, como é o caso das cartas de tard, das runas
e do i-ching. Pela via da africanidade, tornou-se hdbito a
consulta ao jogo de buzios, prdtica muito disseminada en-
tre os mais diversos segmentos da sociedade brasileira e que
sustenta competi¢ao acirrada com os intimeros outros re-
cursos ou prdticas de origens diversas. Com a chamada new
age, as fronteiras, antes separatistas, agora concorrem para a
aproximagao e tornam-se cada vez mais ténues, na medida
em que as mais diversas prdticas se complementam.

O que se entende, na verdade, como ordculo? E res-
posta de uma divindade a quem faz a consulta, mas ¢ tam-
bém compreendido como a prépria divindade que respon-
de. E comum, porém, entender-se como oriculo o préprio
conjunto de objetos para a consulta, uma vez que a fala da
divindade ¢ lida através dos objetos que configuram o c6di-
go necessdrio para a leitura da resposta. Nisso residem par-
ticularidades que caracterizam o jogo de buzios e a leitura
da fala do ordculo. Quem consultar uma pessoa que saiba
interpretar as cartas do tard, por exemplo, ouvird a resposta
do tarélogo. Para o povo de terreiro, no entanto, quem vai
a um terreiro ouve a resposta do Orixd, da qual quem ma-
neja os buzios é apenas um “ledor”. Assim, o Orixd, a sua
fala e o préprio jogo de buzios sao considerados ordculos.
Essas categorias se fundem numa sé, ou sio alternativas
para compreensio do fenémeno.

Cada povo inventa e engendra procedimentos e recur-
sos na tentativa de ultrapassar os limites das trés dimensoes
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a que o homem se sente confinado. E os ordculos se cons-
tituem excelentes recursos para tal agao. Assim, indmeras
pessoas compelidas por suas dores, agonias, frustracoes, pa-
decimentos, quando toda légica do raciocinio deixa de for-
necer resultados plausiveis, recorrem a outros saberes como
tltima estincia de esperanga. Os desencontros de amor;
as ansias do coragdo; o desengano da medicina; a dor da
trai¢ao; a soliddo; o filho que se envereda pelos caminhos
da droga; a doenca incurdvel; o parente desaparecido; a
ameaca de morte; as conseqiiéncias da incudria das estincias
tidas e constituidas para garantir seguranca e liberdade do
cidaddo, tudo isso pode conduzir os humanos as portas de
quem sabe manejar o ordculo, na esperanga de serem so-
corridos.

Famoso foi o ordculo de Delfos entre os Gregos, onde
Apolo recebia culto. Famoso também, em outro tempo, lu-
gar e cultura, foi Edgar Cayce, vidente de extraordindria
capacidade dita medidnica. Renomados foram Nostrada-
mus e S0 Malaquias na previsao do futuro. Seja no plano
universal, nacional, local ou apenas doméstico, videntes,
adivinhos, profetas, profissionais ou nio, sempre tiveram
lugar reservado e destacado nas mais diversas culturas, des-
de as origens dos povos. Moisés falava diretamente com
Javé; Sai Baba se deslocava no tempo e no espago; Santo
Antdnio passava pelo fendmeno do desdobramento; Santa
Teresa d’Avila entrava em éxtase, nos momentos de contato
com o divino; Sao Cristévao carregou Jesus Menino nos
ombros e ¢ bom lembrar que Jesus, aquela época, jd teria
morrido, na idade adulta. Enquanto isso, o povo-de-santo,
a gente de candomblé, conversa com seus orixds, através do
jogo de buzios.

E preciso, no entanto, um entendimento mais largo
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e mais profundo de como essa prética surgiu e se conser-
vou no Brasil, bem como entender o que tal pritica tem a
oferecer, tendo em vista os novos paradigmas da Pés-Mo-
dernidade, os padecimentos da desisténcia a que a perversa
elite submete o povo brasileiro e as esperangas, sempre re-
novadas, neste século XXI. A época da didspora dos negros,
quando o Brasil entrou na comercializagao de escravos, a
Africa jd possufa uma cultura assentada. Dentre os vérios
povos escravizados, destacava-se a cultura dos nagos por
vérias caracteristicas. Entre elas, o apreco a arte, a visao re-
lativa de mundo, a interpretagio do universo e da vida,
fendmenos que se embasavam na crenga e na prética da
convivéncia diuturna com as forgas e energias consideradas
criadoras do universo.

A compreensio de que o humano e o divino podem
se comunicar entre si e o fazem efetivamente era, e ainda ¢,
uma verdade posta entre a grande maioria dos povos afri-
canos, mormente entre os nagds que assim faziam, e ainda
fazem, través da prdtica animista e da consulta aos ordcu-
los, no contato direto com suas divindades. Desse modo, o
viver na comunidade também se estribava na a¢ao do ba-
balad, verdadeiro sdbio na arte de manejar o opelé, espécie
de rosdrio aberto, formado por duas cadeias em que estao
presas de cada lado quatro metades de carogo de dendg,
através do qual o sacerdote consultava Orumild, o orixd da
adivinhagdo. Dedicar-se a isso era uma atividade para toda
a vida e o babalad vivia exclusivamente para tal fazer. A
consulta se estriba nos 16 odu do jogo de Ifd, espécie de sig-
nos, considerados caminhos e que sao explicados através de
um sistema de histdrias, os izan, por meio das quais ¢ inter-
pretado o destino e respondida a pergunta do consulente.
Ocorre, porém, que os 16 odu podem se combinar entre si,
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formando um total de 256 signos. Outras tantas vezes, tais
signos podem se combinar, chegando a um volume de mais
de quatro mil signos, cada um deles abarcando inimeros
itan. Assim, o babalad precisaria de uma existéncia inteira,
a fim de dedicar-se a um estudo de tal monta. A impor-
tAncia do babalad para a comunidade era tal, que o rei no
tomava qualquer atitude sem consultd-lo previamente. A
vida cotidiana era impulsionada pela consulta ao babalad,
com o objetivo de se obter as recomendagdes e prescri¢oes
de oferendas propiciatérias que alterariam o ritmo do viver
do consulente, pondo suas energias benfazejas em movi-
mento, para que ele alcangasse éxito e sucesso nos seus em-
preendimentos. As atividades dos babalads eram tamanhas
que, costumeiramente, eles se encontravam para atualizar o
repertério no conhecimento sobre os odu e os itan.

Ao lado dos babalaés existiam as apetebi, esposas ou
acompanhantes de babalads, que eram mulheres que cul-
tuavam Oxum, a senhora dos segredos do jogo de buzios,
um ordculo somente manejado por mulheres consagradas
aquele orixd. Como se v&, papéis e fungdes eram delimita-
dos por uma fronteira de género. E preciso entender, no
entanto, que esses fendmenos culturais eram préprios e
particulares dos povos ditos nagds. Nao eram uma pritica
de todo e qualquer povo africano.

Também h4 de se considerar os fenémenos de acultu-
ragao ocorridos no Brasil, quando da didspora dos negros
escravizados. Era inteiramente impossivel a sobrevivéncia
do babalad, tendo em vista a condi¢ao do escravo na terra
do exilio. Na terra de origem, o babalad era cidadao res-
peitabilissimo, influente em todos os niveis sociais. Pessoa
de notério saber, sua vida inteira era dedicada ao culto de

Orumild Babd Ifd, o Orixd da Adivinhagao. Afastado da
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vida profana, o seu trabalho se resumia ao culto, ao estudo,
a familia. Evidentemente, era impossivel isso sobreviver no
Brasil. Ao longo do periodo colonial, alguns raros babala-
0s ainda sobreviveram 2 escravidao e tiveram filhos ou se-
guidores. Eliseu Martiniano do Bonfim levou consigo essa
época. Nio acabou, porém, a necessidade humana de pedir
socorro as instAncias consideradas divinas. Assim, no Bra-
sil, a consulta a qualquer orixd através do erindilogum, isto
¢, do jogo constituido de 16 buzios, substituiu a consulta a
Orumild através do opelé. O jogo de buzios, por sua vez,
conservou a base do jogo divinatdrio do opelé, calcada nos
16 odu de Ifd. Embora também seja disseminada uma pré-
tica de leitura intuitiva do jogo, as “casas” mais tradicionais
consultam o ordculo a partir da compreensao dos 16 odu.

Ocorre que a consulta ao jogo de buzios, inicialmen-
te, era uma atividade exclusivamente feminina. Aos pou-
cos, porém, essa atividade passou a ser compartilhada com
os homens, que também passaram a exercer o mais alto
posto na hierarquia dos terreiros, superando uma barreira
de género. Surgiu, assim, a figura do “olhador” que sugere
a continuidade do babalad. O olhador ou o/uwé é aquele
cuja especialidade ¢ ler o jogo de buzios. Tal qual o anti-
go babalad, ele nao faz parte da estrutura hierdrquica de
um terreiro e atende a quantos o procurem. E hd olhado-
res renomados, sendo o mais famoso deles, até o presen-
te momento, o Professor Agenor Miranda da Rocha. Ele
tem sido chamado para dirimir grandes questdes, inclusive
para saber a vontade do orixd patrono de famosos terreiros,
quando da assung¢ao de um novo dirigente.

Na histéria do costume da consulta ao ordculo africa-
no no Brasil, inimeros foram os obstdculos a tal prética.
Também a esse respeito, é preciso lembrar a acusagao que
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protestantes e catélicos sempre fizeram a quem consultas-
se qualquer ordculo. E em se tratando da prdtica religiosa
de origem africana, entdo, a proibigao foi reforgada pelos
preconceitos social e de cor. Nada ficou imune: o uso das
folhas, as vestimentas, os aderecos, a danca, a musica, os
objetos do culto, tudo caiu na vala comum da ojeriza, da
acusacao de “coisas do deménio”, situagao ainda vigente na
mentalidade de muitos, tendo em vista que nao ¢ pouco o
ndmero de pessoas que se consideram muito “esclarecidas
para perderem tempo, vendo essas coisas”.

O enfrentamento com a policia e demais estincias re-
pressoras do sistema oficial aos cultos afro-brasileiros cobra-
va um certo recuo, o esconder-se nas quebradas dos mor-
ros, nos sitios localizados em distantes locais. Até mesmo
foi preciso o disfarce de certas comunidades sob o manto
de “centros espiritas”. Tudo se tornou vélido para a sobre-
vivéncia de usos, costumes e prdticas religiosas dos afro-
descendentes. E a consulta ao ordculo persistiu, tendo em
vista o costume do povo-de-santo, para quem nada se faz
sem a consulta prévia ao orixd. Isso se deve ao fato de que,
para os participantes de terreiros, nao ¢ possivel tratar se-
paradamente a vida cotidiana e a vida espiritual. Tal prdtica
despertou sempre a curiosidade, diante de outros c6digos
de ética das demais religies e atraiu, inclusive, pessoas nao
ligadas ao culto dos orix4s.

Visto por outro ingulo, o viver e o fazer também en-
gendraram férmulas de sobrevivéncia para as préticas de
origem africana. A exemplo disso, a profunda atracao se-
xual que os homens brancos colonizadores tiveram pelas
escravas negras, abundantes de carne, fartas de seios, de an-
dar rebolante. Era na cama onde as diferencas encontravam
lugares comuns. E os mestigos resultantes disso abriram
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trilhas, que mais tarde se transformaram em estradas, para
que as prdticas mais diversas pudessem sobreviver.

De outra sorte, hd de se considerar a dificuldade de
acesso ao tratamento ortodoxo pelos caminhos da medi-
cina oficial. Privilégio de poucos, o acesso a cura e 2 me-
dicagdo, ao longo da histéria do povo brasileiro, tem sido
causa até mesmo de escAndalos nacionais. Jd o0 acesso ao sa-
ber dos terreiros sempre foi facilitado por motivos os mais
diferentes, a exemplo do percurso de sofrimento do povo
negro em sua histdéria de escravido e a visao de mundo
sob a 4tica dos orixds que propiciaram o desenvolvimento
de outras nogoes e prdticas de compaixio, companheiris-
mo e fraternidade. A relativa facilidade de acesso a material
necessdrio a cura e ao tratamento baseados em folhas, se-
mentes e rafzes foi também relevante. E até mesmo a coleta
e o preparo de ingredientes vegetais sdo, e sempre foram,
orientados e supervisionados pelo orixd, inclusive, através
do jogo de buzios.

Ocorre que o conceito nagd para orixd, preservado nos
terreiros, funde-se perfeitamente ao conceito de imagens
arquetipicas que revestem Arquétipos universais da hu-
manidade, como quer Jung. Assim, ouvir a fala do orixd
nio era, e nao ¢, ouvir o aconselhamento de um espiri-
to desencarnado, nem muito menos ouvir determina¢oes
ou explicagdes de uma divindade distante. Ao contrdrio:
trata-se da interpretagio de dados componentes de uma
estrutura arquetipica. Por isso, quando no jogo de buzios
se identifica que uma pessoa ¢ desse ou daquele orixd sig-
nifica o desvendamento de um Arquétipo no qual aquela
pessoa se insere. E como para o povo-de-santo a dualidade
¢ um valor atuante, o Arquétipo se traduz e se manifesta
numa dualidade de Luz e Sombra. 1Lé-se, através do jogo de
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buzios, o modelo mental do consulente, que reflete o seu
Arquétipo. A exemplo disso, vejam-se as pessoas de Oxald
que perdoam, mas nao esquecem. Perdoar é uma ag¢ao do
seu elemento Luz. Nao esquecer, isto é, ressentir-se, ¢ uma
agdo do seu elemento Sombra que lhe imprime um com-
portamento de expressar uma total e absoluta indiferenga a
quem um dia o ofendeu, que inclusive o impele a preferir
passar fome a sentar-se junto com o ofensor, numa mesma
mesa, embora nio se torne inimigo dele e nunca verbalize
0 seu ressentimento.

E notéria a dificuldade de acesso 2 terapia ortodoxa,
tendo em vista os pregos praticados. Enquanto isso, acredi-
ta-se que a consulta ao jogo de buizios também pode propi-
ciar momentos de acesso ao inconsciente, via compreensao
do Arquétipo, e sanar a sintomatologia normalmente vi-
gente, quando da falta de compreensao que a pessoa tem de
st mesma. Doencas somdticas, desajustes de personalidade,
desencontros consigo mesmo, incoeréncias entre o pensar
e o agir, édios e rancores sem justa causa, vitimagao sem
explicagao plausivel, tudo isso tem sido desvendado pelo
ordculo do povo-de-santo. E a prestagao de servigo, muitas
vezes, a depender do tipo de terreiro e suas relagoes com a
comunidade mais ampla, ¢ feita a preco médico, quando
nio sob a égide de servico gratuito. A posi¢ao do usudrio
em relago ao terreiro também pode estabelecer certas mo-
dalidades de pagamento. Geralmente, para quem assume
uma relagdo de intimidade ou aproximagao, seja em que
nivel for, o prego dos servigos é muito diferente daquele
cobrado a quem seja estranho. Mesmo, € preciso que se leve
em conta o pendor para o espirito de caridade disseminado
entre o povo-de-santo.

Sabe-se que, nos terreiros, vigora a norma segundo a
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qual ¢ o orixd instAncia superior que define tudo. E nada
se faz contra a vontade dessa forga, sob pena de se romper
o equilibrio do individuo e até mesmo do préprio grupo.
Assim, nio basta o simples aconselhamento com as auto-
ridades hierdrquicas do terreiro. Elas mesmas sempre se
respaldam na fala do orixd, auscultada no jogo de buzios.
O ordculo, por isso, nunca se constitui um passatempo.
O conselho e a orientagao dados por aquele que maneja o
jogo sao emanados, conforme a crenga, de um outro pla-
no da realidade, de uma verdade posta no Cosmo, pois o
olhador é apenas aquele que 1 nos buzios o que os orixds
disseram. Nisso reside a diferenga entre a consulta ao jogo
de buzios e uma série de modalidades outras, uma vez que
nio basta que o olhador saiba interpretar a fala do orixd. E
necessdrio, antes de tudo, que o orixd se disponha a falar, a
responder ao que lhe é perguntado. Nao raro, acontecem
recusas e reclamagoes a determinados tipos de perguntas.

O jogo de buzios, antes de ser africano, é recurso en-
gendrado pelo espirito humano para possibilitar uma via
de acesso ao imponderdvel, aos mistérios da psique, a re-
velagao de estruturas arquetipicas. Por isso mesmo, ele se
constitui uma alternativa vidvel a pessoas que se inserem
nos mais diversos e diferentes estratos sécio-econdmicos.
Propala-se, entre o povo-de-santo, que a dor ¢ que ensina
a gemer. Nao resta divida que existem dores tao terriveis,
cujos gemidos angustiantes derrubam fronteiras, alargam
horizontes, pulverizam preconceitos e conduzem os pés
humanos através de caminhos antes discriminados. A isso
também se deve a larga afluéncia a consulta ao jogo de bu-
zios, pois cultura alguma conserva um costume ou uma
prética que nao responda aos anseios humanos, mesmo que
nio seja para todas as pessoas.
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Alguns questionamentos se levantam a esse respeito.
Em primeiro lugar, pessoas podem afirmar (e assim o fa-
zem) que, sendo a consulta ao jogo de bizios uma pritica
religiosa, nada mais deve ser discutido, uma vez que pra-
ticar atos religiosos é mera questdo de subjetividade. Em
segundo, nada existe de cientifico para que se possa levar a
sério um fato de tal natureza. Evidentemente, um trabalho
de escopo igual a este nao permite uma discussao sobre tais
assertivas. Cumpre observar, no entanto, e logo de saida,
que a célebre divisao entre o religioso e o cientifico, tdo
ao gosto dos cartesianos, é resultante dos que fracionam o
fendmeno humano e todo o conhecimento, para estudar os
fragmentos em compartimentos estanques.

O fazer cientifico sob a dtica da Pds-Modernida-
de assentou trincheira contra tal limitagao na concepgao
de Ciéncia. Eliminar o preconceito no espirito humano,
provocado pela cren¢a num dado paradigma enraizado na
sociedade, ¢ lento e exige, muitas vezes, o passar de suces-
sivas geragbes. Pelo menos até agora, entre os humanos,
o tempo ¢ quem tem propiciado a absor¢ao de um novo
conhecimento dito cientifico por parte de todos os indivi-
duos que compdem uma dada cultura. Também o mesmo
acontece em relagao a um saber dito popular, para que seja
recepcionado pela comunidade considerada cientifica. Tal
entendimento concorrerd para esclarecimento da segun-
da situagio, uma vez que, compreendendo-se a atividade
cientifica como algo que supera a pura e simples obser-
vagiao de dados da realidade e testagem das regularidades
descobertas, pode-se conceber o sujeito também passivel
de modificar-se e interagir com o real. E ainda: o conceito
de realidade pode abarcar dados e eventos para além das di-
mensdes testadas pela ortodoxia até ento. E esta é a época
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inaugurada pela Pés-Modernidade, notadamente marcada
pelas descobertas da Fisica Quantica”.

Sob tal 6tica é que se compreende que a caida dos bu-
zios ndo ¢ aleatéria e que as configuragdes obtidas estdo
intimamente ligadas a psique de quem consulta e de quem
interpreta a jogada. E muito mais que isso, a jogada remete
a campos de for¢a e movimentos de energia que ainda nao
podem ser explicados com a precariedade do conhecimen-
to cientifico em vigor.

Foi essa precariedade que, em diferentes ocasioes, fez
os humanos pensarem que a Terra era o centro do univer-
so; aticou as fogueiras da Inquisi¢ao; queimou a biblioteca
de Alexandria; matou o casal Curie por causa da radiagao;
afundou Chernobil; devastou a Mata Atlintida; abriu um
rombo na atmosfera terrestre; exterminou vdrias espécies de
animais e vegetais; poluiu mares e rios e agora enche a es-
tratosfera de lixo. E contra essa precariedade que as pessoas
ditas de Ciéncia precisam se debrugar antes de atacarem
outros saberes que se explicam por outro conhecimento
ainda nao alcangado por elas.

O jogo de buzios se constitui um saber que faz parte
do viver brasileiro, numa sociedade marcadamente branca,
e que recorre, no entanto, a este conhecimento. Hd 500
anos, no Brasil, os orixds vém falando através deste ordculo.
E esta ¢ a fala de um povo que construiu histéria. E a fala
de um viver, da trajetéria de um povo que foi obrigado
a atravessar o Atlantico no bojo dos navios negreiros, foi
transformado em mdquina para produzir a riqueza desta

77 A esse respeito, merece destaque o magistral trabalho de CAPRA, Fritjof. O tao
da Fisica: um paralelo entre a Fisica Moderna e o Misticismo Oriental. Trad. J.
F. Dias. Sdo Paulo: Cultrix, 1985.
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nagio e depois, falsamente libertado, foi relegado a seu
préprio destino. Enquanto isso, porém, esse mesmo povo
ofereceu o lastro de sua cultura para que o Brasil se tornasse
esta nagao impar. E do mesmo modo que outros povos, o
brasileiro transforma pao e trigo em corpo e sangue de seu
Salvador, mas também se comunica com o drun, o universo
paralelo, o reino fabuloso dos orixds, cujo altar preferido é
a cabega dos mortais. Deste altar emana uma fala que, hd
500 anos, enxuga ldgrimas e norteia a vida de muitos que
sofrem os padecimentos da desisténcia.

14. O SILENCIO NOS ORIXAS

78 Quando a Profa. Marialda Jovita Silveira estava coletando dados no Ilé
Axé Tjexd, em sua pesquisa para dissertagio de mestrado em Educagio,
ela me entrevistou na condi¢io de babalorixd daquele terreiro sobre o
siléncio nos orixds. Posteriormente, ela me presenteou essa entrevista
gravada em disquete, cuja fala é reproduzida aqui. Esse texto consta do
livro da Profa. Marialda, A educagio pelo siléncio: o feitico da lin-
guagem no candomblé, Ilhéus: Editus, 2004. p. 11-16. Aqui, retomo a
minha prépria fala, que consta daquele disquete, com leves retoques no
texto inicial.

A Prof.2 Marialda ainda acrescenta alguns comentdrios apds a transcri¢ao de
meu texto oral. Pela pertinéncia e clareza das idéias, vale transcrevé-los:

“O que esses textos revelam ¢ a existéncia de um discurso do siléncio
que ¢ polifénico, emana de diversas vozes, sofre diferentes significagdes,
gragas a0 movimento que efetiva. Isso se comprova, por exemplo, pe-
los diversos matizes que essa linguagem assume a partir do lugar onde
sdo compreendidos. Os diversos siléncios que se anunciam pelos orixds
constituem-se um bom exemplo desse trinsito que a linguagem opera.
Novamente, nos textos registrados, ¢ o referencial mitico que d4 suporte
a essa compreensao. Nessa dire¢io, ¢ importante observar que falar da
emergéncia do siléncio nos orixds ¢ recuperar narrativas miticas pelas
quais estao espelhadas verdades eleitas pela comunidade.

O que ¢ interessante observar no movimento de recuperagao desses si-
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léncios, ¢ que, claramente, a sua compreensio remete a considerd-los
a partir do paradigma em que os orixds estio vinculados. E a forga da
dgua, do fogo, da terra e do ar, por exemplo, que dio indicadores ao
entendimento da trajetéria da linguagem do siléncio em cada orix4. E
assim que os orixds do fogo (Xangd e Oid) encontram o siléncio nas
estratégias de guerra ou na insustentabilidade da batalha; em Nani, se
encontra a verdade silenciosa que emana das profundezas da terra, ori-
gem e recepcio do humano; Oxum e Iemanj4, no fluxo e no mistério
que moram nas dguas; Ossae e Oxdssi, no segredo, na sedugio das ma-
tas; Oxum-maré, no que assegura, pela sua humildade, a possibilidade
de transitar entre terra e céu; Obaluai¢ e Omolu que, encarnando o seu
espirito de Rei Dono da Terra, se afigura em termos discursivos como
a prépria metalinguagem. Falar do seu siléncio remete 2 necessidade de
silenciar, como bem expressa a voz do babalorixd quando a ele se refere
“agora eu vou usar do siléncio do candomblé e me calo”. Outro impor-
tante aspecto que os textos sinalizam é que o siléncio ¢ passaporte para
compreensio do jogo dual que se estabelece entre os dois pSlos de cons-
tituigio do humano: o lado sombra e o lado luz, a eterna necessidade
de compreensio da integra¢io necessdria entre esses dois pélos. O que
se observa, na maioria dos textos acima registrados, é que essa dinAmica
¢ muito presente. Pelo siléncio, as fragilidades ém emergéncia, o lado
sombra do humano também se evidencia, reclamando a sua integragio
A constituigio do humano em sua inteireza. E assim que o siléncio de
Oxum, “a0 mesmo tempo em que é dgua corrente [...] é também 4gua
de enchente, esse pogo profundo”; o siléncio de Iemanjd ¢ movimento
de mar que “cresce e vem ao encontro dela, seja 14 onde ela estiver e afo-
ga tudo que tiver”; o siléncio de Ossae é o mistério de quem, “quando
se apresenta, vocé s vé uma banda”; o siléncio de Xangd ¢ o de quem
“quando a coisa pega fogo, quando estd no caso do sem jeito, ele sai
pela porta dos fundos e s6 volta depois que alguém resolver a situagio
por ele”; o siléncio de Ogum ¢ o siléncio de quem tomou uma atitude
precipitada, por isso o “arrependimento, porque provocou a tragédia’
o siléncio de Oid ¢ aquele que revela o lado sombra da vinganca, de
quem “provoca a grande explosdo, que mata quem estd por perto e todo
mundo morre despedacado”; o siléncio de Nani ¢ de quem ¢ capaz de
rejeitar, siléncio “da que negou”; o siléncio de Obaluaié ¢ Omolu ¢ o
siléncio de quem carrega as marcas da rejeigio, “daquele que remdi a
rejeigao’.
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Tem uma passagem interessante que faz pensar o si-
léncio em Exu. Porque Exu sempre ganha as paradas, as
apostas, ele sempre é um grande vitorioso, porque é cheio
de artimanhas, sabe desvendar segredos. Ele ¢ o orixd da
comunicagao, da velocidade, entao as coisas nio tém se-
gredo pra ele. Ele mergulha no escuro, numa velocidade
medonha, navega nos implicitos. Mas hd uma histéria in-
teressante de Exu com Oxum. Oxum era responsdvel por
falar no jogo dos buizios, para dar respostas as perguntas
que os humanos faziam. Mas Oxum, muito comodista,
logo se enfadou dessa coisa de dar respostas. Entao, ela,
ardilmente, fez uma proposta a Exu. Ela, sabendo que ele
¢ um orixd interesseiro, que gosta de tirar vantagem, tirar
partido em tudo que faz e sabe, prop6s que ele ficasse com
esse lugar de honra, esse lugar de honraria, de ser o primei-
ro a ter comunicagao com os humanos, de ouvir o segredo
de todo mundo, saber de todas as perguntas e trazer todas
as respostas. E ele, muito interessado em ser distinguido,
topou imediatamente. Muito bem. Ai, quando ele assumiu

Essas constatagoes levam-me a pensar sobre os postulados tedricos de
Jung, para quem o fendmeno global da personalidade integraria, num
jogo de opostos, um eu consciente e a sua sombra. Na tensio entre
esses dois pélos da personalidade, a sua integracio ¢ imprescindivel ao
processo de individuagdo, para que o homem se torne um ser integro.
Integridade que inclui reconhecer em si, e tornar amalgamado 2 sua
parte consciente, as qualidades que estao em oposi¢ao ao “ideal do ego”,
as qualidades opostas aos valores culturais e morais.

Considerando que os referenciais miticos trazidos pela narrativa consti-
tuem-se, sobremaneira, em referenciais e trajetdrias de ensino-aprendi-
zagem, no terreiro, eu diria que, no projeto educativo do 11é Axé Ijexd,
a tomada de conhecimento da tensio existente entre o lado luz e a sua
contraparte ¢ condi¢ao fundamental para o individuo iniciar a caminha-
da para auto-conhecer-se.”
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o posto, foi vendo que a coisa era de um carrego e de uma
responsabilidade muito grandes, se arrependeu e voltou a
ela. Mas Oxum nio volta atrds: fez, estd feito, nao hd retor-
no. Ai, ela disse: “Em mim nio h4 retorno, o nosso trato
terd de ser cumprido para sempre, eu nao tenho como vol-
tar atrds.” Ele se danou, se desesperou e prometeu perseguir
todos os ori dela, pregando pega. (Por isso, no candomblé,
se tem muito cuidado com as ia6s da Oxum, porque po-
dem ser vitimas das peripécias de Exu). Entio, ele ficou ca-
lado. Al ele se cala, ele ndo pode romper o trato da energia
de Oxum, o jeito ¢ consentir. O siléncio de Exu ¢ o siléncio
de quem sabe perder. E ai, estd resolvido: ele nunca mais
toca no assunto. Nao é a conversa repicada, nao hd histdria
repetida, nao hd mdgoa, nao hd ddvida no consentimen-
to. E o siléncio da coisa resolvida. E o oposto de Obaluaié
que ¢ a coisa repetida, remoida a vida inteira. Exu, nao;
resolveu, nao se toca mais nisso. Nao hd mais o que discu-
tir. Apesar de ter se danado um dia, aceita a regra do jogo
em definitivo. E nio deixa de ser uma excelente resposta,
porque nio ¢ a coisa aceita com amargura, porque as coisas
aceitas com amargura sio sempre repetidas, remoidas e em
Exu ndo hd amargura. O que n3o tem remédio, remediado
estd. Entao, ao invés de sofrer por causa disso, vive-se isso.
O siléncio de Exu ¢ a aceitagdo do destino. Nao ¢ a toa que
ele ¢ quem traz a resposta de Orumild. E a aceitagio do
destino, que ¢ a coisa mais dificil para os humanos. Eu estou
falando de Destino, nao o do senso comum, mas aquilo
que vocé é, que vocé nio pode negar de si mesmo, que se
vocé negar fica mal, vocé nio serd feliz nunca. Para ser feliz,
vocé precisa aceitar o seu odu, o seu grande Destino. E Exu
sabe fazer isso muito bem, e faz isso com satisfacao e prazer.
Exu ¢ a expressdo da felicidade, da alegria, Exu nunca estd
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triste. Vocé nio encontra Exu macambuzio, ele estd sempre
feliz com o que faz e com o que é. Estd satisfeito com ele
mesmo, por isso estd satisfeito com o mundo. Quem estd
insatisfeito consigo mesmo vive se punindo, vive se massa-
crando, vive se negando. E Exu, nao; ele diz: “O meu lugar
¢ o primeiro, jd que é assim, nio abro mao disso. A minha
agdo ¢ levar perguntas e trazer respostas, jd que ¢ assim, no
abro mao disso.” Por isso que ele é tdo gozador, t3o brinca-
lhao, porque ele aceita plenamente o status dele, o odu dele,
a condi¢io dele. Por isso ele é um orixd resolvido. Por isso
ele nao tem muito limite do que € certo ou errado. Ele diz:
“E pra fazer isso? Vamos em frente! Eu estou levando de
vocé uma pergunta e estou cumprindo minha obrigacio.
A conseqiiéncia ¢ sua”. Exu nio ¢ irresponsdvel. O papel
dele ¢ levar perguntas e trazer respostas, ele no se envolve
com o sentimento ¢ a intengao de quem pergunta. Isso nao
¢ problema dele. Vocé, que fez a pergunta indevida, sofra
as conseqiiéncias de receber uma resposta inesperada. Vocg,
que recebeu uma resposta que ainda nao era o tempo de
vocé saber, sofra as conseqiiéncias, ele nao quer saber. Nao
foi vocé quem perguntou? Entdo ele diz: “Quem pergunta
quer saber, entdo tome a resposta.” O que vocé vai fazer
com essa resposta, ele nem td af, depois que ele respondeu,
acabou, nao se acha mais ele, a fun¢io dele foi cumprida.
O siléncio de Ogum ¢ o siléncio do arrependimento.
O que provocou a tragédia. Vocé ndo sabe da histéria? Ele
viajou e, quando voltou, era o dia do siléncio de Oxald, e af
ele entrou na aldeia, estava todo mundo calado. Ele falava
com A, nio respondia. Falava com B, nio respondia. En-
tao, ele comegou a se sentir rejeitado e foi se enfurecendo,
porque ele ¢ dado a furia. E quanto mais ele se enfurecia,
mais as pessoas ficavam caladas. Ele puxou a espada e, na
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furia dele, comegou a degolar a torto e a direito. Quando
ele se lembrou que era o dia do siléncio, foi tomado de
um grande arrependimento, enfiou a espada no chio e su-
miu terra a dentro. E o siléncio do arrependimento, porque
provocou a tragédia, porque nao compreendeu o que estava
sendo dito pelo siléncio. Os arrependimentos de Ogum sao
coisas trdgicas, porque, na furia, ele faz coisas absurdas, e
no arrependimento, ele se cala e desaparece. E o siléncio da
dor, siléncio da dor do arrependimento. Ogum se arrepen-
de amargamente e a dor ¢ dita pelo siléncio.

O siléncio de Oid... Onde estd o siléncio de Oid, a
maie da trovoada, da tempestade e da ventania? Onde estd
o siléncio de Oid? Mas hd uma histéria que fala sobre o si-
léncio de Oi4. Ela se disfargava em bufalo, porque ela gosta
de pregar pegas e fazer brincadeiras, de surpreender com
brincadeiras, brincadeiras completamente diferentes das de
Exu. E af, um dia, Ogum veio no momento do banho dela
na mata e escondeu a pele do bufalo, isto é, escondeu a
magia, o encanto dela. Com isso, ela ficou prisioneira dele,
nio pdde mais sair dele, até que recuperasse a pele de bu-
falo. Af, ela acompanhou Ogum, foi para a aldeia. Ogum
pegou essa pele e escondeu num buraco, botou uma pedra
em cima e ela ficou a vida toda ali, calada, na intencao
de um dia descobrir onde estava o segredo dela escondido,
guardado, para poder se libertar. Entdo, o siléncio de lansa,
que ¢ a mesma Oi4, ¢ o siléncio de quem espera encontrar
o que lhe foi tomado 2 forga, de capturar o que lhe foi
surrupiado. Entdo, nesse siléncio de captura de lansa, um
dia, Ogum tomou um grande porre, comegou a conver-
sar na aldeia e ela estava do outro lado e ouviu ele dizer
onde estava a pele. Ela, imediatamente, cavou o buraco,
recuperou a pele e retomou a magia. Af, vem a grande vin-
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ganga: ela provoca uma explosio tao grande que quem estd
por perto morre todo mundo despedagado. A vinganga de
lansa é uma vingan¢a muito terrivel, ela nao deixa pedra
sobre pedra. Af, vai planta, objeto, bicho, tudo, porque ela
despedaca tudo.

O siléncio de Xangd. Onde estd o siléncio de Xango,
ele que € o santo do alarido? Af, olhe onde estd esse siléncio
de Xang6: quando a coisa pega fogo, quando estd no caso
do sem jeito, ele sai pela porta do fundo e s6 volta depois
que alguém resolver a situagio por ele. Até do trono ele
sai, quando a coisa chegou a um climax tal que nao tem
solugdo. Af, o que ¢ que ele faz? Se cala e sai pela porta do
fundo, porque ai, depois, ele volta como o grande acla-
mado. Xang6 tem uma dificuldade enorme de enfrentar
situagoes de dltima instincia, tanto assim que é voz geral
no candomblé que seis meses antes do filho-de-santo mor-
rer, Xangd se afasta, vai embora. Entao, todo mundo no
candomblé, quando procura o seu lado Xangd e nao en-
contra comega a se arrumar para o retorno ao érun. Os ini-
ciados sabem quando vao morrer. Certos iniciados sabem,
por causa do siléncio de Xangd. Xang6, nesse sentido, é o
oposto de Ogum. O povo do candomblé diz que Ogum
s6 rompe com o ori depois de sete dias da pessoa morta.
Enquanto Xang6 rompe seis meses antes. Entao, Ogum vai
até depois do insustentdvel, Xang6, no limite do insusten-
tdvel, ele rompe.

O siléncio de Oxdssi € o siléncio do cagador, daque-
le que sabe providenciar, sabe descobrir, sabe construir as
trilhas, sabe acertar o alvo, que precisa de concentragio e
essa concentragio ¢ antes de tudo silenciosa. O siléncio de
Oxssi é o siléncio antes de tudo de quem escuta. E o si-
léncio da espreita. E o siléncio para poder ouvir a fala do



A fala do Orixa 181

outro, a fala do mundo, a fala da natureza, a fala do cacado.
Porque o cagado fala, se o cagado nio falar ele nunca serd
capturado. E preciso que o cacado fale. E como ¢ que o
cacado fala? Deixando os rastros, deixando os sinais, e sio
esses sinais silenciosos que Oxdssi 1€. Ele 1€ os rastros do si-
léncio dos cagados. E por isso que ele descobre, ele sabe ler
o disfarce do cagado, a desfacatez do cagado, o fingimento
do cagado. Entdo, Oxdssi aprendeu as manhas do cagado,
ele 1é essas manhas e elas estao no siléncio do cacado, nao
estao na explicitacao do cagado, por isso mesmo ¢ que ele é
o grande cagador. Entende? Porque ele nio 1€ o que o caga-
do disse, mas o que o cagado nio disse, o que o cagado ne-
gou mostrar. Ele é o grande intérprete. A voz de Ox6ssi, no
terreiro, é voz que Ié o que nao foi dito, o que foi negado,
a voz que 1€ o siléncio do outro. E ai ele se torna teimoso,
vocé estd dizendo “nao” e ele estd dizendo “sim”. Vocé diz,
mas eu vi. E ele diz: vocé nio viu isto. O que vocé viu nao
existe, o que existe ¢ o contrdrio. Entao foi uma dificuldade
muito grande que eu tive para aprender isso de Oxdssi.
Porque a coisa que eu via, que era explicita para mim, ele
dizia: “A verdade é o contrdrio disso”. Para eu me conven-
cer disso, foi muito dificil. Aprender a lidar com esta coisa
foi dificil, porque como cidadao eu aprendi a ler o que ¢
explicito, o que ¢ dito. Ele vé pelo contrdrio desse paradig-
ma. No candomblé, isso ¢ muito velho, sé que aprender
isso custa os olhos da cara, porque estamos mergulhados
em outro paradigma. Por exemplo, eu aprendi na escola
o oposto disso, aprendi na igreja catdlica o oposto disso,
porque o cagado disfar¢a, nega a sua verdade para nio ser
preso, para nio ser morto. Entdo esse siléncio de Oxdssi é
uma coisa interessante.

O siléncio de Oxum ¢ o siléncio do pogo profundo,
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que trai, que prepara a armadilha, se alguém cair ali nio
volta mais. Oxum, a0 mesmo tempo em que é dgua corren-
te, dgua cristalina, ¢ cachoeira, é também dgua de enchente,
ela é também esse poco profundo. Ali tudo ¢ mistério, nao
tem safda. E ali é o perigo, quem for 4, no pogo, nio volta.
Entao, ela é muito temida, no v4 de encontro aos padroes
de Oxum que af vocé se afoga no pogo fundo. Nao h{ fala,
nao hd explicagdo para isso, quem viu nio voltou para con-
tar. Tanto assim que os antigos dizem que Oxum ¢ o dnico
santo do candomblé que nio ouve malembe. Ela vai até o
final, mas se ela virar as costas, o siléncio dela é a negagao
total e absoluta. Se ela virar as costas, isto é, se ela fizer
cento e oitenta graus, acabou, nao adianta fazer mais nada,
porque ela se foi e se foi para sempre, como dgua fugida
da fonte, nunca mais volta. Todos os orixds do candomblé
ouvem malembe, Oxum nio. Também, dizem que ela é
uma energia que suporta o mdximo dos mdximos, por isso
mesmo o seu rompimento nao tem retorno. Entao, se vocé
pergunta e Oxum nio responde, nio adianta fazer mais
nada. O que ¢ diferente de Oxald. Vocé sempre pergunta
a Oxald por ultimo, porque a palavra dele nenhum outro
pode desfazer. A palavra de Oxald é a dltima por hierarquia,
enquanto que a fala dela, quando se rompe, nio é uma
questao de hierarquia, ¢ uma questao de que nio pode ter
reatamento, nao pode ter recaptura, porque para a dgua sa-
ida da fonte no hd retorno. Oxald retorna, Oxum jamais.
Todos os orixds retornam, exceto Oxum. Quem provou
daquele siléncio se foi, porque partiu para sempre. Nao hd
volta, nao hd retorno, quem foi l4 e viu nao voltou para
contar, o problema se avolumou, tomou conta e destruiu.
Oxald suporta tudo e depois retorna, Oxum suporta tudo e
depois nio retorna nunca mais. De modo que, para Oxum,
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as coisas, as transgressdes sempre sao tolerdveis, mas se ela
explodir nao hd retorno. Nao ¢ uma questao de que ela nao
perdoa, mas é que se rompe. Nao hd retorno entao, nao hd
como refluir esta energia.

O siléncio de Iemanjd. Eu me lembro muito de Ie-
manjd com o siléncio dela, naquele itan em que ela, filha
de Olokun, se casou com Olofin. Ele, muito ciumento,
possessivo, dominador, ndo queria que ela saisse, que ela
andasse por af, até que ela ndo agiientou mais e conseguiu
fugir, depois de anos de sofrimento. O siléncio de Iemanjd
¢ o siléncio da fidelidade, agiienta sofrimento porque é fiel.
Também ¢ o siléncio da confianga, porque ela carrega um
pote dado por Olokun, para ser quebrado em dltimo caso.
E também o siléncio da confianga, de quem confia que a
coisa vai ser resolvida, por isso nao faz estardalhago, porque
confia que a coisa vai ser resolvida. Ela jd tem o problema e
a solugao, s6 que a solugio nao é tomada a priori, mas em
ultima instancia. Entio, do inicio, até essa ultima instin-
cia, tem a duragao do cosmo. Depois que ela esgota todas
as possibilidades, toda a manutengao da energia, esperando
que a coisa se resolva por si prépria é que ela lanca mao da
solu¢do definitiva, que é a de quebrar o pote. E quando o
pote se quebra, o mar cresce e vem ao encontro dela, seja 14
onde ela estiver e afoga tudo que tiver. Entdo, td resolvido.
Também ¢ a solugao mais terrivel, porque se extingue tudo.
Por isso é que ela, sabendo desse poder da solugao, ela su-
porta em siléncio. E o siléncio da Grande-Mae, da que sabe
das coisas, que sabe do sim, que sabe do nao, que sabe que
pode resolver em dltima instdncia, em dltima andlise sabe
resolver. Entdo o siléncio de lemanji ¢ isso. E o siléncio
da espera de quem sabe o que vai acontecer. O siléncio da

Grande-M3ze.
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Logum-edé é um orixd metd: uma banda, ele é Oxum;
outra banda, ele é Oxdssi. E ele incorpora essas duas coisas.
Entao, lidar com os paradigmas de Logum-edé ¢ uma coisa
dificilima. Além do mais, quando vocé vai lidar com ele
no seu lado Oxum, de repente aquele lado que vocé estd
lidando agora nao ¢ o lado Oxum, ¢ o lado Oxdssi. Entao,
¢ como se fosse uma imagem holistica que gira, que estd
sempre girando e que ¢ dificil de pegar, de saber qual ¢ o
lado dele que estd ali presente. Para mim, ¢ um dos orixds
mais dificeis de se lidar no candomblé. Apesar da joviali-
dade dele, desse paradigma jovem e jovial, alegre e comu-
nicativo, ele traz a natureza dos pais dele, juntos, colados.
Eu n3o diria numa simbiose, porque hd separagao. Os dois
lados sao nitidos. O povo do candomblé tem muito melin-
dre, acha muita dificuldade em lidar com os orixds mezd, do
tipo Logum-edé, Oxum-maré, Iemanjid Ogunté. Quando
se recolhe iad no roncd desses santos, a casa fica sempre
com um pé atrds. E um perfodo de muita agonia na casa,
de muita preocupagio, de atengao redobrada, porque vocé
estd lidando com o direito e o esquerdo simultaneamente,
o claro e o escuro, o escondido e o revelado. Entao, para eu
dissertar sobre ele, eu iria repetir Oxum e Oxdssi.

O siléncio de Ossae ¢ o siléncio daquele que vé o
mundo por trds das folhas. Ele se esconde do mundo, ele
nio quer que o mundo o veja. E o siléncio daquele que se
retraiu, daquele que se afugentou do meio, se afugentou
do grupo, se recolheu, porque ele nio se identifica muito
com o que estd 14 fora, entende? O que estd 14 fora, para
Ossiae, é uma coisa estranha. O mundo, para Ossae, é uma
coisa interior, muito escondida, muito subterrinea. Ossae
se esconde na mata fechada. Quando ele se apresenta, nao
se apresenta de corpo inteiro. Ossae, quando se apresenta,
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vocé s6 vé uma banda. Quando se consegue ver. A outra
banda € o escondido do escondido. Entao, Ossae se assusta
com tudo, por isso vocé tem que ser delicado, ainda tem
mais essa, tem que ser delicado, gentil e se aproximar pé
ante pé, com certa desconfianga, porque ele nio suporta
essas intimidades do tipo “Cheguei, ei, ei, olhe!” Nada
disso. Se vocé fizer isso, ele j4 desapareceu, j4 sumiu, vocé
j4 ndo pega mais aquela energia. Entdo, vocé tem que ir
com cuidado, com gentileza, com educagao, com finura
e com desconfianga, sabe? Como quem vai segurar algo
que é muito arisco. Qualquer coisa, ele td escapulindo.
Para lidar com ele, tem que lidar com pouca gente, pouca
conversa, nenhum areré, nenhum gesto brusco. Tudo de
Ossae ¢ escondido, o préprio axé, a medicina dele, o saber
de curar, t4 tudo escondido em uma cabaga. Ele gosta das
coisas escondidas e s6 revela a pouquissimos, a quem sabe
lidar com o siléncio dele, como Ox6ssi, que descobriu o
seu segredo, porque ganhou a confianga dele, ao contrdrio
de Iansa que descobriu, porque foi invasora. Oxdssi, por
ser também arisco e desconfiado, ganhou a confianga dele.
O itan conta que Oxdssi ganhou a confianca dele, mas nio
pode mais voltar para a civilizagao. O feitigo de Ossae é
muito poderoso, quem prova do feitico dele nunca mais
serd 0 mesmo. Oxdssi mora no mato por causa disso. Até
Ogum, o grande irm3o, foi busci-lo a mando de Iemanjd
e ele nao quis voltar, se recusou a voltar para a civilizagao.
Entao, Ossae tem como simbolos essa cabaca amarrada na
drvore, onde mora o segredo, e a panela, na qual ele cozi-
nha a por¢io mégica. E o segredo da coisa escondida, de
um saber que ¢ escondido, que nio ¢ dado, ¢ preciso ir
14 buscar e esse ir 14 buscar tem que ter toda uma cautela,
todo um cuidado e saber que, quando chegar 14 e provar,
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nio volta mais. Ir a0 encontro de Ossae significa renunciar
a tudo que vocé tem, ao mundo que vocé tem, para entrar
em outro universo. E desse outro mundo em que vocé vai
penetrar, vocé nio volta mais. H4 uma transformagao, uma
ruptura de padrao. Entdo, para se tirar as folhas para Ossae
vocé vai em siléncio, de manha cedo, tirar folha em silén-
cio. A fala da folha ¢ a fala do siléncio. Nao se pode tirar
nada de Ossae sem que seja pago.

Onde estd o siléncio de Oxum-maré? Ah, o siléncio de
Oxum-maré... Estd na sabedoria. Oxum-maré era o gran-
de silencioso, de origem humilde, desprezado porque era
pobre, o ignorado. E ele o que faz? Ele era auxiliar de Oru-
mild Babd Ifd, servical dele. Mas em siléncio, ele comegou
a estudar o que Orumild fazia, observando uma coisinha
hoje, outra coisinha amanha. E 14 vai ele observando e sa-
cando pedacinho por pedacinho, sem ninguém ver, sem
ninguém perceber que ele estava estudando, que ele estava
notando, que ele estava aprendendo. Um belo dia, Orumi-
14 viaja e chega um cliente rico e famoso com um problema
muito sério para resolver. Ai Oxum-maré vai l4, atende e
diz pra ele que Orumild viajou. Mas o homem comega a
se lamentar da magnitude do problema, da gravidade do
problema dele. E falou tanto que despertou a piedade de
Oxum-maré. Entao ele disse: “Olhe, talvez eu possa lhe
dar um conselho, uma sugestao, até o dia em que Orumild
volte.” Alf, ele vai l4, pega o opelé, joga e diz a0 homem,
tim-tim por tim-tim, a natureza do problema, como o
problema deveria ser contornado e resolvido. E 0 homem
saiu dali numa felicidade, mas antes abarrotou Oxum-maré
de ouro e, além de lhe dar pedras preciosas, espalhou pelo
mundo a sabedoria de Oxum-maré. E, na hora em que ad-
quiriu fama, o lugar dele nio era mais ao lado de Orumil4,
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sendo o seu servigal. Ele seguiu outro caminho. E qual foi
o caminho dele? Dar o equilibrio do cosmos que é o arco-
fris, unir as pontas que estavam separadas. E o orix4 da
sabedoria. Sabe dizer as coisas. Saiu da sombra para a luz,
da pobreza para a riqueza, da ignorincia para a sabedoria.
O siléncio de Oxum-maré ¢ o siléncio de aprender deva-
gar, sem ser notado, porque quando ele explode, ele jd estd
pronto, quando ele se denuncia, ele jd estd pronto. O que
marcou a saida de Oxum-maré de junto de Orumild nao foi
a arrogincia do “sei tudo, por isso vou embora”. A prépria
vida, o préprio destino se incumbiu de ausentar Orumilg
e que uma pessoa tivesse um grande problema e aparecesse
com uma grande dificuldade, para que Oxum-maré, na sua
humildade, resolvesse o problema. Ele resolveu nao para
mostrar a0 homem que era sabido, mas para socorrer aque-
le grande homem no momento de afligio. Entao, nio foi
por vaidade, foi por simplicidade.

O siléncio de Nana ¢ o siléncio de quem enjeitou, da
que negou o filho. E o siléncio que espera que o tempo
resolva esse sentimento. E depois, o tempo resolve mesmo.
Nisso, lemanjd intermedia, mas Omolu carrega consigo as
marcas da rejei¢ao, porque Nani o deixou na praia e o ca-
ranguejo veio e o roeu e ele ficou aleijado. lemanjd, entdo,
cuidou dele, fez aquela roupa de palha para a deformidade
nao ser vista e ele nio ser exposto a zombaria e ao asco das
pessoas, mas ele carrega para sempre as marcas da rejeicao.
Vocé pode resolver o conflito, mas as marcas ficam, vocé
perdoa, vocé esquece, porque a rejeigio é um tacho que
vocé carrega dentro de vocg, vocé tira as coisas de dentro,
mas o tacho é seu. Quando vocé nasceu, trouxe o tacho,
quando vocé morrer, vocé o leva. A marca da deformidade
de Omolu ¢ o tacho que ele carrega para sempre. Nana ¢ a
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Mae-Criadora, é a Mae Terra, a grande cabaga que gera e
deglute, ¢ a lama primordial, primeiro elemento na criagao
do humano, o barro original. A Mae-Criadora sempre cria
e depois devora, ela é considerada a grande cabaga, a mae
temivel e terrivel, criadora e devoradora dos filhos. E ¢ o
arquétipo da Grande-Mie de todas as culturas. E o arqué-
tipo dos arquétipos da Mae. E a mie de todas as mies. E a
maezona. A primeira. Ela gera e devora. Vem dela e volta
para ela, que é o movimento do humano. Entao, o siléncio
dela é esse que vem das profundezas da terra.

Obaluaié e Omolu sao orixds que estdo presentes
na cultura nag6 por heranca do povo jeje mahi. Houve,
muito antes da escravidao, uma guerra entre 0 povo nagd
e o povo jeje. O povo nagd conquistou a cultura jeje, mas
incorporou muitos dados dessa cultura. Pois bem, Omolu
e Obaluaié s3o os mesmos apesar de serem diferentes. E a
mesma entidade com duas manifesta¢oes. A do velho, que
¢ Omolu, e a do novo que é Obaluaié, mas ele é 0 mesmo
orixd. Pois bem, o siléncio desses dois orixds ¢ o siléncio
da rejeigdo, daquele que remdi a rejeicao, por isso resolveu
nao estar falando para o mundo, porque um dia 0 mundo o
negou. E ndo devo ir além disso. Para saber mais, ¢ preciso
estar dentro do candomblé, lidando com ele. Eu, af, nio
vou mais além do que isso. E muito pesado para falar sobre
isso, para entrar nisso. Agora eu vou usar do siléncio do
candomblé e me calo.
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ORIXA DE PRETO E SANTO DE BRANCO

No momento em que Pedro Alvares Cabral tomou
posse da terra descoberta como dominio do império portu-
gués, estava fadada a imposi¢ao de toda uma cultura, que
recobria, no Ocidente, todas as dreas j4& dominadas pelo
conhecimento humano da época. Igreja e Estado tinham
interesses comuns e entenda-se Igreja no terreno exclusivo
da Igreja Catdlica. Por isso, a colonizagao também se deu
no terreno religioso. A catequese dos povos que jd habita-
vam na terra descoberta ficou a cargo dos religiosos jesuitas
e seus representantes costumavam fazer parte de cada leva
de colonizadores que chegava ao Brasil. Isso perdurou até
que o Marqués de Pombal expulsou os jesuitas do Brasil.

Enquanto isso, o traslado de negros da Africa para o
Brasil também se dava com a compreensio da Igreja caté-
lica, mas numa outra direcio. Nao houve um movimento
de catequese para os negros escravizados. Houve, sim, uma
imposi¢ao do batismo catélico, de um antropdnimo cristao
e dos mandamentos da Igreja.

A catequese dos indios foi facilitada, também, porque
as religides de catequistas e catequizados eram calcadas num
misticismo profundo. Esse mesmo misticismo, porém, nio
facilitou a conversao dos negros. Além de outros inimeros
fatores, entre negros e brancos, parodiando Drummond,
no meio do caminho tinha um Exu. E para os negros, em sua
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prética religiosa africana, sem Exu nio se faz nada. Tudo
comega com ele: as preces, as rogativas, as louvagoes, as
oferendas, os sacrificios.

Enquanto uma variada e enorme gama de crengas vin-
das da Africa se amalgamavam nas senzalas, nas fazendas,
nos garimpos, a luta pela sobrevivéncia obrigava também
a preservagao de tragos identitdrios. Assim, acordos tdcitos
foram surgindo e um jogo de negociagoes foi sendo apren-
dido e posto em prética, por parte dos escravos e de seus
descendentes no Brasil.

Um notério exemplo disso ocorreu com o hagiolégio.
Havia um sistema religioso branco, eurocéntrico, cristao,
catélico, dominante e dominador. Enquanto isso, os escra-
vos e seus descendentes se apoiavam em priticas fragmen-
tadas, realizadas nos intervalos do estafante trabalho bragal.
E mesmo assim, isso sé poderia acontecer como parte das
celebragoes catélicas, permitidas pela classe dominante.
Fosse qual a pritica realizada pelos negros, os brancos viam
nisso apenas brincadeira e diversao. E para que a brincadei-
ra fosse permitida, ela teria que ser revestida de linguagem,
signos, simbolos e sinais catdlicos.

Todo o viver e o fazer humanos sao profundamente
marcados por atos de linguagem. Assim, foi no campo lin-
giifstico onde a negociagio se estruturou como estratégia de
saida. Apesar das diferengas acentuadas entre os conceitos
de santo e orixd, o primeiro vocdbulo foi sendo emprega-
do como sinénimo do segundo. Se havia brancos devotos
de S3o Jorge, o santo guerreiro que venceu o dragao, tam-
bém havia negros cuja cabega pertencia a Oxdssi, que era
também o “matador do dragdo” do povo escravo. E no dia
consagrado a Sao Jorge, quando os brancos paravam suas
atividades para celebrar a devogao ao santo guerreiro, os
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escravos rendiam culto a Oxdssi, com batuques, dangas e
cantoria. Os brancos, porém, viam as prdticas dos escravos
como uma brincadeira em louvagao a Sao Jorge.

Com a libertac¢io dos escravos, nio veio a liberdade de
prética religiosa. O sistema dominante continuava impon-
do a ferro e fogo a tnica forma considerada vilida de rela-
cionamento entre os humanos e o divino: a prética catélica.
A policia era dado o poder de repressao pela forga. A escola
era dado o poder de combater pelo ensinamento. E a tudo e
a todos a Igreja ameacava com as penas eternas do inferno.

Tudo isso obrigava os negros a lancar mao do meca-
nismo da negociacdo, em suas residéncias, em seus esconde-
rijos, nos lugares apropriados para suas priticas religiosas.
Nas casas, havia sempre uma mesinha, onde funcionava
um oratério. Em cima da mesa, a estampa ou a imagem do
santo catdlico. Embaixo da mesa, escondidos pela toalha
comprida, a quartinha e o prato com a pedra, que se cons-
titufam o assento do “santo” do candomblé.

Aquela representagao simbdlica, em seu todo, no en-
tanto, nio era a representa¢ao de dois santos, o catdlico e o
do candomblé. Era a de um s6 santo que, para ser cultuado,
precisava agora de duas faces: uma oculta e outra revelada.
As criangas nao podiam ver aqueles assentos sob a mesa,
para que isso nio fosse propalado na vizinhanca e as visitas
nem sequer poderiam perceber. A vela votiva era acesa em
cima da mesa e era tomada como oferta ao santo catélico.
O azeite ou mel era posto na pedra em oferenda ao orixd. E
o poder era conferido nao ao que era revelado, mas ao que
era escondido. Tanto assim que o povo-de-santo terminou
por fixar a mdxima: “Quem tem seu bom nio diz a nin-
guém; quem quiser que adivinhe.”

Enquanto havia atributos correlatos que revestiam
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as imagens arquetipicas entre entidades dos dois sistemas,
a negociagdo se manteve. Inlimeras rupturas, no entanto,
aconteceram. Por baixo das imagens arquetipicas, o mito
fundante se estruturava a partir de concepgdes que, na
maioria das vezes, nao tinham correlagio ou eram con-
flitantes. Como encontrar, no meio dos santos catdlicos,
um deles que tivesse como morada as encruzilhadas? Que
fosse mensageiro entre os homens e o divino? Que tivesse
cardter de gozador e pregador de pegas? Que gostasse de
beber aguardente e de comer farofa de dendé? E que, além
de tudo isso, deveria ser necessariamente o primeiro a ser
invocado? Na falta dessas correspondéncias instalou-se o
conflito maior, pois o sistema dominante nio estava a fim
de tolerar tal abominagio. Estava armada uma das muitas
justificativas para a perseguico, pois 7o meio do caminho
tinha um Exu.

A seguir, uma série de cinco textos que focalizam a
compreensio que tem o povo-de-santo sobre o conceito
de orixd.

15. ARQUETIPOS NAGO E DOMINIOS DA VIDA”

Um breve passar de olhos pela cultura brasileira pode
detectar a pista maior de sua construgao, que é a do pen-
samento ocidental, heranga greco-romana, advinda da Pe-
ninsula Ibérica. A nossa histéria, porém, é resultante da
mistura de povos também de outras culturas, além da ibé-
rica. E terminamos por forjar um povo que pensa com uma

7 Aula-aberta proferida na UESC, evento promovido pelo Kawé, em 4 de
novembro de 1997.
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cabega do branco, mas o seu corpo responde com ag¢oes que
demonstram conter sentimentos e emogdes do negro e do
indio. Por isso mesmo, vezes sem conta, nos vemos as voltas
com um conflito serissimo para integracao dos valores des-
sas trés culturas. Entao, é preciso considerar os valores e os
fundamentos herdados dos povos que terminaram, de um
modo ou de outro, construindo o povo que somos nds.

Nao ¢ dificil perceber a heranga européia, pois ela per-
meia todo o sistema oficial do Pafs: as bases da educacao, o
modelo econémico, as institui¢des politicas, a religido pre-
dominante, a mitologia e a histéria ensinadas nas escolas,
os curriculos, os programas. Enquanto isso, a Europa se
deslumbra com a nossa mesa, a nossa cama, a nossa festa,
a nossa cor, a nossa maneira de viver. Tudo isso, no entan-
to, passa por uma espécie de filtragem e nao se incorpora
ao pensamento oficial da Naggo. Ignoramos oficialmente o
pulsar de sentimentos e emogoes herdadas do negro e do
indio. Afinal, eles sempre foram considerados sub-huma-
nos: nao liam, nao escreviam, nao conheciam a chamada
“boa-nova’. Nao eram gente, portanto. E pelas mesmas
razbes, até hoje, muitos de seus remanescentes ainda sao
assim considerados.

Mas o que tem isso a ver com arquétipos nago? De ini-
cio, é preciso compreender em que sentido eu tomo aqui
essa palavra. Vem do grego arché (principio, fonte, causa) +
typon (modelo, padrao). E a partir de Jung, quero entender
arquétipo como algo em si nao-manifestado, um potencial
existente e determinante. Ou ainda, alargando o conceito:
disposicoes existentes nos estratos mais profundos do /-
consciente e compartilhados pela espécie humana como um
todo. Nisso, é necessdrio estabelecer a diferenca entre esse
conceito e o de imagem arquetipica, que é a forma com que
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um determinado arquétipo é revestido. Assim, no terreiro
de candomblé, o arquétipo da Grande Mae, comum a todas
as culturas, reveste-se das formas de Oxum, Iemanj4, Nana,
Oid, entre outras. A primeira é a Mdie da Riqueza; a se-
gunda, Mae das Aguas, Mde Aleitadeira; a terceira, Mae das
Moaes, Mie da Ierra e a Gltima, Mde dos Nove Espagos, Mie
da Tempestade, Mae da Vida e da Morte. Entender um ar-
quétipo, nessa perspectiva, significa também conceber que
negros ¢ indios participam do mesmo Inconsciente Cole-
tivo da humanidade e que as imagens arquetipicas elabora-
das pela cultura desses povos sao tao vélidas e verdadeiras
quanto as de qualquer outra cultura.

Um outro ponto a esclarecer é o modelo nagd de in-
terpretacao do universo e da vida. Para tanto, vale um pou-
co de diacronia. Das terras onde se situa a atual Nigéria
veio um considerdvel ndmero de negros, na condi¢io de
escravos, para as terras do Brasil. A chamada Costa dos
Escravos, assim denominada pelos europeus, era o limite
atlantico de uma vasta extensao territorial que avangava
sertdo a dentro do continente africano. Af se localizavam
verdadeiros reinos poderosos, a exemplo de Benin, Oyd,
Ifé, Abeokuta, sendo alguns deles grandes inimigos entre
si. No comego do século XVIII, as tribos iorubas estavam
unidas sob o reino de Oy®d. Eles se constitufam um grande
ndmero de grupos étnico-lingiiisticos. Os muitos milhares
de negros iorubas que habitavam as diversas cidades-estado
africanas foram genericamente denominados nagd. Gran-
de parte deles foi trazida para o Nordeste brasileiro, espe-
cialmente para a Bahia. Aqui, eles terminaram fornecendo
os modelos de organizagao do pensamento afro-brasileiro,
que hoje se constitui um dos elementos diferenciadores en-
tre nossa cultura e a dos demais povos sul-americanos.
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Esse pensamento foi conservado principalmente nos
terreiros de candomblé da Cidade do Salvador e dai se irra-
diou para as mais diversas regides do Brasil. Grandes novos
p6los irradiadores dessa cultura atualmente estao assenta-
dos no eixo Rio-Sao Paulo. E, mais recentemente, no Para-
nd e no Rio Grande do Sul. A academia também aprendeu
que essa cultura é um verdadeiro manancial que fornece os
mais variados temas sérios para pesquisas de mestrandos e
doutorandos das mais diversas dreas do conhecimento. Isso
se deve, em grande parte, 2 Franga que, a partir de Roger
Bastide e Pierre Verger, revelou ao mundo aquilo que o
brasileiro tinha de seu e nao queria reconhecer. Também
a inddstria do turismo, se bem que com outros interesses,
tem nos temas afro-brasileiros um fildo aprecidvel. E tudo
estaria as mil maravilhas nao fosse o preconceito que a elite
brasileira, em todos os niveis, ainda conserva contra o sa-
ber e o fazer afro-brasileiros. Isso em grande parte porque
tal conhecimento se estrutura e se organiza em outros pa-
radigmas, em outras bases nao consideradas vilidas pelas
oficialidades.

Um outro ponto a considerar é a questao dos arquéti-
pos. Ainda que haja acirrada dissensao entre os que atuam
no meio cientifico e nem tudo esteja pacificamente assenta-
do, hd de se considerar que a compreensao sobre arquétipo
que Jung elaborou estd assentada e aceita por muitos. E isso
continua vdlido, mesmo que se considere a forte oposigao
entre certos pontos do seu pensamento e o de Freud.

Ainda que haja pontos de coincidéncia entre o pensa-
mento nagd e outros de origem européia, a cultura oficial
engendrou o desconhecimento ou a nio-aceitagao em re-
lagao aquele. Mas aceito ou nao, reconhecido ou nao pelas
oficialidades, ele se mantém e ¢ perpetuado por quantos



196 Ruy Povoas

tenham formagao origindria dos mais diversos segmentos
sociais afro-brasileiros, principalmente os terreiros. Assim,
para os afro-brasileiros, em tltima andlise, o fenémeno
das trocas sociais se estrutura a partir da tradi¢ao mitica.
E aqui, mito é compreendido como expressio do mundo
ou da realidade humana através de simbolos essenciais que
sao frutos das representagdes coletivas, transmitidas de ser
humano para ser humano. Ora, essa expressao configura
imagens arquetipicas que, por sua vez, revestem o arquétipo,
isto é, d4 forma ao ndo manifestado. Daf a importancia dos
orixds, para essa cultura, nos terreiros de candomblé.

As histérias, os louvores, os cAnticos, as dancas, as ex-
pressdes corporais, a culindria, as formas de vestir, comer,
beber, lutar, divertir-se, a relagio com a morte, a cura, o
tratamento, tudo isso se reveste de um cardter mitico. Por
isso mesmo, expressam o mundo ou a realidade humana,
isto é, constituem-se mitos, a fim de que por seu intermé-
dio as imagens arquetipicas engendradas possam vivicar o
potencial existente e determinante, que é o arquétipo.

Tomemos alguns fatos concretos. Na cultura nagd,
s30 incontdveis as histérias que expressam os atributos de
Oxum, Iemanjd, Nana e Oid. Falam de suas qualidades, de
vitdrias, de derrotas, de grandeza, de punigio, de rentin-
cias, de lutas, de protegio, de ardis, de metamorfoses. Ora
¢ Oxum derrotando os inimigos com o mesmo espelho em
que costuma mirar a sua beleza; ora é Iemanjd quebrando o
pote do segredo para escapar da tirania de seus perseguido-
res; ora ¢ Nani limpando as mazelas do mundo; ora é Oid,
navegando os nove espagos na velocidade do pensamento
ou se disfarcando em bufalo para brincar com a curiosidade
de seus filhos. Essas histérias abrem os olhos dos incautos,
reavivam um saber adormecido na memdria, ensinam os
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humanos a “aprender a aprender”, consigo mesmo e com
os outros. Muito mais que isso, elas revelam o arquétipo
da Grande Mae: “Maie Protetora’, “Mae que Defende a
Cria”, “Mae que Sustenta os Filhos”, “Mae Providenciado-
ra’. Essas variagbes compdem as imagens arquetipicas que
preenchem e dao forma a anima, um dos componentes da
psique no homem. Mais além: sio atributos do Feminino,
componente que todos trazemos em nds, manifestagoes da
Grande Mae.

Um outro exemplo, a danga, também ¢ construida a
partir de uma tradi¢ao mitica. E aquelas elaboradas para
revestir o arquétipo da Grande Mae expressam, através do
corpo, atributos do Feminino, o que nao deve ser confun-
dido com atributos das mulheres. A danga de 7jexd, por
exemplo, é caminho dos mais consagrados para expressar a
realeza da “Mae” e por isso é o toque predileto de Oxum.
Ao dangar, a “Mae” expressa energia que se impde por sua
majestade, leveza, tranqiiilidade. Ela vem para ser vista e
nio precisa pedir passagem, pois o mundo se abre para re-
cebé-la. Ela impressiona o mundo porque todo mundo veio
da Grande Mae, passa a vida inteira a buscd-la e termina,
com a morte, voltando para ela. Ela nos inventa, reinventa,
gesta, cria, solta no mundo, vive nas profundezas da nossa
esséncia e depois encolhe os cordéis e nos leva de volta para
o seu interior que ¢ a origem das nossas origens.

E porque ¢ da tradi¢ao mitica que o afro-brasileiro ex-
trai suas referéncias, também na culindria isso se expressa de
maneira evidente. Um prato de feijoada é um prato “mas-
culino” e expressa qualidades do “Pai Cagador”, aquele que
providencia o alimento. A variedade das carnes misturadas
ao feijao e aos condimentos termina obtendo uma tdnica
cor. Mas um prato de caruru expressa o “feminino”™: a va-
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riedade dos componentes bdsicos, a cor do dendé, o branco
do arroz ji fazem um visual exético. E matéria para ser
comida, alimento, mas é também para ser cheirado, para
ser visto, para ser exibido, para enfeitar a vida. E tudo isso
¢ atributo da “Mae”.

As insignias de orixds também sao constituidas a partir
de imagens arquetipicas. O opaxoré de Oxald, seu cajado
ritual, simbolo de sua for¢a e seu poder, expressa um poder
flico do “Pai da Criagao” que, em tltima andlise, remete
ao arquétipo Grande Pai. Por sua vez, as insignias dos ori-
xds femininos, a exemplo de Oxum, Iemanjd, Nana e Oi4,
sao elaboradas em formas que expressam o poder feminino.
Sao objetos ambiguos que se prestam para refletir beleza,
sedugdo, leveza, charme, mas também poder, forca, ener-
gia. O mesmo espelho, no qual Oxum narcisicamente mira
sua beleza, também lhe serve de arma poderosissima para
ofuscar seus inimigos e os inimigos de seus filhos, quando
voltado contra o sol. O 7biri de Nana, espécie de vassoura
estilizada com a qual ela varre as mazelas do mundo, tem a
forma de um dtero. Nana é a “Mae da Terra e da Chuva” e
fornece a matéria prima para a formagao dos corpos huma-
nos. Seu 7biri configura a expressao mdxima do Feminino
no género humano, o dtero materno. E Nana ¢ mais uma
imagem arquetipica da Grande Mae.

As ofertas, ou oferendas, também sao interessantes nes-
se mesmo sentido. Ogum, orixd masculino da guerra, da
luta e da demanda, que abre os caminhos e ensina a lavrar o
chao, o povo-de-santo o reverencia com uma raiz de inhame
assado ou cozido. O inhame é uma constitui¢ao fdlica e ex-
pressa, portanto, o poder masculino. Ogum ¢ considerado
“Pai que Abre os Caminhos”, isto é, propulsor da civilizagao.
Mas a Oxum se oferece flores. E os que j4 tiveram a felici-
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dade de doar e receber flores da pessoa amada sabem muito
bem o que isso tem de sentimento e emogio, atributos do
Feminino, expressao do arquétipo da Grande Mae.

E necessdrio, contudo, lembrar que a tradi¢ao mitica
nio se expressa apenas através das histérias, mas também
nos demais viveres afro-brasileiros. O pensamento oficial
deste Pais, sua elite dirigente, sua conservadora e fria elite
intelectual podem até nao levar isso a sério, mas por isso
mesmo impedem o Pais de sair do atraso a que ela o con-
denou. Enquanto essa mitica nio for considerada tal como
existe, porque ¢ parte integrante de nossa cultura, a nossa
Moira, a nossa Parca, o nosso Plutio, isto é, o nosso desti-
no de brasileiros é querer ser o que nao somos, renegando
o que realmente nos constitui. E tudo isso nos faz copiar
caricatamente valores importados de outras culturas que
construiram outras imagens arquetipicas por causa de sua
prépria histéria. E isso que também ocasiona a existéncia
de tanta interpretagdo preconceituosa a respeito dos valores
afro-brasileiros. Agora mesmo, ¢ moda de certas seitas evan-
gélicas atribuirem ao Diabo toda a criagao artistico-cultural
origindria do terreiro. J4 vimos isso antes, quando Pedrito
Gordo, o famigerado secretdrio de seguranga publica do
Estado da Bahia, nos inicios dos anos 40, mandou prender
as pessoas que praticavam crengas ou viviam valores afro-
brasileiros, destruiu casas de culto, tocando fogo, quebran-
do, arrebentando. Mas ele, coitado, nao sabia de uma coisa:
a imagem arquetipica no é o Arquétipo. Aquela pode ser
desfeita, desmanchada, reelaborada; este é intocdvel porque
¢ construgao da humanidade em todo o seu percurso de
milénios. Ele é um potencial, um determinante. E ele que
subjaz as imagens arquetipicas que as mais diversas culturas
elaboram. E o povo nagd soube criar as mais aprimoradas
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formas para preencher os arquétipos da humanidade. E fez
isso, principalmente, com um profundo sentimento reli-
gioso, que ¢ o mais resistente no homem.

A cultura brasileira reserva uma parcela considerdvel da
heranga africana. Esse nivel, apesar de fazer parte da com-
posi¢do da estrutura da sociedade, é descartado da oficiali-
dade. Entdo o que é oficial e que nio leva em consideragio
tal verdade termina por se constituir verdadeira mutilagao.
E como se o Pafs, oficialmente, quisesse ser branco a pulso
e por isso tem vergonha de sua parte negra. Ele quer ser
aceito diante do mundo nao pelo que ele é, mas pelo que
ele gostaria de ser. Ele ndo quer integrar os componentes
de sua verdade. E por isso vive recitando as mitologias gre-
co-romana, judaica e cristd, e tomando-as exclusivamente
como as Unicas capazes de refletir seu pensamento. As ima-
gens arquetipicas oriundas de sua ancestralidade africana sao
negadas ou, pior, sio combatidas porque os preconceituo-
sos julgam-nas fruto da ignorincia de povos primitivos ou
expressoes malignas do Demonio. E enquanto isso, reduzi-
mos toda a nossa heranga, no méximo, ao engessamento de
festas folcldricas que atraem os estrangeiros para enriquecer
as companbhias de turismo. Coisas de quem rejeita a si mes-
mo, seja pessoa ou nagio.

16. O DONO DO ORI %

Entre o povo-de-santo, ¢ fundante a crenca de que
Oxald, o Pai da Criagao, molda cabegas. E aquele que estd

8 Publicado no Jornal Takadd: informativo do I1é¢ Ax¢ Ijexd, ano 2, n. 5, maio,
1997. p. 3.
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para nascer escolhe a cabega com a qual quer vir a0 mundo.
No momento dessa escolha, ocorre um complexo processo
de identificagio cdsmica e um orixd torna-se patrono daque-
le o7, isto ¢, daquela cabega. Um 077, no entanto, nao ¢ ape-
nas uma cabeca fisica. Antes de tudo é uma entidade césmi-
ca, constituida de um dos elementos do universo e redunda
num conjunto somatdrio de axés: o da familia de sangue, o
do parentesco de santo, o do elemento da natureza.

Assim, ¢ engendrado o 077 que se identifica com uma
determinada forca césmica, um orixd. E este, em dltima
instincia, o definidor do destino de quem se prepara para
nascer, dando-lhe um odu, isto é, um caminho. A realizagio
de cada um, na vida sobre a terra, consiste entao na desco-
berta deste odu, isto é, deste caminho. Muitos sao os que se
tornam infelizes por rejeitarem, ou por nunca compreen-
derem o seu caminho.

Tudo o que ocorrer com uma pessoa na sua existéncia
serd com o consentimento de seu o77. E é a ele que se dirige
o culto. Por que existe uma perfeita identidade entre o o7
e o orixd, ndo se pode cuidar de um sem que se cuide do
outro. Afinal, a cabeca, sede da razao, da mente e da inteli-
géncia, termina por ser o altar, onde a divindade aflora e se
manifesta para os outros verem.

A divindade, isto é, o orixd, ligada ao o7/ desde antes
do nascimento, transfere para a cabega seus atributos de /uz
e sombra, esteios bdsicos da personalidade. Desse modo, s3o
comuns a tendéncia para a pressao arterial alta e uma pro-
nunciada inquietagao naqueles cujo dono do 077 é um orixd
do Fogo. Embarcam na fantasia com facilidade e padecem
muito de desilusées. De igual sorte, aqueles cujo dono do
ori é um orixd da Agua trazem consigo tendéncia para en-
gordar e facilidade para expressar sentimentos e emogoes.
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Os filhos de Ogum n3o rejeitam demanda, desde um sim-
ples bate-boca, até a batalha com armas verdadeiras. Gos-
tam da diversao, mas se enfurecem com facilidade. Quan-
do ficam com raiva, sentem gosto de sangue na boca. Os
filhos do Vento gostam de mudangas e sonham tanto que
caem das nuvens. Os da Terra comem tudo calado e difi-
cilmente mostram suas emogoes. Por isso mesmo padecem
muito de reumatismo e outros problemas das articulagoes.
Os da Mata sao desconfiados, misteriosos e sedutores. Mas
atraem para si grandes encargos. E quando nio aceitam tais
destinos se perdem num emaranhado de cip6s.

Relatar atributos de um tipo de o077 é descrever a teia de
luz e sombra do orixd que nele tem assento, isto é, o dono.
E quem conhece orixd conhece a alma humana em suas vir-
tualidades. De igual sorte, quem teve contato com a alma
humana adivinha os meandros dos orix4s.

O dono do ori é a prépria pessoa, mas a pessoa sé é
pessoa por causa do axé de seu orixd. Por isso, o orixd é con-
siderado o dono do ori. E através do o7i que o orixd vira
encantado e nesse estado se comunica com os humanos e
assume os atributos deles. Enquanto isso, os humanos carre-
gam consigo o orixd no o7 e desenvolvem atributos divinos.
Assim, os filhos de Oxald, por exemplo, suportam traigoes e
caltiinias em siléncio, desculpando e perdoando os ofensores,
qualidades divinas do préprio Oxald. Esse mesmo o077, no en-
tanto, jamais esquecerd a ofensa. Por sua vez, Oxald, quando
se manifesta no ori, pode assumir naturezas diferentes: a do
Velho (Alufa), sdbio, paciente, alquebrado, de passos vaci-
lantes, ou a do Mogo (Oxaguia), desempenado, guerreiro,
rdpido e intrépido. Atributos humanos, portanto.

E com base neste conhecimento que o candomblé de-
senvolve sua filosofia de vida e os filhos de santo organizam
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o auto-conhecimento. Nio hd adorac¢ao a deuses, e sim,
reveréncia as Forgas Césmicas, energias que transcendem
as fronteiras da vida e da morte. E toda essa predicagao estd
contida no orix4, o dono do o7i. E ele o controlador do
destino pessoal, dos esquemas bdsicos dos individuos, das
familias, das comunidades, das nagoes, dos elementos da
natureza, das energias césmicas.

Sébio no candomblé ¢ aquele que aprendeu a ser alia-
do do dono do seu ori, isto é, aquele que sabe seu odu,
conhece seu caminho e tem consciéncia dos limites e pon-
tencialidades do seu préprio ori.

17. ORIXA: HERANCA AFRICANA, PRESERVADA
NO BRASIL*

O sistema de escravidao trouxe, para o Brasil, criangas,
adolescentes, mulheres e homens africanos. O tréfico se esta-
beleceu desde os inicios da colonizagao portuguesa, até o sé-
culo X1X. Os escravos foram trazidos a forca, das mais diversas
partes da Africa, e a senzala serviu de caldeirdo, onde se mis-
turaram crengas, linguas e etnias africanas das mais diversas.

Os negros escravos, desde a senzala, tiveram na reli-
gido um espago de resisténcia. Até mesmo em pleno vigor
do regime escravocrata, um modelo de culto foi-se deline-
ando, a partir de nucleos religiosos formados por negros
libertos, de origem nagd. Com o tempo, esse modelo foi-se
definindo, até tornar-se hegemdnico e o culto aos orixds
espalhou-se pelo Brasil.

81 Texto elaborado a pedido do artista pldstico Osmundo Teixeira para constar
num folder que integrou sua obra de orixds em barro, em janeiro de 2006.
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Os espagos construidos para o culto aos orixds obede-
ciam a um imagindrio nagd foram preservados a custo de
lutas, sofrimentos, perseguicdes e toda uma sorte de resis-
téncias. As casas de culto terminaram por ficar conhecidas
como terreiros e a prética religiosa, como candomblé.

Além da etnia nagd, grupos de outras origens se fir-
maram. Os nagds, também chamados Zorubas, no entanto,
foram os que mais resistiram as diversas influéncias exter-
nas. Os usos e costumes preservados nos terreiros revelam a
heranga africana, que faz parte de um conjunto de tragos de
identidade do povo-de-santo nos candomblés do Brasil.

Os orixds, divindades africanas a quem se dirige o cul-
to, também sao tomados como arquétipos da personalida-
de humana, servindo de base para processos terapéuticos,
entre os fiéis, adeptos e simpatizantes do candomblé, nos
quartos de consulta e nos rituais de iniciagao.

EXU. Mensageiro entre os humanos e os demais orixds.
Sem Exu, nada se faz. Seus dominios sao as encruzilha-
das, onde ele estd sempre pronto para levar recados e peti-
¢oes. Gosta de cachaga, farofa de azeite de dendé e de galo
preto. Trocista, gozador e pregador de pegas, seu génio fez
com que fiéis de outros credos imaginassem que ele é uma
entidade demonfaca. Por isso, o culto aos orixds no Brasil
também tem sofrido perseguicdes sem conta. Sua insignia
¢ 0 obé-fard, espécie de tridente de ferro. Suas cores sao o
vermelho e preto, e o dia de seu culto é a segunda-feira.

OGUM. Orixd guerreiro, patrono da agricultura, fer-
reiro e senhor dos caminhos. Irmao de Exu e Oxéssi. E
solitdrio e mora nas matas. Ele ensinou aos humanos as

técnicas da agricultura e como forjar ferramentas. Seu dia
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¢ terca-feira. Suas cores sao o azul profundo, variando para
o verde, nas casas de culto de origem ketu. Gosta de galo
vermelho, inhame assado e regado com mel, feijao-preto,
além de pipocas e farofa de azeite de dendé. Sua insignia
¢ uma penca de ferramentas em miniatura. E o senhor da
guerra, da luta, da demanda e da peleja.

OXOSSI. Senhor das matas, cagador por exceléncia, pa-
trono da caga, da busca, da procura, da pesquisa. E o gran-
de provedor, matador da “serpente encantada”. Destemido
e resoluto, fiel e dono da carne, Oxdssi é o grande teimoso
e conquistador. E proibido de comer mel e detesta cajara-
na. Seu dia é a quinta-feira. Suas cores s3o o verde, varian-
do para o azul-turquesa, nas casas de origem ketu. Come
galo avermelhado e milho cozido com fatias de coco. Gosta
de todo tipo de caga. Suas insignias sao o arco-e-flecha e o
eirukeré, espécie de espanador feito de rabo de boi, simbolo
da realeza no candomblé.

XANGO. Titular da justiga, do fogo, do trovao e das
pedreiras. Vaidoso e enfeitado, é marido de vdrias esposas.
Prefere nao lidar com os temas ligados & morte e distri-
bui a justica do alto de seu trono, um pilao emborcado.
Muito cultuado, seu nome, em alguns Estados do Nordeste
do Brasil, se confunde com o préprio candomblé. Seu dia
¢ a quarta-feira. Suas cores sao o vermelho e branco. Sua
insfgnia é uma machadinha com duas ldiminas. Gosta de
carneiro, cdgado e amald, espécie de caruru, feito a base
de quiabos, temperado com dendé, cebola ralada, camarao
seco e pimenta da costa. Gosta de se enfeitar, mas langa
fogo pela boca, quando fala.
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OSSAE. Senhor do segredo das folhas, habita nos lu-
gares mais escondidos da selva. Eximio curador, reservado,
silencioso, detesta falatério, alarido e confusio. Vé o mun-
do sem ser visto, através da ramagem das plantas, e quando
se revela, mostra apenas uma banda sua. Sem ele, nao hd
folhas; sem folhas, nao hd orixd. Antes de qualquer ritual
nos terreiros, as folhas sao selecionadas por espécie e por
finalidade e utilizadas para banhos, defumagbes e sacudi-
mentos. Ossae recebe culto as quintas-feiras, suas cores sao
o verde em todas as variagoes, combinado com o rosa-claro.
Sua insignia é um fecho de sete varetas de ferro, presas a
uma haste, tendo ao centro um pdssaro estilizado. Recebe
oferendas a base de milho, bodes e galos. Gosta de fumo de
rolo, uma de suas principais oferendas.

LOGUM-EDE. Filho de Oxum e Oxdssi, carrega os atri-
butos de seus pais. Por isso mesmo, insignias, cores, dias
de culto e preferéncias de oferendas siao duplas, isto é, as
mesmas oferecidas a Oxum e a Oxdssi. Durante seis meses,
reside na mata. Outros seis, nas dguas doces. Metade dele ¢
Oxdssi; a outra metade é Oxum. Detesta as cores vermelho
e marrom e carrega consigo muitas ojerizas e proibigoes.
Considerado e tratado como um principe, é adolescente e
cheio de vontades e delicadezas. Nao suporta mandar, tem
que se adivinhar o que ele deseja.

OXUM-MARE. Orixd do arco-iris, pai da riqueza, pre-
side 0 bom tempo. Seu culto ¢ de origem jeje, assimilado
pelo povo nagb e trazido para o Brasil. E ele quem circunda
aTerra, sob forma de uma serpente encantada, para evitar a
desintegra¢ao do planeta. Durante um tempo, ele é o arco-
iris e estd nas alturas. Num outro tempo, ele é a serpente
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encantada e se arrasta sobre a terra. Suas cores s3o as mes-
mas do arco-iris e recebe oferendas duplas, a base de mi-
lho branco e animais sacrificados como pombos, carneiros,
galinhas, coquéns, tudo em casal. Dois dias sdo reservados
para seu culto: as tergas-feiras ou os sédbados.

OBALUAIE. Dono da Terra, temivel guerreiro, a ele
sao dirigidos cultos de profundo respeito e reveréncia. Seu
nome nio pode ser pronunciado a toa. E o mesmo Omolu
em sua personalidade jovem. Filho de Nana, a mais ve-
lha das grandes-maes, Obaluaié ¢ defensor contra a peste
e todas as doencas contagiosas. Estd sempre coberto por
um capuz de palha-da-costa, para que seu rosto nunca seja
visto, ocultando as deformidades causadas por caranguejos,
no seu tempo de crianga. Seu dia é segunda-feira e suas
cores s30 o preto e o branco. Recebe galos, bodes e pipocas
de milho-alho, recobertas com fatias de coco. Sua insignia
¢ o xaxard, espécie de cetro confeccionado com palitos de
dendezeiro, palha-da-costa e buzios.

OMOLU. E o mesmo Obaluaié em sua personalidade
velha. E alquebrado e também s6 aparece coberto por um
capuz de palha-da-costa. E o médico ferido dos pobres, de
profundo pendor 2 caridade publica. E temido, respeitado
e reverenciado em todos os terreiros de todas as origens,
no Brasil. Tal qual Obaluaié, seu culto ¢é origindrio do jeje,
assimilado pelos nagds. Suas oferendas e dia de culto s3o
os mesmos dedicados a Obaluaié. Suas cores sio vermelho,
preto e branco, combinadas. Quando executa sua danga
ritual, Omolu limpa as mazelas do mundo com o xaxard.
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IBEJI. Filhos de Iansa, gémeos idénticos, tutelares da
fartura e da abundincia. Os devotos do candomblé lhes
oferecem um farto banquete anual, cuja principal carac-
teristica é a fartura e a variedade de alimentos da culindria
afro-brasileira. Considerados como béngaos divinas dupli-
cadas, s3o criancas alegres, brincalhonas e fazedoras de mi-
lagres. Sao curadores, portadores da alegria, da felicidade e
do bem-estar geral. Suas cores sao variadas. Normalmente,
recebem culto em qualquer dia da semana, preferencial-
mente as quartas-feiras e aos sibados.

EUA. Esposa de Obaluaié e, por isso também, tratada
com muita reveréncia. Preside as dguas e tem poderes sobre os
mortos, atributos que aprendeu com o esposo. Uma de suas
moradas é o arco-iris e, por isso, ¢ tida como a “cobra fémea”
de Oxum-maré. Seus filhos obedecem a sérias restricoes, a
exemplo de nao comer galinha, animal que ela detesta. Veste-
se de vermelho e dourado e traz na mao uma espécie de caba-
¢a presa a uma haste, enfeitada com palha-da-costa. Gosta de
acarajé e de feijao-fradinho enfeitado com rodelas de ovos.

IANSA. Também conhecida como OIA. Guerreira, des-
temida, senhora dos ventos, das tempestades, dos raios e
da trovoada. E uma das esposas de Xang6. Comanda os
astros, 0s ventos e os eguns, isto ¢, os espiritos dos mortos.
De temperamento tempestuoso, todos temem a sua ira.
Veste-se de vermelho vivo e carrega uma espada com a qual
guerreia e comanda os raios. Inquieta e dada a todo tipo
de mudangas, ela é o préprio Fogo em sua fei¢ao feminina.
Seus filhos lhe oferecem acarajé, abard, cabras e galinhas
vermelhas. Odeia abdbora e jaca-mole. Seu dia é quarta-
feira e ¢ cultuada junto com Xangd.
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[EMANJA. E a grande-mae dos mares e oceanos. De
seios fartos e acolhedores, é considerada mae dos orixds e,
portanto, dos homens também. Gosta de adornos femini-
nos, flores e perfumes. Veste-se de azul-claro e branco ou
prateado. Carrega em uma das maos uma adaga curta e, na
outra, um espelho, o abebé, simbolo de seu real poder. A ela
sao dedicadas festas publicas que congregam multidoes em
vérias cidades costeiras do Brasil, quando lhe s3o oferecidas
dezenas de balaios repletos de objetos do seu agrado. Seu
dia preferido ¢ o sibado. Gosta de galinhas e cabras bran-
cas, ovelhas e patas.

OXUM. Senhora das dguas doces, dos rios, cachoeiras
e fontes. Rege a riqueza, o ouro, o luxo, a vaidade, a bele-
za e a grandeza. Preside a maternidade e se constitui uma
das mais conhecidas imagens arquetipicas da grande-mae
dos nagos. Veste-se de amarelo em suas vdrias tonalidades,
mas nao dispensa o dourado. E uma das esposas de Xango.
Enfeita-se com muitos aderegos, muito exigente e cheia de
melindres. Usa um leque em forma de espelho, o abebé, no
qual se mira constantemente. Seu dia é o sibado e gosta de
galinhas amarelas, cabras, coquéns e omolocd, espécie de
prato a base de feijao-fradinho. Seu culto é origindrio do
povo ijexd.

OBA. Grande guerreira, uma das trés esposas de Xan-
g6. Numa querela com Oxum, para obter a preferéncia do
esposo, cortou a orelha esquerda e, com ela, temperou um
amald para Xang6. Passou a esconder a mutilagao com a
maio esquerda, ou com o escudo, ou com um turbante. E
destemida, mas ¢ ressentida e gosta de ouvir por trds das
cortinas. Veste-se de vermelho, branco e dourado. Carrega
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espada e escudo. Gosta de acarajé, aberém, feijao fradinho,
cabras, galinhas e coquéns. Recebe culto as quartas-feiras e
seus filhos sao uma raridade.

NANA. E a mais velha das grandes-mies, senhora da
chuva e da lama, matéria primordial da criago. Ela varre as
mazelas do mundo com o 7biri, seu cajado ritual. Conside-
rada a avé dos humanos, ela é mae de Omolu, de Obaluaié
e de Oxum-maré. Seu culto tem origem jeje, assimilado
pelos nagos. Seu dia ¢ a terga-feira e suas cores o lilds ou
o azul e branco. No seu ritual, nao se usa ferramentas de
metal. Recebe oferendas de patas, cabras e galinhas. Ela é a
intérprete de Obaluaié, porque ele s6 entende a fala dos hu-
manos ao contrdrio. Por isso, seus devotos fazem pedidos a
Nanai, para que ela, por sua vez, peca a Obaluaié.

OXALA. Orixd da paz e do amor, considerado pai da
criagao. Oxald tem ojeriza as cores preto e vermelho. Nio
suporta sal, azeite de dendé e bebidas alcodlicas. Prefere
pombos e ighin, espécie de caracol também conhecido por
boi-de-oxald. Seus devotos lhe ofertam grande quantida-
de de milho-branco cozido. Gosta do siléncio e da quie-
tude. Nao suporta vozerio, alarido, nem sujeira. Seu dia
consagrado ¢ a sexta-feira, quando os adeptos do candom-
blé, geralmente, passam o dia vestidos de branco. A ele,
o povo-de-santo dedica o mais profundo respeito e eterna
reveréncia, pois o considera a luz do mundo. Em qualquer
ritual dos terreiros, Oxald ¢ o dltimo a ser saudado. Apds
sua palavra, nada mais pode ser dito. Tem duas manifes-
tagoes: uma, de jovem guerreiro e outra, de velho alque-
brado. Quando jovem, ele é OXAGUIA. Traja-se de branco
ou prateado, carrega escudo, espada e uma mao de pilao.



Orixa de preto e santo de branco 211

Quando velho, ele é OXALUFA. Traja-se de branco, dobrado
a0 meio, claudicante, apoiado em um longo cajado ritual,
0 opaxoro.

Para além desses 17 orixds, cujo culto é comum entre
as casas de culto afro-descendente, até mesmo entre aquelas
das mais variadas nagées, outros orixds ainda sao cultuados
de maneira pontuada. Exemplo disso ¢ IROKO. Ele é um
orixg-drvore, a gameleira sagrada. Seu culto ¢ muito restri-
to e sabe-se de poucas pessoas iniciadas em Iroko. Egbémi
Ciddlia, do Gantois, ¢ a iniciada em Iroko mais conhecida
no Brasil. Senhora de notério saber, muito reservada e que
nio costuma dar entrevistas, ela sabe muito sobre esse mis-
terioso orixd. Ele rege os fluidos dos seres vivos, o sangue,
a clorofila, a menstruacio. Ele nio fala e nao se deve falar
para Iroko, pois ele no entende a fala humana. Tudo o que
se disser a Iroko tem que ser através de um longo e largo
abrago ao tronco da gameleira, que a0 mesmo tempo ¢ ele
e ¢ o seu préprio altar.

Hi4 orixds que nio se manifestam na cabeca dos huma-
nos. E o caso de ORUMILA e OBATALA. O primeiro ¢ aquele
que esculpe no escuro, titular da gestagao, orixd do destino
e da adivinhagdo. Fala aos humanos através do jogo de 1f3,
manipulado pelo babalad. O segundo é considerado pai da
criagdo e muitas vezes se confunde com o préprio Oxald.
Tais orixds pertencem a categoria dos orixds funfun, isto ¢,
orixds do branco.

Deve-se levar em conta a questao da variedade. Ge-
ralmente, cada orixd comporta um nimero de variagoes a
partir de um mesmo padrio bdsico. Isso concorre para uma
variacao também nas insignias, cores, aderegos, cinticos,
dangas, oferendas, rezas, e recita¢oes. Afirma-se que hd 21
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variagoes para Exu; 16 para Oxum; 11 para Oid; 9 para Xan-
g0; 3 para Oxald e por af vai. Isso fez com que, na formagao
do culto no Brasil, algumas variagoes do mesmo orixd fos-
sem tomadas como orixds diferentes. Isso tem ocasionado
sérias discussoes e até mesmo desentendimentos entre pais
e mies-de-santo que advogam estarem certos na exclusivi-
dade do conhecimento preservado em seus terreiros. Tam-
bém ocorre a possibilidade de dois orixds diferentes terem
sido tomados no Brasil como variagoes de um dado orixd.
Isso tudo faz com que o candomblé do Brasil nao seja o
mesmo da Africa, embora muitos ainda queiram restaurar
entre nés uma Africa que se perdeu no tempo, para sempre.
Outros ainda reclamam por uma unanimidade no culto,
porque desconhecem as questdes de linguagem e as sinuo-
sidades dos fatos, do ponto de vista do imagindrio.

Por sua vez, merece destaque a avultada sinonimia
para divindades cujo culto tem origens africanas diferentes.
Exemplo disso é o que ocorre entre as casas de na¢io nago,
jeje, angola e congo. Os terreiros de origem nagd cultuam
os orixd; os de origem jeje, os vodu; os de origem angola e
congo, os inkice. Como no Brasil tudo se misturou e ainda
continua se misturando, foi construfda, entao, uma série
de correlagoes entre esses trés troncos. Dai, dizer-se que
o Oxdssi do nagd ¢ mesmo Agué do jeje, que é o mesmo
Congombira do angola. E por causa de tais interpretacoes
possiveis, corre muita discussao, desmentidos e acusagoes.
Para além disso, ainda hd a questao do sincretismo, através
do qual muitos que o adotam fazem correlagbes entre as
divindades africanas e os santos da igreja catélica. E nova-
mente se estabelece outra longa discussao, tendo em vista
a vastidao territorial do Brasil e a maneira como os negros
escravos nela foram distribuidos. Isso ocasionou que fené-
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menos idénticos fossem interpretados de modos diferentes.
Havia engenhos em que S3o Jorge era o grande protetor.
Em outros, Santo Anténio. Por isso, até hoje, uns consi-
deram S3o Jorge como Ogum, o grande pai protetor. Para
outros, Ogum ¢ Santo Anté6nio. Serd estreito de compre-
ensdo aquele que advogar uma dnica interpretagio como
a verdadeira.

Acima dessa variedade toda, paira OLORUN, o eterno
Senhor do Céu. A ele, o afro-descendente nao dirige culto,
pois o considera para muito além das miudezas dos huma-
nos. Ele nio se intromete na vida dos humanos a quem ele
jd deu o dom maior, que ¢ a vida. Também paira OLODU-
MARE, o controlador do destino, de quem tudo e todos de-
pendem. Vale considerar que o africano adota um sistema
de titulos que se confundem com o préprio nome, tanto
para os humanos, como para os divinos. Assim, Olorun ¢
Olodumare, quando exerce o seu poder controlador.

18. IEMANJA, O ARQUETIPO DA GRANDE-MAE: UMA
CONSTRUCAO DO IMAGINARIO BRASILEIRO#®

Em todas as nagoes, através dos tempos e da Histé-
ria, ¢ perfeitamente visivel que a ideologia popular resiste a

82 Cf. POVOAS, R. “Iemanjd: a grande-mae”. In: Jornal Takadd: informativo da
comunidade do I1¢ Axé Tjexd, ano 4, n. 7, 1999, p. 4. Este texto se constituiu
comunicagio apresentada no “II Encontro com a Africa”, Universidade Estadual
de Santa Cruz, UESC/KAWE, em 23 de novembro de 2001. Este trabalho ¢
parte de um outro, Iemanjd: a Grande-Mae no Plural, elaborado em parceria
com o Prof. Miguel Arturo Chamorro Vergara, que deveria ser apresentado na
mesa-redonda sobre “Iemanjd no imagindrio popular”, no “I Encontro Inter-
nacional Iemanjd nas Américas”, na Universidade Federal de Pernambuco, em
dezembro de 2001, mas o referido evento nio aconteceu.
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tudo. Os conquistadores romanos, por exemplo, provaram
que entendiam muito disso, pois permitiam aos conquis-
tados continuar com suas priticas culturais. Impunham
tributo e governo politico, mas nunca obrigavam os venci-
dos a cultuar seus deuses. Isso garantiu, também, ao venci-
do quedar-se diante do vencedor e até mesmo incorporar
parte de sua cultura. Em vista disso, os conquistados se
romanizavam.

Nem todos os conquistadores, porém, tiveram essa
mesma visao. Na colonizagao da América pelos povos ibé-
ricos, por exemplo, os conquistadores impuseram sua ci-
vilizagao a ferro, fogo e catequese. E, no caso especifico
do Brasil, a agao do colonizador europeu frente as cultu-
ras indigenas encontradas na terra descoberta foi de uma
impiedade sem limites. Muito mais que tomar a terra, o
colonizador minou a cultura. Assim, do tripé que forjou a
nagao brasileira, no campo da religiao, valores da cultura
indigena foram barrados por causa da catequese. Isso tam-
bém explica por que o culto a lara dos indios nao tem ex-
pressdo na sociedade mais ampla, pois nio foi incorporado
ao imagindrio popular. Por isso mesmo, nao hd, no Brasil,
festividade popular alguma dedicada a Iara.

O mesmo, no entanto, nio se pode dizer do culto a le-
manjd, divindade do pantedo africano, trazida para o Bra-
sil, por povos africanos escravizados. Templos religiosos de
afro-descendentes desenvolvem cultos a esse orixd femini-
no, enquanto festividades publicas, de divulgagao nacional
e até mesmo internacional, sio marcantes no calenddrio
brasileiro, em sua homenagem. O dia dois de fevereiro na
Bahia, o primeiro de janeiro no Rio de Janeiro e o dia oito
de dezembro em vdrias localidades sao datas dedicadas ao
culto de Iemanjd, com grande participagao popular. No ca-
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lenddrio nacional, o dia dois de fevereiro ¢ considerado “dia
de Ieman;jg”.

O culto a Virgem Maria, divindade trazida pelo euro-
peu, também se expandiu e dominou o imagindrio brasi-
leiro. Além de comum e cotidiano, também atrai grandes
multides oriundas de todas as partes do territério brasilei-
ro, a exemplo de Aparecida do Norte, em Sao Paulo, e de
Belém, no Par4.

Exige-se, no entanto, uma reflexao mais apurada dian-
te de tais constatagdes. No que pese a critica da Psicandli-
se a Jung, quanto as suas concepgdes a respeito de como
valores fundamentais sao construidos pelas sociedades hu-
manas, nao se pode negar que o seu entendimento sobre
inconsciente coletivo langa luzes, possibilitando abordagens
e estudos de valores dos povos. Isso é possivel pela via do
entendimento da concepgao de Arquétipo: “Os arquétipos
sao fatores formais responsdveis pela formag¢io dos pro-
cessos psiquicos inconscientes. Sao padrées de comporta-
mento.”® Ainda que a Psicandlise afirme que Jung falha
porque ndo explica como se dd a construgiao do sujeito,
aqui, nesse momento, o interesse ¢ compreender como é
possivel explicar qual a construgdo que o brasileiro elabo-
rou em relagdo a mde espiritual, tendo em vista que todos
os povos fizeram uma concepgao de tal valor. Para Jung, o
Arquétipo é uma matriz abstrata, energética, que configura
valores universais, construidos pela sociedade humana em
sua saga na existéncia sobre a terra. Assim, as mais diversas
culturas forjaram a Grande-Mae, o Grande-Pai, o Herdi
etc. Esses valores abstratos, no entanto, sao preenchidos,

8 Cf. JUNG, Carl Gustav. Sincronicidade. 4. ed. Trad. M. R. Rocha. Petrépolis:
Vozes, 1990. p. 15.
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nas mais diversas culturas, pelas imagens arquetipicas. Por
isso, enquanto a lara concretiza a Grande-Mae dos indige-
nas, a Virgem Maria também o faz para a cultura de ori-
gem européia, enquanto lemanjd concretiza o Arquétipo da
Grande-Mae para os afro-descendentes.

Um outro corte ainda se impde. Pelos caminhos da
Antropologia, Durand defende que a arquetipologia social
nio ¢ determinada®. Ao contrdrio, ela estd no inconscien-
te popular, muito embora suas imagens arquetipicas sejam
debuxadas em tons e cores de culturas diversas que concor-
ram para a formagao do povo. Tomando isso como verdade,
haveremos de entender que a espontaneidade espiritual se
abebera no campo do imagindrio. Nesse sentido, a fungao
do imagindrio estaria associada 4 esfera profunda dos con-
teddos possiveis da imaginacao, nas palavras de Durand:

Jung reconhece que o aspecto da imagem da alma —
sendo o seu sexo — ¢ motivado pelos costumes e pelas
pressdes sociais, mais do que determinado fisiologica-
mente. [...] A imagem da alma dependeria assim mais
dos fatores culturais que dos imperativos fisioldgicos.
[..]E preciso examinar agora se a transcendentalidade
psicoldgica do imagindrio e a universal potencialidade
das estruturas das imagens nao se apagariam das pres-

soes que emanam do meio cultural, ou da histéria. ¥

Desse modo, esses dois modelos tedrico-metodold-
gicos poderiam ser tomados como antagonistas. Vale, no

% DURAND, Gilbert. As estruturas antropolégicas do imagindrio: introdugio
a arquetipologia geral. Trad. H. Godinho. S3o Paulo: Martins Fontes, 1997. p.
383-384.

8% DURAND, G. Idem, ibidem.
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entanto, perceber que é perfeitamente visivel uma drea de
interse¢io de abordagem, se considerarmos os referidos
modelos como circulos que se cruzam. E na drea de interse-
a0, a compreensio se amplia. Assim, a nogao de Arquétipo
da Grande-Mae pode ser considerada e compreendida, en-
quanto se analisa a cultura brasileira, resultante do processo
de convivéncia entre europeus, indios e negros. A pressao
social do interagir desses povos propiciou a reelaboragao
do imagindrio, através do qual construiu novas imagens ar-
quetipicas.

A Grande-Mae manifestou-se, no Brasil, através de
imagens arquetipicas, a exemplo da Iara, da Virgem Ma-
ria e de lemanjd. A constru¢ao indigena, no entanto, en-
tre outros fatores, préprios e particulares dos indios, no
conseguiu ser anexada ao novo imagindrio brasileiro que
se formava. Enquanto isso, a imagem arquetipica de ori-
gem européia, que revestia 0 mesmo Arquétipo, teve seu
lugar assegurado pelo processo de dominagao. Coube aos
afro-descendentes, no entanto, uma constru¢ao por outras
vias. Em relacio ao indio, o colonizador deu-se ao luxo de
aprender-lhe a lingua, para catequizé-lo, todavia em relagao
a0 negro, o mesmo colonizador se extremou muito mais.
E nesse movimento de pressao, coube ao negro escraviza-
do e a seus descendentes criarem outras linguagens. Ora,
linguagem e criagao sdo processos tao intimamente ligados
que nio podem ser dissociados um do outro. Assim, o ima-
gindrio social dos afro-descendentes terminou por fornecer
dados através dos quais foi construida uma imagem arque-
tipica multipla.

E por isso que a lemanjd cultuada no Brasil é plural,
além de nao corresponder fielmente 2 imagem arquetipica
ainda hoje cultuada na Africa. Vai muito além das estdtuas
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e figuras em tela, metal, barro e outros materiais, represen-
tativas de divindades femininas catélicas. Seu culto, aqui,
no Brasil, transcende os muros dos terreiros de candomblé,
dos centros espiritas e das tendas de umbanda. E também,
por isso, nas celebragoes e festividades a ela dedicadas, mis-
turam-se o profano e o sagrado, atabaques e trios elétricos,
balaios de presentes e cervejada. Ainda que muitos a cha-
mem de Nossa Senhora da Conceigao e outros mais pendu-
rem nas paredes de suas salas um quadro com a imagem de
uma mulher branca, cabelos lisos e soltos ao vento, nesses
simbolos estao contidos os atributos da Grande-Mae, numa
interpretagio calcada na cultura dos afro-descendentes.

E a pluralidade concretizando um Arquétipo, cujas
imagens arquetipicas so generosamente extraidas de um
imagindrio dnico e exclusivo, gestado na cabega do povo
brasileiro. A manifestacao da Grande-Mae nio passa ape-
nas pelo mitolégico, o que se comprova com a manifesta-
¢ao das imagens arquetipicas do Feminino na pritica. Essas
imagens sempre sao femininas, uma vez que elas todas re-
presentam lemanjd, mas tanto podem ser negras, brancas
ou mulatas, pois hd vdrios imagindrios agindo.

Isso até serviria para explicar também uma outra ques-
tao: a posse da terra. O indio brasileiro, até hoje, briga pela
terra. Enquanto isso, hd de se perguntar: que terra cabe ao
afro-descendente? Isso nunca foi cogitado, tendo em vista
que, no imagindrio do afro-descendente, a terra desejada
sempre foi a Mie Africa, ou Luanda, ou o Reino de Aioc4,
morada da Grande-Mae Iemanjd, que tanto pode ser negra,
mulata, branca ou cabocla. Por sua vez, no imagindrio do
branco, nio haveria lugar para tal pergunta, pois o escravo
nio era considerado gente.

O colonizador europeu necessitou construir milhares
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de templos catdlicos para cultuar a Virgem Maria. O indio
teve de renunciar ao territdrio dos rios de 4guas limpas onde
a lara reinava. O afro-descendente, porém, nio hesitou em
transferir lemanjd da confluéncia de um rio nigeriano com
o mar, para o grande oceano e dele fez o templo dedicado a
Grande-Mie. E por isso que o mar fica coalhado de flores,
perfumes e outros presentes, quando a Grande-Mae é feste-
jada, homenageada, reverenciada. E como se nao bastassem
o comprimento das praias e a largueza do oceano, o afro-
descendente também lhe dedicou pragas e ruas. Também
por isso, barracas, quermesses, trios elétricos, terreiros, ro-
das de samba e capoeira compdem o cendrio que se consti-
tui o grande templo, mével e rotativo, onde a Grande-Mae
¢ louvada, nos mais diversos disfarces que o imagindrio do
brasileiro lhe construiu. Por isso mesmo, repressao alguma
teve forca para demolir.

A Grande Mae lemanjd ¢ plural, assim como hd uma
pluralidade de simbolos a ela dedicadas: canticos, dangas,
alimentos, mandalas, insignias, trajes e histérias. O acervo
¢ vasto e exige especialidade no trato de cada um deles.
Exemplo disso s3o as indmeras histérias conservadas no
Brasil que exaltam os tracos de personalidade de Iemanjd.
Entre elas, destaca-se

O SEGREDO DO POTE®¢

Olocun tinha uma filha meiga, maternal e extremamente
dedicada. Era a mais bela das criaturas. Era Iemanjd, a
Mae dos Filhos Peixes. Prometida a Olofin, Iemanji ca-

8 Cf. POVOAS, Ruy do Carmo. A fala do santo. Ilhéus, BA: Editus, 2002. p.
135-136.
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sou-se com ele e foi-se em sua companhia, para as terras
que ficam bem distantes do Aoicd. No dia do casamento,
Olocun presenteou sua filha com um pote. Informou que,
se ela, algum dia, caisse em extrema necessidade, quebras-
se aquele pote e o socorro surgiria imediatamente. Mas
nao deixou de avisar: o pote s6 deveria ser quebrado em
caso de extrema necessidade, como ultimo recurso.

Com o tempo, Olofin foi-se demonstrando ciumento,
possessivo e dominador. A vida de Iemanjd ficou restrita
apenas ao paldcio real. Ninguém poderia lhe dirigir a pa-
lavra sem autorizagdo expressa do marido. E quando ele
safa para guerras de conquista, a mulher ficava trancada,
em completo isolamento, até a sua volta. Foi entdo que
Iemanjd sentiu necessidade de se libertar daquele cativei-
ro. A lembranga de seu tempo de liberdade, vivido no
reino de Olocun, aumentava ainda mais a sua dor. Afinal,
como ¢ sabido, nao hd dor maior do que, no tempo do
cativeiro, recordar-se da liberdade.

Pois bem: Iemanjd comegou a pensar em fugir. Tentou
algumas vezes em vio, pois parecia que Olofin adivinha-
va seus pensamentos e descobria a tempo qualquer coisa
planejada. Um dia, Olofin voltou coberto de gléria de
uma de suas conquistas e ofereceu um grande banque-
te a centenas de convidados. Ele bebeu vinho de palma
até se fartar e dormiu embriagado. Aproveitando-se dis-
so, lemanjd fugiu do paldcio. Mas como nao conhecia os
caminhos do deserto, terminou se perdendo. E quando o
dia amanheceu, ela nem sequer sabia onde estava. Nesse
meio tempo, Olofin acordou, tomou conhecimento da
fuga de Iemanjd e saiu a sua procura, com muitos solda-
dos. Desta vez, ela ia voltar como uma prisioneira.
Quando Iemanjd avistou o exército do marido se apro-
ximando, deu-se conta da tragédia que ia lhe acontecer.
Foi entdo que ela se lembrou do presente que recebeu de
Olocum, no dia do casamento. Abriu a bagagem e retirou
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pote. E quando Olofin mandou os soldados amarrarem
a esposa, ela palmeou o pote e arremessou no chio. E
af, deu-se o encanto: de repente, o Oceano se avolumou,
invadiu a Terra e o deserto virou mar. Olofin e seu exér-
cito morreram afogados e Iemanj4 reinou absoluta sobre
todas as dguas do oceano.

Os tiranos terminam sempre se afogando nas dguas de
sua tirania.

Iemanjd abarca a diversidade do povo brasileiro em
sua pluralidade étnica e em sua diversidade cultural. Calca-
da num modelo nag6, esta imagem arquetipica da Grande
Mae, gestada no imagindrio do brasileiro, superou toda a
opressao do sistema escravocrata. E o que a principio ex-
pressava apenas uma imagem nagé alargou-se no abrasilei-
ramento, na expressao da pluralidade de culturas, etnias e
dominios.

19. O ILE DE OXUM ABALO: A FALA DA MEMORIA
E AVOZ DO CORACAO¥

Faz tempo. Faz muito tempo. Foi ainda no tempo do
Engenho de Santana. Mejiga, africana do povo ljexd, trazi-
da a forga para o Brasil, foi obrigada a ser escrava e tornar-
se Inés Maria. Sacerdotisa de Oxum Abald, Inés endureceu
suas maos na labuta didria do engenho. E os luxos de Oxum
foram substituidos pela corrente, pela cafua, pela senzala.
E somente mais tarde, quando a velhice nao mais permi-

¥ Pronunciamento feito por ocasido da inauguragio do “Il¢ de Oxum
Abald”, no Ilé Axé Ijexd, em 14 de junho de1998.
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tia que ela fosse aproveitada na lavoura, os seus senhores a
abandonaram para que ela esperasse a morte.

Mas Inés Mejiga trouxe um outro Destino: acreditar na
Liberdade, sonhar com uma descendéncia sem as marcas
do ferro da escravidao. Ainda na senzala, com Leocddio,
um negro de origem angolana, Inés gerou Maria Figueire-
do, sua tnica filha, que nasceu de Ventre Livre. Era a espe-
ranga de sobrevivéncia do axé ijexd nas terras do Brasil, na
Regiao do Cacau. E Inés Maria Mejiga se foi em avangada
idade, aos 115 anos, rodeada de bisnetos, entre os quais Ma-
ria Mercés do Carmo, mae de Ruy Pévoas, Ajald Deré, o
fundador deste terreiro, o I1é Axé Jjexd.

Depois de Mae Inés, muitos foram os que vieram se-
guindo seus passos para que este dia de hoje acontecesse.
Inés gerou Maria Figueiredo que se casou com Antdnio do
Carmo e ambos tiveram seis filhos, entre os quais Ulisses
do Carmo. Este, por sua vez, gerou muitos filhos e filhas,
entre os quais Maria Mercés. Surgia na Regido do Cacau a
tamilia Do Carmo, cujo ancestral paterno, Manoel do Car-
mo, o pai de Antonio, viveu em Nazaré das Farinhas. Na
quinta geragao, entre outros, vieram Maria Conceigao Sou-
za, Reinaldo e Ruy do Carmo Pévoas.

Um outro axé, da mesma origem ijexd, veio do Sauipe
para as terras de Ilhéus: Geralda de Peixe Marinho gerou
Maria Gustavo de Jesus, Mae Velha de Oxald, que deixou
para Ajald sua heranga de axé. E ainda, um outro axé de ije-
xd juntou-se a heranca de Mae Inés: Flaviana de Oxum fez
Emilia de Xang6 que fez Maria Natividade Conceigao (Mae
Mariinha de Nazaré das Farinhas) que fez Ajald Deré.

Todas essas pessoas veicularam a forga e possibilitaram
que até aqui chegasse o axé de Mae Inés Maria Mejiga,
aquela que veio das terras africanas. Hoje se cumpre o Des-
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tino de Mae Inés, aquela que trouxe de Ilexd o axé de Oxum
para todos nés, um sonho de Liberdade gestado na escra-
vidao. Finalmente, através da heranca de Mae Inés, Oxum
Abalb instaura seu trono nesta nova Africa que é o 11é Axé
ljexd. Hoje, Oxum termina sua grande viagem da Africa
para o Brasil, em busca destes outros filhos que somos nés
aqui presentes. E aqui Oxum escolheu Mukaylassimbe e
Fadori, sua ekédi e seu oga. Ela também estd assentada,
pelos rituais de iniciagao, no ori de outros filhos seus.

Neste dia, no Ijexd, a Liberdade se esparrama tal qual
dgua na cachoeira. O que foi um sonho no passado, ape-
nas testemunhado pelas paredes da senzala do Engenho de
Santana, hoje toma forma e corpo em cada um de nés e se
faz verdade no corpo unido dos filhos de Oxalufa, neste I1é
Ax¢é Jjexd. E cercados da graga divina da Oxum, Dona das
Aguas e Soberana do Ijexd, fazemos ecoar a voz da Liberda-
de e bradamos:

Ma3ae Maria Mercés do Carmo, sem o teu sacrificio,
nunca terfamos chegado até aqui. Tu aceitaste o teu Destino
e viveste da esperanga, com honradez. E de tua coragem,
brotaram a alegria e a realizagao de hoje.

Mae Mariinha, valeu a pena toda a tua confianca. Fos-
te a grande muralha de resisténcia e guardia dos segredos
africanos que aqui e agora estao assentados. A fortaleza de
tua fé até hoje nos reconforta.

Mae Maria Gustavo de Jesus, eis aqui, adorada Mae
Velha, o resultado da grandiosidade de teu sentimento aco-
lhedor dos desvalidos.

Mae Abigail, a luz dos teus olhos foi farol que nos fez
enxergar em noite escura. E agora dividimos com Itabuna
este clardo bendito.

Oh, Maie Inés! Sabemos da tua constante presenga no
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nosso meio e pedimos a graga da tua béngao. Aqui estd o
porto de chegada que marca o final de tua grande viagem
para unir dois grandes continentes e construir um novo
tempo em que o amor e o perdao dissolvem a mdgoa, o res-
sentimento, o 6dio, o rancor. Um tempo em que, superan-
do a rejei¢io, a cor da pela une o que antes o preconceito
dividiu.

Oh, Oxum, Mae das Maes! Teus filhos, os que jd se fo-
ram e também nds que estamos aqui, nao desperdicamos a
béncao que langaste sobre Mae Inés. Eis aqui o teu paldcio,
ouro de tuas maos centuplicado em nossa resisténcia para a
construgio da Liberdade e da vivéncia de um novo tempo.
Um tempo em que um mesmo Deus, tinico e misericordio-
so, cercado da fina flor de sua prépria criagdo, isto é, anjos e
querubins, orixds e caboclos, santos e encantados, homens
e mulheres, animais e plantas, minerais e axé, ¢ louvado
com o mesmo amor, através de linguagens e ritos diferen-
tes, porque assim se faz 0 amor que nao conhece limites.

Filhos do Ijexd, eis aqui a nossa histéria que nao estd
escrita em livro nenhum, mas se faz memdria da acio divi-
na através de mulheres e homens que aceitaram seu préprio
Destino, preservados na memdria de seus descendentes ao
longo dos tempos. Nao importam as chibatadas, a fome, a
dor, o menosprezo, a amargura. Nao importam o pelouri-
nho, a cafua, a senzala. Nem mesmo importa a terrivel dor
da rejeigao. Foi uma luta desigual, mas vencemos! Chega-
mos! Até aqui nos trouxe Inés, segura nas maos de Oxum!
Afinal, a liberdade nio é uma doagio: é uma conquista.
Eis o exemplo vivo de como a tirania pode ser derrotada.
E preciso, no entanto, vigilancia, cuidado e atengio, pois
os tiranos ainda fazem parte de nosso mundo. E que esta
casa seja sempre um sinal de alerta. E necessdrio cada um
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de nés ter consciéncia de seu préprio Destino, exercer com
coragem o papel para o qual foi chamado a vida e assu-
mir sua gléria e dor a fim de que, todos juntos e unidos,
continuemos construindo a histéria. E preciso lembrar que
aquele que nega sua forga e seu axé para a construgao do
amanha nio terd seu nome inscrito na memdria dos suces-
sores. No candomblé, nio vale somente ter um titulo, um
cargo, participar do ritual, dos cAnticos e das dangas. Faz-se
necessdrio, principalmente, participar da constru¢io cole-
tiva com esforgo e confianga. Assim se cumpre o papel de
filho de orix4, de filho-de-santo. E isso no se faz somen-
te mandando lembrangas de longe ou, de perto, desfiando
diariamente um rosdrio de queixas.

Se o sonho hoje se concretiza, ¢ preciso reconhecer:
sem Fadori, este filho abencoado de Oxum, ainda ficarfa-
mos muitos anos apenas sonhando com este lugar, com este
porto de chegada. Ele juntou as dguas com amor, ergueu a
terra com a fé e pds os pés no mundo com lealdade. Quan-
do parou, o Il¢ estava pronto. E aqui, doravante, fica esta
casa de Ijexd, com sua porta sempre aberta para distribuir
a forga das Aguas, a riqueza, o brilho, 0 amor e as béngios
de Oxum, a que veio da Africa para reinar no Brasil. Final-
mente, a Liberdade!

Ore ye ye 8!
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SIGNIFICANTES BRANCOS E
SIGNIFICADOS NEGROS

A estrutura da sentenga de uma lingua se organiza a
partir da sintaxe, que é o seu elemento gerador. Pelo menos,
assim defendem os gerativistas. Enquanto isso, a morfolo-
gia se organiza através de principios e leis de combinagio
e arranjo, a partir dos quais os itens lexicais sao aplicados.
A explicagdo seria justa, se nao fosse a questao das relagoes
de sentido, pois o campo que d4 conta dessas relagoes ¢ a
Semintica. Acontece que o nivel seméntico nao faz parte
da descri¢ao da gramdtica de uma lingua, ficando assim
atribuido a competéncia do usudrio da lingua, e seria um
componente meramente interpretativo. Embora alguns de-
fendam ser a seméntica o elemento gerador da sentenga,
para que se evite entrar no emaranhado de teses lingiiisticas
sobre o tema, tomemos a semintica como componente in-
terpretativo.®

As formas lexicais, isto ¢, as palavras, seriam compre-
endidas como signos lingiiisticos de dupla face: uma seria
seu préprio aspecto formal; outra, o conteddo de significa-
¢ao que o falante lhe atribui. O primeiro corresponde ao
significante; o segundo, ao significado. E a relagdo entre

8 Cf. MARQUES, Maria Helena Duarte. Iniciagao a semantica. Rio de Janeiro:
Zahar, 1990.
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eles é completamente arbitrdria. Exemplo disso, a palavra
burro, em portugués, significa uma espécie de animal, en-
quanto, em italiano, significa manteiga.

Essa arbitrariedade do signo também pode ser exempli-
ficada dentro de um mesmo idioma. Em portugués, a pa-
lavra MANGA pode ser empregada com vdrios significados
diferentes, a depender da contextualizagio: pasto, parte da
camisa, fruto da mangueira, tubo de vidro para proteger a
chama do candeeiro e a terceira pessoa do singular do indica-
tivo presente do verbo mangar. Também esse mesmo tipo de
relagao se patenteia, quando vdrias palavras sao usadas para
expressar um mesmo conceito: CASA = residéncia, moradia,
habitagio, ponto comercial, familia, lar, tronco familiar.

Ocorre também que a estrutura de uma lingua nio
corresponde 2 estrutura de uma outra. Se a correspondén-
cia ocorre, ndo se trata de uma outra lingua e sim, de uma
variagdo lingiifstica. Os conteddos de significagio que os
falantes atribuem aos signos lingiiisticos por eles utilizados
fazem parte dos relacionamentos sociais e culturais, com
todas as implicagbes que isso oferece.

No caso de linguas em contato®, as relagoes sociais,
econdmicas e politicas se refletirdo diretamente no inter-
cambio lingiiistico, operado pelos grupos que falem lin-
guas diferentes. No caso do contato do colonizador branco
com os negros trazidos para o Brasil, o embate lingiiistico
determinou uma série de adaptagbes seménticas por parte
do negro, na tentativa de se comunicar no novo contexto
lingiiistico. Assim, numa negociagio, significantes portu-
gueses passaram a ser utilizados com significados africanos

8 WEINREICH, Uriel. Langues in contact: findings and problems. 9. ed. Mou-
ton: The Hague, 1979.
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e vice-versa. E quando essa transposi¢ao nao podia ser feita,
a forma lexical ficava de uso restrito a subgrupos. Por isso,
enquanto o conceito de orixd foi tomado como santo, para
o significado axé, nao foi possivel a tradugao.

Coube exclusivamente ao negro e a seus descenden-
tes a acomodagdo a um ambiente lingiifstico indspito, cuja
tnica saida era aprender a lingua do dominante. Simul-
taneamente, porém, era necessirio conservar significantes
africanos necessdrios a preservagao das raizes, dos valores e
das concepgdes oriundas da Africa, com que a identidade
era construida. Nesse duplo esfor¢o, uma das saidas foi a
utilizagio da lingua trazida da Africa como lingua litdrgi-
ca.”® Assim, rituais, cinticos, culindria, instrumentos e ob-
jetos de culto religioso eram vertidos em lingua ancestral e
o mundo cotidiano, em lingua portuguesa.

N3ao raro, mesmo utilizando-se de uma sintaxe e de
uma morfologia portuguesas, o povo-de-santo, por exem-
plo, costuma utilizar-se de conteddos semAnticos africanos,
na busca nao sé de preservar seus segredos litdrgicos, mas,
também, a sua identidade. Ocorre, no entanto, que mui-
tos significados africanos foram tomados pelo branco como
motivo de temor ou ojeriza, a partir de interpretagoes pre-
conceituosas. Desse modo, palavras africanas do tipo ¢bd
e Exu foram tomadas pela maioria dos usudrios da lingua
portuguesa como designativos de conteidos demoniacos.
Por causa disso, também aconteceu muita perseguicio aos
praticantes do culto aos orixds.

Nos sete textos a seguir, algumas consideragoes a res-
peito de significantes proprios e particulares do universo

9 Cf. POVOAS, Ruy do Carmo. A linguagem do candomblé: niveis sécio-lingii-
isticos da integra¢do afro-portuguesa. Rio de Janeiro: José¢ Olympio, 1989.
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dos terreiros, cujos significados nao podem ser alcangados
numa abordagem exclusivamente eurocéntrica..

20. FILOSOFIA NAGO?!

Filosofia Nagd foi o tema de uma palestra proferida
pelo professor titular de Lingua Portuguesa ¢ Mes-
tre em Letras Verndculas, Ruy Pévoas, no Centro
de Estudos Filoséficos, como parte das atividades
ali empreendidas, sob a denominagdo de “Aula
Aberta”, que tem por objetivo promover mensal-
mente palestras, relatos e debates sobre diversas
temdticas. Para que um ndmero maior de pessoas
tenha acesso as idéias que compdem o pensamento
nagd, transcrevemos a palestra nesta edi¢o.

(Palavras introdutérias do Jornal de Filosofia.)

A proposta é conversar aqui sobre Filosofia Nagé. Evi-
dentemente, hd uma necessidade de refletir sobre os lexemas
que compdem este enunciado. FILOSOFIA, permitam-me
os senhores que constroem esse saber, é o uso do saber em
proveito do homem. Dai, vamos entender esse uso como
um juizo. Um juizo sobre a origem ou sobre a validade e,
nesse juizo, sob o ponto de vista da civiliza¢ao ocidental,
surgem duas alternativas do saber: o de origem divina e o
de origem humana.

Se considerarmos a origem divina do saber, ele vai ser
entendido como revelac¢io ou iluminagao. Se é revelaciao ou
iluminago, esta revelagao ¢ feita a privilegiados. Mas se o

o' Aula aberta pronunciada no Centro de Estudos Filoséficos/FESPI, em
19/1/1981. Publicada no Jornal de Filosofia. Ilhéus: Centro de Estudos Filosé-
ficos/FESPL, ano I, n. 2 e 3, 1989.
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saber for considerado de origem humana, esse saber signi-
fica aquisi¢ao ou produgio humana e, se assim o for, todos
os homens tendem ao saber. Nao ¢ privilégio de ninguém.
Qualquer pessoa pode aumentar, renovar, produzir o saber.
E preciso também que consideremos a questio da Filosofia
e o uso do saber. Filosofia considerada como contemplativa
ou Filosofia considerada como ativa. E dentro dessas pres-
suposigoes que vou entender Filosofia, dessa prospec¢ao da
cultura ocidental. Quanto ao outro lexema, isto ¢, a palavra
NAGO, vamos entender qual o seu significado.

Das tribos oriundas da Africa, poderfamos destacar
trés grupos e trés grandes familias: os iorubas, os bantos
e os negros islamizados, sendo que “islamizados” nao cor-
responde a uma etnia e, sim, a uma prdtica religiosa, cujo
culto ¢ dirigido a Ald, do qual Maomé ¢ o profeta. Dentro
do grupo ioruba, encontraremos subfamilias: a familia do
Ketu e [jexd e a familia de Oy, por exemplo. Esse grande
grupo ¢ também conhecido como grupo nagé. E consti-
tuido de vdrias tribos que falam uma linguagem bem apa-
rentada, com costumes e valores culturais bem préximos.
Esse grupo trazido da Africa para o Brasil sempre se revelou
muito cioso dos seus valores, com uma outra interpretagao
do universo e da vida, uma cultura solidificada. Mesmo
padecendo a ignominiosa condigao de escravo no Brasil,
essa gente nao abriu mao de certos padroes e valores. Essa
marca nagd foi tao forte que terminou servindo como mo-
delo para que se estruturasse no Brasil um modelo de culto
africano, desde a concepgao do espago, até os rituais. Va-
mos entender o nagd como essa marca nitida africana de
um dado segmento sécio-cultural da Africa, o grande gru-
po dos Iorubas. Os povos de Angola e do Congo nao tém
a marca nagd. Essa marca nio ¢ melhor nem ¢ pior. E um
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registro inconfundivel, porque o nagd, do ponto de vista de
sua prdtica de vida e identidade religiosa, acima de tudo, é
um individuo que interpreta o universo e a vida sob a dética
dos orixds, que podem ser entendidos como Arquétipos e,
por isso mesmo, ele afirma que “sabe de onde veio, onde
estd e para onde vai’.

O individuo nagd sabe das suas coordenadas no uni-
verso. Ele sabe dizer quem foram seus antepassados, seus
ancestrais, até chegar aos tempos imemoriais da Africa. Um
nagd nio pode ser perdido no tempo e no espago. Sou bra-
sileiro de origem nagé. Eu digo assim: “Sou filho de Maria
do Carmo, que foi filha de Ulisses do Carmo, que foi filho
de Antonio do Carmo e de Maria Figueiredo, que foi filha
de Mejiga, a negra sacerdotisa de Oxum, trazida de Ijex4,
que no Brasil recebeu o nome de Inés e foi escrava no Enge-
nho de Santana.” Sem essa consciéncia, nao se tem pessoa
nagd. Nagd ¢ aquele que ¢ constituido de axé. Forga essa de
que a gente falard mais adiante.

Esse axé é uma parte herdada dos ancestrais, por isso, é
preciso saber a cadeia genealdgica de onde a pessoa se origi-
nou. O segundo axé é herdado no ato da iniciago e o tercei-
ro ¢ o da prépria pessoa como ser no mundo. A soma des-
sas trés forcas o faz ser uinico, inigualdvel e especifico. Essa
mesma forga faz o nagd ligar-se a um grupo de divindades
que explicam a histéria do universo, da vida e do homem.
E, necessariamente, liga-se a uma divindade em particular.
Além de ligar-se a um grupo de divindades familiares que
englobam as familias, hd uma ligagao especifica com uma
divindade x ou y. Esses valores s3o sistematizados e gostaria
de apresentar para vocés esse sistema de valores.

Vamos focalizar, em primeiro lugar, o sistema dinimi-
co. Para o nagd, o universo — a vida — ¢ antes de tudo um
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sistema que se move. Nada estd parado. Nada pode perma-
necer quieto. E do movimento que vem o equilibrio, e é do
equilibrio que se faz a vida. Quando o movimento cessa, as
coisas se findam, as pessoas morrem, os mundos se acabam.
Entao, nio se pode parar. Uma comunidade nag6 vive em
eterna efervescéncia, por isso mesmo até as suas oragoes s20
dangadas. O nagd nao se ajoelha para rezar imével, ele reza
em movimento ritmado. Esse ritmo ¢é necessdrio, para que
se torne patente a forca do axé. A forga do axé é responsdvel
pelo ser e pelo devir. Nada existiu, existe ou existird sem o
axé. Essa forga ¢ indescritivel em lingua portuguesa. Vamos
entendé-la como uma energia. Uma energia que pode ser
doada, tirada, aumentada, diminuida, acumulada e esca-
pulida. Daf a pessoa nagd estar em observagao de tudo e
de si, para que essa energia esteja sempre em movimento
e sempre em expansao, sendo ela escapole. Zelar do axé é
ter um conhecimento que possibilite a manuteng¢ao dessa
forga, para que ela se multiplique a tal ponto que possa
ser dividida e doada. Quanto mais se doa o axé, mais ele
brota aos borbotdes. O que vai sustentar a movimentagao
¢ o sistema de trocas. A pessoa nagd nio vai viver de maos
vazias. Se vai 4 casa de alguém, leva, pelo menos, um sabo-
nete e traz de 14 alguma coisa. E esse sistema de trocas que
faz com que a forga do axé esteja sempre em movimento e
distribuida entre todos, para que nao haja uns com muitos
e outros sem nada.

Para o nagd, nio se separa o que ¢ civil do que ¢ reli-
gioso. Nao existe uma prdtica profana, distinta da prdtica
religiosa. O fazer da vida é um fazer civil-religioso. Para
o nagd, nio se pode acreditar em determinadas coisas na
academia e ter outra prdtica fora dela. Vocé ¢ naquele valor
que vocé cultiva, pela vida afora, em todas as suas prdticas,
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em todos os seus saberes. Esses valores compdem um valor
tinico. Esse valor tinico é sempre perpassado pelo entendi-
mento do que seja o axé. Essa for¢a intraduzivel em lingua
portuguesa ¢ a razdo que faz os seres existirem. Para cultivar
a forga do axé, também h4 hdbitos religiosos vividos coti-
dianamente, ndo sio hdbitos vividos uma vez por semana.
Na concepgao nag6, os hdbitos sao para serem vividos co-
tidianamente.

A concepgao do mundo, para o nagd, ¢ de um todo
constituido de nove espagos cosmoldgicos. Sao nove mun-
dos, como esferas umas dentro das outras. Esses noves
mundos em esferas concéntricas estao diametralmente di-
vididos: em cima estd o Orun e em baixo encontra-se o Aié.
O Aié ¢ a imagem invertida do Orun. O que estd em baixo
¢ igual ao que estd em cima e a Unica diferenga ¢ a vibragao
da energia. A vibracio de baixo faz com que esse mundo
esteja materializado, isto ¢, a energia esteja condensada. Na
parte de cima, essa energia estd num indice muito alto de
vibragao, onde nao hd materializa¢ao. Os nove espagos sao
habitados pelos seres da cultura nagd: os homens, os ances-
trais e as divindades. Do universo humano, também par-
ticipa o universo animal, o mineral e o vegetal. Nao existe
universo humano sé com gente. Se um desses elementos se
acaba, rompe-se o equilibrio, a troca do axé. Esse sistema
de trocas existe também entre os universos do humano, dos
ancestrais e o das divindades.

Os seres humanos s6 podem passar para o Orun, de-
pois da morte. Esses nove espagos vdo desde o primeiro,
que é o céu dos maus, ao dltimo, que é o céu dos bons.
Na concepg¢io nagd, nio existe o inferno para castigar os
maus; existe um céu para os maus, mas ¢ um céu onde ele
nio passa para a segunda esfera, nem passa para a terceira,
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nem para as outras esferas superiores. O trinsito fica limi-
tado a uma esfera até que ele volte e se purifique. Quando
se chega ao nono céu, nio se pode mais voltar, porque se
chegou ao seio de Olorun e é impossivel, dado o aumento
do seu axé, se aproximar dos humanos, sendo o universo
humano ¢ destruido. Por isso, os nagds acreditam que nio
tém contato direto com Deus, pois o axé de Olorun é um
axé tao poderoso que a mera aproximagao destruiria tudo,
dada a sua forga, a sua alta voltagem.

Duas divindades aparecem como essenciais ao enten-
dimento do equilibrio desse sistema. A primeira divinda-
de a ser entendida é chamada Orumild, que ¢ a divindade
da adivinhacio. Orumild traz a revelagao, a instrucio, o
saber, o conhecimento, a resposta, o sim e o nao. Todos
os passos que o nagb dd na vida sdo passos dados através
de uma consulta a Orumild. Uma outra divindade que no
Brasil se tornou muito polémica é Exu. Exu é o que leva.
Enquanto Orumild sabe as respostas, Exu leva perguntas.
Exu ¢ a divindade que nao tem consciéncia nem do bem,
nem do mal. Entao, faz-se o pedido do Aié para o Orun.
Como Exu ¢ a energia sem consciéncia, o pedido que ele
leva é o pedido que ele faz. Orumild é bem diferente, ele é
o discernimento. Orumild sé lhe responde se for para o seu
crescimento. Exu leva o pedido de bem e mal. Por isso, no
Brasil ele foi confundido com do deménio cristo, o diabo
catdlico, a tentagdo do mal. Na concep¢io nagd, ele nio
¢ um anjo decaido; é o responsdvel pelo equilibrio, se nao
tiver quem leve nio tem ninguém que traga. Nao existird
Orumild sem Exu.

No universo nagd, os ancestrais representam a linha-
gem de todos os que jd se foram, todos os que precederam
na grande viagem para Orun. O contato continua, nao se
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perde. E um contato bem diferente do da pratica espirita,
por exemplo. O ancestral nagd nao faz a incorporagio, mas
conversa face a face. Ouve-se-lhe a voz e hd o reconheci-
mento pela vibragao da energia. Quanto aos outros habi-
tantes do Orun, s3o os Irumalés. H4 um ndmero infinito
de Irumalé. Eles vieram do seio de Olorun. As divindades
representam manifestacdes do poder criador de Olorun.
Essas divindades tém caracteristicas interessantes: tém an-
sia pelo humano; estimam o universo humano; s6 existi-
rdo se entrarem em contato com o humano; entram nesse
contato para comer, beber, dangar, simpatizar, antipatizar,
tomar medidas arbitrdrias ou nao; hd uma enorme ansieda-
de na busca do humano. E o divino em busca do humano.
Quando esses Irumalés se manifestam ao homem, eles se
manifestam com caracteristicas da mae natureza. Um Iru-
malé é o axé da dgua, o outro ¢ o axé do fogo, o outro ¢
o axé da chuva, o axé da terra, da mata, do corisco. Sao
configurados pelo nagd, em termos de valor cultural, como
manifestagao de determinada energia.

Na didspora, o nimero de Irumalés conhecidos foi en-
curtado. Antes, considerava-se que havia [rumalés da direita
e da esquerda e o niimero de cada ala ultrapassava a casa dos
200. E preciso considerar, no entanto, que 200 era, para o
nagd, um ndmero simbdlico de conjunto incontdvel. Assim
como o brasileiro diz “tenho mais de mil coisas para fazer”,
onde o niimero mil significa muitas, também ¢ assim o nu-
mero 200 naquele outro contexto cultural. Desse ndmero in-
contdvel de Irumalés, poucos ficaram conhecidos no Brasil
com a designagao de orixd. Alguns orixds s30 muito conheci-
dos pela sociedade mais ampla, a exemplo de Iemanjd, Xan-
g0, Exu. Outros tiveram o seu conhecimento restrito apenas
aos fidis do candomblé, a exemplo de Orumild e Obatald.
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Cada orixd tem o seu dominio e o seu culto estd in-
timamente ligado as forcas da natureza. Assim, a gente de
terreiro terminou por desenvolver, no Brasil, um culto reli-
gioso, cuja prdtica necessita de rios, florestas, lagos, fontes,
mares, pedreiras, vegetais, animais, minerais. Chega-se ao
ponto de proclamar: sem folhas nao hd orixd. Desenvolver
o culto minimo a qualquer orixd implica a necessidade de
dgua limpa e folhas ritualisticas. Por isso mesmo, de um
modo geral, os terreiros estdo localizados em dreas mais ou
menos amplas, nas quais seja possivel a existéncia de plan-
tas, fonte, criatério de animais, onde se possa ver o sol, a
lua e as estrelas.

Existem cultos que sao feitos a céu aberto. O culto a
lemanjd, por exemplo. Ainda que o terreiro possua um peji
(espécie de altar) no qual essa divindade é servida, os compo-
nentes do terreiro se deslocam para a praia, pois sem o oce-
ano, nao hd como terminar as festas, obrigacoes e oferendas
a Dona do Mar. O mesmo acontece com o culto a Ossae, o
orixd das folhas, que mora no fundo da mata fechada.

Mesmo sendo uma forga da natureza e sendo servido e
louvado em dreas especificas, internas ou externas ao terreiro,
o orixd tem como seu principal assento a cabega do humano,
o ori. E na cabeca onde o orixd se manifesta no fenémeno
da possessao. Por isso mesmo, ¢ preciso renovar essa ligagao,
através do ritual do borz, isto é, dar comida a cabeca. Tam-
bém ¢ na cabega do iniciado onde sdo feitas as principais
obrigagdes para que ele se torne uma autoridade no terreiro
e venha até mesmo a se tornar um novo sacerdote.

O orixd estd em permanente contato com o humano,
seja pela possessio, seja através do jogo de buzios, que é o
ordculo do candomblé. Este ordculo s6 pode ser manejado
por iniciados que tenham cumprido, no minimo, sete anos
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de obrigacoes e que tenham aprendido a sua prdtica com
o seu babalorixd ou ialorixd, isto é, com quem o iniciou.
O jogo ¢ formado por um conjunto de 16 buzios que, ao
serem manipulados, caem com a face cdncava ou a convexa
para cima. Da configuracio formada, da combina¢io que
se apresenta, pode-se deduzir 16 indicagbes, ou odus, ou
caminhos. Cada um desses odus estd ligado diretamente a
um orixd, mas eles, os odus, podem se combinar entre si,
resultando 256 novas configuragdes. Por sua vez, essas novas
combinagdes também se combinam entre si, elevando-se o
ndmero dos odus para mais de quatro mil.

Cada odu contém vdrias histérias que explicam a si-
tuacao-problema apresentada por quem consulta o jogo de
buzios. Somente uma dessas histdrias, no entanto, se aplica
a0 caso em questdo. E deslindar isso e fazer a interpretagao
adequada ¢ papel do babalorixd ou da ialorixd que maneja
os buzios. No Brasil, hd pessoas conhecidissimas por sua
capacidade de fazer corretamente a interpretagio do jogo
de buzios. Foi o caso de Agenor Miranda, antigo o/ud, isto
¢, pessoa que sabe o segredo do jogo de buzios, que residiu
na cidade do Rio de Janeiro.

O jogo de buzios ¢ permanentemente consultado, seja
para as obrigagbes, para tratar e curar as pessoas, para se
saber das ordens dos orixds, se uma determinada situagao
vale a pena ser vivenciada ou nio. Através do jogo, o orix4
aconselha, reclama, orienta, estabelece regras, avisa, infor-
ma. A consulta ao jogo de buizios, no entanto, nao pode ser
feita a qualquer hora e em qualquer lugar. O terreiro tem
local apropriado para tal fim e hd interdi¢oes para certas
horas ou dias da semana, assim também para condi¢oes do
corpo e da mente, tanto do consulente, como de quem joga
os buzios.
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Uma das partes mais ricas do jogo de buizios se com-
poe do conjunto de histdrias que estao contidas nos odus.
Normalmente sao narrativas curtas, os izan, em que orixds,
pessoas ou animais atuam como personagens e encerram
um principio ético ou moral. Além disso, hd uma reco-
mendagao de um ritual a ser feito para que o problema que
motivou a consulta seja sanado. No Brasil, muitas dessas
histdrias ultrapassaram os muros dos terreiros e passaram
a fazer parte do acervo do conto brasileiro. Para isso, no
entanto, perderam aquela parte da indicagio do ritual a ser
desenvolvido.

Eis um exemplo de um 7zan:

O SAPO INVISIVEL??

Contavam os mais-velhos que a girafa estava cansada da
mesmice de sua cidade. Queria andar, passear, conhecer
gente nova, ver as novidades do mundo. Andava se quei-
xando todo dia e a mae dela sempre dizendo:

- E, minha filha, boa romaria faz quem em sua casa vive em
paz. Também o povo diz: Pé que nao anda nio d4 topada.
J4 outros afirmam: Pedra mudada nio cria limo. Vocé mes-
ma ¢ quem deve descobrir qual é o melhor para vocé...

A girafa ficava ainda mais desapontada com as palavras da
mie. Terminou saindo uma tarde, para conversar com as
amigas. Talvez, assim, se animasse um pouco mais. E a con-
versa foi boa. Ficou até sabendo que existia um bicho cha-
mado sapo. Uma amiga sua tinha visto um, em terras dis-
tantes e ficou encantada. A amiga falou tanto sobre o sapo,
que a girafa ficou morrendo de vontade de conhecer um.

2 POVOAS, Ruy do Carmo. A fala do santo. Ilhéus, BA: Editus, 2002. p. 131-
132.
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Quando voltou para casa, jd estava decidida: tinha de fa-
zer uma consulta para se certificar das coisas. Pois bem.
Na consulta, disseram a ela que fosse ver o sapo de per-
to. Afinal, agonia a gente mata de duas maneiras: ou deixa
o motivo pra l4, ou faz dele a razdo maior da existéncia.
Criatura, s6 vendo como a girafa saiu da consulta feliz da
vida. J4 em casa, a mie ouviu os comentdrios em siléncio,
principalmente porque a girafa j4 tinha se decidido viajar.
Tinha de conhecer outras terras. Tinha de ver um sapo. Era
demais: viver naquele lugar, onde nem sapo existia...

Na manhai seguinte, mal raiou o dia, a girafa pegou a saco-
la, se despediu da mie e saiu pelo mundo. Andou muito,
viu muitos lugares, conheceu muita gente, viu coisas do
arco-da-velha. Sempre olhando para cima, em busca de
topar com um sapo. E 14 se foi ela pelo mundo. Pergunta
aqui, pergunta ali, terminou sabendo pra que lados ficava a
terra de sapo. Tocou para 4. Nio ficou copa de 4rvore que
a girafa ndo fizesse uma pesquisa, procurando sapo.
Depois de dias, nem unzinho ela tinha encontrado. Foi fi-
cando triste, foi ficando triste, até que resolveu voltar para
sua terra. O retorno foi doloroso, cheio de decepgao. E ela
chegou em casa, no maior desalento, pior do que antes de
viajar. A mae, coitada, vendo o estado em que a filha se
encontrava, procurou animar uma conversa. Perguntou
coisas, quis saber detalhes. Por fim, o assunto do sapo:

- E como foi isso? Vocé procurou bem procurado? Pergun-
tou as pessoas?

- Procurei, mae... Perguntei... E nada... Olhe, mae, nio
ficou copa de 4rvore que eu ndo revirasse... Sapo deve ser
um bicho invisivel...

- Bicho invisivel?! Copa de drvore?! Mas como, se o sapo
s6 vive de cdcoras, ¢ bicho do chao e mora na lagoa? Fi-
lha, tem coisas que s sdo vistas, quando olhadas de perto
e com muita atengdo. Por isso, minha filha, aprenda: Em
terra de sapo, de c6coras com ele.
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E preciso entender, entdo, que também os negros tém
cultura. Que a heranca africana no Brasil é muito rica.
Também ¢ preciso batalhar contra o preconceito que fez
com que se visse o negro reduzido apenas a sua condigao
de escravo. Enquanto o brasileiro nao compreender que
grande parte de sua cultura tem origem africana e que isso
o faz um povo singular no mundo, toda a riqueza cultural
de tradigdo africana serd rejeitada, gerando uma situagao
esquizofrénica.

Um salto de qualidade na nossa maneira de encarar a
questao faria com que tirdssemos a interpretagao folclorizada
que muitos do aos fatos socioculturais oriundos da filosofia
nagd e que integram a realidade sociocultural brasileira.

21. MEDO DE EXU %

Quando se fala em Exu, de um modo geral, as imagens
evocadas na memdria das pessoas s30 um tanto temerosas.
Quem tem medo de Exu? E muito dificil alguém responder
negativamente a essa pergunta, porque as pessoas associam
Exu a imagens equivocadas. Responder a tal pergunta suge-
re que se formule uma outra: de onde vem o medo de Exu?
Medo tem raizes, tem causas, tem histdria.

Exu é um Arquétipo que o povo nagd recobriu com
imagens arquetipicas préprias de sua cultura. Tais imagens,
completamente diferentes das criadas pelo europeu, ocasio-
naram até mesmo horror aos olhos do branco preconceitu-

% Texto revisto e ampliado da versdo original, que foi publicada no Jornal
Takad4: informativo da comunidade Religiosa I1é¢ Axé Ijexd. Ano I, n. 1, jan.

1996, p. 4.
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0so, crente de que ele era o dnico povo na face da terra a ter
construido um imagindrio.

Entender Exu exige pensd-lo inserido na histéria da
coloniza¢io e formagdo do povo brasileiro, mas também na
histéria dos negros trazidos da Africa, que aqui viveram sob
o regime da escraviddo. Muitos aspectos histéricos favore-
ceram a consagracao de lendas e a crencas numa imagem
distorcida de Exu. Muito mais que isso: um profundo pre-
conceito em relagao as crengas e religiao dos negros.

Um aspecto interessante diz respeito ao cardter brinca-
lhao, jovem e malicioso de que o mito nagd, em territério
africano, revestiu Exu, o que permitiu aos preconceituosos
tomd-lo como se fosse o “anjo decaido” do cristianismo.
Apesar da extrema perversidade com que os negros sempre
foram tratados, em terras brasileiras, Exu continuou a ser
evocado pelos afro-descendentes, numa concepgao africa-
na. Pelo menos assim tem acontecido nos terreiros de can-
domblé ligados a tradigao.

Entre o povo-de-santo, tal qual os demais orixds, Exu
sempre recebeu culto, principalmente pedidos de protecao,
em séculos de exploracao e morte. Tido como o grande
mensageiro entre o orun e o aié, Exu passou a ser cultuado
em rituais secretos que contrariavam o regime de opressao
do branco, que sempre o teve como se fosse o Diabo. E ao
longo da histéria, esse orixd vem sendo injustamente carac-
terizado como o “principio do mal e o elemento demonia-
co do universo”. Por causa disso, o preconceito em relagao
a0 candomblé tem sido assustador.

Porque o Brasil tem como cultura oficial um padrio
herdado da Europa, trazido pelo branco colonizador, acre-
ditamos no que nos fizeram acreditar: Exu é o Diabo e por
isso temos medo dele. Mas, quem ¢ afinal Exu, t3o con-
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traditoriamente temido pela maioria das pessoas e tao or-
gulhosamente respeitado e cultuado pelos praticantes das
religides africano-brasileiras?

Na cosmologia nagd, Exu ¢ filho de Iemanjd e irmao de
Ogum. E o mensageiro das perguntas, pedidos, stiplicas e ro-
gativas que os humanos lhe confiam, para que sejam levados
aos demais orixds. E ele o intermedidrio entre os dois mun-
dos: 0 humano (47é) e o divino (orun). Por ser o mensageiro
entre os humanos e as outras divindades, Exu abre portas,
derruba barreiras, faz comunicar entre si os iguais, os seme-
lhantes, os diversos e os diferentes. Destemido e cumpridor
de suas tarefas, “Exu traz ontem o resultado do pedido que
ainda serd feito amanha”, conforme créem os adeptos do
candomblé. Ele, no entanto, nada faz gratuitamente, porque
¢ assim o sistema nagd: baseado nas trocas. E préprio de o
nagd entender que de onde se tira e nao se repde, faz falta.

Exu é dual e ambivalente, estd sempre pronto a percor-
rer qualquer caminho traduzindo a linguagem dos huma-
nos para os demais orixds. Porque sempre estd de prontidao
para partir em qualquer dire¢do, o seu dominio é a encruzi-
lhada. De cardter irrequieto, brincalhio e gozador, Exu nio
faz acepgio entre o bem o mal. Ele ¢ o mais humano dos
orixds, pois ¢ tao ambiguo quanto os humanos.

O povo nagd desconhece o conceito de “diabo”, como
expressao total da maldade que se arvora contra Deus e
isso impede qualquer correlagao entre ele e a entidade que
a cultura crista denomina de Diabo, Satands ou Deménio.
Também Exu nada tem a ver com as imagens grotescas que
lhe emprestam os menos esclarecidos. Exu também nao se
liga a certas idéias estereotipadas e distorcidas que sao vei-
culadas através de esculturas grotescas, comercializadas por
certas casas especializadas no ramo de objetos do culto.
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As esculturas e imagens de ferro, madeira ou barro co-
mercializadas, que representam Exu tal qual se idealiza a
figura do Demonio, ndo passam de expedientes que explo-
ram comercialmente os desinformados. Os espertalhdes im-
pingem a Exu configura¢oes absurdas, no intuito de movi-
mentar a mquina de fazer dinheiro que funciona em cima
da folclorizagdo e da ignorancia. E preciso que se saiba que
o povo de terreiro nio faz para si imagem alguma de orix4,
muito menos de Exu, que é temido, reverenciado e respeita-
do pela sua forga, pelo seu cardter e suas atribui¢oes.

Sua insignia é um tridente, semelhante ao de Netuno,
o senhor dos mares, na mitologia greco-romana. E outra
vez a ignorancia fez confundir tal insignia com o tridente
do Diabo. Suas cores simbdlicas sio fortes: a combinagao
de vermelho e preto. Mais uma vez, os preconceituosos
entenderam que isso, na certa, ¢ coisa satinica. Como se
tudo isso ainda nio bastasse, Exu carrega na cabega uma
faca em pé, que ele disfarca, cobrindo com os cabelos em
torno dela, sob forma de um penteado félico. Foi o su-
ficiente para que os perseguidores reforgassem suas posi-
¢oes, entendendo o penteado como o chifre do Demonio.
Mais ainda: ele preside o ato sexual como ato fecundador.
Foi o gatilho mais que suficiente para que os preconceitu-
osos vissem af coisas dos abismos infernais: uma divindade
presidindo o sexo?

Exu ¢, fundamentalmente, o principio organizador
posto no mundo. Nesse sentido, ele é denominado Exu
Tangui. No pantedo africano, ele ¢ o responsdvel pelo equi-
librio do cosmo e, por isso, sem Exu, nao se faz nada. Ele
também acumula a fung¢do de guardido, protegendo as pes-
soas, os caminhos, os lares, a propriedade, o terreiro contra
toda e qualquer ameaga ou ataque. Antes de qualquer outro
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ritual, Exu recebe reveréncia, para que os caminhos sejam
abertos, o mal seja afastado, os pedidos sejam ouvidos e as
oferendas sejam aceitas.

Ele faz parte, enquanto principio organizador, da
constituigao do ser humano. Nessa acep¢io, ele é Exu Bara.
Todo ser humano, portanto, contém em si o seu préprio
Exu que lhe proporciona poder e agao. Tirando-se esse ele-
mento, o ser humano serd destituido de sua assertividade,
pois Exu estd intimamente ligado ao Arquétipo do Fogo.

Se todos nés temos Exu, enquanto principio que energi-
za a vida e dinamiza a existéncia, por que ter medo de Exu?

22. QUEM TEM MEDO DE FEITICO? *

Toda cultura engendra eventos, gestos, fendmenos e
hdbitos considerados estranhos pelas demais. Assim, o colo-
nizador portugués nunca péde compreender porque, entre
os {ndios brasileiros, a mulher parida ia trabalhar, enquanto
o homem ficava na oca, cuidando do recém-nascido. Da
mesma forma, o branco nao péde compreender porque os
negros escravos ofereciam alimentos as suas divindades. J4
estava muito longe a lembranga de que os antigos judeus
ofereciam bois, carneiros, pombas, rolas, paes e azeite a seu
deus. De igual sorte, a cultura catélica, até hoje, conserva o
hdbito de oferecer pao e vinho 2 sua divindade maior, acre-
ditando que tais substincias se tornam corpo e sangue do
Filho Unico de Deus. E tudo isso acontece com um simples

% Texto publicado no Jornal Takadd: informativo da comunidade do I1¢
Ax¢ Ijexd, Ano 1, n. 4, dez., 1996, p. 6 e no Universus: o jornal do
amanha. Rio de Janeiro, ano 5, n. 41, jan., 1998. p. 18.
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balbuciar de uma frase por parte do sacerdote. Ocorre, no
entanto, que os catdlicos advogam para si a exclusividade
de tal capacidade. E qualquer outra cultura em que se acre-
dite também na possibilidade de realizacoes semelhantes
¢ tida na condicio de arte do Demonio e seus sacerdotes
considerados feiticeiros. Ou, na melhor das hipéteses, atos
de selvageria, coisas de ignorantes, gente atrasada.

Supersticioso até a alma, o portugués colonizador
trouxe consigo o pavor deixado pelas fogueiras da Santa
Inquisi¢ao, para quem até nio trocar o 6leo da candeia na
sexta-feira era indicio de satanismo. Mulheres foram quei-
madas vivas por exercerem o oficio de feiticeira: viravam
rato, morcego, transformavam pessoas em bichos, voavam
montadas em vassoura, tinham intimidades sexuais com o
Demonio, enfim, faziam feitico.

Ao ver as prdticas tidas como exdticas, tdo comuns ao
povo negro, nada mais ébvio para os preconceituosos do
que considerar tais hdbitos como esquisitos, estranhos e até
mesmo demoniacos, satinicos. Enfim, maleficios de feiti-
ceiro, isto ¢, feiti¢o. Afinal, as pessoas preconceituosas con-
sideram-se exclusividade no plano do Criador. E a cultura
de origem negra, ainda hoje, sofre as conseqiiéncias de tal
interpretagdo. Assim, uma oferenda qualquer, depositada
em logradouros do tipo pedra do rio, beira do mar, mata,
pedreira, encruzilhada, caminho, tudo isso provoca arrepios
de assombro e terror. Na verdade, nao sio os objetos que
provocam tal fendmeno, mas é o preconceito que propicia
uma interpretagao promotora de tal estado psicolégico.

O arraigamento de tal aversao vai tao longe que ¢ co-
mum até mesmo pessoas, declaradamente atéias, manifes-
tarem pavor diante de situagbes préprias e particulares da
cultura negra. Exemplos disso: pemba preta (tida como
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agenciadora da morte e de toda espécie de maleficio); ebd
depositado numa encruzilhada (sinal do pacto com as for-
cas demonfacas); cinticos religiosos ou até mesmo folcléri-
cos (tidos como invocagao ao Diabo); aderecos ritualisticos
(tidos como sinal de pacto com Satands). E por ai segue
uma série de absurdos, tipicos dos que tém o horizonte
colado ao nariz. Mas esta também foi a arma ideolégica
para manter 0 Negros presos Com outras correntes, mais
terriveis ainda: “Vocé nio é gente: ¢ cria do Demonio, ¢
pior que bicho. Por isso vocé é meu escravo e eu posso fazer
de vocé o que eu bem quiser. Sua Unica salvagao possivel é
abdicar de suas crengas e crer no que eu creio.”

Vale ressaltar também que a prdtica cultural das cren-
cas dominantes passou por uma assepsia. Assim, nao se
vé o caddver do Filho Unico sacrificado, mas o pao em
que o corpo dele se transformou. Nao se bebe o sangue
vertido do corpo matado, mas o vinho em que o sangue
dele se transformou. E esta assepsia no conjunto simbdli-
co permite que a cena seja compreendida como civilizada,
agraddvel, sutil e verdadeira. Na cultura do zerreiro, porém,
o simbolismo ¢é outro. Os objetos passam por uma outra
concepgao que nio é compreendida nem alcancada pelos
praticantes de outros costumes. Isso possibilita, entao, uma
inviesada interpretagdo das prdticas dos terreiros, por parte
dos preconceituosos, que tomam tudo como feitigo, isto &,
o maleficio do feiticeiro.

A prética do mal ¢ inerente a natureza humana em
qualquer cultura. E a maioria dos males é praticada fora
do terreno religioso. Exemplo disso é o engendramento de
préticas politicas, econdémicas e educacionais que possibili-
tam a infAncia desamparada; a velhice abandonada; a falta
de assisténcia a saide; a educagao ultrapassada; a corrup-
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¢a0; a negacao dos direitos dos trabalhadores; a perseguicao
as minorias; a devastagdo das florestas; a polui¢ao de mares
e rios, bem como a exterminagao das espécies. Mas ai, o ebd
¢ outro. E por isso mesmo, muita gente boa nao se arrepia,
ndo tem temor, nem fica apavorada, porque nio pode ver,
ou nio quer enxergar, o verdadeiro deménio que, por tris
de tudo isso, faz um feiti¢o escabroso.

23. O CONCEITO DE AXE®

Cada povo constréi valores que outros povos desco-
nhecem ou nao praticam e ¢ justamente isso que faz as na-
¢oes serem desiguais. Quando um povo predomina sobre
outro, os valores do vencedor fazem esquecer a maioria das
préticas dos vencidos. A depender, no entanto, da resistén-
cia do derrotado, permanecem conhecimentos, costumes,
prdticas, crencas que ndo se apagam facilmente, porque
fazem parte da constru¢ao da identidade da qual o ven-
cido ou subjugado nio pode abdicar. E ¢ por isso que o
idioma do vitorioso conserva hdbitos lingiiisticos dos que
foram dominados. Dai, entende-se perfeitamente porque
a Lingua Portuguesa do Brasil conserva tantos elementos
de origem indigena e africana. E preciso compreender, no
entanto, que os elementos conservados assim se justificam,
por terem sido conservados também os valores culturais
que eles representam, inerentes a construgio de pessoa.

Por causa de valores africanos conservados no Bra-
sil, a cultura baiana terminou criando fendmenos como o

% Publicado no Jornal Takad4: informativo da comunidade do Ilé Ax¢ Jjexd4, ano
1, n. 2, abr. 1996. p. 2.
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axé-music, e a palavra “axé”, jd tao usual na Bahia, agora
assume foro nacional nos seus mais diversos significados.
E uma palavra ioruba, isto é, um termo nagd importado
da Nigéria desde os tempos da escravidao negra no Brasil.
A principio, teve seu uso restrito nas comunidades negras,
principalmente no ambiente religioso dos terreiros. Na me-
dida em que as populagoes negras e mestigas se expandiram
e se foram firmando na expressao cultural do Pais, a palavra
“axé” ganhou cidadania.

Da mesma maneira que ocorre com qualquer palavra
de qualquer idioma, o vocdbulo “axé” pode designar vdrios
significados, a depender da situagio em que ¢ usada. Evi-
dentemente, as variagoes de uso estao ligadas as convencoes
que os remanescentes da cultura nagd deixaram como he-
ranga de usos, costumes e valores. Alguns desses significa-
dos expressos pela palavra “axé” devem ser considerados: o
sentido de amém, a saudagio alegre, fundamento e for¢a.

E costume dos que rezam e oram terminarem suas pe-
ticoes as divindades com a palavra “amém” para expressar a
certeza de que o pedido serd atendido e a expressao toma o
sentido de Que seja assim. Este também ¢ o sentido de “axé¢”,
quando se responde a alguém que desejou algo de bom para
o ouvinte. Assim também os praticantes do culto africano-
brasileiro encerram suas rogativas as divindades. De outra
sorte, o tradicional “Old!” tem sido substituido por “Axé!”,
nas saudagoes usuais, quando as pessoas se encontram. Vale
a pena ressaltar que esta interjei¢ao nagd nunca é pronun-
ciada por mera formalidade. E quase sempre gritada entre
risos, com expressao de alegria e felicidade por ver o outro.
Por isso, nao se trata de mera substitui¢io de vocdbulos.

De uso mais restrito e particular por parte dos falantes
das comunidades de terreiro, esta palavra também designa
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[fundamento mdgico que se constitui o alicerce de uma casa
de culto. Implica um conjunto de objetos ritualisticos mani-
pulados apenas por pessoas iniciadas e que sao plantados em
local somente conhecido pela mais alta hierarquia do terrei-
ro. E s6 a partir de entdo, a casa poderd ser aberta ao pdblico
e reconhecida como tal. Neste sentido, o axé plantado tem
uma histéria que comega na Africa e passa por uma cadeia
sucesséria no Brasil, até chegar aquela casa em particular. De
igual forma, a mesma palavra também significa o fundamen-
to de uma pessoa. E também configurado como um con-
junto de objetos ritualisticos que representa a ligagao entre a
pessoa e o seu orixd. S3o zelados, cuidados e guardados em
lugares especificos e representam o assento da for¢a sagrada.
Esse conjunto pode ser deixado por heranca e transmitido
por geragoes a flo, ou ainda ser destruido ou simplesmente
devolvido a Natureza, quando ocorre a morte da pessoa. Os
casos sao especificos e cabe aos iniciados resolverem, de co-
mum acordo com a vontade do morto e dos orixds.

Além desse entendimento, é preciso considerar que o
fundamento, isto é, o axé de uma casa, de uma cidade, de
um lugar, de uma pessoa é um conceito complexo, exclusi-
vo da cultura nagé. Significa for¢a, poder. Dito assim, nao
fica esclarecida a diferenca de valor expresso por esta cul-
tura e as de origem européia, por exemplo. E necessirio,
portanto, um corte mais aprofundado.

Para o nagd, a existéncia sé ¢ possivel por causa do axé.
E a forga necessdria para o ser e o devir, isto ¢, para que as
coisas existam, a existéncia se faga e tudo se torne possivel,
¢ preciso axé. Coisa alguma pode existir sem axé: a luz, a
sombra, o espirito, a matéria, os homens, os animais, as
plantas, os astros. Quando o axé se esvai, também se dilui
o que ele corporifica. Estd posto no universo e sua fonte
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¢ Olorun, Deus criador, onipotente, onisciente, eterno e
incriado, senhor de tudo e todos. E o sopro de Olorun ¢
o axé espalhado pelo universo. Por isso mesmo, tudo tem
axé: o espinho e a rosa; a sombra e a luz; 0 homem e a pe-
dra; 0 oceano e a montanha; o urubu e o sabid; o amigo e o
inimigo; o mogo e o velho; o dominante e o dominado; o
privilegiado e o excluido; o orixd e o buizio; o que se come
e o que se bebe; o que se veste e 0 que se calga; o que se
fala e o que se diz. A palavra, em si, é considerada porta-
dora de axé. As pessoas de terreiro, pelo menos naqueles
considerados tradicionais, nao pronunciam palavras consi-
deradas “pesadas”, a exemplo de obscenidades, imoralida-
des, ou aquelas que expressam contetidos do mal. Nao se
pronuncia os nomes considerados sagrados em vao, nem os
nomes das pessoas que j& morreram, desnecessariamente.
E ao pronunciar ou ouvir o nome de seu orix4, o fiel do
candomblé toca o chao com a ponta dos dedos e leva-os a
testa, em sinal de respeito, reveréncia e identifica¢io. Tudo
isso se liga ao conceito de axé, pois tanto a fala quanto a
palavra s3o seus veiculos também.

Esta forga confere ao homem o poder de ser e estar. E
termina por haver uma configuragao muito especifica do
axé: o herdado dos antepassados, o do orixd ao qual se vin-
cula a pessoa, o adquirido na iniciagdo e o de sua prépria
entidade enquanto ser césmico. Pode-se ter empatia ou nao
a determinada espécie de axé e por isso pessoas nao se dao
bem em certas casas, lugares, ou com certas substincias ou
mesmo pessoas. E por isso é considerada uma for¢a po-
derosa, mas muito delicada e melindrosa, sempre a exigir
cuidado e atengao. Pode ser ligada, desligada, herdada, de-
sestruturada, refundida, ampliada e até subtraida. Mas isso
¢ segredo dos iniciados.
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Vale ressaltar que axé nao é exclusivamente um valor
vivenciado por pessoas do culto africano-brasileiro. E a
Arte estd af, para dar testemunho disso, na musica, pintura,
escultura, literatura, teatro, além da fala, no dia a dia.

24. AXE: HERANCA, MEMORIA E TRADICAO

Desde que os portugueses resolveram colonizar o Bra-
sil e estabeleceram o tréfico de negros entre a Africa e a terra
descoberta, uma nova cultura comegou a se formar. Os co-
lonizadores, de pele branca e crenca européia, compravam
e vendiam os negros relegados a condigao de mdquinas ne-
cessdrias a lavoura e & mineragdo. Ocorre que o largo con-
tingente para cd importado, embora nao se pensasse assim
na época, era constituido por pessoas humanas, e muitas
delas nobres, distinguidas em seus lugares de origem pelo
saber, forga e poder de mando.

A histéria da escravidao no Brasil encerra uma série
de lutas, perseguicoes, desprestigio, sofrimento e dor, mas
também de resisténcia. E aqui pretendo fazer um recorte
de interlocu¢io que nao deve ser confundido com aceita-
¢do, integracio. E fato aceito normalmente que, ocorrendo
embate de culturas diferentes no mesmo espago, valores de
ambas as partes sobrevivem, interagem e evoluem confor-
me contingéncias de tempo, espago e estratos sociais. No
Brasil, no haveria de ser diferente. E a Bahia continua ain-
da o grande cendrio onde os valores de ambas as culturas, a

% Trabalho apresentado no “Semindrio sobre cultura, tradigio e turismo”, no Ins-
tituto Nacional de Tradigao e Cultura Afro-brasileira — INTECAB, em 8 de
novembro de 1995.
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branca e a negra, se cruzam, se entrechocam, se superpoem,
e interagem num incessante movimento, que ¢ resultante
do viver e do fazer de sua prépria populagio. Falta, no en-
tanto, muitas vezes, a interlocucio.

Tal cendrio de eventos nao podia ficar imune as ques-
toes ligadas as pedras fundamentais da sociedade: a lingua-
gem e a construgao do conhecimento, valores que estao inti-
mamente ligados entre si. Na abordagem de um deles, outro
¢ presentificado obrigatoriamente. E ¢ por isso que, ao se
referir a axé como um valor cultural, é necessdrio que nos re-
metamos a linguagem, essa guardia da chave dos mistérios.

Conforme John Lyons, “uma lingua nio fornecerd um
lexema denotando qualquer objeto ou classe de objetos cuja
existéncia a sociedade que fala essa lingua nao reconhece.”

E necessdrio, por isso, entender que as palavras uti-
lizadas pelos agrupamentos humanos, pelos mais diversos
segmentos de uma determinada sociedade representam va-
lores que tém sentido. Assim ocorre com a palavra axé, De
inicio, ¢ preciso lembrar que se trata de uma palavra de
origem africana, mais especificamente, iorubd, o que nos
remete a pessoas de pele negra, de costumes, crengas e viver
diferentes da heranga européia. E certo, portanto, que axé
designa um valor cultural nao existente nas sociedades que
colonizaram o Brasil. Vai daf o primeiro grau no embate
das duas culturas aqui referidas. Por ser o Brasil cendrio de
siléncios de interlocugao da cultura branca para com a cul-
tura africana, hd de se esperar que o conhecimento designa-
do pela palavra axé tenha também passado por processo se-
melhante, no que pese todo o movimento de folclorizagao,

7 LYONS, John. Semantica. Trad. W. Ramos. Lisboa: Presenga, 1980. v. 1, p.
204.
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industria de turismo e de um aparente ecumenismo atual.

Sobre tal conhecimento, muitos estudiosos j4 se ocu-
param. A titulo de ilustragdo, vale lembrar Juana Elbein
dos Santos e Raul Lody. Juana informa que “axé ¢ a for¢a
que assegura a existéncia dinimica, que permite o aconte-
cer e o devir’*. Raul Lody afirma que axé é o “principio
gerador e emanador da vida”?. Observa-se, de pronto, que
uma forga, ou um principio, com tais atributos, na cultura
européia, sé poderd ser compreendida sob os fundamentos
da Quimica, da Fisica ou da Biologia. E tal ndo ocorre na
cultura negra, da qual o valor aqui considerado ¢ origing-
rio. E notério e sabido, entre o povo de candomblé, sejam
os adeptos, os fiéis ou os simpatizantes, que tal for¢a ou
tal principio s6 poderd ser apreendido a partir de outro
paradigma, longe, bem longe dos laboratérios de experi-
mentagao.

Tomando por base tal concepgao, é légico concluir que
nao hd palavra portuguesa que possa conceitud-la ou defini-
la. E ¢ por isso que os estudiosos necessitam de frases que
conseguem uma simples aproximagao do conceito realmen-
te contido neste signo lingiifstico de apenas trés fonemas.

Por isso a palavra axé ganhou uso tdo largo hoje. Ces-
sados alguns entraves de atritos entre as duas culturas, o re-
sultado seria uma cultura outra, uma terceira, nem branca
européia, nem negra africana, mas brasileira, onde haveria
espago para a Quimica, para a Fisica, para a Biologia e para
Axé, desde quando fossem respeitados os principios da in-
terlocugao, superando-se a integragao e a simples aceitagao.

% SANTOS, Juana Elbein. Op. cit p. 39.
2 LODY, Raul. O povo do santo: religido, histéria e cultura dos orixds, voduns,
inquices e caboclos. Rio de Janeiro: Pallas, 1995. p. 40.
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Uma das caracteristicas do axé ¢ que ele é heranga, lega-
do dos antepassados. Herda-se o axé geneticamente. Mas na
concepg¢io do povo negro, a genética nio ¢ exclusivamente
biolégica. O assentar da mao da mae-de-santo sobre a cabega
do filho significa passar a heranga do axé, E isso ¢ suficiente
para que se estabeleca uma rede de parentesco entre muitas
casas de candomblé, ultrapassando as fronteiras estaduais e,
muitas vezes, internacionais. Por isso, no Brasil, povos afri-
canos de inimizades ancestrais terminaram por produzir he-
rangas no mesmo ferreiro, na mesma pessoa. Nao ¢ a toa que
a Bahia tem tantos herdeiros jeje-nagé. E no Brasil, o paren-
tesco se alargou. Hoje temos pai, mae, irmao, tio, tia, avo,
avo, primo, prima-de-santo, tudo isso decorrente da heranga
de axé. E a heranca também ocorre no plano do concreto.
Objetos portadores de axé, eles mesmos o axé, sao deixados
por heranca. Tanto isso pode acontecer em vida como apés a
morte, tudo explicado pelo jogo de buzios, através do qual as
determinagdes dos ancestrais podem ser cumpridas. Assim,
herdam-se fios de conta, pedras de orixds, insignias, vasilha-
mes sagrados e até um ferreiro inteiro, completo e em pleno
funcionamento. Como se vé, o conceito de 2xé pode promo-
ver agbes onde a justica dos homens nio alcanga o brago. E
comum ouvir-se entre curiosos, quando do falecimento de
um pai ou de uma mae-de-santo: “Para quem ficou o terrei-
ro?” E também comum a resposta: “O orix4 disse nos btizios
que ficava para Fulano.” Nesse caso, ndo hd necessidade de
advogado nem de juiz: o ax¢ dita as normas.

Herda-se também o santo, o orixd, o inkice, o vodu, o
caboclo, o Exu e também o jogo de buzios, o obé, a cuia,
a cadeira, a navalha. E ainda a quizila, o ewd, a proibi¢ao,
a limitagdo. Mas tal abordagem supera de longe os limites
deste trabalho.
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O préprio axé, isto é, o que se compreende de tal valor
cultural, € por si s6 uma heranga. E por assim constituir-se,
ultrapassou os limites dos espagos do zerreiro e ganhou a
sociedade em sua dimensao mais ampla. J4 se ouvem sacer-
dotes catdlicos apds dizerem “Vao em paz e que o Senhor
os acompanhe!”, acrescentaram: “Axé, para todos!” Era a
tltima fronteira.

H4 axé em tudo o que existe. Sem axé as coisas nao
sa0. Estd presente no visivel e no invisivel. As pessoas, as
plantas, os animais, os minerais tém axé. Também o tém
os orixds, os santos, os encantados, os caboclos, os eguns,
os Exus. Uma simples porta que recebeu axé adicional atra-
vés de obrigacbes passa a ser considerada intransponivel
pelas forcas contrdrias ao axé nela acrescentado. Além do
axé natural, as dguas no espago em que foi depositada uma
obrigacio sio acrescidas do axé do orixd naquele momento
invocado. Trazidas para casa, é remédio, é forca. As plantas,
além de seu préprio axé, sao impregnadas do axé do orix4,
no local onde se arriou uma obrigagio até o espago alcan-
cado pelo brago humano. A areia da praia, no local onde
se arreia obrigagio para a Dona das Aguas, vira ouro-de-
mamde. E trazida para casa, porque é portadora de axé. A
faca preparada para o corte das obriga¢bes nao ¢ apenas um
instrumento cortante de objetos materiais. Ela corta a dor,
a mdgoa, a inveja, o mal, a m4 sina, o feitigo e o maleficio.
Corta até a tempestade, porque ¢ portadora de axé.

E esta forga pode ser aumentada, diminuida, distribui-
da, ligada, desligada, acumulada, transmitida e deixada por
heranca entre vivos, entre mortos e vivos, entre invisiveis e
vistveis. E possivel deslocd-la de um espago para outro, de
um objeto para outro, de uma pessoa para outra, sem que 0
doador se esgote, pois ela é, antes de tudo, renovdvel.



Significantes brancos e significados negros 257

E necessdrio, outra vez, lembrar John Lyons, até mes-
mo para desmentir o que se propala por ai, na afirmagio de
que o brasileiro é um povo sem memdria. Nio existe afir-
mativa mais falsa do que esta. E justamente ao contrério: o
afro-descendente ¢ um povo que tem memoria, sim. Basta
uma simples olhadela na heranga africana que compde esta
nagio. Ou ainda uma conversa répida com um integrante
do candomblé. E o rosdrio de memdrias é desfiado, conta
por conta de foi-assim. O povo de candomblé é verdadeiro
repositério de suas origens, de sua histéria. Geralmente,
os integrantes de um terreiro, pelo menos daqueles liga-
dos a Tradi¢ao, conhece a histéria de seu povo, a histéria
de sua casa, a sua prépria histéria. E ouvem-se histdrias
que ndo acabam mais. O que esse segmento sécio-religioso
nio gosta ¢ de guardar na memdria histéria mal contada
para vender livro sem fundamento, sem o axé de verda-
de. Mesmo, a classe dominante no Brasil acostumou-se a
contar a memoria dos vencedores e nunca a dos vencidos,
a dos oprimidos, a dos excluidos. E por isso que essa outra
memoria nio é cobrada nos concursos, nos exames, nos
vestibulares.

A meméria dos negros no Brasil terminou por cons-
truir um valor cultural africano-brasileiro. Apesar de a
palavra axé ser origindria do iorubd, na verdade ela hoje
designa um conceito comum, vivenciado e experimenta-
do por segmentos sociais de origem africana das mais di-
versas. Assim, mesmo em terreiros de origem angolana,
congo, ijexd, jeje, caboclo ou mesmo umbanda, a forga do
axé é compreendida semelhantemente. E mesmo quando
se ultrapassa os limites das casas religiosas e se alcanga o
grupo social mais amplo, o conceito é o mesmo, a palavra
para designd-lo ¢ a mesma.
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Na condi¢ao de valor preservado inicialmente pelo
povo de candomblé, foi nos rerreiros onde a palavra axé se
conservou, antes de sair por af, 4 solta, tornada comum. As
vezes, a memoria é muito triste. E hd relatos de pelourinho,
cafua, mdscara de zinco, feitor, chicote, repressao policial,
perseguicao de cristaos, prisdes, espancamentos, morte e
impunidade. E ¢ por isso que a memdria precisa ser viva.
Naio para aticar édios e rancores, mas para que a exclusao, o
autoritarismo e o elitismo sejam dissolvidos e se torne pos-
sivel realizar a interlocugao. E no relato da meméria que o
povo de candomblé é mestre no contar. E possivel, através
do contar a histéria de um axé, retroagir no tempo e no
espago e até mesmo chegar aos tempos imemoriais da Mae
Africa. Na Bahia, em relagio 2 cidade de Salvador, a his-
téria foi bastante registrada. As casas ditas tradicionais, os
pesquisadores e estudiosos, inclusive os ligados as referidas
casas, tém dado conta do recado. Nas demais regides, a his-
téria ou estd comegando a ser pesquisada agora, ou nem se
toca em tal assunto. Com isso corre-se o risco de se perder
boa parte da meméria.

Entender o axé exige memdria e a memoria é contada
de boca a ouvido. No Sul da Bahia, nas terras do cacau,
o axé chegou pelas maos de Raquel Martiniana de Jesus.
Na Praia do Sul, em Ilhéus, ela plantou o axé de Oba-
luaié. Depois vieram Joana de Oxum-maré e Benzinha
de Nana. Como se vé, axé dos jeje. Aberto o caminho,
chegaram Malungo Monaco, Pedro Farias e Roxa. Era a
nacio de Angola com inguices e caboclos, na manifestagao
de outro axé. Enquanto isso, em Itabuna, vdrias nagoes
pontilhavam os espagos: Belarmino, Sifrénio, Pedrina,
Josefa do Robalo.

O Estado Novo passou, Pedrito Gordo se foi, a Cons-
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tituigdo garantiu a liberdade de culto, e 0 axé, tal qual raiz
molhada, brotou de novo. E ¢ esta memdria que permitiu a
criagao do carnaval ijexd, do afoxé, do maracatu, do samba
de roda, do maculelé, do axé-music, da timbalada, do Ilé
Aié, dos Filhos de Gandhi, do Olodum. E preciso lembrar,
no entanto, que o #xé nao estd circunscrito apenas a uma
cidade, a uma sé na¢do do candomblé.

Contava Mae Mariinha, de Nazaré das Farinhas, que o
afoxé foi inventado por Oxum. Quando a corte de Olorun
resolveu viajar da Africa para o Brasil, a fim de acompanhar
o trinsito dos filhos expatriados, Oxum inventou uma festa
para trazer o ax¢ de um continente para outro. Os orixds
viriam em cénticos e dangas para ver o novo i/u-aié. Exu foi
despachado antes e voltou com a resposta de que tudo es-
tava em ordem, a viagem seria boa. E assim se fez. Naquele
tempo ainda nio havia zerreiros no Brasil. Com a chegada
da Corte de Olorun, os terreiros foram surgindo. E para que
essa memoria nao se perdesse, os rerreiros comegaram fazer
afoxé, aproveitando-se da festa de branco que era o Carna-
val. E af estd hoje o que o axé pode construir no Brasil: as
escolas de samba, a maior festa popular do planeta. E quem
deste pouco se admira, pergunte ao povo de candomblé e
saberd de muito mais.

Valho-me de duas pequenas histérias para ilustrar
as relacoes entre axé e tradicdo, Gltimo assunto a tratar
aqui.

Quando o escritor Ild4sio Tavares, Doutor em Litera-
tura, poeta, escritor, artista, oga de Oxum e obd de Xan-
g0, autografou seu livro Roda de Fogo, no Rio de Janeiro,
atendi ao convite e fui participar do evento. E quando 14
cheguei, ele me segredou: “Até que enfim vocé chegou.
Rapaz, aqui estd um cruzamento de energia brabo. E vocé
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¢ o axé de orixd funfun. Agora eu me acalmo.” Relaxou,
sorriu, autografou, conversou e acabou a tensao. Evidente-
mente, ele ndo se referia especificamente a minha pessoa,
mas as ligagoes de axé, por ser eu cabeca de Oxald, orixd
do branco, da cria¢ao, da paz e do amor. Era este axé que
o fazia equilibrar suas forgas. Ilddsio e eu somos ligados a
tradigdo nagd.

Doutra vez, quando morador em Ilhéus, numa casa
vizinha, ocorreu um evento triste. O filho mais velho foi
acusado injustamente de roubo pelo patrao. Tratava-se de
um confronto entre um negro ¢ um branco, um pobre e
um rico, uma pessoa do povo e um advogado. Evidente-
mente, que a desigualdade social favorecia ao segundo. Pois
bem: Mae Justina, negra-velha e rezadeira, fez um trabalho
de axé. Esvaziou um canto da sala, acendeu uma vela no
angulo, pds o rapaz de pé, voltado para a parede, em frente
a vela acesa, sentou as suas costas e disse: “Se um cachorro
latir, um galo cantar e uma crianga chorar, sua inocéncia
fica provada e vocé nio vai pra cadeia.” Na sala, todos cala-
dos, mergulhados no tempo que escorria devagar. Primeiro,
um cachorro latiu. Suspense. Mais tarde, um galo cantou.
Mas a crianga... Nao havia meninos na casa. L4 para as
tantas, vela quase no fim, ninguém sabe onde um menino
novo comegou a chorar na vizinhanga. Mae Justina pediu
uma salva de palmas e mandou que o rapaz fosse dormir
sossegado. No outro dia, o patrao do rapaz entendeu de
arrumar o guarda-roupa e se desfazer de uns trastes guar-
dados. Pois nao ¢ que o anel sumido estava dentro de uma
das botas?! Mae Justina movimentou o Fogo de Xang6, o
axé da Justica.

O axé movido e ativado por Mae Justina foi construi-
do coletivamente pela familia e pela vizinhanga que acredi-
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tavam no bom cardter do rapaz. A expressao natural da voz
de trés entes foi tomada como sinais de 2xé e a combinagao
deles foi tida como afirmacio de inocéncia e liberdade. Em
outro espago, o advogado resolve desfazer-se das botas ve-
lhas e acha o anel, supostamente roubado, inocentando o
acusado. Em ambas as situacdes, diversas entre si, com pro-
tagonistas tao diferentes, a mesma forma de concepgio: o
axé é a forga que move o mundo, energiza, repara, restaura,
constrdi, protege, ampara e aqueles que sabem movimentd-
lo estao ligados a Tradicao Africana.

Se o povo de candomblé vive um fazer de obrigagaes,
ebés, trabalhos, rituais que se estruturam na concepgao mi-
tica, se realizam no movimento de forgas, energias e prin-
cipios rotulados e designados pela palavra axé, também a
mesma palavra é utilizada pelos mais diversos falantes, in-
clusive nao adeptos da religiao do candomblé.

Axé, portanto, nao ¢ apenas um valor conservado
dentro dos muros dos terreiros. E crenca, é costume, é
vivéncia. Niao se trata apenas de um valor praticado por
adeptos de terreiros: ¢ uma concepgio de for¢a ou prin-
cipio atuante para além do misticismo, do sentimento de
religiosidade. E o entendimento de uma forca césmica,
posta no mundo, s6 possivel de ser entendida com a per-
cep¢ao do universo e da vida por um outro viés. Nao ¢
uma questdo de crer ou nao crer, assim como gravitagao
universal nio depende da crenga de ninguém. Fala-se em
forca da mente, forca da criatividade, forca da lei. Quando
ocorrer a interlocu¢io, a escola também vai falar da forca
do axé. Quem c4 ficar verd. Quem kafkar, também. Amém
e axé! Axé e amém.
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25. ANTIGUIDADE E POSTO'®

Em sua obra A poética do espaco, Gaston Bachelard
afirma: “Sé mora com intensidade aquele que j4 soube en-
colher-se.”" A qual conceito de morar Bachelard se refere?
O que ¢ saber encolher-se? O que tem isso a ver com Ter-
ceira Idade? E ainda: que tem isso a ver com africanida-
de? De relance, essas questdes parecem pedras jogadas ao
acaso, valores sem nenhuma correlagio. Entdo, tornam-se
necessdrios dois movimentos: aproximar-se e afastar-se. O
primeiro movimento promove familiaridade com a frase,
através dos verbos “mora” e “soube encolher”. O segundo
movimento, o do afastamento das formas que compdem a
frase, ocasiona o entendimento, centrado na significacao.

Esse jogo de aproximagio e recuo faz lembrar a idéia
dos campos lingiifsticos. ]. Trier, um teérico da Lingiiisti-
ca, concebeu a idéia de que “uma dada esfera conceitual é
recoberta por um conjunto de palavras; esse conjunto de
palavras constituiria um campo lingiiistico no interior do
qual os elementos se estruturam e se organizam de forma
que cada elemento delimita os demais e ¢ por eles deli-
mitado.”'® A partir de tal interpretagio, é possivel com-
preender que o léxico utilizado para expressar um conceito
revela um alargamento, enquanto o conceito, em si ¢ algo
condensado.

1Publicado em Memorialidades, revista da UESC/[publica¢do do] Nucleo de Es-
tudos do Envelhecimento, DFCH, UESC, ano 1, n. 1, jan., 2004, Ilhéus: Editus,
p. 50-54.

""BACHELARD, Gaston. A poética do espago. Trad. R. F. Kuhnen; A. C. Leal; L.
V. S. Leal. Sao Paulo: Nova Cultural, 1988. p. 109.

102 Cf: MARQUES, Maria Helena Duarte. Estudos seminticos. Rio de Janeiro:
Grifo, 1976. p. 65.
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Em Lingua Portuguesa, por exemplo, a agao de MO-
RAR se transborda através de vdrios nomes: dono, habi-
tante, inquilino, locador, locatdrio, morador, proprietério,
senhorio. A recobertura pode ser ampliada, se lembrarmos
que essas palavras nos remetem a abrigo, apartamento,
apart-hotel, barraca, barraco, cabana, casa, casebre, casario,
castelo, choupana, cobertura, duplex, edificio, hotel, loja,
mansao, moradia, moro-home, oca, paldcio, palacete, pa-
lhoga, pensao, porao, pousada, puxada, quarto, quiosque,
quitinete, residéncia, sétdo, subsolo, tenda, torre, triplex,
vivenda. E como existe muita miséria no Brasil, ainda ¢
possivel lembrar de casebre, cubiculo, esconderijo, lixao,
maloca, marquise, pardieiro, ponte, rua, sarjeta, viaduto.

O conceito de morar também pode abarcar a idéia de
espago geografico e, por isso, a recobertura se alarga: acam-
pamento, alameda, aldeia, arrabalde, arruado, avenida,
bairro, beco, BNH, camping, caminho, casario, condomi-
nio, conjunto habitacional, favela, fazenda, granja, horto,
jardim, ladeira, loteamento, lugarejo, periferia, povoado,
praga, quadra, recanto, roga, rua, sitio, suburbio, travessa,
vale, vila, vilarejo, URBIS. Devem-se acrescentar, ainda, pa-
lavras do tipo carneira, cemitério, cova, sepultura, tumba,
timulo, referentes a iltima morada, sobre a qual recai tanto
preconceito. Isso, sem contar o léxico de girias e modismos,
a exemplo de “cafofo” e “apé”, além de certas moradias in-
desejdveis, até mesmo para quem nao possui alguma, como
¢ o caso de cadeia, cela e presidio. Essa fartura de palavras
indica a importincia atribuida ao conceito de morar, cuja
variagao demonstra o grau de progresso, sempre medido
pelo nivel de poder aquisitivo. Os que vivem das sobras do
sistema nao tém onde morar e, por isso mesmo, nao hd pa-
lavras para designar sua moradia. Ou quando se empregam
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palavras para isso, elas sao emprestadas de outra drea de sig-
nificagio e utilizadas com um contetido pejorativo, numa
atitude preconceituosa, pois conforme afirma Lyons, “uma
lingua nao fornecerd uma palavra denotando qualquer ob-
jeto ou classe de objetos cuja existéncia a sociedade que fala
essa lingua nio reconhece.” '%

Por sua vez, ENCOLHER-SE é um conceito que pode
ser recoberto por centrar-se, dedicar-se ao essencial, perce-
ber-se inteiro, tornar-se coeso. Desse modo, o processo de
recobertura num dado campo lingiiistico poderd ser tam-
bém considerado uma a¢ao de estirar. Um conceito pleno,
no entanto, ¢ algo que se encolhe, torna-se denso. E como
numa sociedade altamente competitiva é muito dificil viver
densamente, passa-se a viver as aparéncias. Dali, ser neces-
sdrio um numero considerdvel de palavras para expressi-
las. Mesmo que as relagbes socioculturais se modifiquem e
se imponham, para quem se tornou #ntegro, o conceito de
MORAR, em sua esséncia, estd para além das delimitacoes
impostas. Por isso mesmo, a multiplicidade de palavras
para expressar o conceito de morar nio o atrai, nao lhe
provoca ansia nem agonia. Basta-lhe apenas morar.

De um modo geral, quando se pensa em morar, a pri-
meira palavra trazida 2 mente é CASA. E esta palavra tem de
ser estirada, isto ¢, acompanhada de adjetivo. Casa propria:
o sonho que tem de ser concretizado até os 40 anos. Caso
contrdrio, uma frustragao enorme, um medo tirano, uma
sensagao de fracasso podem levar as pessoas a baixa-estima.
E ai, o sentido de MORAR fica comprometido, contami-
nando o préprio conceito de ser gente. A casa é simbolo de
conquista, seguranga, sucesso, vitoria. E uma das garantias

19 LYONS, John. Op. cit. p. 204.
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para a velhice independente, longe do pavor daquilo que se
entende como morar de aluguel ou morar com a nora, ou
com o genro. Ou, mil vezes pior, ainda: terminar os dias de
vida num abrigo de velhos.

H4 uma outra casa, tao ou mais importante do que
a que nos serve de moradia. Essa outra casa, no entanto,
todos recebem uma, sob um critério rigorosamente alheio
a vontade de quem a recebeu: o corpo. Quando as pessoas
se dao conta de si mesmas, jd estao morando num corpo e
passam a inscrever nele todas as marcas de sua aventura na
existéncia. A convivéncia entre o dono e esta outra sua casa
¢ tao intima, que fica impossivel dissociar os dois valores: a
moradia e o morador.

A partir da prépria cor com que a genética pintou o
exterior dessa casa e a depender da cultura onde o dono
da casa se desenvolva, haverd mais ou menos complica-
¢oes. Outro predicado que vai influenciar muito na vida
do dono da casa ¢ o género ao qual ele pertence. H4 paises
em que esta casa deve ficar toda coberta o tempo todo, se
for uma casa do género feminino. H4 grupos religiosos que
adotam leis severas para o uso do corpo. Existem regras que
proibem o empréstimo, o aluguel ou até mesmo a doagio
da casa/corpo. Até mesmo apds a morte, esta casa ainda
estd sujeita aos ditames da justiga do pafs, ainda que nin-
guém a queira mais. Também ¢é necessdrio lembrar: o que
se come, o que se bebe, o que se faz e com quem se vive
pode interferir na conservagio ou aniquilamento do corpo/
casa. Dali, para que se possam fazer trocas que propiciem
certas segurangas, ¢ necessirio saber encolher, no sentido
com que Bachelard faz uso desse verbo. Claro que a maio-
ria nao encolhe a si mesma. A agio sempre é exercida por
uma outra pessoa, contra a vontade de quem se encolheu.
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Estirar-se passou a ser indicativo de conquista, progresso,
sucesso, vitéria.

Muitos que pensam assim avaliam o sucesso pelo grau
de invasao ao espaco alheio. Por isso mesmo, é preciso
construir mais um compartimento na casa para abrigar a
empregada, esticar a pele para que ela pareca mais nova,
expansiva, sedutora, apta para conquistar espagos maiores.

Os que sabem encolher, em primeiro lugar, encolhem
a si préprios. Por isso mesmo, criam seus filhos para o mun-
do, pois jamais imaginam tornar-se fardo para os parentes
carregarem. Organizam seu mundo particular de maneira
independente, quer sejam solteiros ou acompanhados. Vi-
vem com quem gostam. Nao governam o destino alheio.
Aceitam a existéncia como ela é. Nao se tornam vigia do
outro, nao ensinam Deus a governar o mundo e deixam
saudades quando morrem, pois souberam compreender a
finitude do humano. Aceitaram que o corpo, nesta existén-
cia, ndo passa de uma casa emprestada, em cujas paredes,
externas e internas, o Tempo vai registrando sua passagem
em segundos, horas, dias, semanas, meses, anos, décadas. E
Bachelard ainda acrescenta que “encolher pertence a feno-
menologia do verbo habitar.”'*

E af que entra o conceito de Terceira Idade. E um tem-
po em que a mesma casa passa a ter novos predicativos,
que s6 serdo bem-vindos, se houver aceitagao. Esse valor,
porém, nio pode e nao deve ser confundido com confor-
mismo ou acomodagio. A cada predicativo que o Tempo
acrescenta a nosso corpo/casa, uma nova maneira de cuidar
da casa/corpo se impoe. Antes, gestos largos, viradas brus-
cas, saltos impensados, comer de tudo a qualquer hora, su-

1% BACHELAR, G. Op. cit. p. 109.
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bir e descer escadas saltando degraus. Quando a casa/corpo
ou o corpo/casa estiver na sua terceira versio, certamente
haverd outros motivos de gozar a existéncia, para aqueles
que souberam ou puderam encolher-se, isto ¢, que se tor-
naram inteiros sem perder a dualidade, que se tornaram
conjuntos.

E também por vivenciar a inteireza, que os afro-des-
cendentes gostam tanto de dangar. Principalmente o povo
de terreiro, que acredita, antes de tudo, em divindades que
dancam. Até mesmo aqueles orixds considerados os mais
antigos, os mais velhos, os mais idosos dangam. E dangam
com elegincia, com ritmo préprio de quem carrega o cor-
po/casa através das décadas. E o mais interessante é que
os orixds mais idosos, quando incorporados, isto é, enco-
lhidos nos humanos, sé6 dao um passo apoiados nos mais
novos. Mas quando entram na roda para dangar, eles no
se apéiam em ninguém. Dangam soltos e nunca se desequi-
libram, pois o divino e o humano tornam-se um conjunto.
Pouco importa se eles estiverem manifestados numa pessoa
jovem ou numa pessoa idosa, a imagem arquetipica que eles
assumem ¢ sempre da senioridade, do antigo, do idoso, da-
quele cuja casa o Tempo envergou a cumeeira, isto &, a co-
luna. E ¢é essa postura que lhes confere respeito e veneragao,
pois aquele cuja coluna j4 foi vergada pelo Tempo, numa
postura de veneragio a vida, costuma saber das coisas.

Os participantes das comunidades de terreiro veneram
o antigo como uma forma de preservar a meméria. Consti-
tuindo-se numa cultura que prioriza o oral sobre o escrito,
o povo-de-santo zela pelos seus mais velhos, os antigos, os
idosos, que s3o considerados como verdadeiras bibliotecas
orais. Isso confere ao idoso do terreiro uma tranqiiilidade:
ele se torna alvo da estima, da consideragao, do aprego e até
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mesmo de certa veneragio. Ele fard o que quiser, quando
quiser e ninguém ousard repreendé-lo, a nao ser outro mais
idoso. Por isso, no terreiro, nio se ensina ao mestre; ao con-
trdrio: aprende-se com ele. Nao se abengoa ao mais velho;
ao contrdrio: pede-se a ele a béngao do seu axé acumulado
durante décadas de existéncia.

Certamente, nem todos que envelhecem dentro de
um terreiro de candomblé também escalaram os postos
mais altos da hierarquia religiosa. Dito assim, parece que
haveria idosos mais respeitados do que outros. Nao ¢ ver-
dade, ndo ¢ assim que acontece. O conceito de antiguida-
de ¢ amplo e abarca construg¢oes, plantas, drvores, bichos,
pessoas. Acredita-se que 0 tempo marca os seres € as coisas,
conferindo-lhes axé, a for¢a responsdvel pelo ser e o devir.
Entao, os antigos ocupam um posto: o de ser antigo. E, por
isso mesmo, sdo tratados com respeito, cuidado e carinho,
seja qual for a sua posi¢ao hierdrquica, ou mesmo que nio
a tenham. O Tempo j4 lhes conferiu o posto maior: a an-
tiguidade. Essa antiguidade estd inscrita, a olhos vistos, no
seu corpo/casa, fazendo de sua casa/corpo o recepticulo da
experiéncia de ter vivido. Os sinais da antiguidade no corpo
sao considerados indicativos de quem priorizou a esséncia
e tornou-se conjunto. Também por isso, eles, os antigos do
terreiro, moram com intensidade numa outra casa: a da con-
sidera¢io de todos os componentes do candomblé ao qual
pertencem. E essa consideracio se transforma em memdria,
quando o idoso é chamado para morar numa outra casa, o
orun, o universo paralelo. Isso se deve, em grande parte, ao
reconhecimento dos que ficam no a#yé, a terra da vida, aos
antigos, pois eles envelheceram junto aos que ainda eram
mais-novos, ensinando-lhes com seu exemplo o dificil exer-
cicio de aprender a encolher-se, a tornar-se esséncia.



Significantes brancos e significados negros 269

26. DE DENTRO DO QUARTO'

O tréfico de negros no periodo escravocrata possibili-
tou, no Brasil, uma convivéncia de individuos origindrios
das mais diversas culturas africanas. Unides e casamentos
impensdveis no continente africano terminaram por acon-
tecer no solo brasileiro. Assim, pessoas de cultura animista
uniram-se a outras de origem mugulmana, enquanto an-
golanos, jejes e nagds mesclaram-se entre si, ocasionando,
entre outros fendmenos, préticas culturais e vivéncias re-
ligiosas africano-brasileiras, fora dos padroes ditos cultos,
impostos pelo sistema branco, de formagao judaico-crista.

Das terras onde se situa a atual Nigéria veio um con-
siderdvel nimero de negros, na condi¢ao de escravos, para
as terras do Brasil. A chamada Costa dos Escravos, assim
denominada pelos europeus, era o limite atlintico de uma
vasta extensdo territorial que avangava sertao a dentro do
continente africano. Af se localizavam verdadeiros reinos
poderosos, a exemplo de Benin, Oyd, Ifé, Abeokuta, sen-

1Este texto retine alguns fragmentos jd publicados em Jornal Takadd: infor-
mativo da comunidade religiosa Ilé Ax¢ Ijexd, Irabuna, BA, ano 1, n. 1, jan;
n. 2, abr; n. 3, set.; n. 4, dez. 1996; ano 2, n. 5, maio 1997; ano 4, n. 7,
1999. Também como reproduz, com atualizagdes e vdrios acréscimos, o original
apresentado no “V Congresso Afro-brasileiro”, em agosto de 1997, realizado
em Salvador, Bahia, no grupo de trabalho “Satide e doenca na cultura afro-
brasileira: experiéncias, significados e prdticas”, com o titulo inicial de Quarto
de consulta: um espago para a terapia africana, e que, a pedido do Instituto de
Satde Coletiva da Bahia/UFBA, foi encaminhado para publicagdo, em abril de
1998, o que realmente se efetivou. Publicado na Especiaria: revista da UESC,
ano 2, n. 3/4, jan./dez., 1999, p. 109-144, com o titulo De dentro do quarto.
Simultaneamente foi publicado por CAROSO, Carlos; BACELAR, Jéferson
(org.). Faces da tradigao afro-brasileira. Rio de Janeiro: Pallas; Salvador, BA:
CEAO, 1999, p. 211-237. Nessa ultima publicagio, os organizadores retiraram
a preposi¢ao “De” do titulo do artigo, além de algumas altera¢des na ordem dos
pardgrafos. Esta versao aqui ¢ definitiva.
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do alguns deles grandes inimigos entre si. No comego do
século XVIII, as tribos iorubas estavam unidas sob o reino
de Oyé. Eles se constitufam um grande nimero de grupos
étnico-lingiiisticos, a exemplo dos egba (de Abeokuta), dos
ijexd (de Ilexd), dos Zjebu, dos ketu, dos ofendo, dos eko (de
Lagos), dos oyo, dos ife, dos ibadan, dos benin.

Da convivéncia diuturna nas senzalas, no Brasil, fo-
ram-se organizando algumas prdticas da cultura negra
que normalmente ocorriam em datas de festejos cat6li-
cos, tendo em vista que os dias considerados santos se
constitufam feriados. Desse modo, apds a chamada abo-
licao da escravatura, enquanto os brancos festejavam, na
Bahia, o Senhor do Bonfim, os negros na mesma igreja e
em seus lares e terreiros homenageavam Oxald, o Pai da
Criagdo.

Ocorre, no entanto, que a pritica e os costumes re-
ligiosos dos negros exigiam um espago fisico apropriado
para o culto as forgas da natureza e evolugao das dangas e
dos canticos que caracterizam a louvagio aos orixds. Isso
ocasionou o surgimento de espagos destinados a tal fim,
normalmente nas periferias das cidades, em lugares de difi-
cil acesso, sitios ermos, afastados dos nicleos de populagao
branca, que também se constitufam esconderijos contra a
perseguicao do regime opressor. A matriz que forneceu o
modelo para configuracio de tais espagos foi a da cultura
nago, através de personalidades proeminentes trazidas para
o Brasil, na condicao de escravos. Isso abarcou até mesmo
individuos da realeza e do corpo de autoridades religiosas
de Ketu, Oyd, Ilexd e outras cidades-estado do continente
africano. Estava langada, assim, a configuragio das casas
religiosas de culto aos orixds no Brasil, a partir da cidade de
Salvador, na Bahia.
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O pensamento que fundamentava o fazer e o viver de
tais casas foi conservado principalmente nos terreiros de
candomblé da Cidade do Salvador e daf se irradiou para as
mais diversas regides do Brasil. Grandes novos pélos irra-
diadores dessa cultura atualmente estao assentados também
no eixo Rio-Sao Paulo. E mais recentemente no Parand e
no Rio Grande do Sul. A academia também aprendeu que
essa cultura é um verdadeiro manancial que fornece os mais
sérios e variados temas para pesquisas de mestrandos e dou-
torandos das mais diversas ciéncias. Isso se deve em grande
parte a Franga, com Roger Bastide e Pierre Verger, cujos
trabalhos revelaram ao mundo aquilo que o brasileiro tinha
de seu e nao queria reconhecer. Também a industria do
turismo, se bem que com outros interesses, tem nos temas
afro-brasileiros um verdadeiro fildo inesgotdvel.

Pelo menos, trés grandes niveis estruturam as chama-
das casas de santo, terreiros, rogas ou axés: o contingente
humano dos fiéis, adeptos, simpatizantes e amigos da casa;
o espago considerado sagrado para o culto as divindades e
o espago de construgdo civil para abrigar nao sé os mora-
dores permanentes do terreiro, mas também o conjunto
dos fiéis que se mudam para o terreiro, em épocas de feste-
jos e obrigacoes. E a propor¢ao que as casas de culto foram
se fortalecendo e abarcando um ndmero cada vez maior e
mais variado de adeptos, também foram surgindo terreiros
melhor estruturados, ocupando espagos cada vez maiores.
Bem verdade que indimeras casas emergentes, tal qual ainda
hoje ocorre, constituem-se espagos nao avantajados. Muitas
vezes, o terreiro termina por funcionar em casas residen-
ciais. Isso nao passa, no entanto, pelo crivo dos que tomam
as casas tradicionais como tnicas e legitimas representantes

do candomblé do Brasil.
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O designativo candomblé terminou por especificar o
espago onde ocorrem as ceriménias, a prépria casa em si e
até mesmo todo o sistema de crengas. A principio, perse-
guido pela policia, condenado pela igreja catélica, repudia-
do pela classe dita culta, o candomblé cresceu, no Brasil, a
margem da cultura oficial do pais. Por sua vez, o povo-de-
santo também nunca necessitou dessa outra cultura para
construgao do conhecimento préprio e particular dos ter-
reiros. Assim, enquanto se resguardava contra a persegui-
a0, o fiel do candomblé vivia uma outra realidade cultural,
um outro modo de interpretar o universo e a vida. E todo
um modo sui generis de pensar, agir, curar, comunicar-se
com o sagrado era posto em pritica no terreiro, cuja vida
transcorria & margem da civilizagao branca que, a todo cus-
to, tentava sufocd-lo, expressando, enfaticamente, rejeigao
e pavor. A revelia dos que esperavam a extingio do can-
domblé no Brasil, esse sistema sécio-religioso cada vez mais
se fortaleceu, tendo em vista o imagindrio que o sustenta
ser por demais vigoroso.

Oriundo da mistura de uma massa de escravos oprimi-
dos e alijados do pdtrio poder, o povo-de-santo conservou
uma visao de mundo gestada no continente africano, com-
pletamente diferente do modelo judaico-cristao e tem resis-
tido o quanto pode, para que o sistema oficial nao o expro-
prie de seu préprio conhecimento. Para o povo-de-santo, a
vida terrena é antecedida e continuada pelo prolongamen-
to de uma “outra’ vida, que é muito maior e muito mais
complexa do que as poucas dezenas de anos que as pessoas
passam na terra dos vivos, o aiyé. A matriz desta vida ter-
rena ¢ o orun, espago do sagrado, que nio estd distante
do concreto. Ao contrdrio, ambos formam um sé universo,
onde pontificam humanos (mortos e vivos), divindades,
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bichos, minerais, vegetais, dgua, terra, fogo, ar. Esses dois
niveis do cosmo, o orun e o aiyé, sio paralelos entre si e
estao em estado permanente de comunicagao. Compreen-
de-se que tudo o que aqui se faz ¢ refletido l4. E o que por
14 ¢ planejado, por aqui tem que ser concretizado. Assim,
hd um estado permanente de contato e comunicagao entre
esses dois mundos que formam um sé. E por isso que se
cré na possibilidade de se lidar com a morte com a mesma
naturalidade com que se lida com a vida; de se tratar e curar
0 corpo, a mente e o espirito e, em suma, de se interferir no
destino. Acredita-se que a divindade, o orixd, se manifesta
na cabeca do fiel, pelo fendmeno do transe, o que confere
muita intimidade entre o transitério e o eterno.

Numa comunidade de terreiro, tudo gira em torno das
relagdes entre os orixds e os humanos e, para além deles,
com o préprio destino, descrito através do sistema oracular
que se baseia nos odu de If4, presididos por Orumild, orixd
da adivinhagdo. Paralelo a isso, corre um sistema de rela-
¢Oes com os ancestrais dos quais se herdou a vida, o orixd, o
axé e as marcas mais profundas que constituem a persona-
lidade e o estar no mundo. De outra sorte, também se cré
na estruturagao do universo humano com base nos quatro
elementos: Fogo, Ar, Terra e Agua. As pessoas, entao, se
consideram, se reconhecem e se comportam como se elas
fossem o préprio elemento. E qualquer pritica de cura, tra-
tamento, reposi¢ao ou troca passa necessariamente por tal
entendimento. Num terreiro de candomblé, jamais se atri-
buird, por exemplo, a uma pessoa cabega de Oxum a tarefa
de remover o corpo morto de um animal em decomposigao
ou qualquer outra atividade que implique lidar com odores
repugnantes ou que promovam nduseas. Oxum ¢ conside-
rada moca rica, rainha dos rios, cachoeiras e fontes, do bri-
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lho, do perfume, cheia de melindres e assim s3o também os
seus filhos. Desrespeitar o humano ¢ também desrespeitar
0 orixd, pois essas coisas nao se separam.

Um outro ponto necessdrio a esclarecer é que o povo-
de-santo compreende tratar o corpo simultaneamente ao
tratamento do espirito. Toma-se também o comprimido
passado pelo médico, porém acompanhado do banho de
folha, da oferenda ao orixd, da benzedura pela velha reza-
deira preparada. As folhas curativas para os males do corpo
passam primeiro pelo peji onde sao imantadas por axés es-
pecificos. Nio se trata de simples manipulagio material. O
que atua, segundo a crenga, nao ¢ s6 o principio quimico,
mas também a forca do axé. E esse, sim, é que propicia
caminho para que o outro principio atue plenamente. H4,
mesmo, certos niveis de energia que nao se submetem a for-
¢a do principio quimico, pois sao fenémenos que se regem
por outras regras. E o caso, por exemplo, da extirpagio de
certos tipos de mioma. Prepara-se um bom purgante a base
de certas ervas, sementes e raizes, com certos dleos vegetais.
Os ingredientes, no entanto, pernoitam no peji e sao prepa-
rados na madrugada seguinte, sob rigoroso cuidado de uma
velha iniciada. Ela sabe as palavras que devem ser pronun-
ciadas, o momento exato, a dosagem perfeita. A paciente se
recolhe por trés dias, no minimo, em absoluto resguardo,
sendo vista apenas pela senhora que vela por ela.

De igual sorte, se procede para cuidar dos males da
cabega. Nesse nivel, porém, a metodologia passa por uma
outra sofisticago, pois a energia é direcionada para um
terreno mais sutil. E a depender da natureza do mal, sua
histéria e caracteristicas, o tratamento pode envolver até
os antepassados ou mesmo lidar com outros egun, isto &,
espiritos dos que jd se foram para o orun. Isso, no entanto,
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merece outras consideragdes que escapam aos limites do
que se propde neste texto.

Acontece que o terreiro é um espago organizado em
estruturas que obedecem a rigorosa dtica dos orixds. S3o
eles que determinam tudo: localizagdo, tipo de constru-
¢ao, distribuicdo espacial. E essa geografia leva anos para
se completar. Terreiros hd que foram necessdrias algumas
geragoes de ialorixds se sucedendo para que o territdrio e
0 espago se configurassem na plenitude do desejo do ori-
xd que preside a casa. As prdticas religiosas, os rituais, os
trabalhos, as obrigagoes, a consulta aos orixds, as atividades
de cura e tratamento nio acontecem aleatoriamente. Tudo
tem espaco definido para sua realizagdo. Assim, é no barra-
cdo principal onde ocorrem as festas publicas e obrigacoes
fundamentais, quando se danga para as divindades em tor-
no do mastro sagrado do axé. Os grandes carregos e ebds se
desenrolam em outros espagos configurados para tal fim.
Nos compartimentos de dormir apenas se dorme, muito
embora todos os espagos do terreiro pertengam ao orixd
patrono da casa.

Entre os elementos estruturais que configuram o ter-
reiro, um se destaca pela sua funcionalidade: o quarto de
consulta. Qualquer prdtica terapéutica é precedida pela
consulta aos orixds através do jogo de buizios, com o objeti-
vo de ler a cabega de quem estd necessitado. Acontece que o
povo-de-santo se entende a partir de uma outra concepgao
de cabeca, denominada o77. E no ori onde estd inscrito o
destino. Para esse segmento social, no entanto, o destino
que serd vivenciado aqui, no a7yé, é uma escolha realizada
no orun, antes do nascimento e o Destino pode ser desven-
dado através do jogo de buzios. E ai que entra em cena
o quarto de consulta. Nao se trata apenas de um simples
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quarto, e sim, de uma estrutura espacial e especial para o
didlogo com o orixd, com a cabega da pessoa, objetivando
a busca do equilibrio. E lugar imantado, preparado para
tal fim. E esse preparo liga-se a preceitos, respeito e segre-
do, a normas de conduta, higiene e asseio. A concentragio,
meditagio e busca da harmonia. A contatos com aquilo
que os humanos tém de mais bonito: vontade de melhorar.
Ser melhor por dentro e por fora. Ser melhor na familia,
no trabalho, na profissio, no amor, no dinheiro. Melhor
consigo mesmo e com os outros, com sua cabega, com seu
orixd, com seu mundo interior, com a vida e com as forcas
césmicas.

Quem se dedica ao atendimento em quarto de consulta
primeiro se qualifica através dos rituais de iniciagdo, que
exigem longos periodos de dedicagao. E submeter-se a isso
¢ dedicar a existéncia a constru¢ao de um saber. Longos
s30 os perfodos de recolhimento, dificil é a submissao que
a carreira exige a preceitos éticos, morais, civis e religiosos.
Para se chegar 14, percorre-se um longo caminho através
dos vdrios niveis hierdrquicos. Nao h4 saltos e os que nio
cumprem a carreira sao desacreditados.

A consulta ao jogo de buzios exige o dominio de uma
linguagem inicidtica, heranga africana conservada no Bra-
sil, transmitida de geragdo em geragdo e exclusivamente
pela iniciagao religiosa, através do sistema boca-ouvido. O
jogo de buzios nao é uma diversao. Nao ¢ um momento
de adivinhacdo. E, antes de tudo, um momento de leitura
e interpretacdo de textos que se configuram na caida dos
buzios. E a caida que ¢ lida, pois ela manifesta o que estd
na mente do consulente, a expressao do seu mundo, do seu
cosmo, da sua paixao, da sua razao, da sua emocgao, dos
modelos que foram tomados por base para construcao da
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personalidade de quem estd fazendo a pergunta. E nio se
aprende isso por impressao. Sao necessdrias horas e horas a
fio de contato com o orixd, por toda a existéncia.

E no quarto de consulta que se 1é a fala do orixd. Uma
leitura enviesada, equivocada ou incompleta é altamente
comprometedora. O consulente pode ser informado erra-
do. Pode deixar de ser avisado a tempo de perigo iminente.
Pode ser traido e isso é grave aos olhos do orixd, pois pro-
voca a sua ira e o desatino poderd reverter-se em dire¢ao ao
terreiro, atingindo toda a comunidade.

Para a interpretagao da fala do orixd através do jogo de
buzios, é necessirio aprender os odu de Ifi. E um sistema
bindrio de 16 combinag¢des iniciais que se combinam mais
16 vezes, formando 256 odu. E outra vez sio possiveis mais
outras tantas combinac¢oes. O nimero de odu sobe, entao,
para mais de quatro mil. E para cada odu, hd dezenas de
itan, histérias do sistema oracular, que explicam o que é
perguntado através de principios de ética, moral, recomen-
dagoes, instrugdes, preceitos e ebds, ensinados por meio de
contetidos de narrativas geralmente curtas. E tais princi-
pios sdo o sustentdculo das relagbes s6cio-religiosas dos hu-
manos entre si e deles com as divindades, transmitidos de
geragao em geragao, através do sistema boca-ouvido.

Sendo Orumild o orixd da adivinhagdo, é ele quem
preside o sistema oracular entre o povo-de-santo, embora
as perguntas, no jogo de buzios, possam ser feitas a qual-
quer orixd. Faz-se a pergunta oralmente. Lé-se a caida dos
buzios que configuram o odu, atina-se no 7tan que se ajusta
a situagdo vivenciada e, também oralmente, interpreta-se
a fala da divindade. O cardter de oralidade do izan tem
sua maior expressao na personagem que vivencia uma dada
situagdo existencial e isso gera ensinamentos, explica¢des
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e saidas. Assim, seres divinos, humanos, animais e até
mesmo plantas realizam feitos, vivem situagdes comuns e
extraordindrias, através das quais o ensinamento se dd e a
explicagao chega ao nivel do aplicdvel. As histdrias, entdo,
reunidas em grupo, compdem um odu, que é um caminho.
Através dele e com base na sua configuracio, interpreta-se a
realidade concreta. E da obrigagio e competéncia de quem
sabe manejar o ordculo a compreensao e o discernimento
para, entre os vdrios itan que compdem o odu, saber qual
deles ¢ perfeitamente adequado ao destrinchar o enredo da
pergunta feita. E, muitas vezes, o olbador se vé as voltas
com respostas complexas que uma pergunta simples pode
gerar.

Saber dessas coisas exige boa memdria, dedicagio,
atengdo, generosidade e cuidado. Este saber é desconheci-
do por outros segmentos que compdem a cultura brasileira
e, a partir de uma visao preconceituosa, muitos julgam que
a consulta ¢ um ato pagio, de um ignorante qualquer que
pensa estar adivinhando alguma coisa. E bem verdade que
hd pais e maes-de-santo indignos de exercer tal fungio, tan-
to quanto existem os maus médicos, os maus professores.

O quarto de consulta é, na verdade, um consultdrio.
Para |4 acorrem os que padecem de dor fisica, moral e psi-
quica; os que padecem fome e sede de justica; os perse-
guidos da md sorte, do desatino, da perdedeira na vida; os
traidos, os desnorteados, os que choram; os que nao sabem,
mas querem saber; os que ndo se entendem, mas querem
se entender; os que se amam, mas foram separados; os que,
desencontrados de si mesmos, anseiam saber o que fazer da
vida, por onde seguir, para chegar a inteireza; os que que-
rem costurar as fendas da alma; os que querem tornar-se
dignos de si mesmos.
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Os passos delimitados para a terapia, seja ela direcio-
nada para o corpo, para a mente ou para o espirito, nao se
constituem um conjunto de impressoes aleatdrias. Ao con-
trdrio, sao resultantes de uma leitura atenciosa, cuidadosa,
que se baseia num cédigo sofisticado que a cultura negra
engendrou. Toda a prética obedece a um rigor pautado na
fala dos orixds. Sao eles que destrincham a complexidade
do problema, explicitando o que vai na mente de quem
pergunta, determinam o que fazer e orientam todos os
procedimentos. E verdade que toda a experiéncia acumu-
lada pela ialorixd ou babalorixd ao longo de sua vivéncia
¢ perfeitamente facilitadora da escolha de providéncias. A
cautela dessas pessoas, no entanto, faz com que a consul-
ta ao orixd, através do jogo de buzios, seja imprescindivel
ao inicio de qualquer agdo. O povo-de-santo vive sempre
“com um pé atrds”, pois entende que as aparéncias enga-
nam ou, conforme ¢ dito nos terreiros, “garrancho ¢ que
derruba panela”. Lidar com as energias da Natureza, com
as forcas que compdem o or4, isto é, a cabega, com o orixd
e 0 ax¢é da pessoa ¢ agdo que exige cautela. Nao se toca na
ferida sem saber qual a origem daquele mal, sem seguranga
do que pode curar. Daf a importincia que se atribui ao
quarto de consulta, que se constitui ponto importantissimo
na vida do terreiro, pois as respostas ali obtidas concorrem
para o filho de santo e estranhos se esclarecerem no que diz
respeito a sua identidade.

Os problemas apontados serao motivos de considera-
¢oes dos diversos niveis que constituem a identidade da
pessoa. As questdes pessoais, relativas a emi, ara, bara, axé,
orixd, ori e odu sio vistas em primeiro lugar. A partir dai,
¢ possivel a pessoa comegar a se reconhecer através de uma
série de niveis, constituintes e constituidores, que a iden-
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tificam como participante e integrante do Cosmos estd
submetida as mesmas leis gerais que governam a criagao.
Tal compreensao é fundamental aos processos de cura e
tratamento.

O emi é o sopro da vida que Olorun, o Deus Cria-
dor, infundiu na Natureza e que também permite certos
seres tornarem-se entidades biolégicas. O ara é o corpo,
entidade primitivamente oriunda da lama primordial e que
abriga outros atributos. O bara, também anexado ao ara, é
o principio fundante de Exu, orix4 responsdvel pelo equi-
librio do cosmo, materializado nas proporgoes corporais e
sem o qual tudo permanece imével. E o bara que permite
ao corpo passar pelas diversas fases: feto, crianga, jovem,
adolescente, senioridade e velhice. O axé, a for¢a que faz
com que as coisas sejam o que sio, identifica o elemento
da Natureza a que a pessoa ¢ integrada e estabelece as pos-
sibilidades de parcerias, antagonismos, redundancias, ca-
réncias, proibig¢oes, limites e virtualidades. Quanto ao ori-
xd, ele é energia césmica, simultaneamente coletivizante e
particularizadora. O o077 é entidade anterior ao nascimento,
escolhida ainda no orun, programada antes da vinda para o
aiyé por quem precisa ou deve vivenciar experiéncias inte-
gralizadoras. Finalmente, o odu é o caminho a ser percorri-
do pela pessoa a fim de que ela seja realmente o que ela é.

Desde o primeiro ato do Criador, quando da criagao
do universo, o emi estd posto no mundo. Esse sopro anima
a matéria e retorna as suas origens, quando Zkx, a Morte,
desata os fios da existéncia. Situa-se, portanto, num nivel
de origem divina. Esse entendimento faz com que a pessoa
sinta-se ligada a um 7odo ao qual se integra, compreen-
dendo que ela é finita, nao ¢ dona da Vida e sua vida tem
origem comum com todas as outras vidas: animais e ve-
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getais, bichos e gente, fracos e poderosos, ricos e pobres,
pretos e brancos, homens e mulheres, sdbios e ignorantes.
Estabelece-se, assim, no seu entendimento, o principio da
igualdade no conjunto geral das criaturas.

Quanto ao ara, ele é origindrio da prépria natureza
c6smica da Mae Terra, isto ¢, o pd. Foi do p6 misturado a
dgua que se fez a lama primordial, o elemento bésico utili-
zado pelo Criador. Acontece que um dos mitos explicativos
para a criagao do mundo revela que Olorun é um Deus par-
ticipativo e gosta de criar por delega¢do de poderes. Assim,
Olorun outorgou a Obatald o0 mandato para criar o mundo
e lhe entregou o saco da existéncia, no qual teria insuflado
o seu préprio sopro, o emi. Entao, apds criar o mundo,
Obatald criou um ser semelhante a ele, que ¢ semelhante a
Olorun. Estava formado o ara, que foi vitalizado pelo ez,
o sopro de Olorun. Essa entidade, portanto, passa por um
longo processo ao ser criada em sucessivas etapas tal qual
se repete no Utero materno. A pessoa se identifica, entio,
em dois niveis do ara: o ancestral, gerado da lama, e aquele
ali, o seu préprio corpo, seqiiéncia e conseqiiéncia daquele
outro.

O bara se configura e se estrutura num nivel de ener-
gia mais sutil. E, a0 mesmo tempo, um principio, coleti-
vizante e individualizante. Do ponto de vista do coletivo,
0 bara identifica vdrios individuos. Ele estabelece uma teia
de elementos que perfazem uma mesma realidade. Assim,
por exemplo, o bara da Agua confere corpos volumosos,
gordos, redondos, fartos. De igual sorte isso vai acontecer
no nivel das estruturas psiquicas da emocao, sensibilidade,
sentimento, que podem ter, as vezes, na sua contraface, o
fingimento, a “sonsidade”, a chantagem emocional da pes-
soa consigo mesma ou com o outro. E se assim acontecer,
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tudo isso poderd ser muito farto, volumoso, em ondas lar-
gas e gordas. Isso pode gerar desconforto e nao aceitagao.
Também por isso, muitas pessoas gordas vivem lutando
contra si proprias para atender a um gosto estético, a um
padrio que nao é o seu e terminam por internalizar que de-
vem ser magras também. Cria-se, desse modo, um embate
entre o Padrio Criador e a criatura, na qual os grandes vito-
riosos sao os agenciadores de técnicas e procedimentos para
emagrecer. A matriz daquele bara, porém, continuard sendo
gorda e a qualquer momento, findos os famosos regimes, o
bara volta a ser o que era antes, a nao ser que outros niveis
da identidade sejam trabalhados simultaneamente. Afinal,
como se diz no candomblé, “tudo com tempo tem tempo’.
Assim como as Aguas sobem, também descem. Descobrir
e compreender, porém, como isso funciona exige longa ca-
minhada. O bara estabelece os principios de velocidade ou
lentidao, vivacidade ou apagamento, longevidade ou brevi-
dade etc. E esses principios se somam, propiciando seme-
lhangas e desigualdades entre as pessoas, quanto ao corpo
fisico e fisioldgico.

No que diz respeito ao axé, ele se expressa também
nos humanos, num determinado @7z e se organiza concre-
tamente, garantindo o ser enquanto ser que manifesta ele-
mentos da Natureza. Estd ligado a uma fonte césmica, e
tanto mais é gasto, mais renovdvel se torna. O axé liga pes-
soas, orixds, familias, instituicoes e elementos da Natureza
entre si, além do tempo-espaco. E também uma heranga de
antepassados, manifestagio de for¢a do orixd, fundamento
que sustenta o parentesco de sangue, de sanzo e de terreiro.
Assim, as relagbes de parentesco transcendem o aqui e o
agora, terreiros, cidades, estados, paises e até mesmo conti-
nentes. Em dltimas conseqiiéncias, gente de candomblé é
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parente de gente de candomblé. E ter o axé¢ do mesmo orixd
estabelece uma série de limites, observacoes, consideragoes,
restri¢bes, vantagens e empatias. Mesmo aquelas pessoas de
instinto vingativo nio ousam levantar a mio contra outra
pessoa que tenha o mesmo orix4 de sua cabega ou um outro
intimamente ligado a ela: seria ferir a si mesma. E o que o
povo-de-santo mais teme é abalar o axé, isto é, melindrar
esta forca, pois isso coloca a prépria seguranga em risco,
tornando-se uma ameaca 2 existéncia.

Conhecer o orixd a que a prépria pessoa se liga intima-
mente e que na sua cabega tem o seu assento e possibilidade
de manifestagio ¢ alcangar a compreensio e o conhecimen-
to de sua identidade. E conhecendo seu orixd que a pessoa
se entende em seus meandros, suas teias de treva e luz e se
explica para si prépria. Entdo, criam-se possibilidades de
entender os temores e as ousadias, quando deve dizer sim e
quando deve dizer 740 a si mesma e ao outro; porque deve
romper ou reatar; quais as trilhas, estradas e caminhos que
deve percorrer e de quem ou de que deve se aproximar ou
se afastar. Conhecendo o seu orixd, o filho de santo sente-
se ligado a uma extensa cadeia de ancestralidade e a uma
conseqiiente rede de parentescos que extrapolam o tempo-
espago. E muito mais que isso, sente-se ligado a uma ma-
nifestacao exclusiva de um orixd que somente e apenas nele
acontece. Por isso, as Aguas de lemanj4 sio as mesmas em
qualquer cabega. O tipo de manifestagdo desse orixd numa
determinada pessoa, porém, nao se repete nunca mais e em
mais ninguém. Assim, a pessoa do candomblé, ao tempo
em que identifica em si os mesmos aspectos e atributos de
sua coletividade, de igual sorte, identifica os tragos que a
fazem unica e exclusiva dentro de seu grupo e fora dele.

Quanto ao o7, ele é uma entidade que transcende as
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fronteiras do berco e do timulo. E obra de Ajald, o grande
fazedor de cabegas. Ele ¢ o Oxald Oleiro do Orun, a quem
as cabegas sao encomendadas por aqueles que desejam vir
para o aiyé. E o povo-de-santo afirma: “Nascer ¢ uma
questdo de ajoelhar-se e escolher a cabega.” Entende-se que,
para essas pessoas, o destino é engendrado por elas mesmas,
antes do nascimento. Enquanto estiverem aqui, no a#yé, a
béncao benfazeja do esquecimento apaga as lembrangas da
escolha feita no orun. Desta escolha, porém, hd de ficar um
registro: o odu, revelador da matriz daquele o077, conservado
no orun, e este odu pode ser lido e interpretado na Terra,
isto é, no azyé. Da matéria em que o o077 foi elaborado, a
pessoa nio deve provar, pois provocaria serissimas conseqii-
éncias, algumas das quais tidas hoje como reagoes alérgicas.
Desvanecendo-se um o7 no ayé, a sua matriz continua no
orun. Por isso mesmo, a pessoa humana, t3o transitdria, ¢
20 mesmo tempo para sempre. E quem assim se identifica
tem outras razbes para celebrar a festa da vida, conforme
faz o povo-de-santo.

Entre o povo-de-santo, o odu é um conceito muito
complexo para ser traduzido em portugués. Em termos
comparativos elementares, os dezesseis odu de Ifd poderiam
estar no nivel dos Arcanos Maiores do Tar6 ou dos doze
signos do Zodiaco. Isso, no entanto, ainda nio traduz o
conceito de odu em sua complexidade. Sabe-se que as pa-
lavras que os identificam s3o os nomes dos dezesseis filhos
de Orumild Babd Ifd, cada um deles com atributos bem
especificos, conforme é narrado em certos izan do sistema
oracular. Entao, cada odu é compreendido como um cami-
nho que explicita o destino da pessoa, seu estar no mundo,
sua ancestralidade, suas liga¢des com os orixds, com as for-
cas da Natureza, aquilo que ¢ estrutural e conjuntural em
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sua identidade fisica, psiquica e espiritual. A configura¢io
de um odu e o conjunto de itan que o explica sao como se
fossem uma mandala e remetem aos Arquétipos que a pes-
soa, por forca do contexto cultural, revestiu com imagens
arquetipicas.

No terreiro, o orixd fala através do jogo de buzios e a
fala do orixd supera todas as outras falas. E tanto é assim
que, por falecimento do dirigente da casz, quem decide as
questoes da heranca do axé ¢é o préprio orixd. E ele quem
fala através do jogo de buzios, pela mao do olhador, deter-
minando qual pessoa deverd governar o terreiro doravante.
Desse modo, também se compreendem as questdes de tra-
tamento e cura. Tudo é considerado imprevisivel, até que o
orixd faga a revelagao das causas, da histéria, dos segredos,
do que é necessdrio fazer-se. E quando o orixd fala, o hu-
mano se cala para ouvir.

Normalmente a consulta ocorre em momento previa-
mente combinado, pois os pais e maes-de-santo, em geral,
s30 ocupadissimos com as tarefas de dirigir o terreiro. E
ainda, um bom niimero deles exerce atividades civis na co-
munidade mais ampla. A nio ser nos casos imprevistos de
urgéncia, em que se veja a vida ou a seguranca ameagada,
a consulta nunca ¢ feita de supetao. Mesmo que a pessoa
esteja desocupada, nio se pode consultar o orixd através
do jogo de buzios a qualquer momento, nem muito me-
nos em qualquer dia, e, menos ainda, em qualquer lugar.
A sexta-feira, por exemplo, dia consagrado a Oxald, o mais
velho dos orixds e pai de todos, ¢ um dia em que nao se
joga buzios, nao se mexe no segredo, no preceito, cumprin-
do-se o descanso semanal obrigatério. H4 estados fisicos e
psiquicos proibitivos ao jogo: o cansago, a excitagao sexual
ou quimica, agitagao, mal-estar, transbordamento de senti-
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mentos de 6dio, vinganga. Pelo menos nas casas ditas tradi-
cionais, também ¢é terminantemente proibida a exploragao
da boa fé e da ingenuidade das pessoas.

Quem busca o terreiro, a fim de se consultar, vai mo-
vido pelas mais diferentes causas. Sejam elas quais forem,
no entanto, a pessoa procura solu¢ao para um mal, para
um problema que a aflige, seja mental, espiritual, psico-
16gico, financeiro, sentimental ou fisico. Algumas forgas
ajudam no impulso do necessitado em busca do terreiro:
a fé, a crenga, a empatia e, principalmente, o sofrimento
resultante da via-sacra por muitos outros caminhos que se
demonstraram ineficazes até entao. Algumas vezes, aparece
também a curiosidade que é recebida com o mdximo de
ojeriza pelos componentes do terreiro. Erro médico, desen-
gano da medicina ortodoxa, fracasso comercial, males de
amor, depressao, influéncia de forgas negativas também se
constituem causas da demanda. Nas dreas de atividade agri-
cola, buscam-se até previsdes de chuvas e secas. Tudo isso
faz constatar que as pessoas sao movidas por um problema e
elas sabem que o terreiro sabe como resolver. Estabelece-se,
entao, a empatia necessdria que instaura o didlogo, viabiliza
o trinsito de um conhecimento para além da ortodoxia.

Geralmente, quem procura o terreiro estd necessita-
do. Ainda que esta categoria se refira também aos carentes
de recursos materiais, ela se prende mais especificamente
aquele que busca solugio para um sofrimento, seja qual for
a origem e a natureza dele. E nesse sentido, a clientela passa
a ser uniforme: hd um mal que precisa ser sanado, um pro-
blema que precisa ser resolvido, uma crise que precisa ser
superada. Desse modo, entende-se que uma relagao bindria
se estabelece: o terreiro sabe que pode curar e tratar; as pes-
soas sabem que podem ser curadas e tratadas pelo terreiro.
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Uma fronteira, no entanto, se levanta entre curar e
tratar, pois enquanto a primeira agao poderd ser efetuada
a qualquer instante (até mesmo numa simples consulta),
a segunda exige uma elabora¢ao mais detalhada, uma se-
qiiéncia de procedimentos, ou até um acompanhamento
prolongado. E as idiossincrasias demarcam as fronteiras en-
tre um processo e outro. Em primeiro lugar, é a natureza
do consulente, do cliente, que vai estabelecer certas linhas
divisérias. Tudo comega na compreensio primeira dessa
natureza. Assim, o terreiro entende que toda e qualquer
pessoa é portadora de axé, a forga responsdvel pelo ser e o
devir. E a sede desta forga é o o7, isto é, a cabeca, em seu
sentido concreto e abstrato, particular e césmico. Assim,
impde-se, em primeiro lugar, uma leitura da cabega, isto
é, do ori. Ler um o077 é reconhecer as forgas césmicas que
o compdem. Em outras palavras, ¢ identificar o axé de sua
composigao. Quatro elementos, isto é, quatro tipos de axé,
entio, se constituem paradigmas: Fogo, Ar, Terra e Agua.

Cada um desses elementos pode se compor com os
outros em gradagdo, oposicao, quantidade, volume e in-
tensidade. E porque no terreiro se compreende que nada é
absolutamente bom e nada ¢ absolutamente mau, cada um
desses paradigmas apresenta uma face oculta e outra reve-
lada, num eterno jogo de sombra e luz que impulsiona para
frente ou para trds, para cima ou para baixo, cujo movi-
mento produz energia, vitalidade e equilibrio. E na interfa-
ce do que se oculta e do que se revela nesse vaivém de ener-
gia, configura-se um conjunto de informagbes especificas
daquele ori: 0 odu. Ele é o caminho revelador, o destino es-
pecifico daquela pessoa. O terreiro compreende que as pes-
soas podem ter, na vida, muitas estradas, mas certamente sé
devem percorrer um dnico caminho: aquele configurado no
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seu odu. A pessoa que envereda por um caminho contrdrio
a0 seu odu compromete tudo: projeto de vida e realizacao.
N3o se nasce Fogo para transformar-se em Terra. A busca
de Terra, no entanto, constitui-se a eterna saga de quem
¢ Fogo. Ele ¢é a pressa, a carreira, a necessidade constante
de mudanca, a sofreguidio, a agonia, a intui¢do, a “saca-
¢ao” rdpida, a criatividade. Seu outro lado, porém, pode
ser carregado de orgulho, prepoténcia, arrogincia e narci-
sismo. Os filhos do Fogo travam uma eterna luta em busca
do seu préprio brilho. A independéncia ¢ um imperativo.
Consideram-se a dltima das pessoas se for necessdrio pedir
alguma coisa a alguém, principalmente manter vinculo de
dependéncia. Nesse caso, eles engendram uma fantasia e
atuam de tal sorte que, aos olhos estranhos, eles continu-
am mandando, sem precisar de coisa alguma. Donos do
mundo e dos outros, carregam uma espada incandescente
com a qual retalham os inimigos e ai das vitimas de sua ira.
Primeiro, eles decepam a cabega do outro; depois, pergun-
tam o que o outro ia dizer. Porque so acelerados, para eles,
uma questao de vida ou morte hoje poderd nio ter a menor
importincia amanha.

Disciplinar o exagero é o tratamento recomendado aos
filhos do Fogo. Normalmente isso se constitui num pro-
grama para a vida toda. Descobrir que tem um corpo ¢
a sua cura. De um lado, certo comedimento; do outro, o
reconhecimento do préprio corpo, que termina sendo atin-
gido pelo vaivém de suas eternas labaredas da compulsao.
Eis o destino, o odu mais amplo e mais genérico de quem ¢
cabega do Fogo.

E necessirio entender, porém, que o axé do Fogo nio
¢ o paradigma de um unico orixd. Assim, Xangd e lansa
(Oid) se constituem os principais orixds do Fogo. Se bem
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que Exu, pela sua natureza de equilibrador de forgas, e
Omolu, considerado o Pai de Quentura, também manifes-
tem expressoes do axé Fogo, neles, esse elemento ¢ secun-
ddrio. Também ¢ necessdrio entender que um orixd pode
apresentar indmeras variagdes de sua qualidade. Desse
modo, é possivel encontrar onze qualidades de Tansa e nove
qualidades de Xangd. Isso significa que curar ou tratar uma
cabeca que pertenca a um desses orixds exige compreender
especificidades adequadas a cada uma dessas manifestacoes
do axé do Fogo. E possivel curar, num instante, uma cabe-
ca agoniada de um filho de lans3, mas tratar a sua agonia
exige paciéncia e obstinagao do curando e do curador. Tirar
a agonia dessas pessoas ¢ 0 mesmo que consertar um aviao
em pleno voo. Se o avido parar, cai. Se continuar voando,
nio chegard a seu destino. E por isso que pessoas desse tipo
de cabega constantemente estdo recorrendo ao guarto de
consulta ou, entao, arrogam-se o poder de resolver tudo de
supetao.

O processo de leitura de um o077 do axé do Fogo se
instaura com o jogo de buizios. Um conjunto de sinais con-
figura um sinal maior, a marca do Fogo. Uma outra jogada
identificard se o principio da energia daquele fogo ¢é ex-
pansivo (Masculino) ou receptivo (Feminino). Uma outra
jogada mais e se identificard a qualidade do orixd. As joga-
das vdo se sucedendo e, através delas, vao se configurando
os sinais dos problemas a resolver, situagoes a esclarecer; as
forgas que impulsionam o o077 para frente e para trds, para o
alto e para baixo, bem como os caminhos mais adequados
paraa cura e para o tratamento. Também se pode chegar aos
elementos naturais (folhas, flores, raizes, sementes, metais,
minerais etc.), cuja manipula¢ao adequada pode favorecer
os procedimentos terapéuticos. E mais particularmente,
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ainda, a clareza de certos rituais necessdrios a cura ou ao
tratamento. Nesse ponto, entram normalmente trabalhos,
obrigacoes e ebds' .

Tudo isso, no entanto, exige habilidade, prdtica e co-
nhecimento do olhador, isto ¢, de quem maneja o ordculo.
De outra sorte, a leitura e interpretagao do jogo também
se prendem a natureza do consulente. Hd cabegas que sao
verdadeiros livros abertos. O simples fato de certas pesso-
as entrarem no quarto de consulta e sentarem-se diante de
quem joga os buzios j4 propicia antevisao dos sinais. Em
outras pessoas, porém, a cabega se constitui um pogo de
mistério, cuja leitura exige esforco, aten¢ao redobrada e
muita habilidade de interpretagao. H4 cabegas, inclusive,
em que seu elemento fundante no se expressa, pois ele
pode estar recolhido no lado escuro da pessoa. Nesse caso,
¢ preciso um processo muito aprofundado, no qual quem
cura e quem quer ser curado deverao investir doses extraor-
dindrias de boa vontade, persisténcia e ordenamento. Em
qualquer caso, nada poderd ser feito sem o consentimento
explicito da cabega, isto é, do 077, pois conforme se diz no
terreiro, “nio se pode dar a quem nao quer receber”. A re-
ceptividade, portanto, ¢ o primeiro passo para a cura ou
para o tratamento, pois sé ¢é possivel fazer a uma pessoa
aquilo que é consentido pelo seu o7i. E as pessoas carregam
muitas interdicoes do inconsciente.

O terreiro afirma: “Cada cabega ¢ um mundo e é um
mundo bem diferente.” Nao hd, portanto, uma receita a

1%Priticas realizadas nos terreiros, com diferentes objetivos. Propiciam e viabi-

lizam troca de energias nos mais variados problemas, seja para a cura, para o
tratamento, ou para as oferendas. O material que os compée se coaduna com as
idiossincrasias do orix4 e com os objetivos aos quais se destinam.
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seguir. Fazer a cabeca, para o povo-de-santo, significa ini-
ciar-se religiosamente, assentar o santo. Extensivamente,
também, pode significar aprumar-se na vida, tomar pos-
se de si mesmo, saber das suas préprias coisas, a partir da
compreensao do seu odu. H4 cabegas que precisam ser fei-
tas, enquanto outras dificilmente se fardo. Umas tantas s3o
repletas de proibigoes, tantas outras transbordam permis-
sividade. H4 cabecas que se negam ou nio podem falar:
precisam ser adivinhadas. E para cada tipo, hd um odu, isto
¢, um caminho, que engloba e concentra um conjunto de
dados fundantes, cuja configuragio ¢ explicada por alguns
itan, histérias originadas do sistema oracular do povo nagd.
O conhecimento do 7zan é de mdxima importancia porque
explicita, explica e interpreta os grandes questionamentos
do ori e meandros do odu, assim como o odu revela um ca-
minho fora do qual nio se cogita cura, nem tratamento.

E comum um cliente, que foi ao terreiro apenas para
saber de um detalhe de sua vida cotidiana, por l4 permane-
cer adepto ou fiel pelo resto de sua existéncia. Nesse caso, o
seu o7 se revelou ao grupo, identificado através de um pa-
rentesco de axé. Isso porque o que era, a principio, apenas
uma pergunta elementar obteve uma resposta profunda, a
ponto de desvendar identidades reveladoras de parentesco
ancestral e de axé, entre as forgas da Natureza, os integran-
tes do terreiro, os ancestrais e o recém-chegado.

A identifica¢ao do orixd ao qual a pessoa pertence, no
jogo de buzio, ¢ o passo inicial na consulta. Seja qual for o
motivo da consulta, mesmo que o olbador nio faga alusio
a isso, tudo comega com ele fazendo perguntas do tipo:
“Com quem estou lidando?” “A quem pertence este ori?” E
a partir da resposta configurada, o olbador vai formulando
outras questdes, até que o conjunto de respostas lhe pos-
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sibilite uma interpretagao segura. De um modo geral, ¢ o
olhador quem inicia as perguntas, enquanto o consulente
permanece calado. Quando chega a vez do consulente per-
guntar, o olhador j4 tem um conjunto de informagoes sobre
quem estd perguntando, construindo, assim, uma moldura
geral na qual a pergunta do consulente se inscreve. Nao
raro, surgem avisos sobre questdes que o consulente nem
sequer abordou.

Tomando por paradigma o orixd a quem pertence a
cabega do consulente, o pai ou a mae-de-santo constréi a
fala humana que destrincha os meandros da personalidade
de quem estd se consultando, pois assim se explicardo suas
tendéncias, preferéncias, escolhas, desvaos, sua trama de
sombra e luz. Mas é necessdrio ainda identificar a qualidade
do orixd, o que fornecerd um bom ndmero de pormenores.
Assim, se existem dezesseis qualidades de Oxum, ¢é preciso
saber, se for o caso, a que espécie de Oxum o consulente
pertence. Isso se justifica porque se admite uma variagao
muito grande das imagens arquetipicas que revestem um
mesmo arquétipo. Desse modo tomem-se duas variagoes
do arquétipo de Oxum: Oxum Apald e Oxum Abald. Mes-
mo que elas sejam imagens arquetipicas da Mde e ambas
sejam o mesmo orixd da riqueza, do luxo, da vaidade, da
maternidade, da dogura, Apald é guerreira e carrega uma
temivel espada consigo; Abal6 é melindrosa, incapaz de um
gesto brusco. Longe, muito longe dos campos de batalha,
a sua luta serd travada nas profundezas da dgua doce, que
vai solapando por baixo. Enquanto Apald ofusca o inimigo
com o reflexo do sol no seu espelho, Abal6 encanta o mun-
do com os acenos de seu leque e seus requebros de dengo
e meiguice. Ambas, porém, dominam o ouro, a riqueza, a
fartura, o brilho.
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Desse modo, nao basta identificar que o consulente
pertence a Oxum. Muito mais que isso, em alguns de seus
niveis, ele é a prépria Oxum. Revelard atributos gerais desse
arquétipo da Mde, mas também exponenciard uma modali-
dade de imagem arquetipica. Sabendo-se cabega de Oxum,
a pessoa comegard a tomar conhecimento e a entender, por
exemplo, a sua falta de capacidade para enfrentar a doenga,
a dor fisica, a rejeigao, fragilidade esta exposta apenas para
os {ntimos. Antes de a doenga chegar, o filho de Oxum
geme e chora. Quando a doenga chega, ele se considera as
portas da morte. Entdo, quando um filho da Oxum des-
creve seu sofrimento para o olhador, ele sabe descontar os
exageros causados pelos melindres da Oxum. Oxum é Agua
e, por isso mesmo, susceptivel de recuperar-se em questao
de minutos, basta surgir um motivo para uma nova alegria.
Seus filhos conseguem lidar com a desfagatez de uma ma-
neira impressionante. Enquanto isso, eles dividem o que
tém, pois sua alegria maior ¢ estarem rodeados por pessoas
alegres. O maior inimigo de hoje, poderd ser um razodvel
amigo amanha, pois eles descartam a mdgoa e o ressenti-
mento assim como a dgua escapole da fonte, pois eles no
sabem odiar. E mesmo que odeiem, o édio serd sempre um
sentimento que facilmente se dissolverd. Isso tudo, no en-
tanto, revela-se em diferentes gradagoes, nas diversas va-
riagdes do paradigma que compde Oxum. Oxum Abal6
vai & desforra sorrindo, informando que jamais ouvira falar
sobre o fato gerador do conflito. Apald avisa, antes de ir a
desforra ou a cobranga.

Percebe-se, entao, que Apald e Abal6 sao imagens ar-
quetipicas da Oxum, que é uma outra imagem que reveste
o Arquétipo da Grande Mie. E ainda que o terreiro nio
verbalize um discurso com essa forma, que ¢ académica,
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o que lastreia esse conhecimento ¢ tao evidente como ¢ a
postulagao de Jung.'” Cabe, no entanto, observar que as
teses junguianas por serem européias, ainda que sofram al-
gumas restrigdes das correntes freudianas, lastreiam a pré-
tica de indmeros profissionais da terapia no Brasil. Quanto
ao fundamento do terreiro, no mdximo, é tomado como
exdtico ou, quando muito, folclérico. Isso se deve ao fato
de que nao ¢ dificil perceber a heranca européia. Ela per-
meia todo o sistema oficial do Pafs: as bases da educacao, o
modelo econémico, as institui¢des politicas, a religido pre-
dominante, a mitologia e a histéria ensinadas nas escolas,
os curriculos, os programas. Enquanto isso, a Europa se
deslumbra com a mesa, a cama, a festa, a cor, a maneira
de viver dos afro-brasileiros. Tudo isso, no entanto, passa
por uma espécie de filtragem e ndo se incorpora ao pensa-
mento oficial da Nagao. Ignora-se oficialmente o pulsar de
emogoes e sentimentos herdados dos negros. Afinal, eles
sempre foram considerados subumanos: nao liam, nio es-
creviam, nao conheciam a chamada “boa-nova”. No eram
gente, portanto. E pelas mesmas razdes, até hoje, a maioria
de seus descendentes ainda é, por parte de muitos, assim
considerada e, de certa forma, alijada do acesso aos bens e a
cultura do Pais, tratada como se nio fosse gente, submetida
a condigdes, no minimo, injustas.

Na verdade, ao lidar com o conceito de orix4, o terrei-
ro revela o entendimento de Arquétipo e Imagens Arqueti-
picas. E isso se revela, inclusive, quando se toma a palavra
em sua etimologia: do grego, arché (principio, fonte, causa)

17 Cf. JUNG, Carl Gustav. Psicologia do inconsciente. v. 7. Trad. M. L. Appy.
Petrépolis: Vozes, 1985. (Obras Completas de C. G. Jung). Ver também: —.
Sincronicidade. 4. ed. Trad. M. R. Rocha. Petrdpolis, Vozes, 1990.
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+ typon (modelo, padrio). E algo em si nio-manifestado,
um potencial existente e determinante. Ou, ainda, alar-
gando o conceito: disposi¢des existentes nos estratos mais
profundos do inconsciente. Nisso, é necessdrio estabelecer
a diferenga entre esse conceito e o de imagem arquetipica,
que ¢ a forma com que um determinado arquétipo é reves-
tido. Assim, o arquétipo da Grande Mae, comum a todas
as culturas, no terreiro de candomblé, reveste-se das formas
de Oxum, Iemanj4, Nana, Oi4, entre outras. A primeira é a
Mae da Riqueza; a segunda, Mde das z‘fguds, Mae Aleitadeira;
a terceira, Mae das Maes, Mae da Terra e a Gltima, Mde dos
Nove Espagos, Mie da Tempestade, Mae da Vida e da Morte.
E necessdrio entender que as imagens arquetipicas e os arqué-
tipos, nessa perspectiva, elaborados pela cultura do povo-de-
santo, sao tao vdlidos e verdadeiros quanto os de qualquer
outra cultura. E é justamente essa validade que vai conferir a
cultura afro-brasileira um aspecto especial e impar. E neces-
sdrio, no entanto, ainda, uma boa caminhada, para supera-
¢ao de preconceitos das mais diversas ordens, para que elas
sejam reconhecidas pela sociedade mais ampla.

A elite brasileira, em todos os niveis, ainda conserva
um forte preconceito contra o saber e o fazer do povo-de-
santo. Isso ocorre, em grande parte, porque o conhecimen-
to do povo-de-santo se estrutura e se organiza em outros
paradigmas, em outras bases nao consideradas vélidas pela
ciéncia dita oficial. Exemplo disso ¢ a questao dos arquéti-
pos e das imagens arquetipicas.

E necessdrio compreender que, mesmo havendo coin-
cidéncia entre as bases de sustentacio do conhecimento
exercido no quarto de consulta e outros quartos de origem
européia, a cultura oficial do Brasil engendrou o desconhe-
cimento ou a nao-aceita¢io. Mas aceito ou nio, reconheci-
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do ou nio pelas oficialidades, ele se mantém e é perpetuado
por quantos tenham formagao origindria dos mais diversos
segmentos sociais afro-brasileiros, principalmente os ter-
reiros. Assim, para o povo-de-santo, em ultima andlise, o
fendmeno das trocas sociais se estrutura a partir da tradigao
mitica. E aqui, mito ¢ compreendido como expressio do
mundo ou da realidade humana através de simbolos essen-
ciais que sao frutos das representagdes coletivas, transmiti-
das de ser humano para ser humano. Ora, essa expressao
configura imagens arquetipicas que, por sua vez, revestem
o arquétipo, isto é, dd forma ao nio manifestado. Dai, a
importincia dos orixds, para essa cultura, nos terreiros de
candomblé, principalmente para o entendimento da fun-
cionalidade do quarto de consulta.

As histdrias, os louvores, os cinticos, as dangas, as ex-
pressdes corporais, a culindria sagrada, as formas de vestir,
comer, beber, lutar, divertir-se, a relacio com a morte, a
cura, o tratamento, tudo isso se reveste de um cardter mi-
tico. Por isso mesmo, expressam o mundo ou a realidade
humana, isto ¢, constituem-se mitos, a fim de que, por
seu intermédio, as imagens arquetipicas engendradas pos-
sam vivificar o potencial existente e determinante, que é o
arquétipo.

Na cultura do povo-de-santo, s3o incontdveis as histé-
rias que expressam os atributos de Oxum, lemanjd, Nana
e Oid. Falam de suas qualidades, de vitdrias, de derrotas,
de grandeza, de punigdo, de renudncias, de lutas, de prote-
¢do, de ardis, de metamorfoses. Ora é Oxum derrotando
os inimigos com o mesmo espelho em que costuma mirar
a sua beleza; ora ¢ Iemanjd quebrando o pote do segredo
para escapar de seus perseguidores; ora ¢ Nana limpando
as mazelas do mundo; ora ¢ Oid, navegando os nove es-
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pagos na velocidade do pensamento ou se disfarcando em
bufalo para brincar com a curiosidade dos humanos. Essas
histérias abrem os olhos dos incautos, reavivam um saber
adormecido na memdria, ensinam aos humanos aprender
a aprender consigo mesmos e com os outros. Muito mais
que isso, elas revelam o arquétipo da Grande Mae: “Mae
Protetora’, “Mae que Defende a Cria”, “Mae que Sustenta
os Filhos”, “Mae Providenciadora”. Essas variagcbes com-
poem as imagens arquetipicas que preenchem e dao forma a
Anima, um dos componentes da psique no homem, como
quer Jung'®. Mais além: sao atributos do Feminino que
todos trazemos em nds, manifestacoes da Grande Mae.

A danga também é construida a partir de uma tradigao
mitica. Desse modo, dangar para Xangd ¢ dancar o Fogo,
a Intui¢do, através da qual o conhecimento prescinde de
passar pelo mundo fisico para ser percebido. E dangar para
o Grande Rei, aquele que sabe organizar sua prépria pulsao,
seu desejo, seus instintos, em busca da realeza de si préprio.
E porque o Fogo é considerado o elemento primevo da cria-
¢ao, os fiéis dancam com vasilhames, em que pavios acesos
espalham chamas avermelhadas, carregados na mao ou na
cabe¢a, numa re-vivéncia de que o caos estd sendo organi-
zado, para que a vida se presentifique. Dangar para Oba-
luaié é dancar a Terra, a Sensagdo, a seguranga, a posse do
corpo que, mesmo vivo, veio da terra e a ela serd devolvido,
um dia. E dangar para o Grande Pai, o provedor da satde
e do equilibrio do corpo. Dangar para Oxum ¢ dangar a
/fgmz, em sua manifestago de rio, cachoeira, lagos, lagoas
e fonte. E dancar o Sentimento, a emocio, o prazer de exis-
tir na fluidez aquosa do amar, do apaixonar-se, do querer

1% Jung, C. G. Op. cit.
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bem, do chorar de emogio, do prazer do contato com as
flores, com a musica, com a luz, com o perfume. Dangar
para Oxald é dancar o Ar, que penetra em tudo e em to-
dos, indistintamente. Por isso, a danga para esse orixd ¢ a
danca da paz, do amor universal, da fraternidade, da uniao.
A danga de Oxald ocorre sob um imenso lengol branco,
o ald, que simboliza as nuvens suspensas acima da cabega
daqueles que dangam no terreiro, unidos pelo mesmo axé.
Arremata-se, assim, todo um conjunto de movimentos ar-
ticuladores do Pensamento, através do qual se volta para o
ponto de origem e fim de toda a vida na face da Terra: o Pai
dos Pais, isto ¢, o Criador. E por isso mesmo, apds dangar
para Oxald, a roda de santo se desfaz.

As dangas elaboradas para revestir o arquétipo da Gran-
de Mae expressam atributos do Feminino, o que nio deve
ser confundido com atributos das mulheres. A danca de
ijexd, por exemplo, é caminho dos mais consagrados para
expressar a realeza da Mde e por isso ¢ o toque predileto de
Oxum. Ao dancar, a Mde expressa energia que se impoe
por sua majestade, leveza, tranqiiilidade. Ela vem para ser
vista e nio precisa pedir passagem, pois o mundo se abre
para recebé-la. Ela, a Grande Mae, impressiona o mundo,
porque todo mundo veio da Grande Maie, passa a vida in-
teira em sua busca e termina, com a morte, voltando para
ela. Ela nos inventa, reinventa, gesta, cria, solta no mundo,
vive nas profundezas da nossa esséncia e depois encolhe os
cordéis e nos leva de volta para o seu interior, para a ori-
gem das nossas origens.

E porque ¢ da tradi¢ao mitica que o povo-de-santo
extrai suas referéncias, isso se expressa de maneira evidente,
também, na culindria. Um prato de feijoada, por exem-
plo, é um prato “masculino” e expressa qualidades do “Pai
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Cacador”, aquele que providencia o alimento. A variedade
das carnes misturadas ao feijao e aos condimentos termina
obtendo uma tnica cor. Mas um prato de caruru expressa
o “feminino”: a variedade dos componentes bdsicos, a cor
do dendé¢, o branco do arroz jd fazem um visual exdtico.
E alimento, matéria para ser comida, mas é também para
ser cheirada, para ser vista, para ser exibida, para enfeitar a
vida. E tudo isso é atributo da Mae.

As insignias de orixds também sao constituidas a partir
de imagens arquetipicas. O opaxoré de Oxald, seu cajado
ritual, simbolo de sua for¢a e seu poder, expressa um poder
falico do “Pai da Cria¢ao” que, em dltima andlise, remete ao
arquétipo do Grande Pai. Por sua vez, as insignias dos orixds
femininos, a exemplo de Oxum, Iemanjd, Nani e Oi4, s3o
elaboradas em formas que expressam o poder do Feminino.
Sao objetos ambiguos que se prestam para refletir beleza,
sedugao, leveza, charme, mas também poder, forga, ener-
gia. O mesmo espelho, no qual Oxum narcisicamente mira
sua beleza, também lhe serve de arma poderosissima para
ofuscar seus inimigos e os inimigos de seus filhos, quando
voltado contra o sol. O 7biri de Nana, espécie de vassoura
estilizada com a qual ela varre as mazelas do mundo, tem a
forma de um dtero. Nana é a “Mae da Terra e da Chuva” e
fornece a matéria prima para a formagao dos corpos huma-
nos. Seu 7biri configura a expressio mdxima do Feminino
no género humano, o ttero materno. E Nana é mais uma
imagem arquetipica da Grande Mae.

As ofertas, ou oferendas, também sio interessantes
nesse mesmo sentido. Ogum, orixd masculino da guerra,
da luta e da demanda, que abre os caminhos e ensina a
lavrar o chao, o povo-de-santo o reverencia com uma raiz
de inhame assado. O inhame é uma constitui¢io fdlica e
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expressa, portanto, o poder masculino. Ogum ¢ considera-
do “Pai que Abre os Caminhos”, isto ¢, propulsor da civili-
zagdo. Mas a Oxum se oferece flores. E os que j4 tiveram a
felicidade de doar e receber flores da pessoa amada sabem
muito bem o que isso tem de sentimento e emogao, atri-
butos do Feminino, expressao de imagens arquetipicas da
Grande Mae.

E necessdrio, contudo, lembrar que a tradi¢ao mitica
nio se expressa apenas através das histérias, mas também
nos demais viveres praticados no terreiro. O pensamento
oficial deste Pais, sua elite dirigente, sua conservadora e
fria elite intelectual podem até nao levar isso a sério, mas
por isso mesmo impedem o Pais de sair do atraso a que o
condenaram. Enquanto essa mitica nao for considerada tal
como existe, porque ¢ parte integrante da cultura, a Moira,
a Parca, o Plutio, isto é, o destino de brasileiros é querer ser
0 que nao sao, renegando o que realmente os constitui. E
tudo isso os faz copiar caricatamente valores importados de
outras culturas que construiram outras immagens arquetipicas
por causa da sua prépria histéria, que é outra. E isso que
ocasiona a existéncia de tanta interpretagao preconceituosa
a respeito dos valores vivenciados pelo povo-de-santo. Ago-
ra mesmo, ¢ moda de certas seitas evangélicas atribuirem ao
Diabo toda a criagdo artistico-cultural origindria dos terrei-
ros. Mas isso jd aconteceu antes, quando Pedrito Gordo, o
famigerado secretdrio de seguranca publica do Estado da
Bahia, nos inicios dos anos 40, mandou prender as pessoas
que praticavam crengas ou viviam valores do candomblé,
destruiu casas de culto, tocando fogo, quebrando, arreben-
tando. Ele, porém, ignorava uma coisa: a imagem arquetipi-
ca nao é o Arquétipo. Aquela pode ser desfeita, desmancha-
da, reelaborada; este ¢ intocdvel porque é construgao de um
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povo em todo o seu percurso de séculos. Ele é um poten-
cial, um determinante. Ele subjaz as imagens arquetipicas
que as mais diversas culturas elaboram. E o povo-de-santo
soube criar as mais aprimoradas formas para preencher os
arquétipos. E fez isso, principalmente, com um profundo
sentimento religioso, que ¢ o mais resistente no homem.

A cultura brasileira reserva uma parcela considerdvel da
heranga africana. Esse nivel, apesar de fazer parte da com-
posicdo da estrutura da sociedade, é descartado da oficiali-
dade. Entdo o que ¢ oficial e que nao leva em consideragao
tal verdade termina por se constituir verdadeira mutilagao.
E como se o Pafs, oficialmente, quisesse ser branco a pulso
e por isso tem vergonha de sua parte negra. Ele quer ser
aceito face a0 mundo nio pelo que ele é, mas pelo que ele
gostaria de ser. Ele no quer integrar os diferentes compo-
nentes de sua identidade. E por isso vive reportando-se ape-
nas a mitologia greco-romana e tomando-a exclusivamente
como a tnica capaz de refletir seu pensamento. As imagens
arquetipicas oriundas de sua ancestralidade africana sao ne-
gadas ou, pior, sao combatidas, porque os preconceituosos
julgam-nas fruto da ignorincia de povos primitivos ou ex-
pressdes malignas do Demonio. E, enquanto isso, toda a
heranga ¢ reduzida ao engessamento de festas folcléricas
que atraem os estrangeiros para enriquecer as companhias
de turismo. Coisas de quem rejeita a si mesmo, seja pessoa
ou nagao.

Todo esse complexo cultural do povo-de-santo d4 vida
material e espiritual ao terreiro, alimentando a prdtica de
um conhecimento que sustenta o quarto de consulta e por
ele é sustentado. Assim, arma-se um circuito em que prdtica
e teoria se harmonizam, dando sentido a vida. Uma receita
ditada por um orixd no jogo de buzios abarca preceito de
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boca e de corpo, restri¢des tempordrias até mesmo no ves-
tir. Parte-se da compreensio de que tudo o que se faz, tudo
o que se diz, tudo o que se pratica tem implicacoes diretas
com o equilibrio do corpo, da mente e do espirito, pois
tudo estd interligado. Desse modo, o orixd proibe o uso de
bebidas alcodlicas e qualquer tipo de excitante aos que ma-
nifestam agitacao, estresse ou disfun¢ao digestiva. Aos de
sangue quente sao recomendadas folhas frias, contatos com
a madrugada, nascentes e ¢bd branco. Nao raro, é recomen-
dado, aos filhos de Oxum, que estejam em desequilibrio
qualquer, vestir-se de um modo bonito, perfumar-se, levar
flores as d4guas, amenizar os sonhos de riqueza.

Esta prdtica, no entanto, nao se constitui um receitui-
rio decorado, para ser aplicado indistintamente. Afinal, por
haver 16 variedades de Oxum, ¢ possivel que um determi-
nado filho de uma determinada variagdo de Oxum esteja
mesmo precisando do contrdrio de tudo isso. E af o quarto
de consulta é muito mais que espago sagrado: ¢ um grande
espelho onde se refletem as imagens arquetipicas que reves-
tem os Grandes Arquétipos. A leitura dessas imagens é feita
a base de um didlogo gente/orixd, numa situagao em que
0 pai ou a mae-de-santo ¢ intérprete. O ato de interpretar,
porém, estd lastreado pela pritica de uma vivéncia herdada
e aprendida que se revela em sua plenitude no quarto de
consulta. Se o peji é o lugar de encontro com o divino, se
0 barracio das solenidades é o espago em que gente e orixd
se confraternizam, o quarto de consulta é, por exceléncia, o
espago onde os humanos, respeitosamente, ouvem ensina-
mentos e aprendem a deslindar os intrincados meandros
da alma humana, através da misteriosa fala do orixd. E essa
forca viva se derrama sobre os humanos, num profundo
ato amoroso de revelar-se na fala do jogo de budzios, num



Significantes brancos e significados negros 303

espago tao simples, mas tdo imensamente sagrado e mis-
terioso como ¢ o quarto de consulta. E o conhecimento
preservado pelos afro-descendentes terminou por construir
esse guarto, um espago sagrado para terapia fundada em
uma compreensao africana que interpreta o universo e a
vida através de um outro olhar.
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A MUSICA: DE DENTRO PARA
FORA DO TERREIRO

Na convivéncia diuturna de culturas africanas no Bra-
sil, sob o dominio da cultura de origem ibérica, possivel-
mente os niveis que mais interagiram foram o da culindria
e o da musica popular. O samba, em todas as variagdes por
que tem passado, é uma unanimidade nacional. O carnaval
ijexd e o axé-music, apenas para citar mais duas correntes,
cafram no gosto popular e permaneceram. Para além disso,
ritmos e arranjos de origem africana perpassam toda a mu-
sica popular brasileira.

Atabaque, agogd e xequeré foram instrumentos bdsi-
cos, cujas sonoridades produzidas no seio da sociedade que
se formava também fizeram parte da resisténcia dos afro-
descendentes, em suas atividades lidicas e artistico-cultu-
rais. Ocorre, porém, que nas sociedades das quais esses ins-
trumentos musicais eram oriundos, a vivéncia do cotidiano
nio separava o profano do sagrado. O mesmo tipo de ins-
trumento para a festa comum e para a execugao artistica
era usado também nos rituais religiosos. A diferenca tinica
consistia no fato de que os instrumentos utilizados nos mo-
mentos religiosos eram também submetidos a rituais, para
se tornarem sagrados.

Enquanto isso, na sociedade mais ampla, a grande
separagdo se deu. A musica para diversao caminhou pela
trilha aberta as vdrias influéncias, enquanto aquela de na-
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tureza sacra permaneceu exclusivamente branca. Também
era impossivel pensar a musica cldssica permeada com ins-
trumentos de negros. Nao que isso nao fosse possivel, mas
porque o alto e elevado nivel de preconceitos impedia que
se pensasse em tal possibilidade.

Conforme Cicero, no entanto, com o tempo todas as
coisas mudam e nds mudamos com elas. E as mudancas
foram acontecendo com a sucessao das geragoes. O espiri-
to artistico foi superando certas barreiras do preconceito.
Movimentos em vdrias diregoes contribuiram para tanto.
As pessoas participantes e freqiientadoras de terreiros trou-
xeram os cAnticos de origem religiosa para o cotidiano da
sociedade mais ampla, na recria¢ao produzida pelos artis-
tas. Dangarinos, musicos, compositores e intérpretes foram
atraidos pelo universo criativo dos afro-descendentes e fo-
ram incorporando novas experiéncias musicais ao seu fazer.
A esse tempo, também artistas e musicos de elevado grau de
formacao filiaram-se a terreiros, propiciando o intercimbio
das idéias, a queda de barreiras, a interpenetragao de niveis
nunca dantes imaginados. E preciso, no entanto, lembrar
que isso custou prego alto a muitos que foram taxados de
malditos, rejeitados pelos meios considerados puros, cldssi-
cos e legitimos.

Quem hoje presenciar a celebracao do ritual da missa
catélica em vdrios templos, com orquestragio a base de ins-
trumentos musicais de origem africana, muitas vezes nem
se d4 conta do quanto isso custou a muitos anénimos. E
assim, no entanto, que a cultura se faz e se oxigena ao longo
das sucessivas geragoes.

Concorreu muito para isso a facilitagdo da gravagao
por meio da fita cassete. Assim, compositores e cantores de
fraco poder aquisitivo tiveram oportunidade de trocar suas
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experiéncias de maneira mais desenvolta. A facilidade de
gravagao por meio de uma tecnologia cada vez mais avan-
cada e popularizada, a efervescéncia nos meios artisticos, o
movimento turistico, a fascina¢ao do estrangeiro pela pro-
duc¢ao musical brasileira, tudo isso concorreu para mudan-
ca de paradigma musical. E os preconceitos foram sendo
diluidos, embora sem deixar de fazer as suas vitimas.

Houve uma época em que os ritmos e cAnticos afro-
brasileiros pontificaram na musica popular brasileira, atra-
vés do famoso conjunto Os 7icods. Famosas também fica-
ram as pecas musicais interpretadas por Clara Nunes, para
citar apenas uma das grandes intérpretes dessa variedade
musical. Também os cinticos religiosos dos terreiros foram
sendo fixados nos mais diversos meios de gravagio e esse
tipo de produgao musical ganhou boa fatia do mercado
consumidor.

No terreno do canto lirico, no entanto, a fronteira tem
sido muito mais dificil de ser ultrapassada. Por isso, ainda é
raro se ver esse tipo de producao divulgado. A exigéncia de
conhecimento especifico e particular de ambas as culturas
musicais, a do negro e a do branco, o dominio de técnicas
muito exclusivas, o dom da voz especial, tudo isso faz com
que as incursdes em tal terreno sejam ainda limitadas.

Por tudo isso, a produgiao musical de Inaicyra Falcao
dos Santos é uma exclusividade no cendrio nacional. Ela
soube magistralmente somar a sua formagao musical cldssi-
ca com a cultura do terreiro na qual ela tem profundas rai-
zes. Sua avé paterna, Mae Senhora, foi uma famosa ialorixd
do passado, mae-de-santo do Axé Opd Afonjd, em Salva-
dor. Seu pai, Mestre Didi, além de famoso artista escultor,
¢ sacerdote do culto de Egun, também em Salvador. A isso
se somam os dotes naturais de Inaicyra quanto a qualidade
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de sua voz. Estava preparada a senda para Inaicyra percor-
rer, através da dedicagdo e entrega aos caminhos da musica
lirica, em bases especialissimas.

Numa homenagem a4 memdria de Mae Senhora,
Inaicyra gravou o CD Okan awa. Nos dizeres de Marco
Aurélio Luz, Inaicyra “recria esteticamente os poemas e
musicas sagradas, dando-lhes uma nova formatagao, ad-
vinda de sua postura de estudiosa e de intérprete original,
estabelecendo a dinAmica entre a tradicio e as institui¢oes
envolventes.” '

Na ocasiao em que Okan awa foi langado, escrevi uma
carta a Inaicyra, que ¢ reproduzida a seguir.

27. OKAN AWA: CARTA A INAICYRA!!®
Itabuna, agosto de 2000.

Professora Inaicyra:

Satde e Paz.

Tenho ouvido, vezes e mais vezes o “cedé” Okan Awa.
Mais do que ouvido, tenho viajado pelo drun, sem sair do
aiyé, awo que se alcanga também pelo caminho da arte,
embora a maioria creia que isso somente seja possivel pelas
vias da religido. Se a nds, descendentes de africanos que so-
mos, nos foi dado conhecer o éxtase da incorporagio, quer
em nds, quer no outro, também nos foi dado vivenciar lu-

1 Cf. LUZ, Marco Aurélio. Cantos para homenagear o centendrio de Mae
Senhora. Encarte do CD Okan awa. Salvador, BA: Bahiatursa; Secretaria da
Cultura e Turismo, 2000.

110 Publicada na Revista Kawé, Ilhéus: Editus, n. 2, 2001, p. 9-11
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zes propiciadas pela Arte. E de repente, eis vocé fazendo-se
estrada luminosa através da qual é possivel o encontro com
o divino, através da estrada da sua voz. Maravilha das ma-
ravilhas.

Gente de santo que sou, também com uma perna na
Africa e a outra na Ibéria, nio poderia me furtar de dizer o
que sinto sobre o seu Okan Awa. Nao resta duvida: é o ter-
reno do encontro da sociedade de terreiro com a sociedade
oficial. E vocé caminha majestosamente no limite desses
dois mundos, fazendo-se testemunha de que ¢ possivel o
trinsito entre universos que, aparentemente, se opoem.
Faltava a voz intérprete. E vocé faz isso, agora, cantando
nossas emogoes e sentimentos.

Tudo feito num legitimo respeito as individualidades,
aos valores: nao hd sincretismos, nao hd folclorizacao. Ao
contrdrio: antes de tudo, o reconhecimento das diferencas.
O resultado disso é um dlbum que clama: eis aqui o que é
europeu; eis aqui o que € africano e, finalmente, eis o que é
brasileiro, resultado do fazer e do viver simultdneo das duas
herangas.

Também, vocé foi logo se misturar com gente da me-
lhor espécie: Beto Pellegrino (arranjador e estudioso das
musicas da tradigdo africano-brasileira); Reginaldo Flores
(membro da comunidade e professor universitdrio); Nestor
Madrid (colaborador na produgao geral); Marco Aurélio
Luz (apresentador do encarte). Por fim, a fotografia pri-
morosa, as cores num vermelho cheguei, que diz da paixao
com que tudo foi feito. Na verdade, uma equipe. Isso rea-
firma os dizeres dos nossos mais-velhos: ninguém caminha
sozinho e chega mais longe quem estiver bem acompanha-
do. Mas essas companhias nao seriam bastante, se vocé nao
trouxesse consigo marcas tao particulares, tao suas: sua voz



310 Ruy Povoas

de ouro, seu africanidade, seu axé, sua ancestralidade.

Suas 15 musicas sao uma dddiva e sao um prémio.
Oferenda lirica da sua voz e prémio de quem sabe viver
reconhecendo em si os valores de sua prépria origem. Nao
se deve esquecer, no entanto, que por trds disso tudo estd
a figura da avd, conforme vocé mesma declara: “Vové tem
sido a inspiragdao para minha sensibilidade.” Eis aqui o re-
sultado: sua avd, em vocé, com vocé e através de vocé, rea-
firmando a Inaicyra, cujas raizes fincadas num chao mitico
e mistico florescem um hoje, nunca dantes sonhado, nem
mesmo nas senzalas, quando o sonho era anestesia para so-
frimento dos nosso mais-velhos que por 14 passaram.

Entre outras festividades que, por certo, marcaram
o centendrio de nascimento de Mae Senhora, Okan Awa
demonstra que, agora, ¢ a neta quem revela a avé. O ine-
ditismo de seu trabalho junta o soprano de sua voz lirica,
necessdria ao primo canto, com a poesia dos terreiros, tao
carinhosamente resguardada nos cnticos religiosos. O seu
talento artistico impede a cépia. E tudo se transforma em
interpretagio. As curvas melédicas de sua voz denunciam
conhecimento da lingua nagd, atingindo o tom exato, a
melodia em conexao com a palavra.

E tudo isso chega ao auge numa combinagio gestada
no dorun: instrumento, voz, lingua, arranjos. Solfejos de so-
prano, harmonia dos arranjos, melodia dos instrumentos
africanos, suavidade das frases poéticas. Tudo se combina
para certo climax inusitado que se faz presente em todas as
faixas. Vale, no entanto, destacar algumas especialissimas.
Na quinta faixa, Ajale, quando vocé interpreta a reverén-
cia que o povo nagd tem por Ajald, o Oleiro do Orun, os
atabaques entram numa cadéncia mais lenta e mais leve.
O novo arranjo, atrds de sua voz, leva-nos de volta as noi-
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tes de senioridade africana, num misto de contempla¢ao e
reconhecimento, diante da majestade do Mais-Velho entre
os Mais Velhos. Na sexta faixa, Axd dudu, a forca teltrica é
trazida de volta. Na oitava, Leque de Oxum, a sensualidade
respeitosa, digna, marca presenga ao sabor do ritmo ijexd. A
gente cantarola também (j4 que nao podemos imitar vocé),
sacoleja o corpo em busca do encaixamento no ritmo, fe-
cha os olhos e viaja também. E na faixa nove, no entanto,
que vocé atinge o auge. Traz o balango do mar até nés e nos
nina com um acalanto perfeito. Ali, Inaicyra, vocé também
é a Mie dos Filhos Peixes, ela mesma, a Grande-Mae, a nos
acalentar, suavizando nossas dores da existéncia. Por fim, fi-
lha do Fogo que vocé ¢, nao poderia viver sem ele. Na faixa
onze, Ayabafefe, a alegria esfuziante, a mobilidade de Oi4,
o arrebatamento da Mae dos Astros vencem as distncias
dos nove orun e se concretizam através de sua voz. O ritmo
ijexd assume contornos de majestade e a cadéncia fica em
fun¢io da tempestade que, paradoxalmente, é amorizante,
numa vivacidade crescente.

Por tudo isso, Inaicyra, temos de continuar crendo,
vivendo e fazendo. Eu, aqui, da porteira para dentro, de
vez em quando, espio para fora. Vocé, da porteira para fora,
mas sempre se alimentando com o que acontece da porteira
para dentro. E mundo a fora, 14 vai vocé, com suas raizes,
suas origens e seus estudos fazendo vocé cantar para encan-
to de nosso espirito. E ainda bem que vocé sabe das nossas
coisas.

Ah, “cedé” bonito! Axé!

Ruy Pévoas

(Ajald Deré)
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DIFERENTES E DIVERSOS

Num dado conjunto, diferente é o elemento que nio ¢é
igual aos demais, que nio coincide, que nio é semelhante.
Diverso ¢ o que ¢ variado, divergente, que estd em desar-
monia ou desacordo. Tais atributos podem muito bem ser
empregados em relagio ao conjunto formado pelos huma-
nos. O referido emprego, no entanto, sempre é subcate-
gorizado por escalas de valores. Nesse sentido, as relagoes
ficam comprometidas, em func¢io de conceitos concebidos
aprioristicamente, isto ¢, o preconceito comanda o escalo-
namento.

No caso da sociedade brasileira, na qual entre os ele-
mentos formadores o negro tem sido injustigado, as rela-
¢oes tém sido marcadas por uma série de preconceitos, que
clama medidas urgentes para dirimir a questdo. Tem sido
imperativo mais recente a exigéncia de politicas reparado-
ras das injustigas provocadas pela falta de aceitagao da con-
vivéncia entre diferentes e diversos.

De inicio, para levarmos em consideragao apenas a
questdo dos afro-descentes, o negro nio foi trazido para o
Brasil para fazer parte da sociedade nascente. Ele era con-
siderado apenas uma mdquina para movimentar o sistema
econdmico. E assim foi tratado até quando, por forca da
aboli¢ao da escravatura, ele passou a ser considerado um
incomodo do qual o senhor precisava se livrar urgentemen-
te. Abriram-se as portas das senzalas e os negros foram tan-
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gidos de 14. Quanto ao seu destino, isso nio se constituiu
causa de preocupagao das classes dominantes, uma vez que
nio fazia parte de seu idedrio a incorporagao do diferente,
do diverso.

Tanto assim que o negro, na liberdade consentida de
entdo, no era livre para fazer e viver o que bem entendes-
se. As estincias oficiais almejavam uma nag¢do uniforme,
para que pudesse se impor aos olhos do mundo como pais
civilizado. Assim, a lingua, a religido, a educacio, a profis-
sionalizacdo, a arte, tudo caminhava sob a égide de uma
dominagao eurocéntrica. Ao negro couberam os desvaos da
periferia, o trabalho bracal ou doméstico.

Tudo estaria muito bem, se os diferentes e diversos nao
se multiplicassem. E chegou um tempo que eles eram tan-
tos, a ponto de tornarem-se visiveis pela for¢a da quantida-
de. Passou-se, entao, a um certo nivel de tolerincia. Como
sempre, as idéias preconcebidas ocasionaram partilhas pela
via da concessao. E toda a cultura afro-descendente passou
a ser vista pela ética da folclorizagao e do sincretismo.

Enquanto para os indios jd tinha sido forjado o mito
do “bom selvagem”, no que diz respeito ao negro, ele per-
manecia considerado um ser socialmente inferior. A idéia
de se formar uma “raga” brasileira pelo branqueamento
nio vingou, no que pese a conseqiiéncia de muitos sofri-
mentos dos negros, resultantes desse idedrio funesto. Dai,
engendrou-se 0 mito da “democracia racial”. O Brasil era
considerado pelas classes dominantes como um paraiso de
convivéncia social. Alids, nem havia tantos negros assim. E
isso tanto era verdade que eles nao eram vistos, por exem-
plo, nos postos de comando, na politica, na economia, na
medicina, na educacgao. Gilberto Freire dava conta das re-
lagdes fraternas entre negros e brancos. Thales de Azevedo
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mostrava a cordialidade entre os diversos e diferentes. Tam-
bém o universo do afro-descendente, quando era mostra-
do, compunha imagens idilicas e romAanticas. O barraco
pendurado no morro, o teto esburacado, o trem apinhado
de gente, as ladeiras ingremes dos morros, tudo passava por
uma espécie de assepsia artistica, a fim de compor imagens
romAnticas de um pafs paradisiaco.

A realidade cotidiana, no entanto, concorria e ainda
concorre para mostrar um outro lado, negado, silenciado,
aquele onde o negro se situa, sem o justo acesso aos bens e
produtos da nagio que ele mesmo ajudou e ajuda a cons-
truir. E bem verdade que tudo isso chega, nos dias de agora,
ao ponto do insustentdvel. A pressio dos movimentos so-
ciais organizados, a inegdvel contribuicio de grande parte
dos estudiosos das ciéncias sociais, o jornalismo compro-
missado, tudo isso vem fazendo com que as vdrias estAncias
governamentais atentem para politicas reparadoras e para
medidas de afirmagdo que podem dar visibilidade ao que,
mesmo diferente e diverso, faz parte integrante da socieda-
de brasileira. Ainda falta muito para que essa verdade seja
instaurada em definitivo. Para que isso ocorra, no entanto,
muita luta se faz e se fard necessdria. Afinal, ¢ préprio da
verdade nao se constituir uma doagio e sim, uma conquis-
ta. Tal conquista nao se fard sem organizagdo social, pro-
testos e cobrangas contundentes, pois, como afirma Paulo
Freire, “a realidade social, objetiva, que nio existe por aca-
so, mas como produto da a¢ao dos homens, também nao
se transforma por acaso”. !

Falta, no entanto, uma tomada de consciéncia mais

""" FREIRE, Paulo. Pedagogia do oprimido. 17. ed. Rio de Janeiro: Paz e Terra,
1987. p. 37.
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geral por parte da sociedade como um todo. Enquanto isso
nao ocorre, vamos vivenciando, no terreno da religiao, uma
espécie de ecumenismo canhestro, do qual fazem parte
apenas as vdrias dominagoes cristas. E no terreno da cul-
tura, muita gente ainda considera o fazer e o viver de afro-
descendentes como contribui¢io ou influéncia. Isso, no
entanto, ainda é denunciador do preconceito, pois quem
considera o afro-descendente como aquele que contribui
ou influencia na cultura brasileira é porque nao o tem em
conta de participe, pois quem contribui ou influencia nio
passa de mero coadjuvante.

No que pese o avango da Genética negando a existén-
cia de vdrias racas humanas, até mesmo nos meios acadé-
micos, artisticos e politicos, o que bem se ouve no Brasil é
falar-se em raga negra. Até mesmo porque muitos dos mo-
vimentos organizados pelos negros demonstram claramen-
te que eles também ainda pensam em termos de raga. E se
apropriando desse malfadado conceito tomado ao branco,
vao advogando o mito da “beleza pura”, de uma “raga” que,
por ser negra, também precisa se afirmar. Como tem sido
dificil o mundo entender que, apesar da diferenca e da di-
versidade entre os humanos, sob o manto das aparéncias
subjaz a mesma espécie de criatura.

A seguir, quatro textos que se reportam a presenca do
negro na cultura brasileira, apesar da invisibilidade a que
ele foi relegado.
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28. A TRADICAO AFRO-BRASILEIRA: SINCRETISMO
OU ECUMENISMO? 2

A religido negra ¢ depositdria dos profundos
conhecimentos das leis e das forgas que regem o
universo e de como utilizd-las.

Marco Aurélio Luz

Desde Nina Rodrigues, passando por Arthur Ramos,
Ruth Landes, Edison Carneiro, discutem-se no Brasil ques-
toes afro-brasileiras. Roger Bastide,'"’
abordou problemas de sincretismo e chegou a confessar de
publico seus equivocos tedrico-metodolégicos, abrindo as
portas para novas interpretagoes.

O tempo tem deixado cristalizarem-se correntes aca-
démicas nos vdrios estudos afro-brasileiros. Assim, pelo
menos, trés linhas demarcatérias hao de ser notadas nos
trabalhos publicados no Brasil: contribuigdo, resisténcia e
conflito-alianga. Tais linhas tém contribuido largamente
para o estudo e a andlise da Tradigdo afro-brasileira, trazen-
do esclarecimentos importantissimos sobre o sincretismo e
outros temas, apesar de alguns equivocos perceptiveis. Mais
recentemente, um novo fenémeno se destaca: o ecumenis-
mo, terreno ainda muito mal explorado.

Este texto configura-se numa tentativa de tragar um per-
fil breve da Tradi¢ao afro-brasileira com algumas considera-
goes a respeito de correspondéncias culturais e convivéncias

entre outros temas,

"2Texto apresentado na “Semana Afro-brasileira”, 25 a 28/4/1991. Conferéncia
realizada conjuntamente com Juana Elbein dos Santos e Orlando Senna, em 25
de abril de1991, Ilhéus, FUNDACI.

"3Cf. BASTIDE, Roger. Estudos afro-brasileiros. (Estudos, 18). Trad. M.
L.Machado. So Paulo: Perspectiva, 1973. p. 181-182.
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dos que professam crengas africanas com outras confissoes.

Entende-se, aqui, por Tradigdo o conhecimento ou
a prética resultante de transmissao oral ou de hdbitos ar-
raigados. Hd de perguntar-se, entao, em que consiste tal
Tradicao no Brasil, largamente conhecida como afro-brasi-
leira. Tudo concorrerd para uma primeira interpretagao de
diferenciagao, imitag¢ao, fusio de elementos culturais defe-
rentes. O Brasil funcionaria como um imenso caldeirdo em
que se amalgamaram valores de Africa e Brasil, resultando
um bolo, romanticamente confeitado por uma glacé eu-
ropéia. Tal corrente de pensamento, no entanto, esconde
a tendéncia reaciondria da dominagao branca, em que o
negro ¢ tido como o elemento que serviu para “amorenar”
um Brasil construido pelo branco e para o branco.

A crenga na oralidade é uma das principais marcas da
Tradigao. Os mais-velhos fazem o papel de transmissores da
cultura, do conhecimento e da sabedoria. Marcados pelo
respeito e cercados pela veneragao, o velho ¢ o depositdrio e
a0 mesmo tempo encarregado de passar a sabedoria adian-
te. Este traco cultural permanece vivo nos terreiros afro-
brasileiros, ainda hoje, apesar de todo um desenvolvimento
tecnoldgico que trouxe o livro, o jornal, a revista, o video,
o0 “cedé”, o disquete e a Internet. O resultado é que os ter-
reiros desenvolveram uma cultura, na qual se acredita que,
sem o velho sabido que ensine, nao hd o que herdar. Um
novo tom, no entanto, construiu-se no Brasil: o mais-ve-
lho pode nao ser biologicamente o mais antigo, mas aquele
que acumulou o conhecimento e a sabedoria pelas vias da
iniciagao.

Uma segunda marca de Tradi¢do ¢ a prdtica cotidiana.
Naio hd separagdo nitida entre o viver social, profissional e
religioso. Assim, o mundo nio estaria diametralmente di-
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vidido entre o humano e o divino. Entre os participantes
ou crentes da Tradi¢o, nao existem dois comportamentos,
um profano e outro sagrado. Romper com o sagrado ¢ de-
sequilibrar o axé e tal desventura compromete o equilibrio
fisico, mental e espiritual. Desse modo, as proibi¢oes e san-
¢oes sao profundamente consideradas em qualquer tempo
e em todo espago. O detalhamento do cédigo de postura
fisica, mental e espiritual, isto ¢, de toda uma ética, serd
estudo para toda uma vida, em que se busca sempre o aper-
feigoamento nos trés planos.

O paradigma africano, que se constitui a terceira marca
da Tradicdo, nio se diluiu. Os fundamentos constituem-se
pilastras para o dia-a-dia. H4 contatos imediatos e intimos
com as divindades que comem, bebem, dangam, amam,
antipatizam e, principalmente, falam. Conversam face a
face com os mortais. A visao holistica do universo, a preser-
vagao da natureza e a possibilidade de interferir no destino,
somente agora pensadas como coisas sérias pelo ocidental
branco, hd muito s3o valores perenes da Tradi¢ao afro-des-
cendente. A predominéncia de um saber oral independente
da escolaridade revitaliza as relagbes humanas numa po-
pulagio em que a escola muito pouco tem cumprido seu
papel. Celebra-se a existéncia como uma festa, pelo dom da
vida, portanto a morte jamais ¢ vista como solugao. Ofere-
cem-se explicagoes tidas como plausiveis para preferéncias
e personalidades. Demarca-se o acesso a uma compreensao
que explica a complexa rede de intrincadas relagoes entre
homens, antepassados e divindades. Constréi-se a possibi-
lidade de um novo grupo em que se escolhem pai, mae e
irmaos, participando-se de uma rede nacional de parentes-
co que atravessa o Atlantico e chega 4 Africa.

Evidentemente, essas trés marcas aqui registradas no
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esgotam o perfil e estio mesmo a exigir maior detalhamen-
to cuja tarefa escapole ao escopo deste trabalho.

A tradi¢ao a que se refere este trabalho foi rotulada
como afro-brasileira, o que pressupde uma interpretagao
a priori. De antemao, viu-se a Tradi¢ao como fusao de ele-
mentos culturais diferentes, através de uma representagio
coletiva. Assim, todo conhecimento e sabedoria da Tradi-
¢do foram rotulados como folclore. E comum no Brasil,
professores desavisados armarem suas pantomimas e espe-
tdculos caricatos, paupérrimos de criatividade, na ilusao de
que estdo homenageando a contribui¢ao do negro para a
cultura nacional.

E necessdrio, para uma visio mais detalhada, que se
considerem as multiplicidades que contribuiram para a
permanéncia da Tradi¢ao no Brasil. O continente africano
de onde vieram os negros nunca foi uniforme, seja qual for
o conhecimento sob qual a Africa ¢ abordada. Uma mul-
tiplicidade de tribos, nagoes, lingua, dialetos, costumes,
crengas e divindades terminaram por chegar ao Brasil. Sob
forte repressio branca, crista e capitalista, o negro armou
seus quadros de sobrevivéncia como pdde. Assim, termi-
nou por sobreviverem no Brasil, no mesmo engenho e na
mesma senzala, arquiinimigos africanos, cuja rivalidade
era marcada por dimensoes de linguas, costumes, crengas
e visao de mundo. Era o inicio da sobrevivéncia das vdrias
Africas em solo brasileiro. Ora, o homem ¢ marcadamente
um ser interacional. Esta sua qualidade, porém, depende
da estrutura do pensamento predominante de um determi-
nado povo ou cultura. Por mais diferentes e opostos entre
si que os negros fossem, algumas varidveis os uniam. Por
exemplo, a cor da pele, a interpretagao nao-crista do uni-
verso e da vida. Mesmo, segundo Bastide, “o pensamento
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do negro se move num outro plano, o das analogias, das
correspondéncias.” '

Quando o participante da Tradi¢ao, por exemplo, in-
terpreta Santa Bdrbara como Iansa ou vice-versa, af nao exis-
te uma fusio de elementos culturais. Persiste, sim, a busca
de analogias e correspondéncias de atributos comuns entre
as duas divindades. Santa Bdrbara ¢ lansa quando prote-
tora contra raios e coriscos. lansa é Santa Bdrbara quando
divindade feminina, guerreira, portadora de espada. Mas
uma nio ¢ a outra no momento da “matanga”, isto &, ritual
de sacrificio para o orixd, ou mesmo quando o novigo tem
a cabeca depilada, no momento do ritual de assentamento
do orixd na cabeca do fiel. Santa Bdrbara nao come cabra,
nem Jansa mora no Céu. Nesse momento, a interpretagao
se desfaz porque nao era simbidtica.

Beatriz Géis Dantas'” traz a baila uma interpretagao
de que os ferreiros nao sio manifestagoes da contribuigio,
nem resultado de uma resisténcia e sim, resultados obtidos
de aliancas e conflitos dos inumeros atores sociais envolvi-
dos com a Tradi¢ao. Inlimeras questdes, no entanto, hio
de ser levantadas, cujas respostas estdo a exigir trabalho de
diferente escopo. Até que ponto, o terreiro sobre o qual
Beatriz se debrucou ¢, de fato, representativo da Tradi¢ao
nagd? Nao seria muito mais firme entender que a tradigo
nagd ¢ apenas um dos segmentos que compdem a Tradi-
¢io? E possivel a convivéncia diuturna numa sociedade de
homens de culturas diversas e adversas sem que se realize o
fendmeno da contribuicdo, resisténcia e conflito-alianca?

"4Idem, p. 182.
"SDANTAS, Beatriz Géis. Vové nagd e papai branco: usos e abusos da Africa no
Brasil. Rio de Janeiro: Graal, 1988.
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Para tal empreitada, é necessdrio rever as categorias su-
pracitadas, reavaliar os conceitos, perseguir a trajetéria da
Coldnia e da senzala até os terreiros e blocos afros de hoje.
E ainda mais: considerar que os relacionamentos mudam
com o tempo, os valores se alteram e que o quadro atu-
al nao mais reproduz a senzala, mesmo que se considere
determinados perfis ideoldgicos ainda vigentes. Em suma,
¢ necessdrio demarcar os limites da disposi¢ao dos parti-
cipantes da Tradi¢ao para conviver e dialogar com outras
confisses e prdticas religiosas, politicas, sociais e lingiiis-
ticas. E preciso, inclusive, levar em conta que, na maioria
das vezes, o que o pesquisador pensa da Tradi¢ao nio ¢ o
mesmo que os participantes pensam dela.

A Tradigao nao ¢ apenas a tradigdo nagd e, de igual
sorte, j4 nio ¢ possivel restaurar, no Brasil, a Africa perdida.
Até porque a propria Africa jd& nao corresponde ao mode-
lo trasladado a partir do século XVI. Da convivéncia entre
negros, brancos e indios no Brasil, surgiu uma nova nagio
com inumeras tradicoes, inclusive a africana. Sem contri-
buicio, resisténcia e conflito-alianca, a sociedade brasileira
nio conteria, como ainda hoje o faz, o acarajé, Oxald, o
som de ijexd. Assim como nio conservou o cauim, Tupa e
o boré pelo menos no cotidiano. Nunca se viu o Kuarup
pelas ruas da Bahia, Rio de Janeiro ou Sao Paulo. Muitos,
porém, sio testemunhas, ou mesmo participes, do ritual
do axexé, conservado pela Tradigao constituida das muitas
Africas preservadas no Brasil. E ¢ tudo isso que faz este pafs
ser diferente e dificil de ser governado e administrado, pelo
menos até que se tenha uma verdadeira visao holistica de
todo esse mosaico que o compae.

A Tradi¢ao afro-brasileira é um processo permanen-
te de civilizagao, de cultura. Nao é um produto pronto e
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acabado, cozinhado nos caldeirdes das senzalas coloniais.
Assim como a grande sociedade brasileira é oriunda do
desempenhar de papéis de intimeros atores sociais, assim
também a Tradicao ¢ gestada num processo perene de ela-
bora¢ao, a partir dos vdrios extratos que, um dia, comega-
ram a modeld-la.

A busca de respostas légicas, as racionalizagoes muito
tém contribuido para que se entendam o sincretismo e/ou
o ecumenismo como fendmenos comprovados para a exis-
téncia da Tradigdo. Se o pensamento negro se realiza atra-
vés das participagoes, das analogias, das correspondéncias
— como bem o quis Roger Bastide —, a fusao de elementos
culturais diferentes no se constitui pedra fundamental da
Tradicdo. De outra sorte, é impossivel conceber ecumenis-
mo unilateral. Mesmo que se detecte uma disposi¢ao en-
tre os participantes da Tradi¢ao a convivéncia e ao didlo-
go com outras confissoes de fé, ¢ necessdrio que se trace o
perfil dos atores sociais das outras confissdes, a fim de que
seja realmente comprovada a existéncia do ecumenismo.
Por enquanto, até que isso seja feito, o ecumenismo ¢ uma
hipétese apenas.

Um fato vem a calhar como ilustragio. Na festa da
Lavagem do Bonfim, o interior da igreja continua vedado ao
publico. Pouco importa que o alto escaldo executivo e legis-
lativo do Estado da Bahia participe dos festejos. Também
nio importa a presen¢a de renomes da cultura nacional e
até mesmo internacional. A alta ciria diocesana nao abre
as portas do templo, porque ¢ catdlico. A festa pode ser da
Tradi¢ao, da Bahia, do Brasil, dos afro-brasileiros. Catdlica
nao ¢, porém. Nesse momento, tem razao Beatriz Dantas:
Roma tolera a festa como uma alianga, pois ela sabe que
serd perdedora, se estabelecer o conflito. Dai a dizer que
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todo fenémeno da Tradi¢ao conservado até hoje é fruto da
alianga ou do conflito € tdo arriscado como atribuir a sua
existéncia exclusivamente a contribuic¢io ou resisténcia.

29. PRESENCA DO NEGRO NA CULTURA ILHEENSE!*¢

Data de 1534 a carta de doagdo da Capitania de Sao
Jorge dos Ilhéus pelo rei D. Jodo 11T a Jorge de Figueiredo
Corréa. Conforme afirma Teresinha Marcis em seu livro
Viagem ao Engenho de Santana, “Jorge de Figueiredo, ape-
sar de muito rico, buscou associar-se a outras pessoas in-
fluentes para investir na produgao de agticar”.'”” Por isso
mesmo, ele doou sesmarias a alguns fidalgos portugueses,
entre os quais Mem de S4, futuro Governador Geral do
Brasil. Na sua sesmaria, Mem de S4 fundou o Engenho de
Santana, as margens do rio de mesmo nome. O engenho,
para produzir, estabeleceu o regime de escravatura. Estava
fadado, assim, o destino da cultura que haveria de se desen-
volver na capitania.

Da convivéncia diuturna entre negros e brancos,
uma série de conseqiiéncias culturais se desenvolveu ao
longo do tempo. Se, do ponto de vista antropoldgico,
CULTURA ¢ o conjunto complexo dos cédigos e padroes
que regulam a a¢ao humana individual e coletiva, cabe,
de saida, perguntar: em que medida se pode detectar as
marcas de africanidade nos cédigos e padroes que regu-

11Palestra proferida em 16 de novembro de 2005, na Fundagao Cultural de Ilhéus

— FUNDACI, na programagio das “Quartas Culturais”, comemorando o “Dia
da Cultura ¢ o Dia Nacional da Consciéncia Negra”.

""MARCIS, Teresinha. Viagem ao Engenho de Santana. Ilhéus, BA: Editus,
2000. p 18.
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lam a agdo do ilheense, ao longo de sua formagao? Quais
$a0 essas marcas?

O estudo e a andlise desses c6digos e padroes, ao longo
do tempo, tém revelado intimeros problemas de aborda-
gem. S6 para considerar o século XX, é importante lembrar
que a construgio do conhecimento tem passado por di-
ferentes e oponentes marcos norteadores. No comego do
século, o fator psicolégico comandava a produgio cientifi-
ca: foi o tempo de Freud. Depois, veio a época de atribuir-
se tudo ao social. Em seguida, ao cultural. E nos tempos
atuais, hd uma tendéncia acentuada para se compreender
o humano através da Genética. Prometem-se milagres por
esse caminho. Tudo o mais vai tentando acompanhar o zi-
guezague veloz da construgio do conhecimento da Gené-
tica. O prolongamento da existéncia, a eterna juventude,
a determinagao do tipo de filho a ser gerado, a eliminagao
dos males do corpo, tudo, enfim, compae o rol de esperan-
cas para superar todos os limites. Enquanto isso, as relagoes
humanas caem na vala comum, o outro ¢ visto como ini-
migo, o diferente ¢ considerado uma ameaga e ¢ necessdrio
adaptar tudo e todos a cédigos e padroes universais, glo-
bais. E o que se diz, o que se come, o que se faz, o que se
usa passam a ter um padrio tnico que deve ser adquirido
a qualquer prego.

Devem-se aos geneticistas, no entanto, avangos espe-
taculares na construgao do conhecimento. E para o tema
aqui abordado, vale lembrar que vem dos estudos genéticos
um dos pilares para uma nova concepgio: nao existem as
ragas branca, negra, vermelha ou amarela. Existe, sim, a
raga humana com sua diversidade. Esse novo conceito pos
uma pd de cal em cima de muitas teses, escritos e autores
que, no passado, foram considerados luminares.
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Na3o se deve desconhecer, também, que existe um bom
ndmero de cientistas, artistas, religiosos e mesmo cidadaos
comuns que lutam incansavelmente pela preservagiao de
valores dignificantes nas relagdes humanas. E por af pas-
sa o reconhecimento da construgao de cédigos e padroes
oriundos do /magindrio das mais diferentes sociedades e
que norteiam o desenvolvimento da cultura, seja ela local,
regional ou nacional. Assim, ¢ possivel também reconhecer
os tracos identitdrios que compoem a cultura.

No caso especifico do ilheense, ele vem de uma cons-
trugao patriarcal, escravocrata, mercantilista, de formagao
crista e catdlica. Seus ancestrais ibéricos, de pele branca,
olhos e cabelos castanhos, hd muito tempo tinham desen-
volvido a certeza de que a branca era uma raga privilegiada:
Deus era branco, seu filho era branco, o papa era branco, o
rei era branco, o rico era branco e a brancura era do reino
dos céus. Enquanto isso, o Deménio era negro, se vestia de
preto, usava capa preta e tudo que era feio, ruim, mau era
preto, negro. Por isso mesmo, era necessdrio salvar os negros,
dar-lhes o batismo a ferro e fogo, para eliminar o poder que
o “Maligno” exercia sobre eles. O branco sempre atribuiu
origem divina a sua ancestralidade: veio do barro, criado a
imagem e semelhanca do préprio Criador. Acontece que,
a certa altura da criacdo, o plano falhou, pois a criatura se
tornou rebelde e teve de ser expulsa da presenga do Divino.
Entao, foi elaborado um plano de redengao e o Criador en-
viou seu préprio filho unigénito para por em prética o plano
da salvagao. Funcionou, mas o Filho teve de pagar por isso,
com o prego de sua prépria vida. Até aqui, verdade das ver-
dades, construida pelo imagindrio do branco.

Chegou, no entanto, uma época em que o mundo fI-
cou pequeno e os brancos precisaram adentrar-se por mares
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desconhecidos até entao. Outros povos foram sendo desco-
bertos, com outras cores de pele, outros imagindrios. Esta-
va armada a arena em que uma luta desigual haveria de se
desenrolar pelos séculos seguintes. E chegamos até Ilhéus,
com brancos, negros e indios degustando novas iguarias
descobertas, fazendo amores nunca dantes sonhados, mas
entrechocando-se nos cédigos e padroes que seus diferentes
ancestrais desenvolveram, na constru¢gao milenar de seus
imagindrios.

Tais povos, brancos, negros e indios, se misturaram e
se reproduziram, mas era levada em conta apenas a suposta
supremacia cultural do branco com seus cédigos e padroes.
Concretizou-se a legenddria arapuca da esquizofrenia. Se
foi inevitdvel o nascimento de individuos resultantes do
cruzamento entre esses povos, também foram inevitdveis o
embate e a interpenetragao de cédigos e padroes, sendo que
o branco considerava legitimos apenas os seus valores.

Do ponto de vista da convivéncia entre brancos e ne-
gros em Ilhéus, ao longo da histéria, repete-se a maioria dos
fendmenos sociais que ocorreram em todo o territério na-
cional. Primeiro, o negro na condigio de escravo. Depois,
o negro foi expulso da senzala, por forca de lei e entregue
ao seu préprio destino, porque agora ele era perfeitamente
dispensdvel. Despossuido, negado, rejeitado e desapropria-
do de seu préprio saber, coube ao negro os papéis mais pe-
sados, irrisérios e considerados depreciativos pela sociedade
mais ampla: na cidade, o servigo doméstico; no campo, o
trabalho pesado na lavoura e no garimpo.

De repente, descobre-se que a quantidade deles era
imensa. Eles nao tinham parado de reproduzir-se. De outra
sorte, uma outra face se revelava agora: o nimero de indi-
viduos mestigos. Caboclos, pardos, sarards, cafuzos, mula-
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tos, morenos de todas as nuances compunham a maioria da
populagio. Nao dava mais para ignorar a situagdo. Entao,
melhor seria conceder-lhes certa visibilidade. Foi o tempo
do reconhecimento através do folclore. A musica, o can-
to, a danca, a culindria, a vestimenta, a fala, os costumes,
as prdticas religiosas, tudo passou ao campo dos estudos e
da apreciagao folclérica. E sabe-se, muito bem, que, quan-
do se almeja destruir os cédigos e padrées oriundos das
crencas de um povo, basta reduzi-los a simples dimensao
folclérica.

Por um tempo, até pareceu que a receita funcionava.
Os livros falavam disso, as escolas ensinavam isso, a socieda-
de como um todo apreciava isso, os estrangeiros vinham de
longe, para ver isso de perto. Era bonito: uma Ilhéus bran-
ca, toda enfeitada de marcas folcléricas negras: os afoxés, as
rodas de capoeira, os terreiros de candomblé, as baianas do
acarajé, as rodas de samba, o samba de roda, a feijoada, o
caruru de S0 Cosme e Sao Damido. Ilhéus era a “Prince-
sinha do Sul”. Negros e mestigos suavam nas fazendas de
cacau ou entocavam-se nos esconsos da periferia da cidade,
enquanto os brancos compreendiam seus c6digos e padroes
como elementos folcléricos e, baseados neles, montavam
espetdculos bonitos de serem vistos.

Outra vez, porém, fendmenos outros contribuiram
para se perceber que nao é bem por ai. Se o nimero de
negros e mestigos crescia denotadamente, por outro lado, a
crise do desemprego, da falta de moradia, da falta da escola,
a violéncia urbana, tudo isso, que j4 se constitufa um qua-
dro nacional, foi agravado por demais, na sociedade ilhe-
ense, por causa da faléncia da lavoura do cacau. Sai de cena
a poderosa figura do coronel do cacau, apaga-se a imagem
do seu filho rico e surge o neto pobre, que se iguala aos
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pobres de todas as camadas, principalmente as dos grupos
afro-descendentes.

Se do ponto de vista sécio-econdmico, os fatos acon-
teceram assim, de outra sorte, ¢ necessdrio trazer a tona
o que permaneceu intacto. Vale dizer, no entanto, que os
estudos culturais, de uma maneira geral, centralizam-se no
comportamento. Se isso possibilita detectar certas verda-
des, também negligencia outras. E o caso do cédigo e do
padrio nos quais o negro se baseia para as suas relacoes
consigo mesmo, com 0 outro, com o universo e com a vida.
Na Africa, desenvolveram-se culturas cuja andlise revela a
interpretagdo do universo e da vida através do mito. E ¢,
justamente, através do ritual que o mito ¢é atualizado. Dai,
a importincia que os espagos denominados terreiros de
candomblé assumem para a resisténcia do negro, no Brasil,
na Bahia e em Ilhéus. Se de um lado, o branco se estre-
mou socialmente, de outro, foi principalmente no espago
do terreiro onde o afro-descendente encontrou possibilida-
de de revivenciar seus mitos, de desenvolver ritos que lhe
oportunizassem a atualizagio do mito, como exercicio de
resisténcia.

Independentemente do sucesso ou do fracasso da
cultura da cana-de-acticar, da mandioca, ou do cacau, da
predominancia das interpretagbes através do psicoldgico,
do social, do cultural ou do genético, as comunidades de
terreiro mantiveram um modus vivendi baseado na concep-
¢ao mitica do mundo, da vida e da morte, que se patenteia
através de toda a rede de suas relagdes. O primeiro a dar-
se conta disso foi Roger Bastide em Candomblés da Babia:
rito nago, sua tese de doutoramento pela Sorbone. E dele a
constatagao:
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[...] no caso do candomblé, ¢ a tradigao mitica que
fornece a0 mesmo tempo os quadros dos mecanismos
de pensamento, das operagbes do comportamento
humano e, finalmente das trocas sociais, enquanto
em nossa sociedade é preciso inverter a ordem dos
elementos, passar das trocas sociais para o comporta-

mento, deste para os mecanismos das operacoes 16gi-

cas, ¢ finalmente para as ideologias. ''®

Esse modelo, que se estrutura a partir de uma concep-
¢ao mitica do mundo, vai entrar em sintonia com as teses
de Jung. E ele quem nos fala sobre os Arquétipos, imagens
primordiais, que “s3o as formas mais antigas e universais da
imagina¢ao humana. Sao simultaneamente sentimento e
pensamento.” ' Aqui, se entende a grande diferenca entre
os imagindrios do branco e do negro. O branco construiu
uma cultura que se estriba no racional, enquanto o povo
negro se fundamenta no sentimento, interpretando o mun-
do através do simbdlico.

Os quadris largos que possibilitam as mulheres negras
as facilidades do parto, dispensando a figura do médico; a
abundincia do leite materno; o culto 2 imagem da Grande-
Maie que aleita seus filhos até que eles nao queiram mais;
a resisténcia fisica desenvolvida de geragao em geracao, no
trabalho pesado, tudo isso fez da mulher negra a matriz que
garantiu a sobrevivéncia da espécie, apesar de todo o seu
sofrimento no cativeiro e nas fases subseqiientes a ele.

Para o afro-descente, o dom da vida deve ser celebra-

18 BASTIDE, Roger. O candomblé da Babhia: rito nag6. Sao Paulo: Companhia das
Letras, 2001. p 265-266.

"PJUNG, Carl Gustav. Psicologia do inconsciente. 4. ed. Trad. M. L. Appy. Petré-
polis: Vozes. 1985. p. 58.
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do. Principalmente por isso, também em seus rituais, os
momentos de seu contato com o divino sio marcados pela
festa que ¢, antes de tudo, simbdlica. Pelo mesmo fato, o
negro come, bebe e danca para celebrar a vida. Nao é sem
motivo que, no Brasil, a maioria das festas de largo tem suas
raizes na cultura afro-descendente. Ele nao se compreende
como um expulso do paraiso e tem facilidade para ritualizar
o contato com o divino. Alids, esse contato é uma prdtica
cotidiana, seja na roda da danga do candomblé, no samba,
nas oferendas com as quais ele constantemente agrada ao
seu préprio Arquétipo. O contato com o divino ocorre pela
construgio simbdlica, através das imagens arquetipicas tdo
conhecidas, a exemplo de orixds, voduns, caboclos, pretos-
velhos, guias ou encantados.

Suas prdticas de cura e tratamento englobam princi-
palmente elementos da flora, acompanhados de rezas e ora-
¢oes ritualizadas. Acredita firmemente em elementos con-
trdrios aos niveis de energia que o compdem para além do
conceito de alergia, pois aquilo que lhe faz mal é entendido
como algo incompativel com seu Arquétipo, vem de sua es-
séncia e isso nao precisa ser explicado. Ele sente a Natureza
como um templo, do qual ele faz parte, em que o Divino se
presentifica. E quando o saber oficial destacou o conceito
de meio-ambiente como alvo das preocupagdes centrais, jd
estava com séculos de atraso em relagao 2 compreensao que
tém os terreiros e outros grupamentos afro-descendentes
sobre tal questao.

Sua identidade é construida através de extratos consti-
tuidos de seus ancestrais, de seus encantados e de seu pré-
prio destino, no qual ele pode interferir simbolicamente,
na celebracao de préticas rituais, em contato com o divino
ao qual ele se considera intimamente ligado. Isso o faz par-
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ticipante de uma trama que envolve seres humanos, ances-
trais, encantados e elementos da Natureza, todos juntos,
na constru¢ao eterna de seu préprio mundo pessoal e das
relagdes coletivas. Evidentemente, aqui se reporta a uma
interpretacao baseada no fazer e no viver de afro-descen-
dentes que constituem o chamado povo-de-santo. Por isso
o terreiro se constitui espago de resisténcia.

Também ¢ necessdrio que se levem em conta estudos
realizados por pesquisadores que trilharam outros caminhos
teéricos. A exemplo disso, vale lembrar Kabengele Munan-
ga. No seu livro Rediscutindo a mesticagem no Brasil'*°, ele
analisa 0 modelo racista universalista da elite dominante
brasileira e advoga a convivéncia pautada em valores plu-
riétnicos como saida para o embate em nossa sociedade de
brancos versus negros.

No que pese a existéncia de toda uma trama de ojeri-
zas e preconceitos, injustigas sociais e nega¢ao da realidade,
vale afirmar que a alma do brasileiro, baiano e ilheense ¢
transbordante de sentimento. Mesmo querendo ainda con-
tinuar sendo filho da Ibéria, hd muito tempo ele adotou
também as imagens arquetipicas da Mae Africa e a tomou
como sua outra mae, embora, na maioria das vezes, nio te-
nha consciéncia disso e até mesmo reaja a isso de um modo
profundamente preconceituoso. Essa atitude faz com que
ele construa uma cultura esquizofrénica, resultante do en-
trechoque provocado entre desejo e ideologia, no qual ele
é, mas ndo assume o que ¢é na realidade. E também por isso
que muitos negros ¢ mesti¢os, na ansia de se parecerem
brancos, rejeitam sua ancestralidade, sua cor da pele e co-

"’MUNANGA, Kabengele. Rediscutindo a mesticagem no Brasil: identidade
nacional versus identidade negra. Petrépolis: Vozes, 1999.
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piam o branco, mesmo que a cdpia seja mal feita, caricata
ou imitagao burlesca.

E importante entender que, para o afro-descendente,
a Grande-Mae domina a dgua, o fogo, o ar e a terra, en-
trincheirada dentro dele mesmo, ensinando-lhe o exercicio
da resisténcia, seja ela revestida com essa ou aquela ima-
gem arquetipica. Por isso, o negro NAO é um mero agente
influenciador, ou contribuinte na constru¢io da cultura.
Ele ¢, sim, antes de tudo, participe, embora muitos negros
ainda nio tenham assumido tal valor. E quem nio assume
o que ¢ seu permanece no lugar onde o outro quer que ele
fique. Isso, no entanto, nao se consegue apenas com resis-
téncia. E necessrio também consciéncia e organizagio.

A respeito das questdes sobre o negro, em Ilhéus, tanto
quanto em todo o interior baiano, vive-se sob a égide da
capital, Salvador, que atribuiu a si mesma o szatus de vitri-
ne, na qual muitos negros organizaram-se, politizaram-se e
adentraram a academia. Porque por 14 a histéria teve com-
ponentes diferenciadores, a capital sempre se estremou. A
realidade do interior da Bahia, porém, ¢é muito diferente.
Aqui, nao h4 terreiros fundados por princesas que vieram
de Ketu e Oyé. Nio hd intercimbio com a Africa. Nio hd
o desenvolvimento pleno de uma consciéncia de que ser
negro ¢ motivo de honradez, resisténcia, sabedoria e poder.
Aqui, até o presente momento, uma maioria ainda cré que
¢ preciso esconder a ancestralidade para ser tolerado por
uma elite que teima em nao admitir que outras concepgoes
para se interpretar o universo e a vida s3o tao vdlidas quan-
to as suas. Claro que as excegbes estao bem claras e evi-
dentes, principalmente entre as pessoas que participam de
movimentos sociais organizados. Por outra sorte, a escola
superior vem deixando de investir em certas linhas de tra-
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balho voltadas para o regional. Também por isso, o negro
carece de visibilidade. E, no caso especifico de Ilhéus, ainda
persiste um aprisionamento a cédigos e padroes da cultura
do cacau, que j4 se foi para sempre e que, no entanto, ainda
se pensa em sua permanéncia. Daf, a importincia, entre
outros sitios, do Engenho de Santana. Ele foi o titero sécio-
econdmico, a matriz primordial que gestou o Imagindrio
do ilheense.

E verdade que tem sido negado ao negro o acesso aos
bens e produtos de uma regiao que ele mesmo constréi,
junto com outros componentes do povo ilheense. Também
¢ verdade que, de vez em quando, abrem-se frestas a custa
de muito sofrimento. Por exemplo, nos tempos de agora,
nao se fala em outra coisa: reparagao das injustigas seculares,
visibilidade, politicas de inclusao. A dltima ordem ¢ abrir
as portas da Universidade ao afro-descendente, através do
sistema de cotas. Se essas politicas vingarem, ele adentrard
o0 espago da madrasta que resiste em aceitar sentimento e
emogao como antenas para ler e interpretar o universo e a
vida, reconhecer o mito como leitura do mundo e o ritu-
al como atualizacao do mito. Certamente, ainda hd muito
a que resistir. Tal resisténcia, no entanto, produzird efei-
tos desejdveis se, tanto quanto os demais componentes do
povo ilheense, o afro-descendente continuar preservando e
sustentando c6digos e padrdes que permitam um profun-
do respeito a si mesmo e a maneira de ser do outro. Caso
contrdrio, todos cairdo na vala comum da globalizacao, a
revelia da sua crenca, do seu conhecimento e da sua cor.
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30. O NEGRO NA CULTURA BRASILEIRA™

Qualquer abordagem sobre o negro na cultura brasilei-
ra engloba dificuldades, nao sé pela abrangéncia do tema,
mas também pelo avango no campo dos estudos, tanto das
ciéncias exatas, quanto no das ciéncias sociais. Parece ser
uma incoeréncia afirmar que o avango nos estudos possa
trazer dificuldades na abordagem de um tema qualquer.
Vale lembrar, no entanto, a multiplicidade de direciona-
mentos tomados pelos pesquisadores da atualidade nos es-
tudos sobre o negro, para se entender o grau de dificuldade
em se apresentar um estudo resumido sobre tal assunto.

De inicio, levanta-se a questao da escolha de um de-
terminado 4ngulo de observagao. E seja qual for o angulo
escolhido, hd de se questionar, de saida, uma compreensao
léxico-seméntica do tema. Isso é importante, porque revela
posturas tedrioco-metodoldgicas e escolhas de categorias
por parte de quem fala ou escreve. Entdo, o substantivo
“negro”, aqui, é tomado no sentido de individuo de etnia
negra, e enquanto “cultura’ serd entendida como o con-
junto complexo dos cédigos e padrdes que regulam a agao
humana individual e coletiva, tal como se desenvolvem em
uma sociedade ou grupo especifico, e que se manifestam
em praticamente todos os aspectos da vida: modos de so-
brevivéncia, normas de comportamento, crengas, institui-
¢oes, valores espirituais, criagdes materiais etc.

Entender “negro” e “cultura” sob tal abordagem im-
plica estender o olhar até os limites da Ciéncia, da Arte e
da Religido. Dado o acimulo do conhecimento evidente e

121Palestra proferida no LAHIGE/UESC, em 10 de novembro de 2005,
no Programa “Ciclo de Palestras”.
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as mais diversas especialidades necessdrias, abordar o tema
aqui proposto exige um conglomerado de profissionais, no
qual cada subgrupo terd problemas especificos, inerentes
ao seu fazer. Entdo, os limites desta apreciacio serdo de-
marcados por seguir trilhas tragadas por alguns estudiosos
brasileiros. Uns, contestados com veeméncia; outros, quase
esquecidos, e outros mais, contemplados com as distingodes
ainda em voga na academia. Tal caminho parece ser uma
boa escolha, ainda que proviséria. Assim, surgem ao lon-
go do caminho: Nina Rodrigues, Arthur Ramos, Gilberto
Freyre, Luis Viana Filho, Thales de Azevedo, Roger Bas-
tide, Kabengele Munanga, Jorge Amado, Carybé, Pierre
Verger. Por que esses e nao outros? Ciéncia, Arte e Religiao
foram pedras basilares para a selegao.

Os estudos cientificos sobre o negro brasileiro tém seu
marco inicial com Nina Rodrigues. O imagindrio de seu
tempo ainda compreendia o branco como raga privilegia-
da. Pela cor, pela fé, pela crenga, pelo poder de mando e
governo. As conclusoes sobre o negro brasileiro a que Nina
Rodrigues chegou através de seus estudos despencaram no
descrédito, assim como foram desacreditadas as teorias que
o embasaram, pois compreendiam o branco como um ser
superior e o mestico, uma degenerescéncia. Paciéncia...
Com o tempo, todas as coisas mudam e nés mudamos com
elas. Essa afirmacao de Cicero, o célebre orador romano, faz
concluir que nem mesmo o Imagindrio é eterno. E se o for,
estard em constante mudanga, embora muitos estudiosos
nao se déem conta disso. De Nina Rodrigues, no entanto,
permaneceu a documentagio impar, com qualidade exem-
plar e situagao histérica: registro de procedéncias, subleva-
goes, revoltas, religido, folclore e distribui¢ao no territério
brasileiro. Tal documentag¢do nos permite tragar o perfil do
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quanto das vérias Africas o Brasil se formou.

Mais tarde, Arthur Ramos revé e reinterpreta Nina
Rodrigues. Poe uma p4 de cal para sempre, sobre o concei-
to da inferioridade antropolégica do negro e da degeneres-
céncia da mesticagem. A amplitude de seus estudos atinge
o ndmero impressionante de 432 livros e artigos. Persegue
as pistas e revela a participacio das culturas das mais di-
versas origens africanas entremeadas na cultura brasileira,
até préximo ao seu tempo. E o pioneiro na abordagem das
mais diversas facetas oriundas da Africa, conservadas aqui
no Brasil, entremeadas ao ser, ao ter e ao fazer brasileiros.

Em 1933, vem a publico Casa Grande & Senzala, de
Gilberto Freyre. Instaura-se um novo jeito de narrar a his-
téria do Brasil. Gilberto poe de lado a agrura do texto cien-
tifico e adota um estilo suave que permite o extravasamento
da sensibilidade. Seu nome ecoou na academia brasileira,
dominou os estudiosos, ultrapassou as fronteiras nacionais
e foi louvado por diversas na¢des do mundo. Agora, pon-
tificava a figura de um negro décil, de um senhor de enge-
nho amdvel, de uma convivéncia até mesmo romantizada.
E era justamente essa aura romAntica que definia o negro
na sociedade brasileira, evidenciava seu papel na constru-
¢ao nacional. E todo estrangeiro ansiava por conhecer o
Brasil, paraiso tropical, onde todos os sonhos poderiam
tornar-se realidade, todas as vontades poderiam ser satis-
feitas. A figura exdtica do negro chamava a aten¢ao, nio sé
pela cor da pele, mas por causa de sua danga, sua musica,
seu jeito de viver. E tudo isso em paz, em harmonia, atra-
vés de lacos profundos construidos no viver com o branco,
desde os tempos coloniais, entre a casa-grande e a senzala
do engenho. Por causa dessa visao onirica, até hoje, muitas
personalidades se orgulham por terem “um pé na senzala”.
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Veio a tona, entdo, o imagindrio que respaldava a
construgio do conhecimento formal a respeito do negro na
sociedade brasileira: antes de tudo, as relacoes eram tidas
como afetivas, sentimentais. E quando estremecidas, vez
por outra, eram apaziguadas pelas bén¢aos do catolicismo
dominante, formal ou popular, entre missas, novenas, con-
fissdes, batizados, tudo isso misturado a roda de samba,
capoeira, maracatu, puxada de rede, maculel¢, congada.
Negligenciaram-se o sofrimento, os padecimentos da desis-
téncia. E isso ndo se deve a Gilberto Freyre. Era assim que
a maioria entendia a questao. Até mesmo, com as devidas
exceghes, 0s negros pensavam assim, embora sofressem as
conseqiiéncias da discriminagao e do preconceito.

Entre a discussao que se segue aos estudos referidos,
aparece, em 1946, Luis Viana Filho. Sua obra, O negro na
Bahia, tem sido pouco citada. E ele, no entanto, quem de-
fende o conceito de aproximacio entre brancos e negros.
Tal conceito, examinado sob as luzes do conhecimento
cientifico mais recente, revela o quanto as relacdes entre
negros e brancos foram mal vistas, mal compreendidas, mal
interpretadas até hoje. O que Luis Viana defende ¢ o fe-
némeno de que, na verdade, nunca houve uma integragio
entre brancos e negros e sim, uma aproximagio. Negros e
brancos apenas se aproximavam e isso fazia com que mui-
tos interpretassem o fenémeno como integragao, convivén-
cia pacifica e harmoniosa. Ora, a aproximagao é um ato de
vontade movido por interesses, nunca uma determinagao
do sistema ou o resultado de uma ordem politica.

Avangando 60 anos na linha do tempo, ¢ necessdrio
interrogar, hoje: as politicas de inclusao, as prdticas de re-
paragao, os procedimentos para dar visibilidade ao negro
na sociedade brasileira, de fato, reconhecem o negro como
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agenciador de cultura, ou se tratam de tdticas de aproxima-
¢ao movidas por interesse préprio, por parte das estncias
do sistema dominante? Conquista ou concessao?

Em 1958, Roger Bastide publica O candomblé da
Bahia: rito nagé, sua tese de doutorado pela Sorbone. Nos
dizeres do sociélogo Fernando Henrique Cardoso, Bastide
era “protestante de formagao, espiritualista e cientista rigo-
roso.”'?* Nos trabalhos académicos, ¢ justamente um pro-
testante quem vem dar visibilidade as religides de origem
africana, praticadas pelos afro-descendentes, no Brasil. Foi
preciso que a Franga reconhecesse como legitima a pritica
religiosa dos terreiros de candomblé, para que os brasileiros
levassem isso a sério. Ainda acrescenta Cardoso:

[Bastide] estuda o candomblé como uma verdadeira
religido, africana, mas nio por isso apenas de negros.
[...] Ele vé 0 candomblé como uma parte de uma re-
alidade brasileira, mas quer obter o 4mago de sua ex-
plicagao no préprio candomblé como religiao e como
forma de conhecimento do mundo. %

Os tempos de agora estao exigindo que retomemos
Bastide. Poderd servir como instrumento eficiente para
contradizer a onda avassaladora do preconceito em voga
contra as prdticas religiosas dos vdrios segmentos dos afro-
descendentes. Além disso, ele ¢, ainda, exemplo e modelo
de cientista que estuda com rigor. E ainda: pode servir de
balizamento para prdticas educativas, inerentes ao ensino de
contetidos da matéria escolar imposta pela Lei 10.639/2003,

'2In: BASTIDE, Roger. O candomblé da Bahia: rito nagd. Sao Paulo: Compa-
nhia das Letras, 2001. p. 18.
12]dem, ibidem. Grifos do autor.
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que obriga o estudo do tema Histéria e Cultura Afro-Bra-
sileira nos curriculos da educagio bésica.

E necessdrio compreender, no entanto, que Histéria e
Cultura Afro-brasileira podem muito bem se constituir num
forte instrumento de refor¢o as ideologias do recalque. Nao
hd maior perigo para uma cultura do que aquele em que os
valores sao vilipendiados, folclorizados, por parte de quem
ensina. Foi justamente isso que certos jesuitas fizeram na ca-
tequese dos indios brasileiros. Entre outros procedimentos,
escreviam pequenas pegas de teatro que eram encenadas pe-
los préprios indios. Nelas, divindades cristas lutavam com
divindades indigenas que sempre safam derrotadas. E agora,
entdo, quando as fogueiras medievais estdo sendo acesas ou-
tra vez, por questdes de preconceito religioso, essa matéria
escolar poderd tornar-se um prato feito, um verdadeiro cava-
lo-de-tréia. J4 existe gente preparada para adentrar o terreno
do suposto “Agente do Mal” e, 14 de dentro, pintar e bor-
dar. Sao muitos os que odeiam a diversidade e batalham por
construir um mundo em que haverd um sé rebanho e um sé
pastor, desde que todas as ovelhas sejam “brancas”.'**

Retomando a linha do tempo exposta, surge Thales de
Azevedo, cujo nome ¢ repudiado atualmente, por sua defe-
sa 2 tese da democracia racial no Brasil. Desde 1955, ele jd
vinha publicando sobre tal assunto, quando, em 1975, pela
Editora Vozes, aparece seu livro, Democracia racial: ideolo-
gia e realidade, hoje, considerado maldito por muitos. O
préprio autor afirma no Preficio de sua lavra, na pdgina 8:

124Cf. POVOAS, Ruy do Carmo. A Lei 10.639/2.003: obrigatoriedade do tema His-
téria e Cultura Afro-Brasileira nos curriculos da educagio bésica. Palestra realizada
na “VI Reunido do Conselho Estadual de Educagio”, com os Conselhos Municipais
de Educagdo, em Feira de Santana, em 8 de agosto de 2003.
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“[...] ademocracia racial seria mesmo expressao, nao apenas
de uma realidade histérica, mas de uma virtude prépria,
talvez inata e exclusiva dos brasileiros, que em nenhuma
parte do mundo se reproduz com as mesmas caracteristicas
e a mesma espontaneidade.” Verdade das verdades; mentira
das mentiras. Essas afirmativas permeavam o pensamento
e a construgao do conhecimento em diversos segmentos
da sociedade brasileira da época, embora isso nunca fos-
se aceito entre os negros politizados. Também nao hd de
se entender que tenha sido valor inventado por Thales de
Azevedo. E nio se pode esquecer Pirandelo: “Assim ¢, se
lhe parece.” Percebe-se, entao, na pesquisa, o quanto pode
ser perigoso o lugar do qual se fala, o 4ngulo de posicio-
namento ¢ em nome de quem se fala. Movimentos sociais
produzidos por comunidades negras, estudos de pesquisa-
dores baseados em outros referenciais, a prépria mudanga
de paradigmas da humanidade, tudo isso veio revelar uma
outra verdade que se chocou de frente com o que Thales
de Azevedo preconizava, viu e sentiu. Nao se pode, nem se
deve, esquecer que artistas, cientistas e lideres religiosos sao
antenas da humanidade. Uns, de curto alcance; outros, de
médio; enquanto outros s3o instrumentos tao poderosos a
ponto de se constituirem verdadeiros avatares.

E a concepgao de cultura brasileira, até entao entendida
como uma construgao do branco com certa dose de influéncia
africana, se esfacelou. Isso ndo significa que toda a sociedade
vé, pensa e sente sob a égide de uma nova compreensao. Nao;
nao ¢ assim. Na verdade, todas as concepgdes antigas e/ou
superadas ainda encontram seus seguidores, seus defensores e
muito mais: os que ainda lutam para que o mundo continue
assim, do jeito como eles pensam que o mundo deve ser.

A sociedade brasileira sempre se pretendeu branca,
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crista e europeizada. E os estudos de Kabengele Munanga,
principalmente na sua publicagdo de 1999, Rediscutindo a
mesticagem no Brasil: identidade nacional versus identi-
dade negra, advogam a constru¢io de uma sociedade com
bases numa democracia verdadeiramente pluri-racial e
pluri-étnica. Nesse sentido, nos dizeres de Queiroz Jdnior,
Kabengele propoe a construgao de uma nova ideologia em
que os conceitos de negro, mulato e mestio sejam comple-
tamente revisados. “Com isso advird uma auto-defini¢ao
do negro, capaz de livrd-lo da passiva aceitagao da superio-
ridade do branco. Poderd também equipd-lo para resistir a
tentagao de ser mulato, poupando este ultimo da ansia de
parecer branco.”'* Vale acrescentar também que a revisao
do aludido conceito poderia livrar o negro de querer ser
uma “ra¢a’, que deverd ser tratada em pé de igualdade com
a “raga” branca, pois o conceito de raga j4 foi superado.
Quanto a Jorge Amado, Carybé e Pierre Verger, eles
pontificaram no caminho da Arte. O primeiro, na litera-
tura; o segundo, na pintura, e o terceiro, na fotografia. Sao
outras formas de enxergar a realidade e interpretar o uni-
verso e a vida. Para além das peias da academia, o espirito
leve e liberto, a sensibilidade sao as armas com que tais
artistas captaram a realidade do negro na cultura brasileira.
Os trés, cada qual dominando linguagens diferentes, mer-
gulharam em tal universo. Todos sao confessos: suas esco-
lhas se devem a uma profunda identificagao com o viver,
o fazer e o sentir dos afro-descendentes. Brancos, letrados,
viajados pelo mundo. Jorge, brasileiro; Carybé, argentino e

IQUEIROZ JUNIOR. Teéfilo. Preficio. In: MUNANGA, Kabengele. Redis-
cutindo a mesticagem no Brasil: identidade nacional versus identidade negra.
Petrépolis: Vozes, 1999. p. 11.
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Verger, francés. E centrados nas terras da Bahia, ergueram
suas antenas e captaram o mundo. Suas obras revelaram ao
mundo, principalmente aos afro-descendentes que, inde-
pendentemente da cor da pele, esse trio pertencia a esse uni-
verso tao declamado, mas também tao mal compreendido:
o negro brasileiro como um dos principais construtores da
cultura nacional. Eles sao, ao mesmo tempo, participantes,
integrantes, intérpretes e documentaristas. Constroem uma
narrativa, com luz e cor, focalizando o negro no trabalho
duro, morando na periferia, ganhando pouco, comendo
mal, sofrendo intimeras privagoes e alijado do acesso aos
bens e produtos da cultura da qual ele mesmo ¢ um dos
construtores. Construiram o conhecimento que mostra o
negro na cultura brasileira, o lugar que ele ocupa, com suas
ansias e suas dores e, principalmente, com sua alma alegre,
livre e solta. Seria necessdrio que eles dissessem mais?

31. A PALAVRA: DA MATA DO CAMACA PARA A
ACADEMIA™*

Quando um profundo siléncio
envolvia todas as coisas

e a noite estava a meio de seu curso,
do alto do céu,

a vossa palavra onipotente,

deixando vosso trono real,

langou-se no meio da terra condenada.

(Sabedoria: 18, 14-15)

2Discurso de posse pronunciado na Academia de Letras de Ilhéus, em 12 de
maio de 2006.
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Senhoras e senhores: saudacoes a todos.

Nos dizeres de Alexandre Pronzato'”’, no seu livro
Evangelhos que incomodam, “o siléncio ¢ o ambiente natu-
ral para que a Palavra desca sobre a terra”. Certamente, no
serd esse 0 motivo de esta Academia se permitir, cortesmen-
te, ao siléncio para me ouvir. Todos sabem: a minha palavra
nio ¢ onipotente, nem se langa no meio de uma terra con-
denada. Antes, e pelo contrdrio, a magnanimidade desta
Academia permite espago e tempo, para eu dizer o que sei,
0 que penso e o que sinto.

E o que eu sei? Sei que o melhor dos agradecimentos ¢
receber com alegria o presente ofertado. Chego aqui pelas
maos dos Ilustres Académicos Sr. Prof. Dorival de Freitas e
Sra. Profa. Maria Luiza Nora. Ele me trouxe e ela me rece-
berd, pois os académicos entenderam que eu deveria estar
aqui, entre eles. Agradecer, ainda, ao Ilustre Académico, Sr.
Edgar Pereira Souza, pelo prestimoso resgate da memdria.
Também sei: devo agradecer pelo quanto se empenharam a
Ilustre Académica Sra. Maria Schaun e a Primeira Secretd-
ria desta Academia, Sra. Eliene Hygino, com providéncias
e informagoes prestimosas. Ah, quanto ¢ importante, Sra.
Maria Schaun, alguém nos dizer “E por aqui”. Ah, como
¢ reconfortante ser recebido com gentileza e sensibilidade,
Sra. Eliene Hygino. Ah, quanta confianga em mim, Sr. Do-
rival de Freitas. Sra. Maria Luiza Nora, quanta amorosida-
de em sua aquiescéncia em me receber. E aqui, no regago
da Grande-Mae Ewd, orixd de sua cabega, aconchego-me
certo de estar zelado, querido, amparado. Corre 4 solta o
dito: “Junta-te aos bons e serds um deles.” Que a bondade

'PRONZATO, Alexandre. Evangelhos que incomodam. 5. ed. Sao Paulo: Edi-
¢oes Paulinas, 1976. p. 19.
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de todos me contagie. Também sei que ¢ de fino trato a
retribuigdo. Eis que retribuo a todos, numa declara¢ao fir-
me, através da palavra que se faz vida, entrega e confianca:
Eis-me aqui. Presente!

E o que penso? A recepgao, que esta Academia me faz,
decorre de seu espirito de aceitagdo para com a minha pa-
lavra, em verso e em prosa. Muito mais do que por sua
qualidade, minhas palavras aqui chegaram certamente pela
forca do espirito de conviver com o diverso, motivo maior
de esta Academia estar reunida aqui e agora, para me rece-
ber e, muito mais que isso, ouvir a minha palavra.

E o que sinto? Sinto um siléncio profundo em minha
alma, que me permite receber a magia do siléncio dos que
me ouvem, pronunciando a frase fantdstica, esperanca de
todos aqueles que falam: “Sim, eu te ougo!”

Ah, senhoras e senhores, amigas e amigos, naves de
Deus na existéncia, aqui presentes! O agradecimento pres-
supde o reconhecimento. Aqui, vale retomar meus versos,
no poema RECONHECIMENTO'®, numa tentativa de ex-
pressar minha gratido:

Tu nao vais cuidar de mim
s6 depois da tempestade.
Eu sei:

Tu és perfeito!

Tu cuidas de mim sempre,
mesmo antes de eu existir,
mesmo antes de minha ansiedade.
Todas as providéncias

Tu j4 tomaste,

128DOVOAS, Ruy do Carmo. versoREverso. Ilhéus, BA: Editus, 2003. Parte 2,
p- 97.
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embora eu nio consiga
14 fora vislumbra-las.
Limitado por mim mesmo,
vivo a rogar-te,
implorando eternamente
o que jé me deste
desde antes de minha finitude
mesmo antes de toda a eternidade.

E sobre a palavra escrita? Ah, esta senhora que possui
tanta roupa; que, na maioria das vezes, ignora a existéncia
da fala; que, revestida de prepoténcia e arrogincia, humilha
e condena os que dela uso nio sabem fazer, produzindo
artefatos que a fala se nega a reproduzir.

E a palavra dos humanos? Palavra? Que palavra? A de
rei, que nio volta atrds? A do orador, que amplia o sofri-
mento do ouvinte, ansioso para ir embora? A amarga, que
dilacera o coragao? A doce, que envolve os amantes, igual
can¢io? A do mentiroso, que nao passa de menosprezo ao
ouvinte? A engragada, que provoca o riso? A da Lei, que
salta do poderoso trono real da Justica dos homens? A do
traido, que fica silenciada em seu sentimento, latejando na
cabega? A encralacrada no engano e que s6 é expressa depois
de um “ah, se eu soubesse”? A do vingador, resumida num
monossilabo: “Viu!”? A do sabido, que sempre declara:
“Nao te avisei?” A do poderoso, com o dedo em riste, pro-
nunciando “Calado!”? A palavra dada, que deveria sempre
ser vida empenhada? A amargurada, de quem vé o corpo
da pessoa amada descer ao timulo? A que traduz a fala do
ordculo, revelando os segredos do amanha? A do acusado
injustamente, que pronuncia até morrer: “Sou inocente!”?
A que fica nos ldbios de quem diz adeus, querendo ir tam-
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bém, sem poder? A de quem se alegra com a chegada do
outro e proclama: “Seja bem vindo!”? Aquela, em estado de
dorméncia, no diciondrio, a espera de quem dela se apos-
se? A sem efeito, resultante do pensamento equivocado? A
manuscrita, que revela tragos da personalidade de quem a
escreveu? A digitada no computador, que poderd perder-se
a qualquer instante? A que n2o foi escutada, por que a in-
diferenca e o barulho do mundo nio deixaram? A negada,
por que o rancor e o édio ndo permitiram? A que se faz
intitulativa? A preconceituosa, que cava abismos e delimi-
ta fronteiras? A que se faz comum, nomeando os seres da
mesma espécie? A que se faz sangue e habita entre nés, no
trinsito, no asfalto, no assalto, no trdfico, nas esquinas? A
expressa em diminutivo, que traduz carinho, afeto e bem-
querer? Ou aquela que, em diminutivo, diminui o valor de
quem por ela ¢ identificado? A que anuncia uma béncao ou
a que provoca destrui¢ao? A do sacerdote que transforma
pao em carne e vinho em sangue? A trocada pelo lapso de
memoria? A dita fora de hora, que deixa o falante em maus
leng6is? A apagada pelo esquecimento? A maldita, que
provoca transtornos? A recriada pela intuigao do artista? A
que falta, justamente no momento da conclusio do pensa-
mento de quem anuncia “Eu me perdi”? A de quem pede
socorro para sair da afligado? A de dominio publico, que é
usada sem mais se saber seu real significado? A descartada,
por que o costume foi arquivado? A nova, que vem na onda
da moda? A obscena e, por isso mesmo, proibida? A do pri-
meiro amor, gravada para sempre? A denunciadora de que
a existéncia chegou ao fim? A que informa ao mundo que
duas pessoas resolveram se unir? A do enjeitado, quando
sente a alma dilacerada? A do condenado, que perdeu a
tltima esperanga de liberdade? A da mulher que anuncia:
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“Estou grdvida”? A do homem, que se extasia, informan-
do: “Vou ser pai”? A emprestada de outro idioma, por que
iguais aos homens, os idiomas nem sempre sio suficientes
para dizer tudo? Ah, a palavra e seu efeito!

EFEITO. A esse propdsito, vem a minha mente um po-
ema com tal titulo:'?

Fica a face apedrejada

pela palavra proferida,

mas a boca apedrejante
fica também ferida

E muito mais dilacerada
fica a boca emudecida,
por nao dizer ao outro
as dores de sua ferida.

Muito mais ferida ainda
fica a boca equivocada
de quem quis dizer “te amo”
e o outro ouviu “nio és nada’.

Mais dolorida é a boca
de palavra enferrujada,
que ao beijar o amor,
fere com dura espada.

Muito mais que tudo isso
z
é a boca encalacrada,
uma lingua emudecida
com a palavra grudada.

PPOVOAS, R. C. Idem, ibidem, p. 67.
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A ofensa, a palavra dura,
a mdgoa, a incerteza,
se sao ditas, sao sabidas
e propiciam a defesa.

Mas a palavra afiada
¢ arma de muito perigo
e quem dela fizer uso
pode matar o amigo.

E com palavras que compdem a nossa memdria de
grapitnas, muito antes de nossa chegada a existéncia, José
Pereira da Costa'”
presente neste instante, revisitando o Imagindrio dos que
nos antecederam. Em seu livro Zerra, suor e sangue: lem-
branga do passado, bistdria da Regido Cacaueira, no capitulo
I (p. 41-46), intitulado A chacina do Macuco, ele narra a
matanga que houve no principio do século XX, no Macuco,
hoje Buerarema. E naquelas pdginas, de que se lembra José
Pereira da Costa?

Era 0 ano de 1900 e o dia era oito de dezembro. Um
grupo de 20 jagungos dava prote¢do ao engenheiro Agenor
Pévoas que, por ordem do Delegado de Terras, executava a
medigdo das terras da Fazenda Mucuri, de propriedade do
major Ledncio Ramos de Lima. Ocorre que a demarcagio
dos limites daquela imensa propriedade, se executada, en-
globaria terras de seis posseiros, cujas fazendas estavam em
franca produgio: Joao e Ormindo Magalhaes Betu, Candi-
do Belizério, Jovino Coutinho, Bernardo e Joao do Carmo.
E no dia oito de dezembro de 1900, quando a turma da

surge do fundo da histdria, para se fazer

130 COSTA, José Pereira da. Terra, suor e sangue: lembranca do passado, histéria
da Regido Cacaueira. (Edi¢do péstuma). Salvador, Bahia: EGBA, 1995.
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medigio estava descansando no acampamento, ao som de
violas e cantorias, Jovino, porta-voz dos posseiros, veio se
entender com o engenheiro, dizendo-lhe que nao avangas-
se a medi¢ao do ponto em que estava, sob pena de cor-
rer sangue. O engenheiro Agenor Pévoas ordenou a Pedro
Celestino dos Santos, chefe dos jagungos, que amarrasse o
posseiro numa drvore e lhe aplicasse um corretivo. Duas
varas de goiabeira foram gastas no fio do lombo do infeliz,
que saiu dali se arrastando e vomitando sangue.

Em retaliagao, no mesmo dia, os posseiros com todos
os seus parentes e aderentes invadiram o acampamento para
cobrar vinganca. Ao perceber a aproximagio de tanta gente
armada, Agenor Pévoas determinou que Pedro mandasse
os jagungos abrirem fogo. O poder de fogo dos posseiros e
sua gente, no entanto, era muito maior. No primeiro tiro
dado pelos vingadores, o engenheiro foi atingido por Joo
do Carmo e acabou sendo morto a golpes de facio. Os
jaguncos que escaparam dos tiros fugiram para a mata.
Apés a chacina, os poucos sobreviventes se encarregaram
de espalhar a noticia. Sepultados os mortos, foram tomadas
medidas oficiais para perseguir e prender os criminosos. O
Governo da Bahia enviou uma forga tarefa especial, forma-
da por 50 homens, sob o comando do capitao Galdino. Os
foragidos terminaram por ser presos e levados a juri popu-
lar, que os absolveu. O juiz Pedreira Franga, no entanto,
leu a sentenga ao contrdrio e condenou os réus a 30 anos de
prisao. Mais tarde, o deputado estadual Dr. Julio Virginio
tomou conhecimento do fato e fez uma visita aos conde-
nados na penitencidria. Leu o processo e se predisp6s a de-
fendé-los. O deputado fez um acordo com os condenados
de ficar com suas propriedades, se conseguisse libertd-los.
Dr. Julio conseguiu anulagio da sentenca e os condenados
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foram outra vez a juri popular, no qual foram absolvidos
novamente. O deputado ficou com as propriedades dos ex-
posseiros e terminou por vendé-las a terceiros. Dos possei-
ros, nunca mais se soube deles.

Até aqui, um resumo do relato das lembrangas de José
Pereira da Costa. Acontece, porém, que outros fatos nio
chegaram ao conhecimento dele. Por isso mesmo, vale a
pena acrescentar outras informagoes. Joio do Carmo, que
tinha sido dono da Fazenda Riachao, tinha outros irm3os:
Camilo, Julia, Joana, Luzia e Ulisses. Eram filhos de Ant6-
nio do Carmo e Maria Figueiredo. Ele, caboclo vindo de
Nazaré das Farinhas, juntamente com seu irmao Elpidio do
Carmo, atraidos para Ilhéus, pela fama do cacau. Ela, ne-
gra, filha da escrava Inés. Entre os seus, Inés era conhecida
por Mejiga, seu nome africano. Ela veio trazida das terras
de Ilexd, onde tinha sido uma nobre sacerdotisa de Oxum.
Mejiga tinha sido escrava no Engenho de Santana, mas foi
libertada tempos depois, por causa da velhice, e morreu aos
115 anos. Seus netos, os filhos de Maria Figueiredo com
Antonio do Carmo, eram negros que praticavam o culto
a0s orixds.

Todos os membros da familia Carmo passaram a ser
cagados e perseguidos apds a chacina do Macuco, pelos co-
bradores de vinganca. Naquele tempo, na familia em que
houvesse um de seus membros perseguido, todos seriam
perseguidos também. Apesar da absolvi¢ao, eles nao esca-
pariam do vingador. Era palavra de lei nas terras do ca-
cau: sangue derramado se pagava com sangue. Perseguidos
e perseguidores acreditavam nessa lei. Por causa disso, os
Carmo se embrenharam nas matas do Camaca, territério
no qual poucos se aventuravam penetrar. As feras e as co-
bras eram os guardides daquele mundo habitado por en-
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tidades do imagindrio africano e indigena. Nunca mais os
Betu e os Carmo apareceram no centro da cidade de Ilhéus.
Ulisses, o irmao cacula de Joao do Carmo, casou-se com
Hermosa e tiveram 23 filhos. Entre eles, Maria do Carmo.
Quando completou seus 30 anos de idade, ela saiu das ma-
tas do Camaca e veio se estabelecer no Pontal de Ilhéus,
para mudar de vida. Era inicio da década de 40, no século
passado. Escondeu seu sobrenome, passando a chamar-se
Maria Mercés e conseguiu emprego de cozinheira na sede
da Fazenda Cidade Nova, de propriedade do Dr. Otdvio
Pévoas, senhor das terras do Braco do Norte, irmao do en-
genheiro Agenor Pévoas, assassinado por Joao do Carmo.
Ela queria penetrar no coragao do territério do inimigo,
para ver como ele era por dentro. Fechou-se a teia tramada
pelo destino. Maria do Carmo engravidou de Agenor Por-
tella Pévoas, filho do Dr. Otdvio, que lhe dera esse nome
em homenagem a seu irm3o, o engenheiro assassinado por
Joao do Carmo, o tio de Maria do Carmo. Quando se des-
cobriu grdvida, Maria do Carmo deixou a fazenda e voltou
para o Pontal. Apesar de todos, de ambas as familias, serem
contrdrios a uniao dos dois, Agenor assumiu publicamente
a unidgo com Maria do Carmo, numa confissio de amor.
Eles tiveram dois filhos: Reinaldo, que se encontra nesta
assembléia e eu. Nés dois somos “do Carmo Pévoas”. Ah,
tempo que nada poupa e a tudo transforma!

Criei-me ouvindo essa narrativa, repetidas vezes, até
me dar conta de que, em mim, se misturavam o sangue e a
cultura de arquiinimigos do passado. Em mim, o siléncio
que permitiu construir a aceitagao, querendo dissolver o
carma do 6dio, do furor da perseguicao, do desejo de vin-
ganca e do tormento do fracasso: Carmo e Pévoas mistu-
rando-se na palavra que partiu do trono real das matas do
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Camaca, esconderijo dos Carmo, e das terras do Brago do
Norte, império dos Pévoas. De um lado, a dor de ver toma-
das as terras da esperanca; do outro, a dor de ver o sangue
derramado. Esta Academia acolhe e esta Assembléia ouve a
palavra de um Carmo Pévoas, ecoando por esta sala, numa
demonstragao de que esta nossa terra nao ¢ mais terra con-
denada. Aceitagio: eis a palavra que possibilita uma ponte
sobre o abismo da mdgoa, do ressentimento, da raiva, do
édio, da rejeigao. O que eu denomino de aceitagio, aqui?
Um profundo respeito ao modo de ser do outro. O reco-
nhecimento de que o fato, depois de acontecido, ¢ igual a
pedra, depois de atirada; 4 seta, depois de disparada e a pa-
lavra, depois de proferida. A negacao do fato acontecido é
negagio da prépria verdade e nao reconhece o outro quem
nao reconhece a si préprio.

Ao sentar-me na Cadeira 18 desta Academia, sentam-
se, comigo, Jodo do Carmo e Agenor Pévoas: o meu tio
assassino e o meu tio assassinado. Também se sentam Ma-
ria Mercés do Carmo e Agenor Portella Pévoas: a negra
amada e o amado branco. Também se sentam Mae Inés
Mejiga e Dr. Otdvio Portella Pévoas: a escrava negra e o
senhor branco; a sacerdotisa de Oxum e o “coronel” do
cacau. Essas coisas sao minhas, fazem parte de mim, por-
que sdo as raizes fincadas no chao de minha terra, de meu
povo, de minha gente. Sao coisas da civilizagao grapitina,
memdria para esta Academia. E como afirma o Eclesiastes
(3: 1-2), “Tudo tem seu tempo, 0 momento oportuno para
todo propésito debaixo do sol.”

Na cadeira 18, que Joaquim Lopes Filho fundou e na
qual Ant6nio Francisco Leal Lavigne de Lemos se sentou,
eu me sento agora, no compromisso com a verdade, tra-
zendo comigo o branco professor, poeta e prosador, e o
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negro babalorixd. Um, na Academia e o outro, no Terreiro.
Ambos, no entanto, estao unidos no escritor, que se quer
poeta e prosador, no qual busco me construir. Quero que
a minha palavra, em ambos os lugares, seja a palavra de
respeito mutuo, misericrdia e justi¢a natural, fatores im-
prescindiveis para a paz, sem a qual jamais se estabelecerd o
reino do céu na terra.

Outros vieram antes de mim, também na crenca de
romper os grilhdes da condenagao, fazendo-se instrumento
através do qual a palavra possibilitou a constru¢ao de uma
terra grapiiina mais justa, mais sensata. Por isso mesmo,
aprendamos com eles a estar também voltados para o senti-
mento, para a emogao, para a intuigao, para a sensibilidade,
para as coisas do espirito. De quem lhes falo? De trés ho-
mens t3o diferentes daqueles que se engalfinharam na luta
pela posse da terra nas matas do Camaca: Fernando Caldas,
Joaquim Lopes Filho e Ant6nio Francisco Leal Lavigne de
Lemos. Na cadeira 18, que esta Assembléia, num ato de
escuta da palavra, faz sentar-me nela, esses trés homens
pronunciam a palavra: Fernando, o patrono; Joaquim, o
fundador, e Antonio, meu antecessor. Acompanhemos a
palavra de cada um deles.

Fernando Caldas, autor de Opalandas, que se foi ainda
muito novo, disse de si mesmo, nos versos iniciais do sone-
to A espada’":

Que vou fazer de ti, famosa espada minha,
em minha indbil mao de artista e sonhador?

BICALDAS, Fernando. Poesias: edigio péstuma. Salvador, BA: Duas Américas,
1926. p. 269.
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Confissdo, reconhecimento, auto-retrato. Artista e so-
nhador: a palavra brota, assim, em seus versos, evitando o
trabalho da busca de defini¢oes para os que o sucedessem.
Dele, disse também Carlos Chiacchio'®: “Poeta magnifico
e espirito superior, que a profissao de advogado confinou
em Ilhéus, [Fernando Caldas] surpreendeu pelo brilho das
produgdes assinadas.” E, pois, a Cadeira 18 desta Academia
de Letras de Ilhéus patrocinada por um artista e sonhador.
E somente os que sonham podem atinar na virtualidade de
um futuro que precisa ser feito no presente. E sob o patro-
cinio do artista e sonhador, foi fundada a Cadeira 18 por
Joaquim Lopes Filho.

Joaquim Lopes Filho era descendente de tradicional
familia ilheense, filho do farmacéutico Joaquim Lopes. Se-
guindo a carreira do pai, o filho foi farmacéutico também.
O pai era conhecido por Quim e o filho, por Quim-quim.
Com a morte do pai, Joaquim Filho assumiu os negécios
da farmdcia, vendendo-a posteriormente, para tornar-se o
farmacéutico de vdrias farmdcias da regido. Vivia disso e
de alguma coisa que o pai lhe deixara. Depois, abandonou
a profissao de farmacéutico, para tornar-se jornalista. Foi
redator do jornal O Grito e, em seguida, do Ilhéus Jornal,
a0 lado de Laudelino Menezes. Sua produgao escrita, cons-
tituida de cronicas e poemas, estd dispersa e dormente nos
jornais ilheenses de sua época. Senhor de uma alegria con-
tagiante, nos dizeres do Ilustre Académico Edgar Pereira
Souza, “Joaquim Lopes Filho era um filésofo e, além de es-
crever muito bem, era orador primorosissimo, pois tinha o
dom da palavra.” Tal predicado o levou ao posto de orador

oficial da Sociedade José de Anchieta, dirigida pelo saudo-

¥]dem, p. vii.
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so Sd Pereira. Freqiientador assiduo das reunides daquela
sociedade, o auditdrio esperava com 4nsia a vez de ouvir
a palavra de Joaquim. Era ele quem saudava os visitantes
ilustres. Seus discursos orais nao foram preservados, mas
sua palavra ainda ecoa na memdria de Ilhéus, como exem-
plo de cordialidade, do sentimento exposto na alegria do
€ncontro com o outro.

E o que dizer de Anténio Francisco Leal Lavigne de
Lemos? Conhecido de muitos por Ton Lavigne, ele era
filho de Francisco Lavigne de Lemos e Dona Cora Leal
Lavigne de Lemos. Nascido em Salvador, em 17 de outu-
bro de 1942, aportou em Ilhéus com trés dias de nascido
e aqui permaneceu para sempre. Foi criado pelo avo, até
os sete anos de idade, no ambiente rural da fazenda. Ape-
nas por um breve tempo, residiu em Salvador, onde fez o
curso primdrio no Colégio Maristas, retornando a Ilhéus,
logo a seguir. Aqui, comegou a fazer o curso cientifico, mas
preferiu mudar para o curso cldssico, pois nao era afeito a
Matemdtica. Em marco de 1964, foi apanhado de surpresa
pelo regime revoluciondrio, iniciando um tempo de cal-
vdrio para seu espirito amante da liberdade. E ele mesmo
dizia: “Vivo num mundo que nio é o meu.” Decidiu tor-
nar-se um guerrilheiro, pois era afeito as causas socialistas.
Tal sonho, porém, foi interrompido pela morte de seu pai e
ele teve de se comprometer com os destinos de sua familia.
Perdemos um guerrilheiro e ganhamos o poeta. Tornou-se
Oficial de Registro de Imdveis, por concurso, cuja ativida-
de exerceu até o final de sua vida. Em 1970, formou-se pela
antiga Faculdade de Direito de Ilhéus, mas nio exerceu a
profissao. Casou-se com a Sra. Suely Silva Lavigne de Le-
mos, com quem teve trés filhos: Leonor, Antonio e Geral-
do, todos comprometidos com os estudos de Direito.
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De sua esposa, filhos e amigos mais préximos, indime-
ros testemunhos dos tracos bdsicos de sua personalidade,
atividades, modo de ser, preferéncias, escritos, textos. Tinha
orgulho ao anunciar-se como “um grapiina’. Preferia no
estar em evidéncia, gostava do recolhimento. Cultivava a
leitura como um hdbito e, por isso, deixou excelente biblio-
teca. Desde os 19 anos, escrevia poemas e, ao partir, deixou
material para trés livros. Estava sempre disponivel aos que
dele precisassem. Era fonte de informagao do viver e do
fazer grapitinas. Por isso mesmo, era muito solicitado para
entrevistas. Amante da natureza, sempre a tomou como
motivo maior para sua inspira¢do. Seus perfis femininos,
tracados na sua produgao poética, carregam os atributos e
predicados do mar, da terra, do céu, da floresta.

Compromissado com o seu tempo e com Ilhéus, via-
java de carro para verificar como andavam as coisas e o que
seria necessdrio providenciar. E aquilo que fosse verificado
era anunciado através dos jornais, clamando solugées do
poder publico. Alguns politicos da cidade o taxavam de
“comunista’, como se isso fosse um defeito, uma deformi-
dade. Na verdade, o que Antonio Francisco Leal Lavigne
de Lemos exercia era “o olhar critico do observador do ego-
fsmo e da capacidade destrutiva do homem”. Af residia o
incomodo dos que vestiam a carapuga.

Era um homem de fé, mas nio freqiientava igreja al-
guma. E quando o fazia, era apenas por obriga¢do social.
Entre os seus manuscritos, porém, eu encontrei uma es-
tampa de Sao Judas Tadeu. Acreditava nas coisas do espiri-
to e pouca importancia dava ao material. A luz era alvo do
seu cantar. Sao seus os versos abaixo, recolhidos do poema
Momentos, de 1967:
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[...] me caibo

na luz viva de minha estrela,
maior que a eternidade inteira,
neste MoOmMeNto uno

em que a luz me vaza.

E isso: ele se permitia ser vazado pela luz. Nao sei de
qualidade maior que essa. Deixar-se ser vazado pela luz exi-
ge mestria, crenga, conhecimento de si mesmo. Ninguém
passa por um momento em que a luz lhe vaza, sem cair no
profundo transe de criatividade, de saber-se pertencente a
um mundo para longe, muito longe das coisas materiais.

Sua alegria se transbordava, quando algum fato cul-
tural digno de nota acontecia na comunidade, a exemplo
de quando foi publicado o primeiro nimero do jornal da

Manha:

Meus irmaos acordem
acordem meus irmaos
bom dia bom dia

nasceu o Jornal da Manha.

Durante o mandato do prefeito Edmmond Darwich,
Ton Lavigne exerceu o cargo de Secretdrio de Educagio. Tal
atividade durou apenas trés meses, pois inconformado com
as diretrizes politicas do governo municipal, pediu demissao
do cargo.

No dia cinco de abril de 2004, Ton Lavigne se foi. Dei-
xou conosco sua palavra, sempre voltada para a liberdade.
Ele mesmo repetia sempre: “A liberdade ¢ o maior bem do
homem”.

Aqui ndo exponho um estudo da temdtica e do estilo
da produgio literdria de Antdnio Francisco, por motivos
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de limitagdo: primeiro, dado o ineditismo de sua produgao
e depois, é preciso um limite no tempo e no espago de
quem fala para nao tornar-se um fardo pesado aos ouvidos
de quem ouve. Sua obra estd a espera de publicagio, e sua
familia se movimenta para isso. De publico, declaro estar
disponivel a familia de Ton Lavigne, no que for vidvel, para
trabalharmos juntos, a fim de que os seus preciosos origi-
nais se transformem em livros.

Na trama que o destino tece, longe estava eu de imagi-
nar um dia suceder Ton Lavigne numa cadeira de academia.
Fomos colegas de colégio no velho Instituto Municipal de
Educagio e estdvamos juntos nas lutas estudantis. Também
estdvamos juntos no protesto dos estudantes, a porta do
Cine Santa Clara, contra o aumento dos ingressos.

Para além de sua produ¢io em prosa e em verso, tam-
bém fica na meméria de Ilhéus a sua participagio na luta
por conseguir solugao para os vdrios problemas da comuni-
dade mais ampla. A palavra saltava de seu sonho de homem
compromissado com o seu povo e se tornava explicita nos
jornais de sua época.

A esse propésito, permitam contar-lhes um izan, uma
histéria nagd, intitulada “A for¢a da palavra”.

Contam os mais-velhos que havia uma aldeia muito
populosa, onde viviam os /béji, gémeos tutelares da
fartura e da abundéncia. Eles eram dados aos sonhos.
E sempre que acontecia algum mal aos habitantes,
os gémeos tinham um mesmo sonho. Ao acordarem,
eles conversavam entre si, terminavam atinando na
solugao do problema e contavam isso aos pais. Por
isso mesmo, seus pais também eram famosos.

Chegou um tempo, porém, de uma seca sem igual. As
fontes, os lagos e os rios secaram. A vegetagio estava
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no fim e os animais estavam se acabando. Os homens
do lugar cavavam o chao desesperadamente, na es-
peranga de encontrar um minadouro. Tudo era vao.
E os 1béji comegaram a ter um sonho que nio fazia
sentido. No sonho repetido, uma voz dizia: “Escutem
a palavra!” Nem mesmo seus pais podiam atinar no
significado do sonho. O aviso nio fazia sentido com
o que a aldeia estava passando.

Os pais, preocupados e sem mais saber o que fazer,
todas as manhas diziam aos /b¢ji: “Vao brincar no
lajedo!” Era uma rocha enorme, muito alta que pro-
porcionava excelente sombra. Mas os meninos nunca
queriam ir para o lajedo, pois precisavam andar sob
sol forte, para chegar até 4. Certa manha, os /béji
resolveram brincar no lajedo. Ao pé da grande rocha,
no lado da sombra, uma velha senhora estava senta-
da descansando. Os /béji nunca tinham visto aque-
la ancia na aldeia. Mesmo assim, cumpriram com a
obrigagao de tratar os mais velhos com respeito e pe-
diram-lhe a béncio.

A velha gostou dos /béji e ficou conversando com
eles. Nisso, um deles se lembrou de pedir  velha uma
explicagdo para o sonho que ele e seu irmao tinham
constantemente, desde que a seca comegou. A velha
ouviu tudo com atengdo. Depois, pensou, pensou e
disse:

— Pois é... Obedecam ao sonho. Escutem a palavra...
— E qual ¢ a palavra, vov6? — Eles quiseram saber.

— Ora, disse a velha, que palavra vocés tém escutado
todos os dias, desde que a seca comegou?

— Vao brincar no lajedo! — Os dois responderam de
vez.

— Pois ¢ isso mesmo. Vao brincar no lajedo. Brin-
quem, cavando o chao. Cavem o chao, brincando...
Dito isso, a vové se levantou, tomou seu cajado e se
pos a caminhar, até sumir na curva do caminho. E
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os 1béji se puseram a brincar de cavar fonte ao pé do
lajedo. Cavavam com as maos, com lascas de pedra,
pedagos de pau. De repente, eles perceberam que a
areia estava vindo meio molhada. Cavaram muito
mais. E um fiozinho de dgua comegou a brotar do
chiao. Um deles continuou brincando de cavar e o
outro foi correndo até a aldeia anunciar a boa nova.
Uma multidao veio ver a brincadeira dos meninos.
Os homens se revezavam com ferramentas apropria-
das, para aprofundar o buraco. Assim, uma fonte foi
feita e a aldeia se sustentou até a chegada das chuvas.
Pois é: a palavra traz a béngao que anula a destrui-
¢ao.

Fernando, Joaquim e Antonio se foram. Como afirma
Liz Greene'?, em seu livro Astrologia do destino, “Morte e
paixao deixam mudangas irrevogdveis atrds de si, seja num
nivel fisico ou psiquico, e o que findou nao pode ser repos-
to de novo.” Dito assim, até parece estarmos condenados
eternamente 2 solidio, 2 sozinhez, ao vazio. Vale lembrar,
no entanto: por causa da palavra, estamos aqui, neste ple-
ndrio, em assembléia, a revisitar os que nos antecederam.
E o que eles fizeram e disseram tornou-se cabedal do qual
somos seus herdeiros. Eles acreditaram na palavra que des-
ce do céu da intuigao de quem vive para além dos limites
do seu tempo e se langa, para dissolver a condenagao. Justa-
mente agiram assim Fernando, Joaquim e Anténio.

Por causa daqueles que acreditaram na forca da pala-
vra, a terra e a mata do Camaca deixaram de ser cendrio de
derramamento de sangue, o jagunco foi arquivado, o juiz

'BGREENE, Liz. Astrologia do destino. Trad. C. Youssef. Sao Paulo: Cultrix/
Pensamento, 1985. p. 43
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nio mais 1€ sentengas ao contrdrio e a terra grapitina deixou
de ser terra condenada. E por isso mesmo, restaurada a me-
mdria, aqui e agora, esta assembléia e esta Academia fazem
acreditar que os contrdrios e os diferentes podem viver em
paz, pois uma terra, muito mais rica, estd af, a disposigao de
todos, na quantidade em que cada um quiser: a palavra. O
gesto criador, no entanto, ficaria eternamente paralisado,
se nao fosse a palavra que pode saltar do céu da intuigao,
deixando o trono real e fazer-se vida para nés. Porque so-
mos imagem e semelhanga do divino, a nds nos foi dado
o poder da palavra que cria. E porque cremos neste po-
der, operamos a transformacio. Primeiro, de nds mesmos.
Depois, de nossa aldeia. Assim foi com os /i, porque
ouviram os mais-velhos. Assim foi, quando a palavra saltou
do trono real das matas do Camaca e das terras do Brago
do Norte. Assim fizeram Agenor Portella Pévoas e Maria
Mercés do Carmo. Assim fez Tom Lavigne, quando renun-
ciou ao sonho de guerrilheiro e assumiu-se poeta. Assim
¢, também, quando nds, os escritores e poetas, nos damos
aos desvarios do verso e da prosa. E isso nos possibilita a
resisténcia, mesmo neste nosso tempo, em que as frases sao
reviradas pelo avesso, por aqueles que vivem 2 cata da pa-
lavra politicamente incorreta para denuncid-la, essa prética
de censura de agora.

Ao correr os olhos por esta sala, percebo, noto e sinto
a presenca de muitos que, ideologicamente, estao em mar-
gens opostas. Também percebo, noto e sinto que é possi-
vel construirmos espagos do encontro, nos quais, antes de
tudo, expressamos o que de mais legitimamente humano
temos em nos. Eis a gléria desta noite. Eis a gléria desta
Academia de Letras de Ilhéus: as diferencas abismais nao
contam neste momento de encontro.
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Entao, pela palavra, receba Ant6nio Francisco Leal La-
vigne de Lemos o nosso eterno reconhecimento e o penhor
de nossa gratidao. Pela palavra, seja o nosso passado reve-
renciado. Pela palavra, seja nossa memdria eternizada. Pela
palavra, seja nosso presente de um viver alegre. Pela palavra
seja garantido o futuro de nossos descendentes. Pela pala-
vra, muito obrigado 4 Academia de Letras de Ilhéus e a esta
assembléia. Pela palavra, Deus seja louvado.
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ESCOLA DE BRANCO, SABER DE NEGRO

Ainda no século passado, Lauro de Oliveira Lima afir-
mava que “N3o so leis e regulamentos que determinam o
padrao educacional de um pafs. Sao as forgas sociais atuan-
tes sobre o sistema escolar. Escola nao é uma fdbrica de bens
de consumo, bens disputados no mercado da livre empresa
[..]7"** Em que pese nos tempos de agora certas forgas so-
ciais j4 atuarem sobre o nosso sistema escolar, provocando
mudangas, para muitos, ainda se constituem marcos norte-
adores as leis e os regulamentos, muitos dos quais sao ver-
dadeiros impeditivos para a construgao de uma sociedade
mais justa. Num jogo de faz de conta, em que uns fingem
que ensinam e outros fingem que aprendem, vao se perpe-
tuando valores destrutivos, a exemplo do preconceito.

Todo o arcabougo do sistema escolar e educacional do
pais tem deixado de lado a concepg¢ao de que somos um
povo no qual a diversidade é uma marca profunda. As ofi-
cialidades, no entanto, insistem em teimar na execucao de
um modelo predominantemente eurocéntrico. E quando
alguma abertura tem sido feita, isso se dd no terreno das
concessoes.

H4 de se perguntar: entre outros saberes, qual o lugar

13 Cf. LIMA, Lauro de Oliveira. Escola no futuro: orientagao para os professores

de Prdtica de Ensino. 3. ed. Petrépolis: Vozes, 1979.
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do saber do afro-descendente na escola brasileira? Comu-
mente se confundem trés conceitos, no nivel do conheci-
mento comum: raga, etnia e grupo social. Ora, apesar de
muitos ainda nem desconfiarem disso, o primeiro concei-
to, o de raca, é uma questdo cientificamente superada. No
terreno das concepgoes religiosas, hd de se notar, porém,
que ainda vogam certezas do tipo: Deus ¢ branco; o Filho
de Deus ¢ branco; a Mae do Filho de Deus ¢ branca; os
Anjos sao brancos e branco ¢ o cordeiro imaculado, imo-
lado em holocausto para remissao dos pecados da huma-
nidade. Entao, ai daqueles cujo imagindrio nio construiu
o conceito do pecado original e suas divindades tém pele
de uma outra cor. Tais certezas, na verdade, nao se cons-
tituem um problema. O né da questao reside no fato de
os seus portadores quererem que elas sejam as Unicas para
todo mundo.

Um sistema educacional que se quer universal deve,
no minimo, levar em conta a universalidade do pensamen-
to humano, mas também as particularidades do povo para
quem tal sistema ¢é oferecido. No caso dos afro-descenden-
tes, na verdade, nao hd como se pensar em oferta, e sim,
em imposi¢ao de uma escola, cujos padroes escapolem do
quadro geral do saber dos negros.

Todo um conjunto de idéias, concepgdes, conceitos
e valores préprios do fazer e do viver de grande parte da
populagio afro-descendente nao encontra eco no sistema
educacional que lhe é imposto. Entdo, como eu j4 disse em
outro lugar,

Aqui, no Brasil, a gente terminou colocando uma
barreira entre mundos desses dois tipos, os de 14 e
os de cd. Af, ficou o espago publico de um lado ¢ o
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espago privado de outro. Isso resultou num sistema
de educagio em que a vida, com todos os seus altos
e baixos, ¢ deixada de lado. E ensinam 4 gente tanta
coisa que nunca vai servir para nada. Enquanto isso, ¢
negado um bocado de coisa, que realmente faz parte
da vida, quando nao se diz: “coisa de gente atrasada”.
Entao, vocé, eu, todo mundo tem passado por isso:
aprender de maneira dividida. Termina a Escola des-
conhecendo ou negando o saber de dentro de casa, o
que ¢ mais grave ainda.'”

E a Escola termina desconhecendo também, e princi-
palmente, o saber dos vérios segmentos afro-descendentes,
cuja ascensio social foi barrada por questoes politicas, eco-
ndémicas ou preconceituosas. Concorre para isso também a
confusao que se faz entre categorias distintas: negro, afro-
descendente e afro-brasileiro. Ao falarmos de zegros, esta-
mos falando de populagao de origem africana; ao falarmos
de afro-brasileiros, estamos abordando tragos culturais, e ao
falarmos de afro-descendentes, estamos destacando origem
biolégica. O olhar malversado, no entanto, confunde os
conceitos e o que ¢é mera questao de etnia termina gerando
também uma determinante social.

As estatisticas do IBGE estdo ai, publicadas, compro-
vando a terrivel realidade. No Brasil, os mais pobres, os
menos escolarizados sao os negros, sio os afro-descenden-
tes. E quando os dados sao analisados com enfoque especial
sobre a mulher, a situagio é muito mais grave ainda. E na
escola, no entanto, que o grande trabalho de inversio dos
quadros deve e precisa ser feito, para que o saber do negro

135Cf, POVOAS, Ruy do Carmo. A fala do santo. Ilhéus, BA: Editus, 2002. p.
17-18.
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assuma o patamar de também agenciador de cultura e ci-
vilizagao. Vale, porém, mais uma vez lembrar Paulo Freire,
quando afirma que

Ao fazer-se opressora, a realidade implica a existéncia
dos que oprimem e dos que sao oprimidos. Estes a
quem cabe realmente lutar por sua libertagao junta-
mente com os que com eles em verdade se solidari-

zam, precisam ganhar a consciéncia critica da opres-

s30, na prdxis desta busca.'*®

Os sete textos a seguir também se configuram a préxis
dessa busca, quando reafirmam valores dos afro-descen-
dentes que nada ficam a dever aos demais estratos sociais
brasileiros, sejam eles étnicos, econdmicos ou religiosos.

32. EDUCACAO, UNIVERSIDADE E CONSCIENCIA
DA CULTURA CORPORAL'

O tema que norteia esta mesa-redonda constrdi-se a
partir de trés signos lingiiisticos que designam universos di-
ferentes e complexos: educagio, universidade, consciéncia.
Evidentemente, cada um deles exige um corte apropriado,
um enfoque exclusivo, uma diretriz especifica. Dirigem-se,
no entanto, as observagoes para a cultura corporal, objetivo
tltimo do que se pretende discutir ou analisar.

Entdo, algumas perguntas se erigem em desafio: do

BCf. FREIRE, P. Op. cit. p. 38-39.
¥Tntervencao na mesa-redonda com Paulo Roberto Gomes de Lima (UEES) e
Milton Ferreira (UESC), no Semindrio “Educacio, universidade e consciéncia

da cultura corporal”, UESC/PROEX, em 3 de maio de 1994.
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ponto de vista da educagio o que é o corpo e como a cultu-
ra brasileira o tem construido? E a universidade brasileira,
qual a sua contribuigao na explicagao da cultura do corpo?
Afinal, qual a cultura corporal deste nosso complexo inti-
tulado nagao brasileira? Ora, s3o objetos temdticos a exigir
verdadeiras dissertagoes.

Para nio ir tdo longe, desejo aqui fazer um corte.
Observar essa cultura corporal sob a ética afro-brasileira,
a heranc¢a nagd, marca profunda desta Bahia. Por que ajo
assim? Por que essa é a minha caminhada. Aportei na uni-
versidade para isto.

Do ponto de vista da cultura dos zerreiros da Bahia, o
corpo —aquilo que define o ser humano como matéria, car-
ne, entidade fisica — ¢ também uma manifestagao da energia
c6smica do “santo”, do orixd. Assim, a compleigao daqueles
reconhecidos como filhos de Ogum sao de pouca gordura
e muita musculatura. J4 os filhos de lemanjd sdo fartos de
banha. As mulheres de tal natureza tém seios fartos onde o
guerreiro encontra repouso, ¢ os filhos, leite em abundan-
cia. Entre nés, é crime as filhas de Iemanjd fazerem pldstica
das mamas. E elas sao bonitas porque sao assim. O oposto
vai acontecer com os filhos de Oxum. Nasceram para o
brilho e para o culto a forma fisica. Sonham com a fonte
da eterna juventude. E mesmo preferindo comer e beber
do bom e do melhor, sofrem horrores para manter a forma
fisica esbelta. E as cabecas de Oxald? Ah, estes, desde cedo
comegam a quebrar as carnes. Afeitos a reflexao, vivem lon-
ge das corridas, das marchas exigentes. Gostam de sentar-se
e perder o tempo de vista. As dobras da pele nao lhe metem
medo. Mesmo velhos, no entanto, costumam conservar o
rosto liso, sem pés-de-galinha.

Até aqui, tudo isso nio passa de motivos de risos a



370 Ruy Pévoas

nio ser que queiramos parar e ver de perto. Fagamos isso,
portanto. E verdade que ultimamente vale o mito da forma
apolinea. Os malhados (“gatos” ou “malfeitores”) exibem
farta musculatura bem desenhada, fazendo morrer de in-
veja os raquiticos. As academias, as revistas especializadas,
a medicagdo exclusiva, os frascos de pilulas importadas, a
midia, tudo isso rotula a todos num mesmo paradigma:
bonito ¢ o corpo em forma. Mas qual ¢ a forma? Tudo leva
a crer que é a mesma, isto ¢, o mesmo modelo para todos.

Entdo, aqui vale notar a sabedoria do modelo nagd,
essa cultura oriunda de um povo que se cré habitante de
dois mundos, o dos homens e o dos orixds. Pois bem. Para
eles, bonito é o corpo moldado pela sua cabega. Assim,
pouco importa a idade de uma pessoa cabega de Oxum.
Ela é sempre jovem e nao terd vergonha de exibir o corpo,
que, normalmente estard enfeitado com vdrios objetos de
ouro. E os filhos de Ogum? Ah, estes envelhecem comendo
eternas feijoadas completas, sempre livres das altas taxas de
colesterol e outras ameacas radioativas.

Mas qual ¢ a explicagdo cultural para essa particular vi-
s30 do corpo? Acredito que tudo comega no conceito que
essas comunidades, ditas povo-de-santo, tém do que de-
nominamos cabeca. Tal cultura concebe cabeca como uma
entidade dupla. A cabeca aqui, na terra, o a7, é c6pia fiel
da matriz que ficou no universo paralelo, o orun. Pois bem:
acreditam os membros dessa cultura que nascer é uma ques-
tao de ajoelhar-se e escolher a cabega. Assim, se nasce com a
cabega escolhida e é ela quem comanda o corpo. E a cabega
altar da divindade e o corpo reflete aspectos morfolégicos da
divindade assentada na cabega. Por isso, é possivel ser bonito
e admirado, sendo gordo, entre magros. Por isso, ¢ possivel
ser bonito e admirado, sendo magro, entre gordos.
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A cabega comanda o corpo e o corpo reflete a morfo-
logia do orixd. Assim, os filhos de Iansa sao rdpidos como
o vento e o seu corpo ¢ leve e fécil de transportar. Os filhos
de Omolu sao lentos e pausados como a terra e o corpo vai
sendo levado num quase arrastar. E nao estranhemos os
grandes espelhos que recobrem as paredes dos quartos dos
filhos de Oxum. Olhar-se no espelho, para eles, é exercicio
didrio e obrigatério. Inveterados cagadores de rugas, apavo-
ram-se quando encontram uma delas. Capazes de vender o
chao em que pisam e o ar que respiram para satisfazerem
seus caprichos. S30 amantes dos corpos banhados em es-
séncias importadas.

Serd que, nos tempos de agora, quando tudo tende
para a rotulagdo, nio valeria a pena olhar mais de perto
cultura tao inusitada? Pelo menos algumas outras verda-
des seriam aprendidas pela Universidade e trabalhadas por
aqueles que militam na Educacio.

33. A LEI 10.639/2003 '3

A palavra cria a forca e a for¢a inventa a vida. Cada
palavra expressa ¢ um ato criador ou, no minimo, faz a vida
acontecer. Vivemos mergulhados em palavras e sé sabemos
do outro através de suas palavras. Entre o acervo do voca-
buldrio portugués, por forca do tema a abordar, destaca-se
a palavra LEL. Os diciondrios definem a palavra LEI como

"3Este texto ¢ uma versio revista e ampliada da palestra A Lei 10.639/2.003:
obrigatoriedade do tema Histéria e Cultura Afro-brasileira nos curriculos da
Educagiao Bdsica, realizada na “VI Reunido do Conselho Estadual de Educagio,
com os Conselhos Municipais de Educagdo, em Feira de Santana’, em 8 de
agosto de 2003.
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norma ou conjunto de normas elaboradas e votadas pelo
poder legislativo. Por sua vez, o significado dessa palavra
faz lembrar a sabedoria do povo: No mundo manda quem
pode e obedece quem tem juizo. Ainda no terreno das pa-
lavras, e considerando o tema, vale lembrar as palavras de
Kabengele Munanga, quando afirma: “No lugar de uma
sociedade totalmente branca, ideologicamente projetada,
nasceu uma nova sociedade plural, constituida de mestigos,
negros, indios, brancos e asidticos, cujas combina¢des em
proporgoes desiguais dao ao Brasil seu colorido atual.”'** E
¢ justamente a essa sociedade a quem cabe agora a obrigato-
riedade da Lei 10.639. Cumpre, entdo, perguntar: que papel
os negros tiveram e ainda continuam tendo na construgao
desta sociedade plural? O negro e a cultura negra apenas
contribuiram ou foram elementos formadores desta nossa
sociedade nacional?

Considerando-se o contetido semantico da palavra
LEI entende-se que ¢ intrinseco ao Estado de Direito a obe-
diéncia a Lei, tendo em vista a obrigatoriedade que todo ci-
daddo tem de cumpri-la. Assim se estabelece a convivéncia
entre os que tém juizo. Os outros, os que nao obedecem,
sio mandados para a cadeia ou para as clinicas psiquidtri-
cas. Dai, vé-se claramente a agrura em tratar de semelhan-
te assunto. Afinal, nem todos os que obedecem assim o
fizeram porque tém juizo e nem todos os desobedientes
s3o loucos ou criminosos. Se a busca da compreensao da
Lei estd sendo feita por gente supostamente ajuizada, nio
hd porque discutir o cumprimento obrigatério daquilo que
estd regulamentado em lei.

" MUNANGA, Kabengele. Rediscutindo a mestigagem: identidade nacional
versus identidade negra.. Rio de Janeiro: Vozes, 1999. p. 15
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E o que diz a Lei 10.639, de 9 de janeiro de 2003? Acres-
centa apenas duas disposi¢oes ao que estd dito na Lei 9.394,
de 20 de dezembro de 1996:

a) No Art. 26: Nos estabelecimentos de ensino
Fundamental e Médio, oficiais e particulares, tor-
na-se obrigatério o ensino sobre Histdria e Cultura
Afro-Brasileira.

§ 1.2 O contetddo programdtico a que se refere o
capur deste artigo incluird o estudo da Histéria da
Africa e dos Africanos, a luta dos negros no Brasil,
a cultura negra brasileira e o negro na formagao da
sociedade nacional, resgatando a contribuicao do
povo negro nas dreas social, econdmica e politica
pertinentes a Histéria do Brasil.

§ 2.2 Os contetddos referentes 3 Histéria e Cultu-
ra Afro-Brasileira serio ministrados no 4mbito de
todo o curriculo escolar, em especial nas 4reas de
Educagao Artistica e de Literatura e Histéria Bra-
sileiras.

b) No Art. 79: O calenddrio escolar incluird o dia
20 de novembro como “Dia Nacional da Consci-
éncia Negra”.

Possivelmente, o contetido da letra 4) nao exige maio-
res consideragdes. A nao ser no que diz respeito aos méto-
dos subjacentes aos procedimentos. O Brasil tem larga ex-
periéncia em travestir as criangas, com uma peninha presa a
cabega e alguns riscos coloridos no rosto. Poe-se um “cedé”
de axé-music e comemora-se o dia do indio, em 19 de abril
de cada ano escolar. O 20 de novembro j4 é comemorado
também, em muitas escolas, com criangas pintadas de pre-
to e correntes de isopor enfeitando tornozelos e pulsos. Os
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procedimentos, no entanto, prendem-se a métodos que,
por sua vez, prendem-se a modelos teéricos. E af reside o
né da questao.

A experiéncia na adogdo e no implante de disciplinas,
curriculos e programas, quando uma nova lei é promulga-
da, nao tem sido das melhores. Vale lembrar de Estudos
de Problemas Brasileiros, disciplina imposta a ferro e fogo
nos curriculos escolares de todos os graus, na década de
60. Terminou sendo uma disciplina inécua, promovendo os
efeitos contrdrios daquilo que se pretendia.

E o que dizer da “Obrigatoriedade do tema Histéria e
Cultura Afro-brasileira nos curriculos da educagao bdsica™?
Descartada a hipétese de desobediéncia a Lei, resta a tinica
safda: inserir a matéria nos curriculos e contratar professo-
res para ensinar as disciplinas decorrentes da implantagao
de tal matéria, pois nio se pode nem se deve confundir
uma coisa com a outra. Na sentenga que explicita a referida
lei, o adjetivo incide apenas sobre o segundo nome, Cul-
tura. Tanto é assim, isto ¢, ele ndo se referir sintaticamente
aos dois nomes, que o adjetivo estd no singular. Entdo, ¢
obrigatério ensinar Histéria ¢ Cultura Afro-brasileira. O
substantivo Cultura, na sentenga, estd adjetivado; o subs-
tantivo Histdria, n3o. A prépria Lei esclarece que se trata
de “Histéria da Africa e dos Africanos”. Ensinar Histéria
da Africa e dos Africanos no é a mesma coisa que ensinar
Histdria Afro-brasileira. Ensinar Histéria e contar histéria
nio sao as mesmas coisas. Resta ainda perguntar: ensinar a
“Histéria da Africa e dos Africanos” do ponto de vista dos
vencidos ou dos vencedores? Esses pontos de vista fazem
uma diferenca abismal para o entendimento da Histéria do
Brasil. Sem uma critica séria e construtiva, os professores
nio passarao de meros repetidores de balelas que certas eli-
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tes forjaram para permanecer no dominio.

Ora, uma questao metodoldgica nio se resolve, se nao
estiverem bem claros os conceitos bdsicos e as categorias,
que s3o determinados por um quadro teérico que funda-
mente a observagao ou andlise. E a Lei trata apenas da obri-
gacao de ensinar. O resto cabe a quem de direito decidir.
Por se tratar de ensino, indmeras questdes podem ser levan-
tadas: saldrio, curriculo, programa, conteddo, capacitagio,
formagao, diversidade, entre outras.

Se quem vai ensinar s3o trabalhadores em educagio,
tendo em vista as reivindicagdes em voga, salta a olhos
vistos a questdo salarial. Se existem dificuldades para se
alcancar bons profissionais, para ministrar as disciplinas
consagradas, imagine-se o grau maior, para as disciplinas
que somente agora passam a ser oferecidas pelas agéncias
formadoras. E preciso muito cuidado, para que nio se fi-
que batalhando por solugbes utépicas, ou pior: batendo na
porta errada.

Uma outra questao de maior monta é a que diz respei-
to a formagao de professores. Muitos jd se perguntaram: “O
que fazer? Quais sao os rumos? O que j4 vem acontecendo?
O que estd em andamento por parte das agéncias formado-
ras?” As diversas universidades do Brasil vém criando, ao
longo do tempo, os chamados Nucleos de Estudos Tem4-
ticos. E em muitas delas, criou-se um Nucleo de Estudos
Afro-brasileiros, conhecido nos meios académicos como
NEAB.

As atividades desses nucleos sofrem, ao longo de suas
existéncias, inumeros cerceamentos. Até porque, para a
maioria deles, a prépria institui¢o em que estao inseridos
nio investe nem aposta na drea de africanidades. Tal qual
fizeram no passado, muita gente ainda deseja queimar os
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arquivos da escravidao, que teimam em continuar vivos na
memdria dos afro-descendentes. Nao ¢ a toa que o brasilei-
ro inventou uma variedade imensa de adjetivos “afetivos”
para designar a cor da pele, expediente do qual muitos se
valem, para mascarar a rejeigao pela ascendéncia africana.

Ainda que restrita e limitada, a agao dos referidos Nu-
cleos terminou por chamar a atengdo. Foi dai que surgiu a
proposta da Fundagao Cultural Palmares, ainda sob a presi-
déncia de Carlos Moura, para um trabalho em conjunto com
esses Nucleos. Assim, em abril de 2001, a FCP patrocinou um
primeiro encontro, em Brasilia, no qual se fizeram presentes
os coordenadores dos vdrios NEABs convidados. Entre outros
assuntos, dois itens compuseram a pauta daquele encontro:
“Importancia de a¢o articulada dos NEABs e Semindrio Na-
cional dos Ntucleos de Estudos Afro-Brasileiros.”

O Encontro objetivou, fundamentalmente, fortalecer o
intercAmbio entre os NEABs e estreitar as relacoes entre esses
Nuicleos e a FCP. Foram definidas quatro linhas de a¢3o:

1. um semindrio nacional, a realizar-se em julho da-
quele ano, em Salvador;

2. uma revista que desse conta da produgao dos NEAB;

3. um curso de especializagao, de natureza circulante,
sobre Racismo e Direitos Humanos no Brasil;

4. a publicagao de um livro com artigos de peso sobre
a temdtica “O Negro no Brasil”.

Tais agoes teriam linha definida e coordenagio da FCP.
Para tanto, inicialmente, haveriam de ser identificados: NE-
ABs existentes no Brasil; pesquisadores e estudiosos sobre
0 negro e, ainda, programas e projetos. O semindrio ficou
assim estruturado:
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1o dia, noite: mesa de abertura;

2.0 dia, manha: mesa-redonda, financiamentos, com
CNPq e CAPES;

tarde: grupos de trabalho;

3. dia, manha: grupos de trabalho;

tarde: plendria de encerramento.

Os GTs abordariam:

1. os NEABs e os programas académicos nas dreas de
pesquisa, ensino e extensao;

2. 0s NEABs e as politicas publicas para a populagao
negra;

3. 0s NEABs e as sociedades: atores tradicionais e novos
atores.

Ficou entendido nao mais se fazer raio-x da desigual-
dade, e sim fazer proposigdes novas. Ainda: o desafio deste
milénio ¢ levar a “inteligentia” a aprender a falar a lingua
do povo. Também ficou compreendido que, ao falarmos
de “negros”, estamos falando de populagio de origem afri-
cana; ao falarmos de “afro-brasileiros”, estamos abordando
tracos culturais; ao falarmos de “afro-descendentes”, esta-
mos destacando origem bioldgica. Fixou-se o tema geral do
semindrio: “Os negros e a universidade no Brasil”.

Em agosto do mesmo ano, aconteceu o semindrio pre-
visto, em Salvador. Houve, como de praxe, restri¢oes de
verbas e a pauta foi encurtada. As verbas curtas, no entan-
to, provocaram a criatividade e aquele semindrio aconteceu
com sucesso. Depois disso, os acontecimentos politicos e a
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famosa “caréncia de recursos” fizeram o resto.'"** Faz parte
da cultura do brasileiro desativar tudo o que estava sendo
feito, quando os governantes mudam. E isso acontece tanto
nos niveis da federagdo, do estado e do municipio.

Entao, cumpre observar que a Lei 10.639 nao surgiu do
nada. Os movimentos sociais organizados vém, ao longo
do tempo, numa luta desigual em prol dos negros. Con-
vém lembrar que, de um modo geral, os NEABs tém contri-
buido de modo acentuado para chamar a aten¢ao dos altos
escaldes a fim de que a cultura afro-brasileira seja levada em
conta no processo educacional do pais. O dois semindrios,
jd citados anteriormente, ocorridos em Brasilia e em Salva-
dor, se constituiram marcos para a mudanga. Mesmo con-
siderando que o semindrio nio voltou a acontecer, as raizes
plantadas, de um modo ou de outro, dispararam agbes em
outras instancias.

No Brasil, a agéncia formadora por exceléncia é a Uni-
versidade. E para ela que converge o pensamento cientifico.
As universidades foram criadas para isso e os impostos pa-
gos ao Governo as sustentam também para atingir tal ob-
jetivo. Na Bahia, a essas alturas do progresso, é impossivel
voltar aos tempos de CADES e CFPEM. E preciso chamar as
Universidades. E preciso injetar recursos que propiciem a

A acdo de coordenar reunides dos NEABs era desenvolvida pelo Prof. Ubira-
tan Castro, diretor do CEAO. Quando ele assumiu a presidéncia da Fundagio
Cultural Palmares, o trabalho junto aos NEABs foi interrompido. O livro A
histéria do negro no Brasil, v. I foi editado pela FCP, mas j4 sem participagdo
alguma dos NEABs. Alguns NEABs comegaram a se articular, congregando os
vdrios Nucleos, na tentativa de viabilizar um consdrcio. Tais Nicleos de Estudo,
no entanto, ainda contam com substanciais dificuldades, em suas respectivas
Universidades. Tanto ¢ assim que, em julho de 2006, quando houve, em Salva-
dor, BA, a “II Conferéncia dos Intelectuais da Africa e da Didspora”, os NEABs

nio tiveram vez entre a intelectualidade reunida.
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criaao de linhas de pesquisa, para privilegiar os estudos em
africanidades. Nio ¢ possivel formar pessoal, capacitar pro-
fessores, seja 14 em que drea for, sem a necessdria pesquisa
que viabiliza a construgao do conhecimento, a nao ser para
os que acreditam que ensinar € a arte de repetir o saber li-
vresco. Se a Lei é elaborada visando ao desenvolvimento da
sociedade, as instAncias de poder terao de prover os meios e
os recursos para a aplicacio da lei. Geralmente, a sociedade
se comporta conforme os ditames da “lei de murici”, pela
qual “cada um cuida de si”. Por isso mesmo, nio é costume,
no Brasil, as organizag¢des privadas se envolverem com tais
assuntos. Com rarissimas exceg¢des, o empresariado brasi-
leiro nao investe no espirito humano; investe em como lu-
crar e, de preferéncia, rapidamente. N2o € a toa que os mais
ricos s20 os banqueiros e os mais pobres, os batuqueiros,
agora também chamados de baderneiros.

Em se tratando do Estado da Bahia, cuja capital é con-
siderada a Roma Negra, algumas especificidades devem ser
levantadas. Muito antes da Lei em apreco, ainda na década
de 80, a Bahia decidiu incluir matéria semelhante nos cur-
riculos das escolas da rede publica estadual. Foi num tempo
em que Edivaldo Boaventura atuava na Secretaria de Edu-
cacao do Estado. A Profa. Yeda Pessoa de Castro contribuiu
largamente para o desenho de contetidos e programas. E
tudo esbarrou na falta de profissionais que assumissem a ta-
refa de ensinar tais contetidos. E o que fez a Bahia? Deixou
a consumi¢ao de lado e seguiu adiante. Agora, é o segundo
estado. E como disse o apdstolo Paulo, “o segundo estado
¢ pior do que o primeiro.” Agora, em vez de deixar para l4,
¢ necessdrio que se convoquem as universidades. Melhor
que se negocie com elas. Serd melhor assim. Nao se deve
esquecer de que chegou o tempo da quebra das vidragas
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dos paldcios, quando as vozes nao sao ouvidas. Acusam-se
os baderneiros, mas nao se deve esquecer que a baderna, na
maioria das vezes, surge no rastro do grito rouco entalado
na garganta dos excluidos, que os ouvidos moucos do po-
der fizeram questdo de ignorar ao longo do tempo. E claro
que a negociagdo implica inje¢ao de recursos. Seria ingé-
nuo supor que se pode preparar ou formar profissionais
competentes com economia de palito de fésforo. Falta, ao
invés de recursos, decisao politica.

Uma outra questao, no entanto, se levanta. Se se dese-
ja uma solugio séria, nao se hd de esquecer que uma agao
de tal porte implica ouvir os interessados em primeiro lu-
gar. Os érgaos publicos tendem a ser juizes das paixdes do
povo, ignorando os interesses dos segmentos sociais, que
compdem a diversidade cultural da gente brasileira, e de-
terminam o que as pessoas precisam ter e saber para que se
tornem consumidores daquilo que lhes é ofertado. Entao,
cumpre perguntar: qual € a situagdo das escolas da rede pu-
blica em relagao a implantacao das disciplinas necessdrias?
Em que realidade social essas escolas estao inseridas? Afinal,
se esse pafs é continental, também existem intimeras Bahias,
cada qual com sua circunstincia. Ainda que se pressuponha
que a Lei surgiu por causa do reconhecimento da diversida-
de sociocultural da gente brasileira, é piblica e notéria a di-
ficuldade que o brasileiro revela ao lidar com o diverso. No
que pese sua alegria, mundialmente elogiada, sob tal manto
esconde-se uma variada gama de preconceitos e violéncia.
Vale considerar que a aludida Lei implanta a matéria an-
tes de qualificar pessoal para esse tipo de a¢do. Implantada
a matéria, criadas as disciplinas, cumpre-se uma exigéncia
legal. Vale, no entanto, questionar: comegar do fim para o
principio? Ora, ¢ vidente que professores conscientes, li-
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vres das amarras, mesmo sem a implantagdo da Lei, seja
qual for a sua disciplina, sabe e faz recortes necessdrios para
que seus alunos aprendam a verdade sobre a formacao e
o desenvolvimento da cultura brasileira. Os preconceitu-
0so0s, no entanto, ainda que ensinem especificamente uma
disciplina, de acordo com a matéria implantada pela Lei,
hao de contribuir para a deformagao do conhecimento dos
estudantes.

E obrigagao ouvir o diverso, para respeitd-lo em sua
diversidade. E nio se deve confundir diversidade com ne-
cessidade, para que no se implantem servigos por carida-
de. E necessirio compor com antropdlogos, sociélogos,
pedagogos, religiosos das mais diversas correntes, entidades
de classes, comunidades de negros, de afro-brasileiros e de
afro-descendentes, naquela compreensio firmada um pou-
co acima. Aqui fica, no entanto, a proposta dos NEABs para
um alargamento do horizonte seméntico.

H4 de se dizer: “Mas isso é um assembleismo.” Outros
dirao: “Nao hd tempo nem dinheiro para tanto.” Outros
ainda mais: “Querem salvar a pdtria.” Mais outros: “Estdo
fazendo um cavalo de batalha por tao pouca coisa.” Enten-
da-se, no entanto, que se for uma questao de prioridade, o
poder publico tem como fazer isso e muito rdpido. Afinal,
para que foi inventado o método? E o fundamental em
tudo isso é questao de mera decisao politica. E no nivel das
decisoes, vale considerar a trama de ojerizas entre partidos
politicos que ocupam as diferentes instincias do poder, ou
que nelas se sucedem.

O que fazer para atender a obrigatoriedade em card-
ter emergencial? Um outro pogo de ciladas se levanta. Na
maioria das vezes, coisas desse tipo sao resolvidas entregan-
do-se disciplinas que contemplam a matéria a determina-
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dos professores que precisam completar sua carga hordria.
Dizer que ¢ assim que as coisas sempre s3o resolvidas seria
uma temeridade. Negar que muitos se utilizam dessa solu-
¢ao é temeridade também. Entdo, é necessdrio levantar a
situagdo das escolas da rede puiblica, em relacao a inclusao
de disciplinas atinentes 4 matéria em apreco, ouvindo in-
clusive as sugestoes de solugao que as escolas possam fazer.
E preciso lembrar que a matéria poder4 ter um ntcleo co-
mum e uma parte diversificada, situagio que poderd muito
bem ser resolvida através de uma ementa bem elaborada e
dos temas transversais a serem desenvolvidos pelos mais di-
versos professores, a¢des que um bom planejamento resolve
de imediato. Muitas vezes, medidas das mais simples po-
dem desmanchar o né sem a necessidade de cortar a corda.
N3ao d4 para brincar de democracia: ou se escuta a voz do
outro no exercicio pleno do respeito ou se impoe a ferro e
fogo a nova Lei e seja 0 que o Demonio quiser.

E preciso atentar para um outro perigo: a questio ide-
olégica. Histéria e Cultura Afro-brasileira podem muito
bem se constituir num forte instrumento de refor¢o as ide-
ologias do recalque. N2o hd maior perigo para uma cultura
do que aquele em que os valores sao folclorizados, por parte
de quem ensina. Foi justamente isso que certos jesuitas fi-
zeram na catequese dos indios brasileiros. Escreviam pe-
quenas pegas de teatro que eram encenadas pelos préprios
indios. Nelas, divindades cristas lutavam com divindades
indigenas que sempre safam derrotadas. E agora, entao, em
que as fogueiras medievais estao sendo acesas outra vez, por
questoes religiosas, essa disciplina poderd tornar-se um pra-
to feito, um verdadeiro cavalo-de-tréia. J4 existe gente pre-
parada para adentrar o terreno do suposto “Agente do Mal”
e, 14 de dentro, pintar e bordar. S20 muitos os que odeiam
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a diversidade e batalham por construir um mundo em que
haverd um s6 rebanho e um sé pastor, desde que todas as
ovelhas sejam “brancas”.

Também niao se pode esquecer a grande experiéncia
jd acumulada pelo IAT. Aquele instituto jd deu provas su-
ficientes de seu fazer. Vale lembrar a experiéncia bem su-
cedida que foi, quando se juntaram a UESC e o IAT para
agir na Regido do eixo Ilhéus—Itabuna, buscando alcangar
professores da drea de Lingua Portuguesa.

Os NEABs estao af, muito embora nem tao valoriza-
dos por algumas das préprias institui¢goes nas quais eles
estao inseridos.'"! Eles niao podem ficar de fora, num
momento como este. Exemplo disso, o Kawé-Nucleo de
Estudos Afro-Baianos Regionais, da UESC. Basta lembrar
que aquele Nucleo edita duas revistas por ano e desen-
volve, entre outros estudos, uma pesquisa voltada para
construgao de Memdrias de Terreiros da Regiao Sul da
Bahia. O Nucleo realiza, bienalmente, o Encontro com
a Africa, com objetivo geral de propiciar conhecimento
e discussao sobre as relagdes sociais e politicas do negro,

"1Em setembro de 2006, vdrios NEABs, que estio formando um consércio, pro-

moveram uma reunido de Nucleos e grupos correlatos. O encontro aconteceu
no decorrer do “IV Congtesso de Pesquisadores Negros”, em Salvador, e foi
discutida uma pauta de trabalho, da qual constou, entre outros itens, avaliagao
do consércio de NEABs; propostas de organizacio e estruturagdo; agenda dos
NEABs. Participaram da reunido cerca de 70 representantes. No inicio de maio
de 2007, os NEABs voltaram a se reunir na UnB, objetivando seu fortalecimen-
to ¢ a institucionalizagio. Como se vé, uma nova forca se erige para além das
peias governamentais e partiddrias.
De um modo particular, na UESC, a maioria dos professores que participavam
do Kawé safram para doutorado, enquanto outros safram para coordenar seto-
res da administragdo. Até a data desta publicacdo, ainda continua sendo ponto
norteador para as agdes daquele Nucleo a construgdo do conhecimento sobre as
relagdes sociais e politicas do negro na Regido Sul da Bahia.
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através da interacao de diferentes dreas do conhecimento.
O Nucleo participa de uma parceria com o Programa de
Democratizagao do Acesso e Permanéncia de Estudantes
das Classes Populares — PRODAPE, na oferta de um curso
de especializacio em Educacio e Relagoes Etnico-Raciais,
para professores em servigo. Ora, quem tanto tem produ-
zido nao pode, nem deve ser esquecido, pelo menos para
relatar a sua experiéncia.

Os Cursos de Histdria devem ser conclamados a apre-
sentar os resultados de sua experiéncia de ensino, pesquisa e
extensao na drea das africanidades. Um trabalho da nature-
za que se propde aqui nao pode deixar de fora os estudiosos
dessa drea. Deve-se procurar saber o que as Universidades
Estaduais jd construiram a esse respeito. Caso contrdrio,
corre-se o risco de se sair por ai, inventando a roda e a
pélvora, sem antes perguntar o que os outros jd fizeram ou
estdo fazendo. E necessdrio ouvir, portanto.

E praxe dizer: “A sociedade é desorganizada.” Nio ¢
bem assim. Exemplo disso, o crime organizado. Os trafi-
cantes de drogas e os assaltantes dao exemplos didrios de
organizagio. E ingenuidade supor que eles sejam desorga-
nizados, simplesmente porque seguem uma outra l4gica.
Esse é um dos grandes perigos: “achar” que a tnica légica
vélida, que constréi mundos, é a das classes letradas ou da
elite dirigente. E porque se teima em conservar a légica
de um tempo que jd se foi, ou ignorar a légica de outros
grupos, sao propostas medidas indcuas, a exemplo de mais
presidios, destrui¢ao de armas apreendidas, aumento do
ndmero de policiais, reforma da legislagao penal, para citar
apenas algumas que jamais resolverdo coisa alguma sepa-
radamente. Hd setores organizados, sim, espalhados por
af. Muitas vezes, ignora-se ou se faz de conta que eles nio
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existem apenas porque nao se compreende ou porque nio
se aceita a légica deles. E ai, perdem-se excelentes opor-
tunidades de se aprender também. Os movimentos sociais,
quer de cunho politico, quer de natureza cultural, quer de
base religiosa, devem e precisam ser ouvidos, pois a socie-
dade se compde de tudo isso junto. Acontece que ainda no
desenvolvemos o hdbito de ouvir o diverso e o diferente
com consideragdo e respeito. Por sua vez, alguns segmen-
tos organizados, nao raro, quando falam sé sabem fazé-lo
com édio e agressividade. O didlogo, a mesa de negocia-
¢ao exigem respeito a maneira de ser dos dialogantes. Fora
disso, é adotar solugdes estereotipadas, dentro da l6gica de
um tempo ultrapassado, o que certamente contribuird para
condenar o povo brasileiro a mais 500 anos de atraso na
construc¢ao de suas relagoes sdcio-culturais.

Por fim, vale lembrar que a sociedade de hoje se revela
uma sociedade da imagem, do simbélico. Dai, nao se querer
o produto e sim, a imagem dele. Vale perguntar entao: No
cumprimento da obrigatoriedade do tema Histéria e Cul-
tura Afro-Brasileira nos curriculos da Educa¢io Bésica, que
posi¢ao tomar? Reforgar a ideologia do branqueamento ou,
de fato, no rastro do cumprimento da Lei 10.639, contribuir
para que o Pais assuma a sua verdade, que poderd até ser
oposta a imagem que ele faz de si mesmo? Dai, torna-se ne-
cessdrio reabrir a discusso e tomar partido. Nao vale ficar
na sombra, pois ela ¢ quem possibilita a construgao da falsa
imagem que muitos tomam como sua verdade dltima.
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34. A ESCOLA E A HISTORIA: QUESTOES ETNICAS
E ETICAS.'%

Sou um afro-brasileiro que vivencia experiéncias de
professor graduado em Letras, poeta, contista e babalorixd.
O caminho percorrido tem algumas balizas: embasamentos
em Lingiifstica e em Lingua Portuguesa; heranga das cica-
trizes abertas nas costas de meus antepassados, pelo chicote
do feitor; perseguiciao do Governo da Bahia a meus ances-
trais, porque praticavam uma crenga diferente; uma gama
enorme e variada de preconceitos que sufocam, disfarga-
damente, a cultura religiosa que pratico. Isso determina,
em mim, um olhar a partir das concepg¢oes da Ciéncia da
Linguagem e da vivéncia em terreiro de candomblé.

Comecemos, entao, pelo titulo que nomeia esta mesa-
redonda, “A Escola e a Histéria: questdes étnicas e éticas”,
que ¢ estruturado a partir de trés substantivos (ESCOLA,
HISTORIA e QUESTOES) e dois adjetivos (ETNICAS e ETICAS).
Evidentemente, as palavras criam vida, geram for¢a, mas
precisam ser contextualizadas. Caso contrdrio, corre-se o
risco da interpretagao equivocada ou preconceituosa. Uma
outra questao a considerar ¢ a construcao da Cultura. Ela
gera novas palavras e arquiva umas tantas outras, cujo fluir
¢ um fendmeno coletivo e, como tal, sujeito a leis, princi-
pios e expedientes regulatdrios, cuja andlise escapole dos
limites da discussao aqui imposta. Hd um outro aspecto a
se levar em conta: palavra é forma, visual ou acustica, e nao
substincia. E ela de nada serve se, convencionalmente, niao

"2Pronunciamento na mesa-redonda A Escola e a Histéria: questdes étnicas e
éticas, realizada no “XIV Ciclo de Estudos Histéricos”, na UESC, em 12 de
novembro de 2003.
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for portadora de um significado, que também s6 tem valor
quando construido pela coletividade. E perpassando tudo
isso, a academia convencionou que, ao construir o conhe-
cimento, ¢ necessdrio, ao construtor, o embasamento num
referencial tedrico-metodolégico. Quem assim nio proce-
der nio serd levado em muita conta. E eis a arena formada
para os que se querem sdbios se debaterem.

Entre um sem-nimero de limitagoes, os humanos nao
nascem sabendo. Na verdade, a Escola comegou quando o
primeiro humano curioso perguntou a um outro um co7o
ou um por gué. Da agonia do espirito humano, das dife-
rengas entre os individuos e da diversidade entre os grupos,
surgiu a necessidade de aprender e a tarefa de ensinar. O
resto foi engendrado pela cultura.

A Escola tem suas rafzes cravadas profundamente na
necessidade que os humanos tém de aprender a aprender.
Essa necessidade, no entanto, passa pelo filtro da cultura
que cria outras necessidades, para além do meramente hu-
mano. Foi justamente isso que possibilitou, por exemplo,
a existéncia de um atleta campedo em natagao, sem que ele,
talvez, nunca tenha necessitado de nadar para nio morrer
afogado. Outros, no entanto, perdidos em mar aberto, na-
daram distAncias para muito além das dimensoes de uma
piscina olimpica e nem por isso jamais foram considerados
campedes de natagdo. Culturalmente, nao se costuma dar
importincia a questdes desse tipo, quando se trata de na-
tagao. Entre nadar para salvar a vida e nadar para ganhar
a medalha de ouro, perpassam distdncias e sonhos que a
cultura construiu.

A natureza humana, cavalgando no dorso da necessi-
dade de aprender, ampliou os objetivos e abarcou outros
dominios, a exemplo do ter sucesso e dominar. O refina-
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mento da inteligéncia, tido como progresso ou evolugao,
fez da necessidade de aprender, também a necessidade de
poder, de se construir as instituigdes. Essas, as instituigoes,
passaram a nortear a Histdria e, por ela serem norteadas,
numa verdadeira roda de reciprocidades, a tal ponto que
abordar uma implica abordar a outra. Assim, Escola e His-
téria fazem um bindmio complexo na cultura humana,
a ponto de uma nao progredir, enquanto a outra estiver
emperrada. Evidentemente, aqui se entrevé um conceito
susceptivel de uma anlise, cujos pardmetros nao estdo em
discussao.

Construir a Histéria e adaptar a Escola aos valores fun-
damentais a existéncia humana geram questdes. O que vem a
ser, no entanto, uma questao? Pode-se dizer que ¢ a expressao
de uma sombra. E a necessidade de luz, no espirito humano,
quando nio se sabe a resposta, quando a resposta nao satisfaz
ou quando se sabe de outras respostas. Quais questoes étni-
cas e éticas assomam o nosso espirito, aqui e agora, quando
nos referimos a Escola e 4 Histéria? Sem muito esforgo, po-
demos perceber questdes que criam debates. E nio se tratam
apenas de valores acantonados na aldeia. A globalizagao estd
ai mesmo, apagando os limites da aldeia local, na ilusao da
aldeia global, desconhecendo o individuo.

Nao raro, por trds de uma simples pergunta estd a cons-
tatagao de quem percebeu um equivoco de valores, seja ele
construido individual ou coletivamente. Na oportunidade
que se nos apresenta, quando tudo e todos se voltam para
o “Dia da Consciéncia Negra”, valeria a pena uma questao
a titulo ilustrativo: “Onde estao os negros na Escola e na
Histéria do Brasil, da Bahia, da Regido de influéncia da
UESC?” Salvo melhor juizo, acredito ser este um excelente
tema para o XV Ciclo de Estudos Histéricos.
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Evidentemente, hd um embricamento de questoes ét-
nicas e éticas que perpassam a discussio e, nio raro, o que
¢ tido por étnico assim ¢ entendido por causa de uma ética
muitas vezes equivocada. Embora o sentido de énica reme-
ta a um universo de conceitos referentes a povo ou grupos,
e o de ética, pelo menos no contexto em consideragao, re-
fira-se aquilo que ¢ relativo a ciéncia da conduta, nio se
pode negar um alto e elevado grau de contaminagio entre
os dois conceitos. Assim, retomemos a questao elaborada a
titulo de reflexdo e exemplo. Nao seria desprezivel respon-
der que, na Histdria, os negros do Brasil foram expulsos da
senzala por uma Lei que se dizia libertdria, e entregues a seu
préprio destino, porque nao faziam parte da sociedade que
supostamente os libertou, e ficaram 4 margem do processo
dito civilizatério. Também por isso, eles ficaram barrados
na porta da Escola e, conseqiientemente, alienados da par-
ticipagao no consumo de bens e servigos da cultura do pafs.
Dessa ética praticada durante séculos, herdamos a exclusao
social que se configura hoje no Brasil, na Bahia, na regido
de influéncia da UESC.

Se ¢ muito amplo perguntar onde estao os negros do
Brasil, pelo menos questionemos: “Onde estdo os negros
que habitam nossa regiao? O que fazem? Onde moram?
Onde vivem? Como vivem? Quanto ganham? De que ma-
les padecem? O que comem e o que bebem? Como inter-
pretam o universo e a vida? Como se divertem? Quais suas
préticas religiosas? Que tipo de parcerias realizam? Que
profissdes exercem? De que gostam? O que vestem e o que
calcam? Quais s3o suas taxas de natalidade e de mortali-
dade? Como se locomovem? Onde estudam? Qual o seu
grau de escolaridade?” Por falar nisso, por que a UESC tem
tao poucos negros na condi¢ao de aluno ou professor? Por
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que, ao nos referirmos aos negros, sempre dizemos “eles” e
nunca dizemos “nds”?

O espirito humano, que nao tem atributos nem de
raga nem de cor, engendrou nos negros o sentimento de
resisténcia. Para Roger Bastide, através do pensamento mi-
tico; para Stuart Hall, pela configuracao identitdria pluri-
voca; para Clyde Ford, pela compreensao de que o discurso
dos movimentos negros é uma narrativa mitica em que se
presentifica o herdi, na sua jornada de recupera¢oes de uma
face, numa trama de injusticas, faganhas e conquistas de
um passado recriado. Resta-nos construir uma nova ética
que nos permita adotar um novo conceito de émica, para
que a Escola seja outra e para que a Histdria seja a histéria
de todos os brasileiros. Tarefa gigantesca que conclama a
todos ao reconhecimento da diversidade como marca fun-
damental do povo brasileiro e 4 adogao de todos os proce-
dimentos que visem 2 inclusao social. Nao hd uma solugio
tinica. Nao hd uma solugao mdgica. Nao ¢ tarefa para um
segmento social apenas. Nao é apenas matando a fome dos
necessitados. Nao ¢ apenas reservando um nimero limita-
do de vagas na Escola. Nao ¢ apenas fazendo pesquisa na
Universidade. Nao ¢ apenas promovendo estudos e deba-
tes. Ndo ¢ apenas pedindo desculpas aos injusticados do
passado. E, sim, com tudo isso simultaneamente, e muito
mais ainda, para inverter os indices desumanos de distri-
buicio da renda nacional.

Creio que, desse modo, poderemos dar fim a essa nos-
sa esquizofrenia que nos faz irmanados para a festa, mas
eternamente divididos na oferta de oportunidades. E pos-
sfvel a nossos netos contar uma outra Histéria nossa, desde
que a escrevamos agora. Caso contrdrio os futuros Ciclos
de Estudos Histéricos na UESC ainda estario debatendo
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esse mesmo tema daqui a 20 anos. E é justamente aqui que
entram novas abordagens em ensino e pesquisa nas Uni-
versidades do Brasil, inclusive na UESC. Tal construcao sé
poderd acontecer coletivamente, porque para os humanos
nio vale caminhar sozinho. Mesmo, n2o é com uma meia
duzia de solugbes que serd possivel desmantelar uma ética
sedimentada hd 500 anos, num processo que abarcou tantos
procedimentos desumanos, inclusive pela desapropriagao
do saber, talvez a mais cruel de todas as préticas.

35. COMUNALIDADE E ESTADO DE DIREITO'#

E préprio de o humano chorar a infincia perdida, pois
criamos uma sociedade que dd apenas as criangas o direito
de brincar com as coisas sérias. E a nossa natureza humana,
por isso mesmo, fica impossibilitada de descobrir segredos
sem que tenha de passar necessariamente pelo sofrimento.
Uma outra inven¢do nossa surge para agravar a perda: es-
tamos tentando vivenciar os tempos pds-modernos. Nao
chegamos a compreender direito o Estado, dai nossa difi-
culdade em concretizar o Estado de Direito. Nao amadure-
cemos o conceito de Direito, por isso nossa dificuldade em
aplicarmos a lei. Dizemos que “direito tem quem direito
anda’, mas a maioria teima em nao “andar direito”.

As crengas pés-modernas nos levam a saltar do ponto
para o multi-focal; do linear para o sinuoso; do plano para

"SIntervengio na mesa-redonda “Comunalidade e Estado de Direito: estratégias
de insurgéncia, modos de sociabilidade e reposicio comunitdria’, no Semindrio Nacio-
nal sobre Educagio ¢ Contemporaneidade: a nova ordem mundial, na Universidade
do Estado da Bahia — UNEB/Departamento de Educagao/Mestrado em Educa-
¢do e Contemporaneidade, em 20 de novembro de 2.002.
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o holograma. Ou serd que acontece justamente o contrdrio?
Naio seria o viver pés-moderno uma conseqiiéncia de nos-
sas tentativas em vivenciar o multi-focal, o sinuoso, o holo-
grifico? As linhas de pensamento nio se esgotam para que
outras possam surgir, por isso mesmo, é préprio da cultura
humana a convivéncia com as simultaneidades de pontos
de vista diversos, diferentes e até mesmo opostos ou con-
flitantes. E parece que tudo tem inicio nas nominalizagoes:
“Faga-se a luz. E a luz foi feita. E viu Deus que a luz era
boa.”'* Fica em nds, uma compreensio: a palavra tem for-
¢a, é através dela que criamos e destruimos. Por isso mesmo
¢ que este evento nominaliza o que estamos fazendo ago-
ra como semindrio nacional, educa¢io, contemporaneidade,
nova ordem mundial, mesa-redonda, comunalidade, estado de
direito. Outras nominalizagoes particularizam, direcionam,
mostram rotas demarcadas: estratégias de insurgéncia, modos
de sociabilidade, reposi¢do comunitdria.

Evidentemente, a abordagem desses itens ou conjuntos
lexicais implicaria um trabalho para cada um deles, pois difi-
cilmente um tnico referencial teérico poderd abarcd-los num
apanhado generalizador. Temos, entao um problema: a es-
colha. E num Estado de Direito eu tenho direito a escolhas?
Segundo Jorge Amado, “Nao se pode ter tudo.” Se eu nio
posso ter tudo, também nao poderei dizer tudo. Se eu sei que
“direito tem quem direito anda,” como fazer para saber se
eu estou sendo direito? Um tempo em que carros suntuosos
sao resguardados em garagens de luxo e pessoas residem de-
baixo de pontes, ¢ direito? Num tempo em que o assaltante
goza as delicias da madrugada enluarada e nés nos trancamos
em nossos presidios particulares, com porteiros eletrénicos,

MGENESIS, 1: 3-4.
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circuito interno de TV, cachorros assassinos e vigilantes ar-
mados, onde fica o direito de ir e vir? E direito isso? Num
tempo em que nds permitimos vigorar, no corpo social, os
mais diversos tipos de cincer e passamos a usar meros palia-
tivos disfarcados sob forma de preceitos legais, onde ficam
o direito a convivéncia sadia e o hdbito da troca comunal?
Logo que somos professores, de que forma lidar com esse tipo
de questionamentos, naquele territério tdo minado em que
se transformou o espago da sala de aula? E quando desco-
brimos o tumor j4 desenvolvido, escandalizamo-nos, porque
sabemos: ao extirpd-lo, corremos o risco de matar também o
corpo adoecido. E a velha situagao tao bem conhecida pelo
povo: se correr, o bicho pega; se ficar, o bicho come.

Percebe-se, entdao, que o ato dicionarizante nio se
constitui mero inventdrio do repositério idiosssincritico
do léxico. Isto é, nao basta apenas levantar o significado
das palavras. Por isso mesmo, convém lembrar alguns estu-
diosos. Pessoas que se debrucaram sobre os padecimentos
humanos da desisténcia e desdobraram alguns conceitos
fundamentais. Entre eles, Kelson, Humboldt e Jung. Mas
o que significa isso? Uma brincadeira? Pode ser. Exercicio
natural da crianca que quer descobrir o porqué das coisas.
Lembram-se? “Se nao se tornarem como criangas, vocés
nunca entrardo no Reino do Céu.”'®

Pois bem. Kelsen'* nega o aspecto sociolégico do Es-

tado. Para ele, valeria a coergao. Para Humboldt'¥’, no en-

MATEUS, 18: 3.

KELSEN, Hans. Teoria Geral do Direito e do Estado. Trad. L. B. Sdo
Paulo: Martins Fontes; Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 1990.

HUMBOLDT, Wilhelm von. Os limites da agao do Estado: idéias para um
ensaio a fim de determinar as fronteiras da eficdcia do Estado. Trad. J. Correia.
Rio de Janeiro: Topbooks, 2004.
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tanto, além dos limites da a¢ao do Estado, hd a religido, o
aperfeicoamento dos costumes e a educa¢io moral. Parece
que estamos diante de um conflito. E isso, necessariamen-
te nos desafia a inveng¢io de saidas. Faz até lembrar um
conceito muito familiar, comum e corriqueiro, utilizado
em Astrologia: a oposi¢do. Que vem a ser isso? No plano
da eliptica, quando dois planetas ocupam uma posi¢ao tal
que, entre eles, ocorre um angulo de 180 graus, diz-se que
hd uma oposicao planetdria. Trata-se de um aspecto que
exige cuidados, paciéncia, aprofundamento, pois denuncia
um elevado grau de dificuldades em lidar com imagens ar-
quetipicas conflitantes. Quando, por exemplo, na mandala
do mapa astral, Sol e Lua se opoem, trata-se de um indi-
cativo sério do conflito entre Razio e Emocao. Isso exige
uma pritica terapéutica em que alguém, fora do circuito,
metddica e metodologicamente, conduza um processo que
busque construir a aproximagio entre essas duas estincias,
para dissolver o conflito provocado pela polarizacao.

Lidar com conflitos foi o caminho trilhado por Jung. E
ele quem nos fala sobre os arquétipos, imagens primordiais,
que “sao as formas mais antigas e universais da imaginagao
humana. S3o simultaneamente sentimento e pensamento.”'*®
Entdo, haveremos de imaginar que, se o Estado de Direito
¢ coercitivo porque impde normas para além dos modismos
individuais, também o Estado nio pode tudo. Sem a reli-
gido, o aperfeicoamento dos costumes e a educagao ética e
moral, corremos o risco de entregar nossas esperancas exclu-
sivamente a um conjunto de leis, que nao passario de um
amontoado de palavras incapazes de serem vivenciadas. E

MJUNG, Carl Gustav. Psicologia do inconsciente. v. 7. Trad. M. L. Appy. Petrd-
polis: Vozes, 1985. p. 58. (Obras Completas de C. G. Jung).
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nessa va esperanga, ficamos a deriva, horrorizados diante da
midia que se compraz em desfilar cenas de sangue, violéncia
e atrocidade. De outra sorte, qualquer povo que freqiiente
seus templos e adore suas divindades, e que, de volta do tem-
plo para a casa, exer¢a uma prtica esmagadora dos costumes
e da moral ou, ainda, que permita que a lei seja vilipendiada,
restam-lhe as conseqiiéncias do conflito.

E por isso que a insurgéncia ¢ necessdria, para que a
sociedade como um todo perceba a necessidade de mudar
suas leis, a fim de contemplar também os diferentes, os de-
siguais. E por isso que é necessdrio levar a sério os mais
diversos modos de construir a sociabilidade, adequados a
estes tempos pés-modernos. E por isso que ¢ necessrio re-
colocar no cendrio da sala de aula préticas educativas que
priorizem também valores comunais e comunitdrios. Caso
contrdrio, a lei, por si s6, nao bastard para efetivar as mu-
dancas necessdrias.

Certas comunidades, algumas muito préximas de nds,
construiram safdas interessantes. As comunidades do povo-
de-santo, por exemplo. Aquele que se inicia na vida de um
terreiro passa necessariamente pelo aprendizado de um
novo vocabuldrio. Nao se trata, porém, de simplesmente
memorizar uma lista de palavras novas. Cada novo lexema
aprendido o faz vivenciar uma nova maneira de interpretar
o universo e a vida'®’.

Um antigo exercicio era praticado na Escola Antiga,
nas aulas de Portugués: o vocabuldrio. Quando jogamos
fora a Escola Antiga, porque ela jd apresentava sinais de
esclerose, também jogamos fora tudo de bom que ela cons-

POVOAS, Ruy do Carmo. Ruy Pévoas. A linguagem do candomblé: niveis socio-
lingiiisticos da integracao afro-portuguesa. Rio de Janeiro: José Olympio, 1989.
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truiu. E foi l4, justamente nas aulas de Lingua Materna,
onde os maiores prejuizos aconteceram: colocamos todo
o pessoal altamente especializado apenas na graduacao e
transformamos a pds-graduacao no tnico lugar possivel
da exceléncia. Doutores e Mestres passaram a considerar
o trabalho na graduagio uma coisa humilhante. Ah, e os
saldrios? Se no topo da carreira, a Bahia é uma madrasta
para nos pagar, l4, na base, entdo, ela é uma megera. E
enquanto o Estado for injusto, seus cidadaos nao podem
ser justiceiros. E enquanto os cidadaos nao souberem ou
nao quiserem construir e aplicar a Justica, o Estado por eles
engendrado serd um monstro erigido em cima de princi-
pios desumanos, violentos e ferozes. E preciso detectar e
desvelar as imagens arquetipicas que recobrem os arquéti-
pos, a fim de podermos dissolver as fimbrias dos conflitos
e alcancar o cerne desta forca que nos impulsiona, a todos
nds, para cima e para frente, sem perdermos a visao daquilo
que nos impulsiona para trds e para baixo. Para tanto, ¢ ne-
cessdrio superar os limites da individualidade e reconhecer
que estamos no mesmo barco e, se houver uma tempestade
neste nosso mar, nenhum de nés escapard sozinho. Ou re-
tomamos a nossa capacidade de crianga curiosa para desco-
brir segredos e encantamentos, ou Comunalidade e Estado
de Direito serdo, para nds, um conjunto de valores vivido
apenas por outros povos.
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36. A PRATICA RELIGIOSA DOS TERREIROS:
SACRIFICIO E MANEJO DE ANIMAIS SILVESTRES'>

Para encontrar o lugar de um elétron, ¢
preciso ilumind-lo mediante um féton.
O encontro do féton e do elétron
modifica o lugar do elétron; modifica,
além disso, a freqiiéncia do féton.

Principio da incerteza, de Heisenberg

Devo me colocar aqui nao como um especialista, mas
na condi¢do de alguém que pretende participar de uma ati-
vidade em que o debate, na certa, serd a ténica dominante.
Situo-me numa posi¢ao “desde dentro”, uma vez que sou
membro ativo de um terreiro. De inicio, uma pergunta se
impde: o que vem a ser um terreiro de candomblé e por
que trazé-lo a debate num evento da qualidade deste “VII
Congresso Internacional sobre o Manejo de Fauna Silvestre
na Amazdbnia e América Latina?” Ou perguntar também:
O que tal discussao tem a oferecer para o manejo de fauna
silvestre? Ou mais objetivamente ainda: O que tem a ver o
sacrificio de animais na prdtica religiosa dos terreiros com
manejo de fauna na Amazodnia e América Latina? Por isso
mesmo, o objetivo desta atividade ¢ discutir a questdo do
simbolismo animal, a partir de concepgoes de rituais e pré-
ticas religiosas dos terreiros, que ocasionam o consumo de
animais silvestres. Nao se pode perder de vista que tal fato

Intervencio realizada no Simpdsio “O simbolismo animal na prética religiosa
afro-brasileira: usos e abusos”, no VII Congresso Internacional sobre Manejo
de Fauna Silvestre na Amazonia e América Latina, em Ilhéus, BA, em 5 de
setembro de 2006.
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torna-se relevante, sobretudo, pelo nimero de terreiros de
candomblé situados na Regiao Sul da Bahia.

Enquanto isso, a sociedade mais ampla, na constru-
¢ao atual do saber ecoldgico, faz tudo concorrer para a
conservagao, para a preservagio. Chega-se mesmo até a
um certo surto de preservacionismo, a uma compulsio
de defesa da Natureza, que pode levar ao esquecimento
de que os humanos também fazem parte dela e, como tal,
precisam ser preservados e defendidos também. Os hu-
manos, porém, nio formam um todo homogéneo. Dai,
¢ necessdrio contribuir com debates que busquem com-
preender o desenvolvimento sustentdvel e a conservagao
da natureza, a partir de préticas culturais locais em que a
natureza ¢ fundamental, com base nas realidades sécio-
culturais existentes. E nisso reside o dado especifico dessa
intervengio. Quero dialogar por estar também preocupa-
do com as politicas de preservagao.

De um modo mais especifico, pretendendo aqui, no
espaco desta intervengio, abordar questoes sobre A prdti-
ca religiosa dos terreiros: sacrificio e manejo de animais
silvestres.

Para melhor entendimento sobre um terreiro, tal qual
se repete em grande nimero deles, espalhado pela Regiao
Sul da Bahia, vale um pouco de diacronia."
onde se situa a atual Nigéria veio um considerdvel nime-
ro de negros, na condi¢ao de escravos, para as terras do
Brasil. A chamada Costa dos Escravos, assim denominada
pelos europeus, era o limite atlintico de uma vasta exten-
sdo territorial que avangava sertao a dentro do continente

Das terras

SIDIEGUES JUNIOR, Manuel. Etnias e culturas no Brasil. Sio Paulo: Circulo
do Livro, 1975.
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africano. Af se localizavam verdadeiros reinos poderosos, a
exemplo de Benin, Oyd, Ifé, Abeokuta, sendo alguns deles
grandes inimigos entre si. No comego do século XVIII, as
tribos iorubas estavam unidas sob o reino de Oy6. Os mui-
tos milhares de negros iorubas que habitavam as diversas
cidades-estado africanas foram genericamente denomina-
dos nagds. Grande parte deles foi trazida para o Nordeste
brasileiro, especialmente para a Bahia. Aqui, eles termina-
ram fornecendo os modelos de organizagio do pensamen-
to afro-brasileiro, que hoje se constitui um dos elementos
diferenciadores entre nossa cultura e a dos demais povos
sul-americanos.

Esse pensamento deu origem a um tipo especifico de
comunidade, conhecido como terreiro de candomblé. Sur-
giu, ao que tudo indica, na Cidade de Salvador e daf se ir-
radiou para as mais diversas regides do Brasil. Além de todo
o Nordeste, grandes novos pélos irradiadores dessa cultura
atualmente estdo assentados também no eixo Rio—S3o Pau-
lo. E, mais recentemente, no Parand e no Rio Grande do
Sul. Na Regido Sul da Bahia, os primeiros terreiros foram de
nagdo-angola, tendo em vista que essa etnia procurava outros
espacos, tanto por fugir da repressao branca, quanto para
escapar da hegemonia nagd, reinante na cidade de Salvador.

A principio, fugindo da repressao, os negros se reu-
niam na mata, a fim de realizar suas préticas religiosas.
Com o tempo, foram se aproximando da periferia, foram
habitando os bolsoes e desvaos dos morros e af foram insta-
lando seus templos rudimentares, isto é, os terreiros, cons-
tituindo-se como espago da resisténcia ao regime opressor,
ao tempo em que o culto aos orixds se organizava. E esse
culto que no Brasil foi designado genericamente por can-

domblé.
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O terreiro de candomblé no ¢ um lugar comum: ¢ es-
pecial. Nele, tudo emana do coletivo e as individualidades
entram em conflito se nao estiverem a disposi¢ao do cole-
tivo. O regime do fazer e do viver é comunal e o universo e
a vida sao concebidos através de uma interpretagao mitica.
Os usos, costumes, linguagem, culindria, simbolos, ima-
gens, tudo isso passa pela mitica, cujo modelo ¢ o orixd. Ele
¢ considerado divino, for¢a viva da Natureza e se precipita
sobre os humanos na existéncia, fazendo de suas cabecas o
altar, onde recebe culto perene.

Essa espécie de comunidade tem convivéncia necessd-
ria com as plantas, os animais, os minerais. As folhas s3o
elementos bdsicos e chega-se mesmo a dizer que “sem fo-
lhas nao hd orixd”. As fontes, os rios, as cachoeiras, os lagos,
0 mar, a praia, a mata se constituem territorios nos quais
os orixds recebem culto e por isso tém que ser preservados.
O terreiro cuida do seu préprio sustento e ainda desen-
volve atividades em ralagio a sua vizinhanga, com agoes
constantes e sem alarde. Isso se traduz num beneficio re-
levante. Mesmo que uma espécie de planta, por exemplo,
esteja situada num terreiro, cuidada com afeto e carinho,
ela migrard, através das mudas oferecidas, que se espalhardo
pelos quintais e rogas adjacentes ou longinquas. O terreiro
tem as plantas e os bichos como protetores e curadores. Sao
bens simbdlicos dos humanos, que deles se apropriam, e
dos orixds, que através deles veiculam o axé.

Como se vé, muito antes de a sociedade mais ampla
descobrir a necessidade de construir um conhecimento
ecolégico, os negros e seus descendentes jd exercitavam
uma prética religiosa baseada num fazer e num viver em
verdadeiro equilibrio com o meio-ambiente. Para o povo
de terreiro, cuidar do equilibrio ecolégico nao se constitui
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novidade alguma, uma vez que ele desenvolve uma pritica
de vida em que a Mae Terra nutre um sistema no qual os
divinos, os humanos, os bichos, as plantas e os minerais
se integram. Se um desses componentes deixar de existir,
todo o sistema serd prejudicado. A Terra é considerada
manifestagao de um Arquétipo. Ela é a prépria Seguranga
que, para estar em equilibrio, necessita que todos os seus
componentes também estejam em equilibrio. E o dominio
de Obaluaié, orixd rei dos espiritos do mundo, dono do
chio, que defende todo o sistema contra as mazelas. Ele
imp6e uma série de interdigdes e a ele sao prestadas contas
dos abusos a seus dominios. Todo o povo do candomblé,
de todas as nagoes, de todos os tempos, teme a cobranga
daquele Senhor.

O espago do terreiro é configurado a partir do imagi-
ndrio afro-descendente. E como afirma Bachelard,

O espago compreendido pela imaginagio nao pode
ficar sendo o espaco indiferente, abandonado a me-
dida e reflexio do gedmetra. E vivido. E ¢ vivido
nao em sua positividade, mas com todas as parciali-
dades da imaginagdo. Em particular, quase sempre
ele atrai. Concentra o ser no interior dos limites
que protegem.'>

Isso ndo significa que os integrantes de um terreiro
possuam uma estrutura de mentalidade diferente daque-
la da sociedade mais ampla. Nos dizeres de Turner, “nio
se trata de estruturas cognoscitivas diferentes, mas de uma

BACHELARD, Gaston. O novo espirito cientifico; A poética do espago. Trad.
R. E Kunhnen et alii. Sao Paulo, Nova Cultural, 1988. p. 108.
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idéntica estrutura cognoscitiva, articulando experiéncias
culturais muito diversas.”" Tais experiéncias sao vividas
por esse segmento social, numa prética em que o tempo
e o espaco sao compreendidos em outras dimensdes. Nos
dizeres de Creusa Capalbo, o povo de terreiro

[...] tem um pensamento de sua origem, de seu pas-
sado que lhe chega ao presente vivido e se prolon-
ga em direc¢ao ao futuro. No pensamento animis-
ta, o passado e o presente se juntam na unicidade
do espago e do tempo, para langar-se ao futuro, as
geragbes que serdo chamadas a suceder na terra os
ancestrais.'™*

Os praticantes do candomblé se baseiam num sistema
de trocas simbdlicas no qual a oferenda preserva a cultura.
Parte dela é oferecida ao orixd. A outra parte é alimento
para o grupo e ambas as partes sdo sagradas. A oferenda ¢
coletiva; o repasto comunal também. O ato da oferenda,
porém, ¢ elaborado através do ritual e é através do ritual
que o mito ¢ atualizado. Para tanto, aquele que vivencia o
ritual se apropria de simbolos que, transformados em lin-
guagem, dao sentido a existéncia. Dai, tudo o que se faz,
pensa, sente e diz no terreiro passa pelo viés da concepgao
mitica. Para Bastide, no candomblé,

TURNER, Victor W. O processo ritual: estrutura e antiestrutura. Trad. N. C.
de Castro. Petrépolis: Vozes, 1974. p. 15.

54CAPALBO, Creusa. Identidade cultural afro-latino-americana: uma filosofia da
religido. Revista Brasileira de Filosofia, Sao Paulo: Instituto Brasileiro de Filo-
sofia, v. xli, fasc. 174, abr./maio/jun., 1994, p. 203.
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[...] é a tradi¢do mitica que fornece a0 mesmo tem-
po os quadros dos mecanismos de pensamento, das
operagoes do comportamento humano e, finalmen-
te das trocas sociais, enquanto em nossa sociedade ¢
preciso inverter a ordem dos elementos, passar das
trocas sociais para o comportamento, deste para
os mecanismos das operagoes ldgicas, e finalmente

para as ideologias. '*°

Isso propicia a elaboragao de intimeras prdticas ritua-
listicas. Entre elas, a oferenda, desde a oferenda perene de
dgua pura depositada em vasilhame de barro denominado
quartinha, até pratos de alimentos elaborados, com rigor.
Para Durand,”® o ritual faz parte do “drama”. Ele contém
o mistico e o simbdlico. E o “drama” ritualizado no terreiro
festeja a vida como o dom maior. Por isso mesmo, o ritual
no terreiro é sempre compreendido, pela comunidade ex-
terna, como uma festa, pois ele normalmente ¢ desenvolvi-
do com alegria, a0 som de uma orquestra sagrada e todos
dancam horas a fio. Também por isso, qualquer aproxima-
¢ao com as comunidades de terreiro deve levar a ritualidade
em consideragao. Conforme Terrin, “a ritualidade nao pode
ser colocada entre parénteses e deixada a parte. Precisa ser
pensada e meditada a luz de todo o comportamento que
homens e animais assumem no mundo.”"’

O ritual de oferta engloba dangas e cAnticos apropria-
dos, que compdem um cendrio de luz e cor. A oferta é va-

55Cf. BASTIDE, Roger. Candomblé da Bahia: rito nag6. 2001. p. 265-266.

DURAND, Gilbert. As estruturas antropolégicas do imagindrio: introdugio
a arquetipologia geral. Trad. H. Godinho. Sao Paulo: Martins Fontes, 1997.

’TERRIN, Aldo Natale. O rito: antropologia e fenomenologia da ritualidade.
Trad. J. M. Almeida. Sao Paulo: Paulos, 2004. p. 113.
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riada e abundante. Ofertar ao orixd é manter o sistema de
trocas simbdlicas, cuja prdtica ¢ realizada com contenta-
mento geral. Também faz parte da oferenda o regalo, isto &,
o prazer causado pelo bom tratamento, por parte das pesso-
as entre si, entre elas e os orixds e também entre os orixds e
seus filhos. Isso concorre para o bem-estar geral, para a paz
e o equilibrio do grupo.

A oferenda também pode se constituir no sacrificio de
animais, inclusive animais silvestres. Tais procedimentos se
alicercam fundamente numa crenga milenar que atraves-
sou o Atlantico e conseguiu sobreviver a toda opressao do
sistema escravocrata. Repressao alguma foi suficiente para
aniquilar tais prdticas, tendo em vista que elas se alicer-
¢am num imagindrio que supera as imposicoes do sistema
opressor. O povo do terreiro terminou por preservar um
imagindrio trazido da Africa, que também é vetor da cons-
truciao do simbolismo animal.

O sacrificio de animais num terreiro nao ¢ cotidiano
e nem todo e qualquer animal ¢ utilizado em rituais. Pela
natureza de seus préprios fundamentos, o terreiro é preserva-
cionista. Nada ¢ utilizado sem necessidade. O orixd nio su-
porta desperdicio, esfor¢o vao, desregramento. Muitos ani-
mais criados no terreiro nao podem ser sacrificados, porque
fazem parte da ancestralidade e do grupo e, por isso, morrem
de velhos. Nem mesmo os objetos podem ser renovados com
constincia, porque eles também sao portadores de axé.

Os animais passam por um rigor seletivo, pois s2o usa-
dos para rituais de cura, tratamento e oferendas. A depender
do uso a que se destinam, s3o selecionados mamiferos, pei-
xes, moluscos, queldnios, répteis e aves, sendo que também
s20 usados animais silvestres, desta ou daquela espécie.

Por que se usa o animal, inclusive o silvestre? Antes
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de tudo, entende-se que se trata da manipulagao de algo
sagrado e, por isso mesmo, ndo ¢ satinico. O sacrificio de
animais, inclusive os silvestres, no acontece dissociado de
uma responsabilidade de reviver os mitos da criacdo, a an-
cestralidade e a construgio da identidade. E justamente por
isso que a Histdria registra que os povos, ao longo do tempo,
usaram sacrificio de animais. A Modernidade ¢ que inventou
a assepsia, chegando a ponto de transubstanciar o pao em
corpo e o vinho em sangue de um homem-deus para servir
de repasto comunal. E essa nova forma de sacrificio vela o
canibalismo. Nao se vé o corpo morto e sim, o pao. Nao se
vé o sangue vertendo da vitima e sim, o vinho. O terreiro,
no entanto, realiza uma outra prdtica, porque se estriba num
outro imagindrio. Nem melhor, nem pior: apenas outro.

E como os animais sao utilizados? Eles sao até perso-
nificados e recebem nomes afetivos, enquanto sao cuidados
na fase precedente a sua utilizagao. De saida, sao excluidos
os castrados, defeituosos, desnutridos, doentes, ou mesmo
fémeas em gesta¢ao. H4 um necessdrio carinho com os ani-
mais e a relagio com eles se d4 simultaneamente, numa
prética real e simbdlica. Conversa-se com o animal, que é
alimentado, banhado e resguardado das intempéries, pois
ele nao pertence mais a0 humano e sim, ao orixd. E o orixd
¢ exigente, sob um c6digo restrito de ética e moral.

O sacrificio nio ¢ massivo como acontece nas granjas:
o animal ¢ querido, cuidado e quando chega o momento,
ele poderd ser ou nao sacrificado, pois o orixd pode rejeitd-
lo. H4 um processo para o ritual do sacrificio: nio se trata
de uma “carnificina’. Nao hd um curral cheio de animais.
Eles fazem parte de um pensamento mitico e somente s30
utilizados dentro de quadros do estritamente necessdrio.
De outra sorte, eles fazem parte de um contexto histérico,
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sao um elo de ligagao e o seu sacrificio garante a perma-
néncia desta ligagao. Do sacrificio, tal qual da maioria das
oferendas, fazem parte a danga, a musica e os cinticos. Os
mitos s3o vivenciados em préticas rituais, em que a festa
concorre para agradecer o dom da vida. Por isso mesmo,
ocorre um contentamento geral e, também por isso, todos
comparecem bem apresentdveis, em seus trajes especiais,
para o ato da oferenda, que é também um ato de partilha.

No momento do sacrificio, o animal recebe paramen-
tos, honrarias e é incensado. A palavra “animal” é conside-
rada inadequada e ele ¢ designado pela palavra “criacao”.
No sacrificio, os participantes se apropriam da simbologia
em que o animal se constitui. No plano do simbdlico, ele é
tomado como alimento espiritual.

Ainda é necessdrio que se considere que o sacrificio
nao ¢ o elemento tnico do sistema de oferendas. H4 um
conjunto de pratos prontos que, através de um proces-
so de transmutagio, tornam-se sagrados e também ficam
expostos nos pejis, altares consagrados aos orixds, como
acompanhamento de partes especificas do animal sacrifi-
cado, preparadas, temperadas, cozidas ou assadas e tudo
isso compde a oferenda. Os pratos sio ornamentados com
carinho e dedica¢ao, numa variedade digna de nota.

O custo da oferenda ¢ grande, em termos monetdrios,
e é muito o trabalho para a sua elaboragao. Vai desde a
aquisi¢ao, compra ou criagao do animal, até o rigoroso pre-
paro de cada componente do ritual. Somente pessoas que
passaram por inicia¢ao especifica podem manejar o cutelo
do sacrificio e é um cargo especificamente masculino, o de
axogun. Antes de sua autonomia, o aprendiz ¢ iniciado e
tem de passar um periodo como auxiliar do axogun mais
velho, no oficio da matan¢a que, antes de tudo, se constitui
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num ritual sagrado. A palavra “matan¢a” nao contém os
semas do significado para “carnificina” e sim, de um ato ri-
tual e, por isso mesmo, considerado sagrado. O axogun tem
um conhecimento exemplar da anatomia dos animais e ele
¢ obrigado a evitar sofrimento do animal. Por isso mes-
mo, tal fun¢ao ¢ ritual, e s6 pode ser exercida por senhores
dignos da confian¢a de toda a confraria. Sobre ele recai a
responsabilidade de aceitagdo ou rejei¢ao do sacrificio por
parte do orixd. Se o animal sofrer, gritar, urrar, o orixd o
rejeita. Afinal, a comunidade de terreiro ¢ cultora do prazer
de existir, da alegria de estar vivo. A rejei¢ao do orixd ¢é to-
mada como indicativo de perturbagbes para o grupo e exige
intimeros atos reparadores.

A oferenda de sacrificio de animais se constitui normal-
mente numa festa rica, num momento de fartura. No ban-
quete, do qual fazem parte as carnes preparadas do animal
sacrificado, tem que sobrar comida, pois a falta ¢ algo mes-
quinho, miserdvel, avarento. O gasto nio interessa, e sim dar
a festa, receber o outro. A festa é para a satisfagao geral de ho-
mens e orixds. Aos convidados sao dirigidas perguntas a todo
instante, do tipo: “Estd satisfeito?” “Estd sendo bem servido?
Estd tudo direitinho?” Isso também se liga a um cédigo de
prestigio: o sujeito ¢ capaz de doar-se aos outros.

Do ponto de vista dos componentes do terreiro, tudo
o que leva ao banquete é motivo de alegria. Assim ¢ tam-
bém tudo o que o compae. Isso tudo estd na memdria do
terreiro. Nao importa o investimento de dinheiro, tempo
e energia: o importante ¢ a satisfagao geral. Os praticantes
da religiao do candomblé podem até ser falidos do ponto
de vista econdmico, mas nio o sio do ponto de vista da fé.
O culto alimenta a crenca, mas nao € s6 isso: revitaliza e
reelabora o costume.
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Desde os momentos iniciais de sua formacio, na Re-
gido Sul da Bahia, os terreiros de candomblé tém recebido
um tratamento preconceituoso, COmo preconceituoso tem
sido o olhar dirigido a tais assuntos. Isso, contudo, também
estd intimamente ligado a estereStipos do homem regio-
nal. O homem da Regido do Cacau foi construido a partir
de imagens que se fixaram na descri¢io humana local: o
coronel, o jagunco, o trabalhador da roga, a prostituta, o
exportador de cacau, o comerciante, o padre, o juiz, o ad-
vogado, o politico, o indio feroz. A historiografia da Regiao
produziu informagoes sobre a colonizagao e sobre o cacau
que se assentaram e permaneceram. A Literatura e a his-
téria escrita concorreram também para a consagragio de
tais esteredtipos. A literatura regional, porém, ficou fazen-
do a historiografia do passado. A historiografia da Regido
¢ truncada e s6 fala das familias que lhe convém, na qual o
negro estd ausente. As categorias analisadas sao universais,
mas as locais nio sio focalizadas. Af, o povo de terreiro,
pela via da oralidade, conta uma outra histéria: a do exclu-
ido, daquele que concorreu para construir a riqueza da Re-
gido, cujo acesso, a ela, lhe foi barrado. E a histéria narrada
pelo povo de terreiro ¢ a histéria de um segmento social
que interpreta o universo e a vida sob um outro olhar, bem
diferente daquele herdado dos que vieram da Ibéria para
colonizar o Brasil.

Conceber o universo e a vida sob uma outra dtica
possibilitou ao povo do candomblé vivenciar a partilha.
Que partilha ¢ essa? Tudo ¢ construido coletivamente e o
pensamento mitico norteia para onde vai o grupo. Nesse
caso, a imagem ¢ muito importante, pois ela expressa um
valor apropriado através do simbdlico. Por isso, o ritual,
a oferenda, o sacrificio, o animal (antes, durante e apds o
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sacrificio) que se constitui oferta dificilmente podem ser
compreendidos por olhos estranhos.

Na construgao do conhecimento religioso, o povo de
terreiro utiliza sua multipla inteligéncia: os cinco canais do
corpo, o espago, a lateralidade, que sao formas que expres-
sam essa inteligéncia: a iniciagdo, o ritual, a troca, a co-
munalidade. Por isso mesmo, nao se trata de uma religiao
realista e sim, de religido simbdlica. Por isso também, o
animal sacrificado ¢ alimento espiritual e o seu sangue é
considerado portador de axé, a forga responsdvel pelo ser
e pelo devir. Se existem os que créem que “aquele que nao
comer do corpo e nio beber do sangue do homem-deus
nao terd a vida eterna”, também hd aqueles que créem que
“se nio houver o sacrificio de sangue para o orixd, nao ha-
verd renovacao do axé.” Condenar um e enaltecer o outro
serdo atitudes reveladoras de antolhos tedricos.

O terreiro atua sob uma consciéncia que recupera a me-
mdria e esta memoria é ancestral. Nesse sentido, o conceito
de memdria diverge do conceito bergsoniano, que o toma
como lembranca.”® E essa memoria é atualizada pelos ritos da
iniciagdo, pelos rituais de religagdo do homem com o divino,
pelas oferendas, pelos sacrificios. Essa memdria, por sua vez,
ndo deve ser confundida com a trajetéria do terreiro. Uma
coisa é um terreiro estar localizado no centro urbano de Sal-
vador, outra coisa ¢ o terreiro estar encravado na Regido Sul
da Bahia. Nio reconhecer ou tirar-lhe isso ¢ destruir um ni-
cho ecolégico, no sentido de que 0 homem também faz parte
da Natureza que precisa ser preservada. E num mundo vazio
de humanos, os demais elementos perdero sua fungao.

18Cf. BERGSON, Henri. A consciéncia e a vida. Trad. E L. Silva. Os Pensado-
res. S3o Paulo: Nova Cultural, 1989. p. 191.
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Na Regiao Sul da Bahia, os terreiros surgiram encra-
vados na Mata Atlantica e, por causa de seu fazer e viver
ecoldgicos, a prépria mata era (e ainda é) considerada um
templo, morada de orixds, a exemplo de Oxd4ssi, o orixd
da caca, e Ossie, o orixd da medicina. As drvores, os bi-
chos, as pedras, os ribeirdes, os rios, as fontes e demais
componentes fazem parte do templo e, por isso mesmo,
sio também considerados sagrados. Em terreiro de can-
domblé, nao se mata sapo nem ingongo, bichos que per-
tencem a Omolu. Nem as cobras podem ser mortas, por-
que pertencem a Oxum-maré, a serpente encantada, orixd
do arco-iris. O inseto come a erva, o sapo come o inseto,
a cobra come o sapo, a coruja come a cobra e o equilibrio
do territdrio se mantém.

A prdtica religiosa e litirgica dos terreiros adota o
sacrificio de animais e estd fundamentalmente silenciada
pelo segredo do candomblé, por ser uma prdtica intima
e particular daquele tipo de comunidade. Os terreiros se
unem num silenciamento gestado desde as senzalas, como
forma de resisténcia, e isso exige muita cautela daqueles
que se debrugam sobre tal universo. Conforme afirma

Marialda Silveira,

Na histéria social do candomblé, estd inscrita
também uma histdria social para a linguagem do
siléncio e do segredo como formas de comuni-
ca¢do, aprendizagem, poder e compromisso his-
térico com o passado. Vale afirmar que as carac-
teristicas das religides africanas e a histéria que
determinou suas origens no Brasil as definem
como institui¢des que atestam e conferem ao si-
léncio dois significados fundamentais: o de ser
elemento essencial de reflexao interior, forma de
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comunicagio com o sagrado, e o de guardar uma
natureza de poder e prote¢do social através do seu
segredo (awd)."

O dado que o visitante vé nem sempre é o dado real
daquilo que ¢ vivenciado. A percep¢io das imagens, dos
simbolos, das falas exige familiaridade com os valores pra-
ticados, o que possibilitard uma nova forma de ver. Tomar
o sacrificio como uma prdtica selvagem, primitiva ¢ desco-
nhecer que a humanidade ¢ plural, diversa e diversificada.
Na3o se pode, nem se deve esquecer que muitos farao o que
for possivel para que os humanos se transformem num sé
rebanho, sob a tutela de um s6 pastor, desde que todas as
ovelhas sejam brancas. Nao se pode impingir a um grupo
social regras de conduta que se choquem com os simbolos
e as imagens que expressam seu Imagindrio, sob pena de se
impedir os individuos a ele pertencentes de construirem
sua prépria identidade.

Um outro item a considerar também se liga a ques-
toes dos usos fora do uso: isto é, os abusos. Na Regiao Sul
da Bahia, os praticantes do candomblé sofreram muito
nas décadas iniciais do século passado, pois o Estado en-
tendeu de acabar com os terreiros. Eles eram considerados
casas de diversao noturna, antros de feiticeiros adoradores
de Satands e era preciso extermind-los. A policia invadia,
quebrava tudo e levava os participantes amarrados de cor-
da, num desfile macabro, pelas ruas da cidade, bairro, ou
lugarejo, até a delegacia, onde todos eram autuados. O
tempo arquivou tal arbitrariedade, mas os preconceituo-

9SILVEIRA, Marialda Jovita. A educagao pelo siléncio: o feitico da linguagem
no candomblé. Ilhéus, BA: Editus, 2003.
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sos desenvolveram novas tdticas de opressao. Atualmente,
os terreiros continuam sofrendo muito também. Na onda
avassaladora de protegiao aos animais silvestres, as casas
de culto voltam a ser tratadas como marginais. Exemplo
disso ¢ a criagio de queldnios. Nenhum terreiro pode fi-
car sem cdgados. Eles sao necessdrios, porque pertencem
a Xangd, além de se acreditar que a presenca deles evita a
erisipela e outros males da pele que produzam vermelhi-
dao. Fazem parte da comunidade: sao alimentados, prote-
gidos, criados com carinho e zelo. O terreiro, no entanto,
corre o risco de ser multado por causa de sua crenga. Por
isso mesmo, ¢ preciso entender que, para o povo do terrei-
ro, maior que a proibi¢ao desnecessdria é Xangd, o dono
dos cdgados.

Um outro exemplo: Oxdssi, o orixd da caga, o gran-
de provedor do terreiro, dono da carne, senhor das matas,
come caga. Para o fiel do candomblé, maior que as politicas
de manejo e as regras impostas pelas autoridades, para o
uso de animais silvestres é a 0brigagdo que o terreiro tem de
atender a Oxdssi. E a obrigacao serd cumprida com cotia,
ou teid, ou tatu, ou paca. O animal surgird no terreiro, nem
que seja por “encanto”. O resto ¢ silenciado. Basta lembrar
a possibilidade de que o motorista de caminhao, o fiscal do
IBAMA, o prefeito, o vereador, o rapaz providenciador que é
irmao da moga que o terreiro curou, todos podem ser filhos
de Oxdssi e estar ligados a esse ou aquele terreiro. E eles
moverdo céus e terras, para que Oxdssi, o seu pai espiritual,
seja servido a contento, pois disso depende o equilibrio dos
filhos, do terreiro e do axé. E isso, porém, jamais ird apare-
cer nas estatisticas do IBGE.

Dai, nao basta apenas um decdlogo que reja o manejo
de animais silvestres. Ele mesmo, o préprio decdlogo do
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manejo, pode se constituir um abuso. E se assim o for, seu
destino ¢ ser desobedecido. Nao vai longe o dia em que os
poderosos acharam por bem obrigar as empresas particula-
res de transporte coletivo interestadual a conduzir gratuita-
mente passageiros idosos. Deu no que deu: a euforia durou
apenas alguns dias e j4 nem se fala mais nisso.

Ora, gerir o uso, para evitar o abuso, é uma agio
digna de nota, pois se trata de cuidado com o presente e
previsao do futuro, tanto faz por parte do terreiro como
por parte do Governo. Proibir o uso, no entanto, deve ser
aplicado exclusivamente as coisas prejudiciais. E preciso
entender que o manejo da fauna necessdria ao sacrificio,
desde sempre, foi uma preocupagio do terreiro, mas essa
preocupagio se constréi com um outro entendimento da
questdo. O terreiro sabe: ele serd barrado em muitas de
suas prdticas rituais, se os animais necessdrios forem extin-
tos. E claro que a ameaca de extin¢do é um dado concreto.
Ela, no entanto, tem sido realizada a revelia dos partici-
pantes dos terreiros.

Quando se estiver proibindo indiscriminadamente
a um terreiro de candomblé que crie cdgados ou que sa-
crifique animais silvestres para alguns de seus orixds, tam-
bém nio se deve esquecer de Pedrito Gordo, o famigerado
secretdrio de seguranca que perseguiu o povo de terreiro,
em nome do Governo da Bahia, prendendo e arrebentan-
do. Ele certamente acreditava que, destruindo as imagens
arquetipicas, elaboradas pelo povo do candomblé, estaria
destruindo aquele segmento sécio-religioso. O tempo, no
entanto, incumbiu-se de provar que, por baixo daquelas
imagens, reinava absoluto o Arquétipo, essa forca indes-
trutivel, porque foi construida pelos humanos na sua saga
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sobre a face da Terra.'® Ao voltar a tona, o Arquétipo fez
o povo de terreiro recuperar seus simbolos e imagens e re-
elaborar as prdticas de religagao com o divino, sustentadas
pelo pensamento mitico. E como quer Durand,'®' o ho-
mem torna-se apto a repetir o que os deuses ¢ os herdis
fizeram “nas origens”, porque conhecer os mitos ¢ aprender
o segredo da origem das coisas.

A trajetéria dos terreiros mantém essa tradi¢io do
sacrificio, herdada dos antepassados e ela nio se constitui
forma tnica de oferenda ou alimento. Essa trajetdria ¢ co-
letiva e finca raizes na terra em que o terreiro é fundado.
O terreiro se erige a partir de um conjunto de imagens e
simbolos “plantados” no territério, onde a nova comunida-
de vai exercer a sua prdtica. E os integrantes assumem sua
condi¢do de resistentes, na crenga de que “nio é quando a
gente quer que as coisas acontecem.” E como cercear ao
individuo do candomblé o uso de um animal que mora no
mato, cujo senhor daqueles dominios é o préprio orixa? E
necessdrio entender: o ritual exterioriza o que estd cons-
truido no psiquismo. E no caso especifico do terreiro, os
rituais para os orixds da caga nao podem ser realizados sem
a presenca da caga. Oxdssi e a caga estdo unidos pelos la-
cos do mesmo dominio. Um ritual sem ambientacao nada
produz. E o ambiente de Oxdssi é o ambiente da caga, da
busca, da pesquisa, do provimento da comida, do susten-
to real e espiritual. Ento, tragar um cédigo para gerir o
uso dessa prdtica pressupde entender aprioristicamente os

19 respeito do conceito de “Arquétipo” e “imagem arquetipica”, Cf. JUNG, Carl
Gustav. Psicologia do inconsciente. Trad. M. L. Appy. Petrdpolis: Vozes, 1985.
p. 58. Ver também: —. Sincronicidade. 4. ed. Trad. M. R. Rocha. Petrépolis:
Vozes, 1990. p. 15.

SIDURAND, G. Op. cit.
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mecanismos que regem o sistema de trocas e estruturam
o viver ¢ o fazer de um terreiro de candomblé. O abuso
nao reside no consumo e sim, na ridicularizacao a que os
opositores as prdticas do terreiro, sejam eles da academia
ou praticantes de certas seitas evangélicas, submetem os fi-
éis do candomblé. Ambos, porém, se esquecem do tanto
que jd foram perseguidos e ridicularizados no passado, por
seus opositores déspotas, tiranos e cruéis. Para além disso,
evidencia-se o abuso daqueles que sempre primaram pela
prética da exclusdo, do autoritarismo e do elitismo, sob os
quais o candomblé tem sofrido, desde os tempos iniciais da
formagao dos terreiros, até a presente data.

Antes de qualquer outra iniciativa, é necessdrio esta-
belecer uma politica de aproximagao de tais comunidades
baseada no respeito ao conhecimento desenvolvido por tais
segmentos da sociedade. De outra forma, também ¢ evi-
dente a necessidade de se propiciar mudangas regionais, de
forma que as comunidades de terreiros também participem
do equilibrio do ambiente, da religiao e da conservagao da
natureza, sem renunciar as suas tradi¢des que, em casos es-
pecificos, ocasionam o consumo de animais silvestres.

Estd dito que uma das principais metas deste VII Con-
gresso serd a de expandir o foco do evento aos mais amplos
aspectos do manejo de fauna em toda América-Latina. Isso
tomando por base uma missao que visa a trabalhar coorde-
nadamente em forma multidisciplinar e participativa, para
a otimizagio das politicas de uso, técnicas e estratégias de
manejo da fauna silvestre amazonica e latino-americana, a
fim de promover o desenvolvimento sustentdvel e a con-
servagio da natureza com base nas realidades sécio-eco-
ndmicas existentes em cada drea geogrdfica. De um modo
geral, o evento objetiva apresentar e difundir os avangos
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obtidos sobre o delineamento, formula¢ao, implementagao
e avaliagdo do manejo de fauna silvestre na América Latina.
E, mais especificamente, também proporcionar um espago
para que pesquisadores, estudantes e o publico em geral
possam conhecer e trocar idéias e experiéncias sobre o ma-
nejo da fauna silvestre. Por sua vez, este simpdsio também
objetiva contribuir com debates que buscam promover a
conservagao da natureza a partir de prdticas culturais locais
em que a natureza ¢ fundamental, com base nas realidades
scio-culturais existentes.

Evidentemente, cumpre argiiir esse tltimo bastido do
capitalismo, intitulado por “desenvolvimento sustentdvel”.
Também vale por em xeque os supostos “avangos obtidos”,
referidos nos objetivos do evento, que seriam apresentados
e difundidos nas atividades previstas.

Objetivando contribuir para o alcance de alguns dos
propésitos deste evento, aqui me fago representante das co-
munidades de terreiros, dando um passo a mais em dire¢o
a comunidade cientifica, na esperanca da construgao do
espago do encontro. Afinal, estamos no mesmo barco e se
ele naufragar, todos sucumbiremos. E por isso que a nossa
voz precisa ser ouvida e levada em considerago. O referido
espaco do encontro prende-se essencialmente a2 compreen-
s3o ¢ ao respeito a diversidade étnica e sécio-religiosa dos
mais diversos segmentos, dos quais o povo de terreiros nao
pode ser olvidado, por ser um dos elementos constituidores
da Regiao Sul da Bahia. Para além disso, o mesmo espago
ainda abarca a compreensio da pluralidade das linguagens,
sem a qual nio ¢ possivel construir um interesse comum,
inclusive a respeito do manejo da fauna silvestre. Vale res-
saltar, no entanto, conforme afirma Lya Luft, que “viver é
mais importante do que compreender, a realidade é mais
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plena do que a teoria, que deve ser perseguida com inteli-
géncia, mas sem afli¢ao e tumulto”.'®

Para os dedicados ao trabalho cientifico de estudar o
manejo de animais silvestres na Regido, é necessdrio também
compreender a dinimica da construgio do conhecimen-
to entre os praticantes da religido dos terreiros, para que se
evitem atritos de relacionamentos na implanta¢io de pro-
cedimentos origindrios das politicas ambientais. Afinal, por
também fazer parte integrante da sociedade brasileira, as co-
munidades de terreiro nao podem se dar ao abuso do arrepio
da lei. E, por isso mesmo, a lei nao deve ser arbitrdria, feita
ao arrepio dos costumes, desde que eles nao comprometam o
futuro. E o candomblé ¢ regido por uma tinica lei, que con-
tém trés artigos: Preceito, Respeito, Segredo. Conforme disse
a Profa. Marialda ainda hd pouco, na fala que me precedeu,

nos terreiros, o zelo pela tradi¢ao inclui o silén-
cio e o segredo como patrimdnios que devem ser
cuidados e transmitidos entre geragoes e deve ser
ensinado/aprendido entre os seus membros como
estratégia de prote¢ao de sua singularidade cultural.
Tudo isso determina formas de dispor, utilizar, reter
e controlar o fluxo das informagoes, tanto entre os
membros da comunidade como, sobretudo e prin-
cipalmente, para os considerados “de fora”, classe
na qual estdo incluidos os pesquisadores.'®

12LUFT, Lya. Homem, mulher ou pessoa? Revista Veja, Sao Paulo: Abril, 6 de
set., 2000. p. 18.

18SILVEIRA, Marialda Jovita. O simbolismo animal na pritica religiosa afro-
brasileira: mitos, siléncios e segredo. Intervencdo realizada no Simpdsio “O
simbolismo animal na prdtica religiosa afro-brasileira: usos e abusos”, no VII

Congresso Internacional sobre Manejo de Fauna Silvestre na Amazonia e Amé-
rica Latina, em Ilhéus, BA, em 5 de setembro de 2006.
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Numa interpretagio exclusiva “desde fora”, os fa-
tos observados podem muito bem ser passiveis de uma
compreensao nada construtiva. Daf, mesmo sem perder
essa perspectiva, propomos também uma postura funda-
da numa visio “desde dentro”. A conjungio dessas duas
posturas haverd de propiciar um novo trato das questoes,
numa atitude de quem, fundamentado numa vivéncia com
a realidade concreta de sua comunidade (“desde dentro”),
pode abstrair dessa vivéncia real os mecanismos do conjun-
to, seus significados dinimicos e suas relagoes simbdlicas
(“desde fora”). Tal concepgao foi magistralmente trabalha-
da por Juana Elbein dos Santos, em seu livro Os nagé e

14 E preciso lembrar constantemente que a nossa

a morte.
sociedade, inicialmente projetada para ser branca,'® termi-
nou assumindo o colorido atual. Por isso mesmo, todas as
cores devem ser levadas em conta.

Por tudo isso, vale dizer que o espago cientifico jamais
responderd a contento ao complexo conjunto de questdes
ambientais, se nao objetivar ao equilibrio resultante do
profundo respeito 4 maneira de ser das coletividades. Para
que se alcance esse alvo, é necessdrio que a academia res-
peite o saber construido fora de seu espago, tanto quanto
construa um conhecimento que justifique sua existéncia.
Um bom comego seria convidar lideres e representantes
das mais diversas comunidades regionais para a necessdria
interlocugdo, principalmente se tal interlocu¢ao acontecer
nos espacos para além da academia.

194Cf. SANTOS, Juana Elbein dos. Os nagé e a morte: padé, asese¢ e o culto de
¢gun na Bahia. Tese (Doutorado em Etnologia), Universidade de Sorbone. Trad.
da UFBA. Petrépolis, Vozes, 1976.

15Cf. MUNANGA, Kabengele. Rediscutindo a mesticagem: identidade nacio-
nal versus identidade negra. Rio de Janeiro: Vozes, 1999. p. 15.
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37. OUVIR AS QUEIXAS E ENSINAR REMEDIO!

Ao refletir sobre o que dizer a vocés neste evento, lem-
brei-me do izan “A cabega nova”. Creio seja tal texto bas-
tante ilustrativo para este momento de agora. Deixem-me
lembrar.

Contam os mais-velhos que Ajuguna, filho de Obata-
14, nasceu sem cabega. Por isso, ele cresceu revoltado,
vagando, sem destino certo. Um dia, ele se encontrou
com Ori, o orixd das cabegas. Ajaguna suplicou a Ori
que tirasse ele daquele sofrimento. Af, entao, Ori re-
solveu fazer uma cabeca branca para Ajaguni, com
inhame cozido e amassado no pildo. Durante os pre-
parativos, o sem-cabeca gemia tanto e implorava com
tanta agonia, que Ori se apressou e nem esperou o
inhame esfriar: fez uma cabega branca com o inhame
quente mesmo.

Depois que Ori modelou a cabega, Ajaguni se trans-
formou num guerreiro valente e desempenado. Ori
deu a ele um escudo e uma mio de pildo para enfren-
tar as batalhas. Ele ficou muito feliz, mas a cabeca de
inhame esquentava muito e ele sentia dores de cabega
muito fortes. Ficava arreado por vérios dias, quando
as crises atacavam e nio tinha paciéncia com nada,
nem com ninguém. E ele foi pelo mundo, padecendo
de seus males.

Um dia, ele se encontrou com Iku, a Morte. Muito
prestativo, Tku comecou a dangar e se ofereceu logo,
para fazer uma cabega nova para Ajaguna. Ele, coita-
do, se recusou. Mas o sofrimento aumentou tanto,
com uma dor de cabega tao insuportdvel, que ele ter-

1%Aula inaugural proferida na Universidade Aberta da Terceira Idade/UESC, em
11 de maio de 2005.
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minou aceitando a oferta. Todo mundo sabe que a
dor ¢ que ensina a gemer e quem estd sofrendo nao
rejeita remédio. Iku prometeu lhe dar uma cabega ne-
gra e fria, feita de sombra. Assim foi feito e Ajaguna
ficou feliz e aliviado. Antes de desaparecer, Tku lhe
tomou a mao de pilao e levou ela consigo.

Mas af, uma outra coisa aconteceu: Ajaguna passou a
se sentir perseguido por um terror: eram as sombras da
Morte em sua cabega fria. Até hoje, nao se sabe qual dos
dois sofrimentos era maior: se a agonia da dor da cabeca
branca e quente, ou se o terror da perseguicao da cabeca
negra e fria. E 14 se foi Ajaguna, vagando pelo mundo,
embora continuasse sendo um grande guerreiro.

Um dia, ele estava mergulhado em profundo terror,
sofrendo horrores, quando se encontrou com Ogum,
o grande ferreiro, senhor dos caminhos. Ajaguna se
queixou dos males e contou tudo a Ogum. A primei-
ra coisa que Ogum fez foi dar sua espada a Ajaguna.
Com a nova arma, ele afugentou a Morte e espan-
tou as sombras de sua cabega. Depois, Ogum pegou
sua faca e comegou a remodelar a cabega de Ajaguna,
misturando o frio com o quente. Af, as duas cabegas,
que estavam uma revestindo a outra, se misturaram e
a nova cabeca ficou azulada. Virou uma cabega nem
muito quente, nem muito fria.

Quando Ogum terminou seu trabalho, Ajaguna virou
Oxalufa, o mais velho dos mais-velhos, trazendo ago-
ra uma cabega equilibrada. Mas foi preciso que Ogum
fizesse um cajado, para Oxalufa se apoiar, pois o escu-
do nao tinha serventia para mais nada. E Oxalufa saiu
pelo mundo, de bem consigo mesmo e com a vida,
apoiando-se em seu cajado. Por onde passava, ouvia as
queixas dos sofredores e ensinava remédio para seus pa-
decimentos. Pois é: uma cabe¢a quente nao funciona
muito bem; uma cabega fria também nao; uma ¢
cheia de agonia; a outra nao tem compaixao.



Escola de branco, saber de negro

421

Pois bem. Vamos nos aproximar do texto e tomar inti-
midade com ele. Por que um texto extraido da cultura nagd?
Minha motiva¢io nao é a onda de africanidade e africaniza-
¢ao que varre o pafs, numa 4nsia de corrigir os 500 anos de
exclusao dos afro-descendentes. Fazem parte de meu viver e
de meu fazer enxergar o mundo e interpretar o universo e a
vida a partir de uma formagao afro-brasileira. Fui criado en-
tre a gente de terreiro de candomblé e recebi formagao dos
mais-velhos afro-descendentes. E o que eu acho mais inte-
ressante, hoje, é recordar que alguns deles até eram brancos.
Enquanto isso, no entanto, alguns outros negros que mo-
ravam em minha rua eram mais brancos que os préprios
brancos. Mas deixemos isso pra l4, jd faz tanto tempo...

Pois é: com os meus mais velhos, aprendi os izan e a
importincia deles para o ato de ensinar e aprender. Sobre-
tudo, de um processo calcado na oralidade, pois também
me ensinaram que a palavra traz forca e é, na sua esséncia,
um ato criador. Alids, todo mundo sabe que as escrituras
consideradas sagradas de todos os povos, antes de serem
escritas foram faladas. E de tao repetidas viraram verdades
que passaram a ser escritas. Ah, sim: izan é uma palavra
nagd que significa histdéria, qualquer histdria e, mais espe-
cificamente, as histdrias que compdem o acervo memoriza-
do pelos sacerdotes de Orumild, os babalads, que explicam
como situagdes angustiantes sao resolvidas desde os tempos
imemoriais. Fol justamente por isso que os 7tan passaram
de geragiao em geragdo.

Agora tomemos o itan “A cabega nova’. Alguns ele-
mentos dessa narrativa se constituem numa simbologia e,
como tal, possiveis de serem aplicados em qualquer tempo,
a qualquer conjunto humano. Os simbolos resumem em si a
esséncia do conhecimento construido pelos humanos, na sua
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trajetéria na existéncia. Quando a coisa simbolizante é arqui-
vada, por causa das mudangas de usos e costumes, a simbolo-
gia ¢ transladada para novas coisas, inventadas, recriadas, ou
transformadas, para que o conhecimento nio se perca.

O mesmo acontece com as culturas, quando estabe-
lecemos um paralelo entre elas. As imagens arquetipicas
passam a ser outras, mas os arquétipos sao os mesmos. As-
sim, por exemplo, o Arquétipo da Grande-Mae, na cultura
catdlica, é preenchida pela imagem arquetipica de Maria
Santissima. Na cultura nagd, por Iemanji. E na cultura
indigena, pela Mae-d’dgua, a lara. Rejeitar essa verdade ¢é
construir a muralha do preconceito.

Quem verdadeiramente aprende vai descobrindo as coi-
sas novas e as antigas que resumem, em si, valores ancestrais,
arquétipos e imagens arquetipicas. Caso contrdrio, haverd
uma ruptura entre o passado e o presente, entre as diversas
camadas que compdem a sociedade, e a nag¢ao corre o risco
de se perder nos meandros da alienagio ou da perplexidade.

No itan “A cabega nova”, imagens arquetipicas inte-
ragem num evidente exemplo de relagdes entre quem aju-
da e quem ¢ ajudado. Na verdade, no dltimo encontro, se
estabelece o interesse legitimo de quem estd ajudando por
aquele que estd necessitando de ajuda. A espada doada por
Ogum a Ajaguna ¢ o simbolo das forgas existentes no ne-
cessitado. Mesmo que a espada tenha sido uma doagao de
Ogum, ¢ o préprio Ajuguna quem corta suas relagdes com
os valores que o deprimiam e faziam dele um infeliz.

Ao encontrar-se com Ori, Ajaguna recebeu uma arma
de ataque: a mao de pilao. Depois, no encontro seguinte,
Iku lhe rouba essa arma. A sociedade dos tempos de agora
também construiu outras imagens arquetipicas de Iku, que
roubam a nossa seguranga e a nossa tranqiiilidade. Exem-
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plo disso s3o os assaltantes, os traficantes, os violentos, os
corruptos, os poluidores dos rios, florestas e oceanos, os
politicos traidores do povo. Eles querem nossas coisas sim-
bolizantes e, por isso mesmo, torna-se necessdria a urgente
adequagao dessas coisas simbolizantes a uma escala de va-
lores que transcendam os limites de nossa perda, de nossa
perplexidade. Passam, por ai, a desconcentragao da renda,
a escola para todos, a sadde, a moradia, o emprego, o lazer,
o voto consciente e o equilibrio ecolégico.

O sem-cabega que aparece no 7tan transporta para o
préprio corpo os limites do humano, seu destino e suas
escolhas. Na sua trajetdria na existéncia, Ajaguna vai se en-
colhendo. Primeiro, perde a mao de pilao; depois, perde a
juventude; em seguida, perde o escudo e, por fim, perde a
postura de guerreiro. Enquanto sua cabega evolui, Ajaguna
encolhe-se, tal qual teoriza Bachelard'®” em A poética do
espago. Sobre tal abordagem, tratei disso em outro lugar,
no texto “Antiguidade é posto”, jd publicado no primeiro
ndmero da revista Memorialidades.'*®

Nesse processo de encolher-se, hd uma necessdria pas-
sagem pela fase da cabeca construida com inhame quente,
que nio nos deixa ouvir a Razao. E mais importante alar-
gar-se, e para isso, é necessdrio guerrear. E ter um escudo
para nos defendermos do mundo e a mao de pilao para o
ataque. E isso que Ori, a nossa cabega, sabe fazer na ju-
ventude. Nessa fase, em que predomina a assertividade, o
importante é o campo de batalha, a conquista necessdria
para tornar-se bem sucedido: a profissao, a casa prépria, o

'YBACHELARD, Gaston. O novo espirito cientifico; A poética do espago.
Trad. R. E Kuhnen, A. C. Leal e L. V. S. Leal. Sao Paulo: Nova Cultural, 1988.
1%Ver texto 25, Antiguidade é posto, neste volume. p. 262-268.
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casamento, os filhos. Existe gente que até alarga o campo
para tornar-se rico, viajar para o exterior, conseguir inu-
meras conquistas amorosas, consumir tudo o que a midia
apregoa. E mais atualmente: tornar-se uma celebridade,
morar nos Estados Unidos, ser artista da Globo. Se a 4nsia
do ter se alastrou, também ¢ verdade que j4 chegamos a um
ponto em que nem ¢ mais NECEssArio possuir as coisas sim-
bolizantes: basta alcangar aquilo que com elas se parece. E
o jogo do faz de conta, da provisoriedade constréi a ciranda
que solapa tudo, em dire¢ao a vala comum.

Corremos o risco, no entanto, de que a agonia gerada
por tais atitudes nos leve ao inevitdvel encontro com Iku: é
o risco da depressao; é a saudade enorme dos tempos que jd
se foram; das pessoas que nao ficaram; daquilo que nio pu-
demos ter. E se a agonia da primeira fase foi imensa, maior
ainda serd o terror da lembranga de “tudo aquilo que podia
ter sido e que ndo foi.” E a fase da cabega feita de sombras.
Sombras da terrivel frase que costumamos repetir: “Mas,
infelizmente, Deus nao quis...” Sombras da saudade, quan-
do a interpretamos que ¢ “tudo aquilo que fica daquilo que
nio ficou.” Sombras da inveja dos jovens, quando nio os
aceitamos em sua fase de cabega de inhame quente, como
se nunca tivéssemos tido a nossa também. Sombras da nao
aceitagao da verdade universal de que tudo passa sobre a
terra. Sombras da incompreensio de que, na vida, tudo é
incerto e passageiro.

Muitos s6 chegam até aqui. E quando Iku lhes arreba-
ta a mao de pilo, leva suas almas também. E ai, tome-lhe
academia, casca de ovo, forrd, sambio, botox, silicone e
outros simbolos da época da cabeca de inhame quente, na
esperanca de que nos sejam devolvidos nosso escudo e nos-
sa mao de pilao. Mas como quer Freud, o objeto do desejo
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estd perdido para sempre. Mesmo, o inhame requentado
jamais assumird seu sabor original, pois como consta da
Biblia, “H4 um tempo para tudo, debaixo dos céus.”

Observemos que, no encontro com Ogum, nada ¢ to-
mado de Ajaguna. Ao contrério: ele até recebe uma espada e,
com ela, corta suas ligagdes com a morte. Antes, ele era um
prisioneiro do desejo; agora, ele entra na fase da aceitagdo. E
aceitando o amparo e a ajuda de Ogum, Ajaguna vai também
aceitando a sua condigao. Por isso, ele pdde receber um bastao,
para lhe servir de apoio. O cajado ¢ aquilo que, na velhice,
nos sustenta interiormente e que foi construido ao longo do
tempo, nos embates, pela vida. Nada melhor que, na velhice,
termos valores sélidos em que nos apoiarmos. No encontro
com Ogum, Ajaguna entra na Terceira Idade. Por isso, ele des-
cobre que nao mais precisa de um escudo: nao hd mais do que
se defender, pois ele estd acima de qualquer ataque. Sua nova
condigao, agora aceita e integrada, é a sua prépria defesa.

O resultado dessa integragao faz Ajuguna transformar-
se em Oxalufa, aquele que estd de bem consigo mesmo e
com a vida, que sabe ouvir as queixas e ensinar remédio,
isto é, transformar-se num mais-velho, num idoso. Pois é: a
maioria de ndés anda pagando quantias exorbitantes aqueles
que julgamos capazes de ouvir as nossas queixas ¢ de nos
ensinar remédio. Por causa disso, enfrentamos uma ansiosa
espera nas ante-salas apinhadas dos chamados especialistas.
Quando, na verdade, aquele que sabe ouvir as queixas e
ensinar remédio reside em nds mesmos, porque somos nds
mesmos que alcangamos a integragdo dos diversos niveis
que compdem a estrutura de nossa psique, desde que nossa
alma se abra para o Universo e aceitemos os necessdrios
encontros com o outro, para que cheguemos ao encontro
CONOSCO Mesmos.
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Se um determinado encontro sé pdde produzir a ca-
bega de inhame quente e um outro, a cabega de sombra
fria, é necessdrio construir aquele outro que nos propiciard
a integragdo. Para isso, no entanto, é preciso ultrapassar
os trés limites necessdrios: o que produz a cabe¢a quen-
te, de inhame cozido e pilado; o que produz a cabega fria,
de sombras e, finalmente, o que resulta na cabega azulada,
nem muito quente, nem muito fria, sem agonia, mas tam-
bém sem abrir mao da compaixao.

Quando superamos esses limites, nds nos encolhemos,
naquele sentido proposto por Bachelard.'® Nao precisa-
mos do escudo, nem da mao de pilo, pois estamos de bem
com o outro e com a vida, porque estamos de bem conosco
mesmos.

38. ATO ECUMENICO: FELIZES OS QUE
PROMOVEM A PAZ'"°

Senhores representantes das correntes religiosas que
fazem parte deste culto, me concedam a graca de suas bén-
¢aos e os aben¢do também.

Os mais-velhos contam uma histéria intitulada “A jus-
tica e a paz’:

Um dia, Xangd, rei de Oy®d, estava envolvido numa
grande batalha. Os homens lutavam contra um

'WBACHELARD, Gaston. Op. cit. p. 109.

'7°Ato realizado na Universidade Estadual de Santa Cruz, promovido pela PRO-
EX, no aniversdrio do campus, em 29 de abril de 2005. O Corpo de Celebrantes
foi constituido por um representante da Igreja Catélica, Padre Joelson Dias da
Silva; um representante da Igreja Batista Teosdpolis, Pastor Hélio Lourenco e
eu, representante do Candomblé, Babalorixd Ruy Pévoas. Este texto reproduz
meu pronunciamento naquele Ato.



Escola de branco, saber de negro

427

grande e numeroso exército inimigo. Os guerrei-
ros de Xangd estavam sendo aniquilados. O grande
rei estava angustiado. Nao foi ele quem comegou
aquele conflito, mas era sua obriga¢io comandar
os guerreiros contra os inimigos invasores. Perder
aquela batalha significava ver seu reino arrasado e
seu povo feito cativo.

Xangd viu uma pedreira ao lado do campo onde a
batalha estava sendo travada e resolveu subir até o
alto, para rogar a Oxal4, o rei da paz. Entao, Oxald
mandou que o rei pegasse pedras, muitas pedras e
batesse umas nas outras. E Xangd cumpriu com a
recomendagio. Enquanto ele batia as pedras umas
contra as outras, foram saindo faiscas de fogo. As
faiscas foram se juntando e formando linguas de
fogo que voavam pelo céu e depois, desciam fu-
riosas sobre os guerreiros inimigos. A guerra que
estava quase perdida se transformou em vitéria.
Entao, os soldados pediram permissao a Xang6 para
invadir a aldeia inimiga. Queriam arrasar tudo e
nao deixar nenhum sobrevivente. E o rei perguntou
a eles: “Serd justo fazer isto?” Os guerreiros ficaram
sem compreender a pergunta de Xangd. Af, ele ex-
plicou que todos se lembrassem que estavam ali, no
campo de batalha, por ordem dele. Suas familias
tinham ficado em casa, sem se envolverem com a
peleja. E que, pelo gosto das esposas, dos filhos e
das filhas, eles ndo estariam ali, expondo-se & morte.
Os soldados inimigos j4 estavam mortos. Seria justo
aniquilar quem tinha ficado em casa? Fazer isto seria
afrontar a justiga divina e impedir a construgao da
paz. Para aquela gente, a dor de chorar seus mortos
e de se sentir um povo derrotado j4 era o bastante.
Os guerreiros compreenderam: Para se construir a
paz, é preciso, primeiro, que se faca justica.
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Até aqui, a tradi¢ao oral, o ensinamento ancestral,
herdado daqueles que foram trazidos, a forga, das terras
africanas para o Brasil. E nesses tempos, dos quais somos
testemunhas e participantes, hd uma necessidade urgente
de promovermos a paz. Feliz é aquele que sabe fazer isso,
porque jd desenvolveu antecipadamente o senso de justica.
“Seja justo!” — dizem os iniciados no conhecimento caba-
listico do judaismo. “Procure primeiro o reino de Deus e a
sua justica.” — prega Marcos, capitulo 12, versiculo 31. “O
verdadeiro homem de bem ¢é o que cumpre a lei de justiga,
de amor e de caridade, na sua maior pureza.” — defende
Allan Kardec, no capitulo XVII, no Evangelho Segundo o Es-
piritismo. “Serd justo fazer isso?” — Indaga Xangd, em pleno
campo de batalha, a quem lhe pede autorizagao para atacar
os sem culpa. Por mais diferenga que possa existir entre os
povos que produziram os textos citados, hd um principio
que permeia todos eles: a justi¢a como pedra basilar, para a
inteireza de si mesmo, como ponte para 0 encontro com o
outro. Aquilo que permeia as partes de um todo se consti-
tui principio de universalidade. E no humano, o somatério
de tais principios nos confere a estatura de nossa humani-
dade. O que passar disso ¢ meramente epidérmico.

Sem justiga, nao hd paz. Nem no nosso corpo, nem na
nossa mente, nem no nosso espirito. Nem na nossa casa,
nem na nossa rua, nem no nosso bairro. Nem na nossa ci-
dade, nem na nossa regiao, nem no nosso estado. Nem no
nosso pais, nem no nosso continente, nem no nosso pla-
neta. Quando deixamos de fazer justi¢a, nao hd como con-
seguir rios de dguas cristalinas, florestas verdejantes, praias
limpas, ruas sem assaltantes, filhos equilibrados, mesa farta,
casa prépria, sono reparador, isto é, a paz transbordante.

Se feliz é aquele que promove a paz, muito mais felizes
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sa0 aqueles que s3o liderados por promotores da paz. Eles,
tal qual o rei de Oy, porque sao verdadeiros lideres, nos
ensinam a perguntar sempre: “Serd justo fazer isto?” “E re-
almente justo que eu faga isto?” Perguntemos, pois, todos
nds a todo instante. Indagar a nés mesmos como sermos
justos é uma atitude que nos torna, inevitavelmente, pro-
motores da paz.

Em outros momentos iguais a este, aqui € em outros
lugares, tenho afirmado que a Arte, tanto quanto a Ciéncia
e a Religido possuem linguagens especificas. E a linguagem
da Religido ¢ o ritual. E necessdrio que engendremos um
ritual minimo possivel para que possamos vivenciar a pri-
tica de um encontro ecuménico. Por isso, convido a todos
levantarem-se e, de maos erguidas, vamos repetir:

Para que eu possa ser justo

comigo e com o outro,

com o meio-ambiente

e com 0 meu inconsciente,

na cobranca de meus direitos

e no cumprimento de minhas obrigagoes,

me ajuda, meu Deus,

hoje e sempre.

Amém. Axé.

Agora, estendamos a mao ao outro num ato justo de
saudacio e encontro, em nome da Paz.
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PARA TERMINAR:
A SENZALA, O TERREIRO, A ESCOLA

O que mais preocupa nio é o grito dos vio-
lentos, nem dos corruptos, nem dos desonestos,
nem dos sem-cardter, nem dos sem-ética. O que
mais preocupa é o siléncio dos bons.

Martin Luther King

A senzala, o terreiro e a escola estdo inscritos em mim,
nos vérios niveis de que sou composto, uma vez que pre-
sidiram o imagindrio daqueles que forjaram a cultura que
eu encontrei ao nascer. Claro que o tempo engendrou mu-
dangas, soterrou prepoténcias, acordou criatividades, mas
muitos perpetuaram a permanéncia.

Retomo aqui, ao pé da letra, dois pardgrafos do texto
11 deste livro, Da senzala ao terreiro:

A senzala foi um espago criado pelo colonizador euro-
peu que tomou a for¢a o negro africano na condigio de es-
cravo. Geralmente, a senzala situava-se nas proximidades da
chamada casa-grande do engenho, para melhor vigilancia e
controle dos senhores sobre suas pegas. Esta localizagao, no
entanto, variava, tendo em vista que o escravo nao foi leva-
do apenas para as zonas de agricultura. Muitas vezes, o es-
pago da senzala situava-se nos pordes da casa dos senhores,
quando nio, em espagos de construgao sélida, sem ventila-
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a0, cujo acesso era possivel por uma tnica abertura. Era o
espago da morte por antecipagio, do doloroso e desumano
padecimento da desisténcia do povo escravo.

Por sua vez, o terreiro foi se formando sorrateiramen-
te, nos intersticios do dominio da cultura judaico-crista. O
terreiro surgiu na mata, onde funcionava como esconderi-
jo e templo. Era no meio do mato onde nossos ancestrais
se reuniam para escapar da perseguicdo do sistema. Mais
tarde, o povo-de-santo foi se aproximando das dreas ha-
bitadas, nas quebradas dos morros, em sitios distantes do
centro da cidade, nos bolsoes da periferia, onde o terreiro
fincou suas marcas de axé. E terminou se configurando um
espago onde humanos e divindades, juntos, comem, be-
bem, dangam e, principalmente, dialogam numa continua
forma de resisténcia do povo-de-santo.

Quanto 2 escola, ela foi importada da Europa, sob a
égide dos evangelizadores jesuitas, ainda no periodo colo-
nial. S6 muito mais tarde, estabeleceu-se um sistema laico.
E das col6nias européias no Novo Mundo, o Brasil foi a
tltima a investir na escola. Criada pelo branco e para ele, a
escola barrou seu acesso aos negros. Entao, nio se constitui
novidade alguma que agora os afro-descendentes desenvol-
vam luta acirrada pelo acesso a escola superior.

Em relagdo ao indio, os jesuitas, at¢ mesmo para al-
cangarem seus objetivos religiosos, criaram a escola. Faziam
parte do plano de evangelizacao a escrita e a leitura que
deveriam ser alcangadas pela habilidade em lingua portu-
guesa.

No que pese a aparéncia de tanta disparidade entre
senzala, terreiro e escola, muitos sao os elos que os unem e
fazem com que um seja a continuago do outro, mudando o
que deve ser mudado, reexaminadas suas formas e fungoes.
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A senzala foi mantida através de intimeros procedi-
mentos para além das medidas econémicas: a mistura de
individuos de linguas e origens diferentes; proibi¢ao da co-
municagao, da expressao de crengas, da manifestagio do sa-
ber; uso de correntes, mdscaras de zinco, gargalheiras, chi-
cotes dilacerantes e ferro em brasa; substitui¢io de nomes
africanos por outros de origem latina; o batismo catdlico
a revelia do batizado; cerceamento da liberdade de ir e vir.
Em 1888, os negros foram expulsos da senzala e entregues
a0 seu préprio destino, sem direito algum indenizatério.
Nao ¢ de se estranhar, portanto, o volume de medidas ne-
cessdrias que devem compor uma politica compensatdria
para a atualidade, tendo em vista que o tempo fez tudo
isso crescer em propor¢ao geométrica, na medida em que a
popula¢io afro-descendente se multiplicou.

Quanto ao terreiro, ele se construiu e ainda se cons-
tréi, pelo menos na Tradigao, por uma ordem do orix4, a
qual o filho de santo obedece regiamente. E o orixd quem
dita a época e escolhe o lugar. Seu proprietdrio é o orixd. E
quando o dirigente morre, ¢ ainda o orixd quem escolhe o
sucessor. Essa prdtica teocrdtica gerou intimeros conflitos
para o povo de terreiro. Primeiro, porque nio se podia regis-
trar a propriedade em nome do orixd, no cartério civil. Por
isso, 0 bem permanecia no nome do dirigente, cuja familia,
apds a sua morte, nao raro entrava em litigio pela posse dos
bens. Bastava que um dos herdeiros necessdrios se tornasse
protestante e o conflito estava armado, redundando muitas
vezes em guerras fratricidas. Outras vezes, o sucessor esco-
lhido era ainda um menor. Enquanto se aguardava o tempo
de sua maioridade, outros parentes se apossavam dos bens.
Tudo isso ocasionou o desaparecimento de muitos terreiros
de renome, do passado.
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Posteriormente, deu-se um passo a frente e as comuni-
dades de terreiro foram aprendendo a constituir uma asso-
ciagdao que assume o foro de mantenedora do terreiro e em
cujo nome o patriménio civil passa a abrigar-se. As casas
que assim fizerem lograram éxito & permanéncia.

A escola, enquanto institui¢io, desde suas origens en-
tre nds, tem sido esquartejada e cada um de seus quartos
se constitui alavanca para o préximo quarto, considerado
superior. O ultimo, considerado o mais importante, ¢ a
universidade. Dai, também a 4nsia de todos quererem al-
cangd-la. E 14, no ltimo quarto, onde moram os sonhos,
mesmo que de 14 se saia sem emprego certo. Tal estincia,
nao raro, é tomada por muitos como verdadeira panacéia.
Nao sdo poucos os que equivocadamente supdem que en-
trar para a universidade é garantia de superar a exclusao
tanto étnica, quanto social, cultural e econdmica. E os que
ainda acreditam em “raga” sonham domind-la, para efetuar
mudangas através das quais a sua “raca’, hoje dominada,
torne-se a nova dominadora.

A trajetéria da escola brasileira, em todos os seus ni-
veis, tem sido fundamentalmente marcada por reformas,
embora sem perder o rumo inicial: a priorizagio de um
eixo eurocéntrico. Com isso, os demais elementos huma-
nos, formadores da cultura brasileira, continuaram no por-
tao, até mesmo literalmente, na condigao de porteiros e
vigilantes.

J4 a senzala foi considerada apenas como espago his-
térico que o tempo arquivou no passado. Apenas alguns
restos de construgao resistiram e sao tomados, hoje, como
alvo de turismo. Descuidou-se de sua permanéncia, enquan-
to estratégia sécio-econdmica e forjadora de tragos iden-
titdrios subjacentes no imagindrio de vdrios grupos. Nao
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s6 dos oprimidos, mas também dos opressores, embora de
maneira inversa, nesses ultimos.

Essas trés instituicoes, forjadas ou recriadas no Brasil,
sao marcadas por questdes singulares. Se na senzala, o ne-
gro vivia acorrentado, para depois ser expulso de 14, por
forca da Lei, e se o povo-de-santo organiza o terreiro, aten-
dendo a uma convocatéria do orixd, em relagao a escola,
todos desejam passar ou ter passado por ela. Para os afro-
descendentes, a senzala é marco fundamental em sua his-
téria, enquanto o terreiro ¢ uma possibilidade e a escola é
um anseio.

A primeira institui¢ao de que me dei conta na existén-
cia foi o terreiro. Ld, me ensinaram que a senzala também
foi muito mais do que um simples espaco, onde os negros
foram obrigados a viver no tempo do cativeiro. No terreiro,
o chao que nos servia de lastro para o fazer e o viver era o
pensamento mitico e sempre havia espago para a emogio
e para a sensibilidade, num profundo respeito a Natureza.
Quanto 2a escola, minha familia residia em frente a uma
delas. E quando eu 14 aportei, tomei um choque brutal. A
lingua era outra, o santo era outro, a autoridade era outra,
a verdade nio era verdade. A professora era catélica, apos-
télica, romana, mae do padre e hospedeira do bispo. As
aulas de catecismo me espantavam: Deus levou seis dias
para fazer o mundo. Quando terminou, precisou descansar
e nunca mais fez nada. E além disso, ainda tirou uma cos-
tela do homem para fazer a mulher. Permitiu que o homem
comesse um negdcio l4, proibido, para depois botd-lo porta
a fora daquele primeiro lugar. Era demais... Como era pos-
sivel imaginar que Olorun fosse tao middo, tao boca-aberta
assim? Fiquei de castigo muitas vezes, porque eu achava
graga daquelas “mentiras”. E tinha mais: os santos nao fala-
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vam com ninguém e nem apareciam para a gente ver. Nao
comiam, nao bebiam, nao ensinavam remédio, nao tiravam
duvida de ninguém, nem muito menos dangavam. Alids,
era proibido dangar na igreja. Rezar era algo penoso. Exu,
orixd da nossa confianca, era considerado o Deménio e era
proibido falar em orixd, terreiro, candomblé. Pai-de-santo
era uma pessoa ignorante, analfabeto, embusteiro, que ti-
nha trato com o Satands. E como ficava eu, filho de Oxal4,
nascido para ser babalorixd? Como viver naquele mundo,
no qual a emogao deveria ser contida, a dgua era apenas
H,0 e a razao era o Unico instrumento para o conhecer? Em
casa, me diziam: “Nao tem jeito. A escola é a porta que vai
dar garantia para a profissio. Quer puxar carroga, quando
crescer? E quem nio pode com o Cao toma ele por compa-
dre.” E eu que me desdobrasse para alcancar o sentido de
tudo isso.

Assumi o desafio, desenvolvi o compadrio e saf de 14
com “distingdo e louvor”. O compadrio nunca fez desen-
volver-se em mim o sentido de aliado, mas também deixou
muito claro que aquele era um outro lado da face de um
povo ao qual eu pertencia também, mesmo que ele nao
quisesse, nem eu fizesse questao que fosse assim. Era isso:
em mim, a senzala estava inscrita ancestralmente; o terrei-
ro era o espago da existéncia em transe e a escola... Bem,
a escola sabia Deus o que ela era: libertadora e opressora,
verdadeira e mentirosa, corda bamba sobre a qual eu teria
de andar. Grande era sua Luz; maior, a sua Sombra. Se no
terreiro se conservava a forga da tradigao oral, que podia
chegar aonde a escrita nem imaginava existir, também na
escola se engendrava uma escrita que podia registrar até
mesmo a imaginagao.

Na minha compreensio, a escola tornou-se uma sen-
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zala que nunca fechou as portas atrds de mim. O terreiro,
uma escola que nunca me deu motivos para eu sair de seu
seio. E a senzala, uma mandala sombria, que eu precisa-
va desvendar no percurso da escola e do terreiro. Ela era
minha origem, na ancestralidade do sangue de Mae Inés
Mejiga, da qual sou herdeiro em quinta geragao.

Desde que pude, comecei a perceber o meu starus de
escravo. Havia uma dentncia no meu bidtipo e no de toda
minha gente, da parte de minha mae. Nao era, entretanto,
uma mera questao de cor. Para além da melanina, havia
a escravidao na origem e no lugar ocupado na estrutura
social, na falta do poder aquisitivo, na negagao ao acesso a
certas portas que sempre permaneceram lacradas e a vérios
caminhos eternamente vigiados pelos donos do poder. Por
todos os cantos, se propagavam dizeres contra os pretos,
que eram considerados feios, sujos, desonestos, irresponsd-
veis e incapazes de raciocinar. Suas prdticas religiosas eram
consideradas verdadeiras orgias em que se reafirmava o pac-
to com as forgas do mal. O palhaco do circo alardeava:

Olé, olé, olé bambu

filho de preto é urubu.
O povo cantava:

Palet6 sem manga
¢ blusao

negra sem cabelo
é Joao.

E era célebre a repetida defini¢io do cardter do preto,
no dito popular:
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Preto é como pato: quando nio caga na entrada, caga na
saida.

Ou ainda:

Negro, quando nao ¢ besta, ¢ doido, ou tem ferida na perna.

No Clube Social, preto nio entrava. No banco do
Brasil, preto nio podia trabalhar. Nao havia médico, nem
prefeito, nem governador preto. Na igreja, nao se podia
ser batizado com nome nagd. Deus era branco, seu filho
era branco, a mie de seu filho era branca, os anjos eram
brancos. Enquanto isso, o0 Deménio era negro, suas vestes
eram pretas e nds, os pretos, considerados imagem e seme-
lhanca dele. Na escola, nao se podia falar com o linguajar
do terreiro. N2o se podia andar, nas ruas, usando objetos e
aderegos afro-brasileiros do candomblé como parte da in-
dumentdria.

Eu também havia incorporado um outro forte trago
identitdrio: me ensinaram que eu era um brasileiro. Eu tive
de aprender, porém, a ferro e fogo, que entre os brasileiros
hd os que s3o considerados selvagens, porque sio indios;
outros que sao tidos como inferiores, porque sio negros,
e mais outros, como racionais e donos do poder, porque
sdo brancos. Os primeiros, eu e meus parentes indios; os
segundos, eu e meus parentes negros, € 0s terceiros, meus
parentes brancos, que nao me receberam. Havia, entao, por
todos os lados, uma tendéncia de as pessoas quererem ser
brancas. Era o “branqueamento”, muitas vezes consentido
e até¢ mesmo desejado, e havia negros que eram mais “bran-
cos” do que os préprios brancos. Também havia aqueles
considerados “pretos de alma branca”, muitos dos quais se
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sentiam felizes por serem tratados assim. Enquanto isso, os
terreiros — ¢ s6 no meu bairro havia oito — exerciam uma
prdtica que nos vacinava contra tal virus. Nao era possivel
ser, nem havia por que se desejar branco. Afinal, havia um
orixd nas nossas cabecas, negro na sua esséncia, nos seus
ensinamentos. Ele era a nossa raiz, a nossa origem e o nosso
destino e s6 isso jd era motivo suficiente para a resisténcia.
Um dia, quando eu ainda estava na adolescéncia, aprovei-
tando a presenga de Xangd, eu quis saber sobre isso. Ele
parou no meio do barracao e me ouviu. Depois, rodopiou,
deu um salto e falou como o trovao: “Siga essas duas es-
tradas, até elas se encontrarem um dia. Mas vd4 mostrando
aos do lado de 14 como ¢ do lado de cd. O resto é com
vosmicé.”

Era no conteddo significativo da palavra “resto” dita
por Xangd, que residia o né da questdo. Desde entao, co-
mecei a montar uma estratégia de “empretecimento”’. Um
certo temor me dominava: que eu fosse tomado pelos mes-
mos raciocinios e sentimentos daqueles que acreditavam
no “branqueamento”. Isso exigiria que eu nunca exercitasse
as estratégias do 6dio, além de ser necessdrio estar afiado
numa linguagem que se me fizesse entender. E num mini-
mo entendimento possivel, estabelecer um confronto en-
tre os conceitos vivenciados pelos de “cd” com os de “l4”.
Era isso que eu tinha como “empretecimento”. E olhe que
consegui “empretecer” um bocado de gente. Primeiro, o
dominio da lingua considerada culta, para que através dela
eu pudesse expressar minha “pretitude”. Afinal, no nosso
pais, a primeira forma académica de rejeitar ¢ atacar a fal-
ta de dominio da lingua culta da parte de quem escreveu.
Regras de gramdtica, ortografia, acentuagdo, pontuagio,
paragrafacio, tudo isso consiste num forte argumento para
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o ataque prévio daqueles que nao concordam com a nossa
maneira de interpretar o universo e a vida. Muito mais que
isso, era necessdrio mergulhar de ponta cabega no universo
de valores dos brancos. Para tal dominio, valeria tudo, ex-
ceto “vender a alma ao Cao”. Ele, “o Cao”, poderia até ser
meu compadre; jamais, porém, o meu senhor. Depois, era
necessdrio desenvolver métodos e prdticas de sociabilidade,
sem nunca esquecer as estratégias de insurgéncia. Que ou-
tra via haveria de me proporcionar tais ferramentas compa-
tiveis com minhas escolhas que nao a Literatura? O chao da
literatura oral, através do terreiro, estava pronto e era farto,
mas era necessdrio fazer isso também pela via da escrita.

Para além da somatdria formada pelo szatus de escravo,
pela associagdo da cor preta a inferioridade social, pela for¢a
dos procedimentos de embranquecimento da elite domina-
dora em querer que minha cidade fosse branca — Ilhéus era
internacionalmente conhecida como a “Princesinha do Sul”
—, espalhava-se por todo canto o ensinamento da escola: “O
brasileiro é um povo cordial que vive sem preconceitos de
cor, pois tudo se mistura, formando um povo dnico. Nio
hd racismo no Brasil e o distico, Ordem e Progresso, escrito
na Bandeira Nacional, explica tudo.”"”! Possivelmente, em
outros lugares do pafs, essas quatro situagdes poderiam ter
se constituido em momentos histéricos que se sucederam.
Na minha terra, foi diferente. Cada momento desses che-
gou para ficar.

Outros tracos identitdrios também foram se acumu-
lando, enquanto eu tentava entender o mundo. Para além
das peias na estrutura social mais ampla e genérica, havia

'Cf. AGIER, Michel. Etnopolitica: a dinAmica do espago afro-baiano. In:
Cadernos Candido Mendes. Estudos Afro-asidticos, n. 22, set. 1992.
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ainda os enfrentamentos da discriminagao que o resto do
pais fazia e ainda faz contra os nordestinos. Quando fiz o
Mestrado no Rio de Janeiro, eu era o tinico nordestino da
turma. Nao escapei de ser alvo de chacotas e chistes dis-
farcados em brincadeiras. Também, no bairrismo existente
no meu Estado, eu era um interiorano. Isso me apartava
de dois grupos com os quais eu necessariamente precisava
dialogar na capital: gente de terreiro e negros ativistas. Na
sua maioria, os terreiros de Salvador, enquanto desenvol-
viam sua caminhada pela auto-afirmagio, sequer tinham
disposi¢ao para considerar a existéncia de terreiros sérios
na Regido do Cacau. Os negros ativistas constitufam uma
camada engajada com a arte, literatura, musica, teatro, es-
cultura e até com o cinema e a politica. Isso os deixava mais
distantes ainda do povo de terreiro da minha regido, tendo
em vista que, nas terras do cacau, os limites eram muito
mais acentuados. O candomblé da Regiao Sul da Bahia
vinha se construindo por um outro viés. Nele, ainda nao
fora gestado o espago para atrair artistas e engajados politi-
camente. Para a classe dominante regional, candomblé era
coisa de gente pobre, preta, atrasada, ignorante e que tinha
parte com o Demonio. Aqui, ndo houve terreiros funda-
dos por membros da realeza de Ketu, nem muito menos
gente de candomblé fazendo viagens de intercimbio com
a Africa.

Ao chegar a Salvador eu era um “estranho no ninho”.
Outra vez, a ferramenta da literatura serviu de furadeira.
Era também com ela e através dela que eu buscava a afirma-
¢ao do saber religioso dos pretos da minha terra, da riqueza
de minha religido e, claro, minha prépria afirmagio. A Aca-
demia de Letras da Bahia me premiou, tornei-me Mestre e
Professor Titular da Universidade e os portdes se escanca-
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raram. Agora eu tinha trinsito nos meios artisticos entre os
negros e em vdrios terreiros também. E quando eu chegava,
chegavam também o babalorixd de Itabuna, o escritor e o
professor da Universidade. O “buraco mais embaixo” tinha
sido construido.

Ficava claro também que, desde a Africa, havia divi-
soes entre os préprios negros. No passado, em Salvador, foi
evidente a ojeriza entre negros islamizados e negros animis-
tas. No presente, ainda salta aos olhos a ojeriza que certos
negros seguidores do marxismo tém contra os praticantes
do culto a orixd, pois os seguidores de Marx ainda créem
que a religiao ¢ o 6pio do povo.

Uma outra questao também a considerar é que, para
os itabunenses, eu era um “papa-siri”, e para os ilheenses,
um “papa-jaca’, tendo em vista meu eterno transito entre
as duas localidades. A populagio, de um modo geral, nio
media esfor¢os no apuro dessas diferengas. Como fazer par-
te do corpo de professores em Itabuna, onde eu precisava
residir, se eu era um “papa-siri”? Esta foi a vez da gramdtica
da lingua culta, ferramenta incompardvel para deixar para-
lisados os de nariz em pé. Era preciso, entretanto, nao per-
der de vista o ensinamento do izan “O sapo invisivel”: Na
terra de sapo, de cécoras com ele. E hoje sou um ilheense e
tenho o titulo de Cidadao Itabunense.

Saber e praticar essas outras coisas, no entanto, teve
seu preco. Um outro trago estava sendo anexado a mim.
N2o por mim mesmo, mas por pessoas do meu préprio
grupo. Pelas coisas que eu dizia, pelos assuntos que eu
tratava e pela linguagem que eu dominava, eu era agora,
também, um “metido-a-besta’. E eu nao podia me dar ao
luxo de me distanciar de meu grupo. Nao podia, nem devia
deixar de falar nossa /ingua. Era necessirio morar em ruas
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periféricas, vestir-me com simplicidade, comer o trivial e
falar uma /lingua geral. Nao exercer essa prética seria deixar
Mae Inés Mejiga escapulir de dentro de mim. Seria destruir
a senzala conservada nos pordes do meu saber, vilipendiar o
terreiro, perder a intimidade com Oxald, isto é, me “bran-
quear”. Como disse o indio Inuri, no romance Corpo vivo,
de Adonias Filho, “A luta seria pior que a das feras. E, para
que pudesse realizd-la, Cajango tinha que aprender com as
préprias feras.” '7? Tal situagao permaneceu assim, até que
0 perigo passasse.

Porque sou filho de Oxald, sempre me vesti de branco.
Os preconceituosos se desdobravam em mesuras, ao ver-
me todo de branco, julgando-me um médico. As pessoas
me interpelavam na rua, no ponto do 6nibus, na fila do
banco, pedindo-me aconselhamento médico. E quando eu
revelava que era um pai-de-santo e nao um médico, muitos
arregalavam os olhos, se benziam, diziam frases de efeito.
Como eu me divertia com isso. Também havia o reverso da
medalha: para outros, minhas vestes brancas me identifica-
vam como um “macumbeiro”. Era engracado ver como os
mestres-de-cerimonia se atrapalhavam nos eventos acadé-
micos, para pronunciar as palavras em nagd, explicitando
meus titulos no Candomblé.

Meu pai era um homem branco, considerado rico, fi-
lho de um grande fazendeiro de cacau. Minha familia pa-
terna pertencia aos ricos de Ilhéus. E eu deixei a casa de
meu pai para viver do saldrio de professor da Regido Ca-
caueira. A bem da verdade, ¢ preciso dizer que nunca usei o
sobrenome paterno como chave para abrir porta nenhuma.

ZADONIAS FILHO. Corpo vivo: romance. 3 ed. Rio de Janeiro: Civilizagao
Brasileira, 1970. p 43.
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E na minha regido ¢ assim: nunca pega favores aos podero-
s0s, caso contrdrio, vocé nunca serd considerado um forte.
N3ao tomei o Cao como parceiro e também ele nem perce-
beu que j4 era meu compadre. Nao me tornei, no entanto,
um mago da corte, prodigalizando meu conhecimento em
beneficio dos donos do poder, nem me construi um bru-
xo0 anti-social, perseguindo metas pessoais, completamente
isolado das lides politicas.' A explicagdo tinha sido com-
preendida e a ordem dada estava sendo executada: “Nao
tem jeito. A escola ¢ a porta que vai dar garantia para a
profissao. Quer puxar carroga, quando crescer? E quem nio
pode com o Cio toma ele por compadre.”

Quando entrei na terceira idade, imaginei que a luta
chegasse a termo e minha identidade no incorporaria mais
traco algum. Ledo engano meu. Agora, as “feras” sao outras.
Um bom exemplo disso ¢ a experiéncia que vivi no dltimo
curso de pds-graduagio, ao ministrar a disciplina “Memé-
ria, valores e tradi¢oes africanas”. Tal disciplina faz parte do
curso de especializacio em “Educacio e Relagdes Etnico-
Raciais”, oferecido pelo Programa de Democratizagao do
Acesso e Permanéncia de Estudantes das Classes Populares
— PRODAPE, em parceria com o Kawé. No rol das priti-
cas para avaliagdo da referida disciplina, na primeira turma
do curso, uma das equipes se prontificou a realizar um se-
mindrio, a fim de discutir a questao das cotas para negros
na universidade. O semindrio seria aberto & comunidade
e pessoas interessadas em tal discussao seriam convidadas.
Assim foi feito. Os alunos tomaram como procedimento as
pessoas se apresentarem no infcio das discussoes. Quando

3Cf. MALPRG. O gnosticismo. Disponivel em: http://malprg.blogs.com/re-
play/2004/03/index.html. Acessado em: 17 ago. 2006.
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chegou a minha vez, eu me apresentei como um professor
aposentado e babalorixd. Recebi, em troca, como recepgao,
uma estrondosa gargalhada zombeteira. Entao, eu descobri
mais um trago identitdrio: aposentado também ¢ motivo
de galhofa, e ainda pior, se for um babalorix4. E essa gente
que se julga combatente contra o racismo e o preconceito.

Recentemente, um professor de Lingua Portuguesa foi
proibido, em Itabuna, pela dire¢io e coordenagao de sua
escola, de adotar um de meus livros, sob a justificativa de
que “o Prof. Ruy sempre se mostrou ao lado dos podero-
sos, dos que comandam o pais hd 500 anos e que sempre
tiveram as minorias no jugo e no cabresto.” Seria loucura
admitir isso como verdade, se nio fossem outros os inte-
resses inconfessdveis dos diretores e coordenadores da tal
escola. E o coitado do referido professor acabou acreditan-
do nisso. Também nao dd para esquecer o fato de colegas
que, ao longo de minha trajetdria no magistério, tinham se
tornado meus amigos e amigas, mas preferiram afastar-se
de mim quando passaram a ser “acusados’, publicamente,
de “filhos de santo de Ruy”.

Em abril de 2004, durante os festejos comemorativos
dos 30 anos da UESC, ocorreu um ato ecuménico, promo-
vido pela PROEX, cujo tema era “Agua, fonte de vida”. Par-
ticiparam desse ato o bispo diocesano de Ilhéus, D. Mau-
ro Montaolli; o Sr. Lindomar Coutinho, espirita; o pastor
presbiteriano, Emanuel de Menezes, ¢ eu, na condigao de
babalorixd. Uma professora, que ocupava cargo de diretora
de departamento, chegou atrasada ao ato e dirigiu a uma
outra colega a pergunta: “A sessao de macumba jd aconte-
ceu?” Ela se referia ao momento especifico de minha par-
ticipagao.

A gargalhada zombeteira, a proibi¢dao a meu livro, o
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afastamento de colegas, a alusao pejorativa a fala do ba-
balorixd, tudo isso ¢ significativo para se entender como o
preconceito ¢ arraigado na alma de tanta gente que se diz
letrada. Por isso mesmo, nio bastam apenas politicas com-
pensatérias. Que espécie de compensagao faremos, sem a
necessdria mudanga de mentalidade?

Uma outra coisa também se evidencia: as préticas para
tornar as pessoas invisiveis. Para além da invisibilidade dos
afro-descendentes, que nao aparecem, por exemplo, na uni-
versidade, hd também as tdticas destinadas a certas pessoas.
Confesso que sou bem recebido, até mesmo com certa de-
feréncia. Em relagao ao que escrevo e digo ou publico, no
entanto, nao se toca no assunto. Faz-se de conta que nada
foi dito, escrito ou publicado sobre a construgio do conhe-
cimento religioso afro-descendente na Regiao Sul da Bahia.

No mundo dos procedimentos cartesianos praticados
na minha regido, a maioria dos érgaos publicos e privados
s3o eximios nesse tipo de prdtica, para tornar as pessoas
invisiveis. Por isso, recorro 2 memdria como ferramenta,
dissertando sobre o saber do terreiro. Dali, a necessdria re-
peti¢do de certas informagbes nos mais diversos lugares,
textos e ocasibes, sem as quais a devida contextualizagdo
nio seria organizada.

Com a memdria da Senzala, a forca do Terreiro e a
garantia da Escola, eu construf uma estrada de textos. Por
ela, caminhei tecendo possibilidades de didlogos, nos quais
a tonica sempre foi o “confronto” de conceitos vivenciados
pelos grupos entre os quais eu andei no fio da navalha. Dai,
a natureza caleidoscépica deste livro. Ele ¢, antes de tudo,
o registro de uma experiéncia. E possfvel que seja também
uma pequena contribuigio para uma das muitas respostas
possiveis 4 pergunta inicial de Clyde Ford, formulada na
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epigrafe que recobre todo este livro: “Se uma s6 pessoa ti-
vesse vivido todas essas experiéncias, como eu descreveria
sua vida pessoal?”74 E por isso que o meu olhar, esparra-
mado da porteira para fora, abarca mundo de preto em terra
de branco.

E se insisto nisso ¢ porque creio ser uma excelente fer-
ramenta para aqueles que desejam labutar nos caminhos da
afro-descendéncia, numa postura afirmativa que transcen-
da os exiguos limites de cotas para negros e implantagao
nos curriculos escolares de disciplinas pertinentes ao co-
nhecimento de tal universo. Nao se discute o valor de tais
medidas, mas ¢é preciso ir muito além.

E bem verdade que a Genética p6s uma pd de cal no
conceito de raga. A partir de entdo, considera-se a existéncia
de uma Unica raga: a humana. No Brasil, no entanto, para
além do conhecimento em Genética, raga é uma questao de
epiderme. E assim que os preconceituosos compreendem:
pele de indio ¢ de gente selvagem; pele de negro é de gente
atrasada; pele de branco ¢ de gente racional. E essas colora-
¢Oes repoem as pessoas nos seus devidos lugares permitidos.
E por isso que ainda precisamos de politicas afirmativas, a
exemplo do sistema de cotas. Urge, no entanto, compre-
ender que isso também pode concorrer para reafirmar os
semas que compdem o conceito de “raga’, a que a classe
dominante tanto se agarra. Vale lembrar que sé a mudanga
de mentalidade fard, em definitivo, a inversio do quadro
que se mantém até agora, pois o senhor de engenho e o
capitdo-do-mato até hoje se mantém, ainda que o regime
escravocrata tenha acabado.

74FORD, Clyde W. O heréi com rosto africano: mitos da Africa. Trad. C. M.
Rosa. Sao Paulo: Summus, 1999. p. 8.
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H4 muito caminho a percorrer ainda, tendo em vista
que todas essas questdes dizem respeito aos humanos e a
seus processos sociais. Rediscutir conceitos e categorias e,
sobretudo, adotar sempre que possivel a “mesa de negocia-
¢a0”, deixando os dios e os ressentimentos a parte, ainda
me parece uma atitude sdbia, uma possibilidade coerente.
Aqui, no entanto, é a minha dltima fronteira.

Sei que expresso certas idéias e formulo alguns pen-
samentos dos quais nao hd quem discorde. Por causa de
outras afirmativas que fago, porém, poderei levantar a fuiria
de grupos ideolégicos ou pessoas que se situam na margem
oposta ao lugar do qual eu falo. Esses sempre tiveram e
continuarao tendo 4nsias de matar. Paciéncia. Como diz
Jung, citado por Martin Claret, “H4 coisas que ainda nao
sao verdadeiras, que, talvez, nio tenham o direito de ser
verdadeiras, mas que o poderao ser amanha.”’””> E basta
lembrar que j4 houve uma época em que grupos ideoldgi-
cos, religiosos e homens de ciéncia acreditavam que a Terra
fosse o centro de nosso sistema planetdrio e que hansenfase
fosse provocada por um castigo divino. Houve até pessoas
que foram queimadas vivas porque acreditavam em outra
explicacao. O telescépio e o microscépio, contudo, prova-
ram quem estava com a razio.

Até aqui, as baliza da ordem, do ensinamento e do
exemplo. A ordem foi dada dentro de minha prépria casa:
“A escola é a porta que vai dar garantia para a profissao”. O
ensinamento foi de Mae Mariinha, I4 Dewi: “A porteira do
terreiro ¢ o lugar onde vocé deve fincar o pé”. O exemplo
foi de Juana Elbein: “Construir os trés niveis necessdrios

'>Cf. CLARET, Martin (ed.). Idealizacio da colegdo “O pensamento Vivo™. In:
——. O pensamento vivo de Jung. Sio Paulo, 1991. p. 6.
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a uma postura ‘desde dentro’ (o factual, a revisdo critica
e a interpretagdo), para se falar ‘desde fora’, com coerén-
cia’. Sérgio Peixoto Mendes me forneceu as idéias sobre
“inventdrio” e “balan¢o”. E aqui estd este livro com seus 38
textos.

O “inventdrio” se fez no hdbito de eu prestar atengao
nos outros e escutar realmente as suas perguntas. E entendo
que o dom do homem ¢ responder ao desafio do fazer. Nis-
so reside a constru¢ao de suas respostas a todas as questoes,
desde sua relacio com a Natureza, até os intrincados mean-
dros do relacionamento consigo mesmo e com o outro. No
Brasil, esse fazer tem sido fundamentalmente marcado pela
violéncia, porque construimos uma sociedade baseada em
exclusio, autoritarismo e elitismo. Para me opor a isso, eu
ritualizo a existéncia, pois o rito me propicia a ordenagao
do caos. O rito, a ritualidade e o ritual sao bases de susten-
tagao da prética vivenciada nos terreiros, como se evidencia
nos 38 textos que compdem este livio. Conforme afirma
Terrin,

Nossa cultura — ainda dominada por uma moder-
nidade racionalista — vive uma contradi¢io insa-
ndvel: detesta o rito, a ritualidade, pois escapa do
dominio da razao; quer desfazer-se dele, como se
fosse uma roupa maltrapilha; tem aversao ao rito
porque o vé como uma realidade que ainda preten-
de entoar loas a uma impossivel 16gica continuista,
quando o mundo, ao contrério, estd submetido a
uma incessante e desordenada mudanca.'”

7"TERRIN, Aldo Natale. O rito: antropologia e fenomenologia da ritualidade.
Trad. J. M. Almeida. Sao Paulo: Paulos, 2004. p. 7-8.
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E claro que, na condigio de humano, de vez em
quando, me pego vivendo contradigbes. Isso, no entanto,
nio ab-roga o valor do rito, enquanto caminho para cons-
trugao do conhecimento e método para organizar o caos.
Por causa disso mesmo, muitas vezes é necessdrio caminhar
na contramio, mesmo levando trombadas, pois a nossa
cultura brasileira é, também em si, a prépria contradigao.
Naio se trata, evidentemente, de separar o joio do trigo, o
verdadeiro do falso, pois conforme Hegel,

O wverdadeiro e o falso pertencem aos pensamentos
determinados que, privados de movimento, valem
como esséncias préprias que permanecem cada
uma no seu lugar, isoladas e fixas, sem se comuni-
car uma com a outra. Ao contrdrio, deve-se afirmar
que a verdade ndo é uma moeda cunhada, que estd
pronta para ser guardada e usada. Assim como nao
hd um mal, assim também nio h4d um falso. Na
verdade, o mal e o falso nio sio tao ruins como o
diabo, pois, como o mesmo diabo, eles sdo até fei-
tos sujeitos particulares. Como o mal e o falso, s3o
somente #ziversais, mas possuem, no entanto, uma

essencialidade prépria um em face do outro.'”

Como se vé, Hegel também era nagd. E o povo de
minha casa, sem nunca ter ouvido falar nele, também pen-
sava assim. A esse respeito vale lembrar que a Profa. Dinal-
va Nascimento também viu isso com rela¢io a Espinoza,
em seu artigo intitulado Espinoza era nago, afirmando que

""HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. A fenemenologia do espirito. 4. ed. Trad.
H. C. L. Vaz ¢ A. P. Carvalho. S3o Paulo: Nova Cultural, 1988. p. 26 [Grifos
do autor].
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A oposigao dos valores (Bem e Mal) é substituida [em
Espinoza] pela diferenga qualitativa dos modos de
existéncia (Bom e Mau), cujo pardmetro nao serd es-
tabelecido por um Deus que, mesmo sendo bondade,
permite a existéncia do Mal. O bem e o mal sé po-
dem ser entendidos em relagao a um sujeito que age,
a utilidade do seu agir. Assim, a musica é boa para o

melancélico, md para o angustiado e, para o surdo,

nem boa nem m4. 78

Ainda que a existéncia me tenha posto a toda prova,
ela foi generosa comigo: deu-me amigas e amigos verdadei-
ros; uma cadeira de babalorix4, no Terreiro; uma outra de
titular, na Universidade; uma outra mais, na Academia de
Letras e uma terra maravilhosa para eu morar. Para além
disso, a Senzala, hoje, estd assentada em mim, clarificada
e compreendida, sem ressentimentos, nem desejos de vin-
ganca. Ela nio se constitui apenas de restos de alvenaria
plantados em sitios histdricos: é uma construgio sélida que
sustenta o edificio de minha identidade de babalorix4, pro-
fessor e escritor. Para desvendar essa mandala e preservd-la
em mim, viajei por trilhas, sendas e caminhos, através do
rito, da ritualidade e do ritual, em diferentes linguagens,
inclusive o verso. E o verso nao poderia ficar de fora des-
te trabalho, no que pese o cardter técnico desta produgio.
Juntando as pontas, concluo com um poema que ¢ um dos
meus preferidos:

7SNASCIMENTO, Dinalva Melo do. Espinoza era nag6. In: Jornal Takad4: infor-
mativo da comunidade religiosa I1¢ Axé Jjexd. Itabuna, BA, ano 1, n. 2, abr., 1996.
Disponivel em: http://www.ijexa.com.br/jornal. Acessado em: 19 set. 2006.
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IKOLOJU"

Vem,
Orumild Bab4dIfs,
testemunha do destino.
E me diz das feridas
do meu tempo de menino.
Levanta este negro véu
de minha memdria
e me informa
onde de mim mesmo
me esqueci.
Desvenda-me o projeto
desenhado no meu céu,
de dgua e ferro,
de fogo e mel,
escondido na nebulosa
de meu sangue,
misteriosa histéria
que eu mesmo escrevi.

Itabuna, BA, outubro de 2006.
Ruy Pévoas

17 Tkoldju, palavra nagd que significa encontro face a face, oposicao, confronto.
Integra o rol de poemas do meu livro versoREverso, publicado pela Editus, em

2003.
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GLOSSARIO

ABEBE. s. m. Leque ritual, com um espelho no centro, in-
signia de certos orixds femininos.

ABEREM. s. m. Espécie de iguaria preparada a base de fari-
nha de milho temperada com cebola ralada, camarao
moido, gengibre e sal, cozida envolta em folha de ba-
naneira.

ABIA. sub. 2 gén. Fiel do candomblé que ainda nio passou
por certos rituais de iniciagao.

AIE. s. f. O universo concreto; a Terra.

AIOKA. s. p. Reino encantado no fundo do oceano. Reino
de Iemanji.

ALA. s. m. Pano branco sob o qual Oxald executa sua danca
ritual.

ALUJA. s. m. Toque de ritmo apressado para a danca sagrada
de Xangd.

AMALA. s. m. Espécie de prato preparado a base de quiabos
e que se constitui a oferenda predileta a Xangd.

ANGORO. s. p. Inkice do arco-iris, que corresponde a
Oxum-maré do nag.

APALO. s. m. Contador de histdria.

AWO. s. m. Segredo, mistério, encanto, poder.

AXEXE. s. m. Ritual funerdrio.

BABALORIXA. s. m. Sacerdote do culto aos orixds; chefe de
um terreiro; 0 mesmo que pai-de-santo.
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BARRACAO. s. m. Parte de um terreiro, espécie de sala am-
pla, onde se realizam os rituais do terreiro.

CAMARINHA. s. f. Espécie de clausura onde sao recolhidas
as pessoas durante o perfodo de inicia¢io ou de certas
obrigagoes; ronco.

CANDOMBLE. s. m. Religiao de origem africana em que se
cultuam os orixds; terreiro. Possui vdrias divisoes, con-
forme as origens: candomblé nagd, candomblé jeje,
candomblé-de-angola, candomblé-de-caboclo.

CAO. s. m. O Dembnio, na linguagem coloquial e fami-
liar.

CASA-DE-SANTO. s. f. Terreiro de candomblé ou centro de
umbanda.

DEKA. s. m. Ritual de conferir o grau de ialorixd ou babalo-
rixd ao fiel do candomblé, apés ele ter cumprido todas
as obrigagoes de iniciagdao. O periodo para se receber
dekd é apds os sete anos de iniciagdo, nos terreiros li-
gados a Tradicao.

DIJINA. s. f. Palavra de origem bantu que significa NOME.
Corresponde ao termo nagd orunkd.

DILAZENZE. s. m. Grupo folclérico ligado ao Terreiro Tom-
beci Neto, da cidade de Ilhéus, BA.

EBO. s. m. Conjunto de objetos que constituem uma ofe-
renda, obrigagio ou despacho.

EGBON-MI (ebomi). Expressio que significa “meu mais ve-
lho”. Categoria 4 qual passa a pessoa que completa os
sete anos de inicia¢ao.

EGUM. s. m. Espirito de quem jd morreu; antepassado.

EIRUKERE. s. m. Espécie de espanador feito com rabo de
boi, simbolo da realeza, utilizado por alguns orixds, a
exemplo de Oxdssi, Logum-edé e Oid.

EKEDL. s. f. Cargo religioso exclusivo para mulheres; mulher
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que cuida especificamente de um determinado orix4,
quando ele estiver incorporado e também de seus ob-
jetos de culto.

ELEDA. s. m. O orix4 dono da cabe¢a do iniciado. Elemento
constituidor da identidade do filho de santo, a quem
ele reconhece como seu fundamento na existéncia.

ENGENHO DE SANTANA. s. p. Engenho de agticar que exis-
tiu na cidade de Ilhéus, Bahia, e que pertenceu a Mem
de S4, por doagao de Jorge de Figueiredo Correia.

EUA. s. f. Orix4 feminino, esposa de Obaluaié. Tem parte
com o arco-iris, com as dguas dos rios e com os cemi-
térios.

EWO. s. m. Proibi¢ao de fazer, usar ou comer alguma coisa.

FILHO DE SANTO. s. m. O iniciado em rela¢io ao babalori-
x4 ou 2 ialorixd e também em rela¢io ao orixd; fiel do
candomblé ou da umbanda.

IALORIXA. Sacerdotisa de orix4, mae de terreiro.

IANSA. s. p. Orixd feminino que rege o Fogo, a trovoada,
a tempestade, a ventania e os mortos. Uma das trés
esposas de Xango.

IBEJL. s. p. Orixds gémeos idénticos, criangas, titulares da
fartura, da abundancia e das bén¢aos dos céus.

IBIRL. s. m. Cetro ritual de Nana, a mais velha dos orixds
femininos, senhora da chuva e do barro primordial.

IEMANJA. s. p. Orix4 feminino, considerada a mae dos ori-
xds e também dos humanos; preside os mares e ocea-
nos.

IGBL s. m. O mesmo que b7 ou ibi. Espécie de catassol,
consagrado a Oxald e que faz parte da composi¢ao de
vérias obrigages.

IFA. s. m. O jogo do opelé, ordculo do povo nagd. Um dos
nomes de Orumild, o orixd da adivinhacio.
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IJEXA. s. m. Uma subdivisao do povo nag6, natural da ci-
dade de Ilex4.

ILE. s. m. Casa, habitacao, morada. Terreiro de candomblé.

ILE AXE IJEXA. s. p. Terreiro de candomblé, de nacdo ijexd,
localizado na cidade de Itabuna, BA.

ILE DE IANSA DEWTL. s. p. Terreiro de candomblé situado em
Nazaré das Farinhas que existiu até a época da ialori-
x4 Maria Natividade Conceigio, conhecida por Mae
Mariinha.

ILU-AIE. s. m. Terra da vida.

INES MEJIGA. s. p. Sacerdotisa de Oxum, trazida de Ilexd
para o Brasil e que foi escrava no Engenho de Santana,
na cidade de Ilhéus, BA.

INKICE. s. m. Forca da Natureza, entidade que rege par-
te do Cosmos. Termo bantu que equivale a o7ix4 no
nago.

INSABA. s. f. Folha, no candomblé de origem bantu. Cor-
responde a ewé no nago.

IRUMALE. s. m. Entidade habitante do drun, o universo pa-
ralelo. Orixd.

ITAN. s. m. Histdria; qualquer histéria. Especificamente,
histéria do sistema oracular nagd.

JOGO DE BUZIOS. s. m. Conjunto de 16 buzios, através do
qual os pais ou maes-de-santo e olhadores consultam
os orixds. Ritual divinatério dos terreiros.

KAWO KABIESILE. int. Saudago a Xangb.

LOGUM-EDE. s. p. Orixd masculino, filho de Oxdssi e
Oxum e que se identifica com os pais. Preside rios e
matas; é pescador e cagador, atividades que se alternam
periodicamente. E um dos orixds metd.

MALEMBE. s. m. Palavra de origem bantu que designa can-
tico de pedido de perdao, socorro ou misericérdia.
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META. adj. Qualidade do orixd que engloba valores do
Masculino e do Feminino, sem perder a sua unidade,
a exemplo de Iemanjd Ogunté, Oxum-maré e Logum-
edé.

NACAO. s. f. No candomblé do Brasil, diz-se da subdivisao
tanto da familia dos sudaneses, quanto dos bazu, ou
tribo da qual o terreiro descende.

NAGO. s. m. Diz-se do individuo descendente dos iorubas
ou do candomblé cujas rafzes estejam ligadas aquele
povo africano.

NANA. s. p. Orix4 feminino, considerada a mais velha, se-
nhora da chuva e da lama, enquanto matéria primor-
dial para a criagao dos humano.

NAZARE DAS FARINHAS. s. p. Cidade do Reconcavo Baia-
no.

NENGUA. s. f. Mae; chefe de terreiro ou mae-de-santo na
nagio angola.

NKOCE MUKUMBE. s. p. Inkice do candomblé-de-angola
que corresponde a Ogum.

NZAMBE APONGO. s. p. Termo de origem bantu, para de-
signar a divindade suprema.

OBA OTUN AROLU. Exp. sub. Titulo de Jorge Amado por
ocupar o cargo de Obd de Xangd, no Axé Op6 Afonjd,
terreiro da cidade de Salvador, BA.

OBALUAIE. s. p. Orixd masculino, dono do chao, cuja face
estd sempre escondida sob um capuz de rifia da pa-
lha-da-costa. Temido e respeitado, o fiel do candomblé
dedica a ele a mais profunda reveréncia. E a personali-
dade jovem de Omolu.

OBL. s. m. Fruto do obizeiro, drvore da familia das esterculi-
dceas, Cola acuminata, popularmente conhecida como
cola, empregada em vdrias 0brigacoes e rituais.
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OBE. s. m. Faca; faca ritual para as obrigagoes de sacrificio
de animais.

OBRIGAGAO. s. f. Qualquer ritual simples ou complexo,
conforme a necessidade e o objetivo. A obriga¢io pode
ser individual ou coletiva.

OGA. s. m. Cargo ocupado exclusivamente por homens, em
vérias categorias; espécie de padrinho.

OGUM. s. p. Orixd masculino, patrono da guerra, da agri-
cultura e da metalurgia. E considerado “aquele que
abre os caminhos”.

OIA. s. p. E a mesma lansa.

OKAN. s. m. Coragio.

OKE ARO. int. Saudac¢ao a Oxdssi.

OLHADOR. s. m. Aquele que ¢ eximio em consultar o jogo
de buzios.

OLOFIN. s. p. Um dos titulos de Orumild, o orixd do Des-
tino.

OLOIE. s. 2 gén. Pessoa que detém fungdo ou cargo hierdr-
quico num terreiro.

OLOKUN. s. p. Orixd do oceano.

OLORUN. s. p. O Senhor do Céu. A divindade suprema.

OLUBAJE. s. m. Ritual em que se homenageia Omolu/Oba-
luaié, constituido de dancas, cAnticos, oferendas e um
lauto banquete.

OLUO. s. m. O mesmo que olhador. Aquele que sabe con-
sultar o jogo de buizios com competéncia, pericia e res-
ponsabilidade.

OMOLU. s. p. Orixd masculino, dono do chio, cuja face
estd sempre escondida sob um capuz de rdfia de pa-
lha-da-costa. Temido e respeitado, o fiel do candomblé
dedica a ele a mais profunda reveréncia. E a personali-

dade velha de Obaluaié.



Glossério 459

OPAXORO. s. m. Cajado ritual e insignia de Oxalufa, no
qual ele se apdia, quando manifestado no filho de san-
to.

OPELE. s. m. Espécie de rosdrio aberto, que se constitui ins-
trumento por meio do qual o babalaé consulta Oru-
mild, o orixd da adivinhacio.

ORI s. m. Cabega; a cabe¢a do humano. Um dos compo-
nentes da estrutura do ser humano, cuja matriz estd
no orun.

ORIKI. s. m. Texto laudatério para ser recitado ou cantado,
enaltecendo as qualidades e atributos de uma pessoa, de
um lider, uma familia, de um lugar ou de um orixd.

ORIXA. s. m. Ser divino ao qual se dirige o culto no can-
domblé. Forca da Natureza, participe na criagio do
Cosmos.

OROBO. s. m. Semente da drvore da familia das gutiferdce-
as, Garcinia gnetoides, empregado em vdrios rituais e
obrigagoes, principalmente no culto a Xangd.

ORUN. s. m. A outra metade do Cosmos, oposta ao aié, a
terra da vida.

ORUMILA. s. p. Orixd masculino, da adivinhagio, da previ-
sao do futuro.

OSSAE. s. p. Orixd das folhas, titular da medicina, da cura e
do tratamento. Arredio e reservado, vive no fundo da
floresta.

OXALA. s. p. Orixd masculino, da Paz e do Amor, conside-
rado o pai da criagao.

OXAGUIAN. s. p. Orixd masculino, manifestagao da perso-
nalidade jovem de Oxald.

OXALUFA. s. p. O mais velho dos orixds. Manifesta¢ao da
personalidade ancia de Oxald. Todos os terreiros, de
todas as nagoes, rendem-lhe culto.
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OXUM. s. p. Orixd feminino, da beleza, do ouro, da rique-
za, do luxo, dona das dguas doces, dos rios, cachoeiras
e fontes.

OXUM-MARE. s. p. Orixd metd, do arco-iris, do bom tem-
po. E a serpente encantada do arco celeste.

PAPA-JACA. adj. 2 gén. Apelido jocoso que os habitantes da
cidade de Ilhéus davam aos habitantes da cidade de
Itabuna. Havia entre ambos verdadeira ojeriza.

PAPA-SIRL. adj. 2 gén. Apelido jocoso que os habitantes da
cidade de Itabuna davam aos habitantes da cidade de
I[lhéus. Havia entre ambos verdadeira ojeriza.

PARLENDA. s. f. Fraseado destituido de significagao que en-
tra na composicao de estrofes de cantigas populares ou
da diversao infanto-juvenil.

PEMBA. s. f. Palavra de origem bantu que designa espécie de
p6 mdgico, utilizado para vdrias finalidades, em cores
variadas.

PORTEIRA. s. f. Entrada de um terreiro, normalmente am-
pla e guarnecida por uma cancela ou um portao largo.

POVO-DE-SANTO. s. m. Os fiéis do candomblé ou da um-
banda, tomados em sua totalidade.

PRESENTE DAS AGUAS. s. m. Ritual pomposo e festivo em
que se oferece uma variedade de objetos, principalmen-
te flores e perfumes, a Oxum e a Iemanjd. O conjunto
de objetos que compoem a oferenda para qualquer ori-
x4 das Aguas.

PRINCESINHA DO SUL. s. p. Titulo ostentado pela cidade
de Ilhéus, na época do fausto e da grandeza da cultura
do cacau.

QUARTO DE CONSULTA. s. m. Espécie de quarto ou sala
que compde a estrutura do terreiro, onde a clientela é
atendida e onde se consulta os orixds.
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QUIZILA. s. f. Palavra de origem bantu que significa proibi-
¢ao de comer, beber ou usar alguma coisa.

RODA DE SANTO. s. f. Fila indiana, composta pelos fiéis
de um terreiro, que se fecha em circulo e se move no
sentido contrdrio aos ponteiros do relégio, executando
dangas rituais.

RONCO. Espécie de quarto onde sio recolhidas as pessoas
durante o periodo da iniciagdo e de certas obrigagoes
especificas.

SAMBA. s. m. Musica ou danga de origem africana, mui-
to difundida na cultura popular brasileira. Nos terrei-
ros, o samba se constitui de uma espécie de danga em
que os participantes, individualmente ou em dupla,
se exibem no meio de uma roda formada pelo grupo.
O samba tanto pode ser para diversao, como pode se
constituir num ritual, a exemplo do que acontece no
candomblé-de-caboclo.

SANTO. s. m. Designacio genérica para qualquer orix4,
vodu, inkice ou caboclo.

TAKADA. s. m. Jornal da comunidade I1é¢ Ax¢ Ijexd. H4 al-
guns nimeros no site do terreiro: hetp:// www.ijexa.br.

TERREIRO-DE-ANGOLA. s. m. Terreiro de candomblé de
tradigao bantu que cultua os inkice.

TERREIRO TUMBECI NETO. Terreiro de candomblé, de na-
cao-angola, situado em Ilhéus, BA.

VODU. s. m. Ser divino ao qual se dirige o culto no can-
domblé de origem jeje. Forga da Natureza, participe na
criagdo do Cosmos. Corresponde ao orixd, do nagd.

XANGO. s. p. Orixd masculino, do trovao, da pedreira, da
justica. Titular do Fogo, de sua boca saem labaredas,
quando ele fala.

XAXARA. s. m. Cetro ritual do orixd Omolu/Obaluaié.
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XIRE. s. m. Conjunto de cAnticos e dangas que se desenvol-
vem durante uma festa ritual, ou mesmo numa obri-
gagdo.

ZAMBE. s. p. O mesmo que Nzambe Apongo; a divinda-
de suprema nos terreiros de origem angolana ou con-
guense.

ZAZE. s. p. Divindade do trovao no candomblé-de-angola.
Corresponde a Xangd, do nagb.

ZUELA. s. f. Cantico.
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Na verdade, eu tinha uma vantagem no que pretendia
fazer: a visGo '"desde dentro", em mim, |4 estava
construida, pois desde sempre tenho vivido minha existén-
cia no terreiro. Outra coisa: eu queria mesmo "fincar o pé"
na porteira do Ilé Axé liexd e esparramar o meu olhar
para fora, nas ondas do meu pensamento, sentimento,
intuicGo e sensacdo. E claro que a Razéo se constitui ferra-
menta afiadissima para a construgdo do conhecimento.
Eu, no entanto, precisava ir mais além. Dai, seria
necessdrio perpassar os quatro Elementos, os quatro
Arquétipos (Fogo, Ar, Terra e Agua), enquanto eu vislum-
brasse o mundo de preto em terra de branco, cendrio
descortinado diante de quem, as portas do I1& Axé liexd,
derrame o olhar sobre ltabuna. Foi justamente o que eu
fiz: olhei o mundo "da porteira para fora". Ao fazer isso,
no entanto, utilizei os cinco canais do corpo, o espago e a
lateralidade, pois era necessdrio que a expresséo abar-
casse a iniciacdo, o ritual, o sentimento de troca e a vivén-
cia da comunalidade.
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