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A L6ogun Ede,
Oluwa o!



As coisas ndo querem mais ser vistas por pessoas razoaveis:
Elas desejam ser olhadas de azul

(Manoel de Barros)

Amar é um elo
entre o azul
e 0 amarelo

(Paulo Leminski)
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RESUMO

O presente estudo buscou privilegiar uma analise biografica das experiéncias de
membros de uma categoria particular de praticantes do candomblé, quais sejam, as
filhas e filhos do orisa Loogun Ede. O propdsito dessa investigacdo é o de elucidar as
formas dos vinculos que elas e eles estabelecem com a divindade. A relacdo da pessoa
com 0 orisa N0 me parece ser uma experiéncia isolavel do conjunto da vida da adepta
(ou adepto), mas uma constante integracdo entre ambos que permite, por vezes, a
confuséo entre os seus limites.

Para estudar essa relagcdo, propus aos meus interlocutores que desenvolvéssemos uma
apreciacdo retrospectiva sob a perspectiva da vida de santo e da culminagdo no
sacerdécio — meus interlocutores sdo mées e pais de santo. Procurei assim encontrar
subsidios para uma teorizacdo mais adequada do relacionamento entre a pessoa e sua
divindade e que fizesse justica as diversas dimensdes que 0 orisa assume no cotidiano
de seus filhos.

Ha ai a nocdo primordial, no meu entendimento, de que 0 orisa €; ou seja, de que ele
existe em si, ndo somente como um arquétipo ou um repertdrio de imagens para 0 povo
de santo com os quais se identifica, mas que a adepta a ele se relaciona como uma
alteridade com agéncia e com a qual se comunica.

As interpretacdes e acionamentos dos adeptos admitem sempre variabilidade pois sdo
acionados pelas experiéncias subjetivas. Nos processos de identificacdo e
relacionamento, os adeptos conflituam, negociam e reinterpretam. A variabilidade dos
acionamentos dos adeptos em relagéo aos orisa, depende néo apenas da variabilidade
das experiéncias subjetivas mas das caracteristicas estruturais do repertério cosmolégico
dos orisa que admite plasticidade e inconsisténcia.

Dadas as intensas articulagdes entre a vida cotidiana e a vida religiosa, as negociagdes
com os orisa produzem-se também como um “cuidado de si”.

Palavras-chave: Antropologia da Religido; Religides Afro-Brasileiras; Nogdo de Pessoa



ABSTRACT

This study regards a biographical analysis over the experiences of followers of
Candomblé, which understand themselves as "daughters and sons™ of the orisa Loogun
Ede. The purpose of this investigation is to elucidate the ways of bonding they come to
establish with the deity. The relationship between the person and the orisa does not
seem to be a seclusive experience, but rather a constant dialogue between both of them,
occasionally overlapping their limits.

In order to study this connection, | have suggested to my interviewees the development
of a retrospective appreciation of their life stories through the perspective of a follower
and the conceptions about orisa. | have searched to find appropriated subsidies aiming a
better approach for theorization about the relationship between the person and one's
deity, which could do justice to the several dimensions that the orisa takes in his
followers' everyday lives.

The preeminent notion in such context is that orisa is a being, it exists in itself, not only
as an archetype or a repertoire of images with whom the practioners identify
themselves. For the adherents there is also the notion of establishing relationship and
communication with orisa as a being, as someone else.

The interpretations and correlated actions of supporters admit always variability and
overlapping because they are activated by subjective experiences. In the processes of
identification and relationship, adherents are sometimes at odds, negotiating and
reinterpreting.

The variability of the drives of the adherents in relation to orisa, depends not only on
the variability of subjective experiences but of the structural characteristics of the
repertoire of cosmological orisa which can be regarded as inconsistent. Given the strict
links between daily and religious lives, the bargains with the orisa produce an double-
bind action and signify.

Keywords: Anthropology of Religion; Afro-Brazilian Religions; Personhood
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NOTAS SOBRE A LINGUA YORUBA

As palavras grafadas no idioma yorubd devem ser lidas com as seguintes

pronunciagdes:
1 — Acento agudo (") é um tom acima, como na palavra ori;
2 — Acento grave (*) é um tom abaixo, como na palavra odu;

3 — A consoante s com marca inferior tem som de x ou ch, em portugués, como na

palavra Osala;
4 — As vogais ¢ e ¢, quando levam marcagdo inferior, tornam-se vogais abertas, como
em Osun, 1&-se em portugués Oxum, sendo s&o fechadas como em Osogbo e ewé;

5 — Quando as duas vogais, e e 0, ndo levam marcacao inferior o som é fechado como
Esu, 18-se em portugués Exu;

6 — As palavras escritas com a juncdo das consoantes gb sdo lidas com o som
predominante do b e uma sutil pausa como em egbe.

O retorno do uso de y na grafia da palavra yoruba e derivados vem com a reinsercédo
dessa letra no vocabulario oficial do portugués usado no Brasil. Sua substituicao pelo i
aconteceu ao longo do século passado, modificando os escritos anteriores que usavam
regularmente o y ao escrever yoruba. Optei pelo retorno ao modo precedente por ser
parte da nova convencdo e também por concordar com a forma que os proprios yorubas

escrevem seu nome.

A respeito da opcdo que faco pela grafia de Léogun Ede (leia-se: Logun Edé, com a
vogal e aberta), devo explicitar que a marcagcdo yorubana sob as vogais em Ede tem a
intencdo de esclarecer a distinta pronincia dos nomes préprios Ede town e Loogun Ede,
cuja pronuncia € aberta, da palavra completamente distinta em yoruba que € edé (onde o
e é fechado como, em portugués, a palavra elefante). Em yoruba contemporaneo edé
significa lagosta ou camardo, acepcédo inteiramente diferente do nome do orisa tratado

nesta tese.

Como principal fonte a respeito do uso da lingua yoruba utilizei o Dicionario Yoruba-

Portugués de José Beniste, 2011°.

! Ver na referéncia completa: Beniste, 2011.



INTRODUCAO

Falar de um orisa é falar de um universo mitol6gico que veio se delineando juntamente
com a histéria do principio do mundo. E voltar no tempo, tentando decifrar o mistério
do indecifravel, aquilo que apesar de ser experienciado, vivido e sentido ndo pode ser
traduzido em uma Unica forma, pois tendo todas as formas, nenhuma delas o revela.
(Mae Stella de Oso6si. Santos, 2006: 27)

Quando uma pessoa entra em relacdo com um orisa em particular, algumas dimensdes
de seus esforcos, zelos e cuidados ativos sdo postas em acdo e tornam explicitas as
interacbes entre ambos, pessoa e orisa. Também nesse contexto, algumas
caracteristicas, especificidades do santo sdo utilizadas por si e pelos outros em uma
comunidade de culto que modulam ou definim a relacéo pessoal da filha? com seu orisa.
Neste sentido, os diferentes orisa sdo utilizados como se faz uso de sistemas
classificatérios — tipos de personalidade, origens familiares e étnicos, estamentos
sociais. Algo é revelado sobre a pessoa e sobre como se relacionar com ela através do
conhecimento do seu santo. Porém, os orisa ndo sao somente elementos de um sistema
de classificacio de pessoas (e coisas). E certo que um orisa é uma entidade de culto. Ou
seja, a ele correspondem santudrios, rituais, liturgias. A simples adicdo da dimenséo de
culto ao da classificacdo também ndo me parece suficiente. Ha elementos na experiéncia
subjetiva de uma pessoa com 0 Seu orisa — que Sao muitas vezes traduzidas em praticas,
em habitos de pensamento, em maneiras de agir — que sdo refratarias a muitos dos
modelos explicativos baseados na classificacdo e no culto que os antrop6logos fizeram
uso nas décadas de 1970 e 1980. E eis o problema: como lidar com o fenémeno da
relacdo de uma pessoa com Sseu orisd, ja que parece que esta relacdo ocupa todos 0s

espacos da vida de uma pessoa que ingressa na vida de santo.

Aliés, pareceria-me mais produtivo, ao invés de classificacdes em sua acepcao classica,
fazer como Gilles Deleuze® sugere, uma distincéo entre classificacdes e classement. A

distingdo terminoldgica em francés funciona melhor porque a fluidez que esse autor

? Procurarei usar o género feminino prioritariamente como inclusivo e extensivo ao masculino, e ndo o
inverso, por acreditar ser um exercicio importante na desnaturalizacdo dessa arbitrariedade linguistica.
Procurei respeitar as citacdes, fazendo adequacdes entre chaves quando se fizer necessdrio a minha
prépria textualidade. A for¢a do (mau) habito talvez ainda me traia a despeito das revisdes.

* Ver: Deleuze, 1983 (Cinéma Cours 42 du 24.05.83).



pretende dar ao segundo n&o esta no primeiro conceito de classification. Classement® é,
para ele, uma forma de estabelecer qualificagdes que ndo é fixa, mas sim flexivel. No
caso do candomblé, o que temos sdo classificacbes dos orisa (e das pessoas) de fundo
flexivel. Ou seja, se de um lado é possivel identificar limites aos contornos que as
adeptas podem atribuir aos orisa, por outro, admite-se frequentemente leituras

diferentes das adeptas sobre seus orisa pautadas em suas proprias experiéncias.

A partir de algumas literaturas sobre o candomblé® produzidas a partir do final do século
XIX até o presente, percebi que uma abordagem — que considero formal — da liturgia® e
da vida religiosa tem sido privilegiada. Autores como Edison Carneiro (2008), Ruth
Landes (2001), Roger Bastide (2001), Pierre Verger (1982 e 2002), Rita Segato (2005),
Reginaldo Prandi (1991), Marcio Goldman (1984), José Renato Baptista (2007), Luis
Nicolau Parés (2007), Renato da Silveira (2006), Juana Elbein dos Santos (2008),
privilegiaram a descricdo dos terreiros, das funcGes litdrgicas, das distribuicGes de
funcBes na hierarquia, dos arquétipos, as trocas monetérias, a historiografia e também a
meta-antropologia dos terreiros, como em Vagner Goncalves da Silva (2006), autor que
estudou a observacdo antropolégica sobre as religiGes de matrizes africanas no Brasil e

a reflexd@o dos autores a respeito da producédo desses dados etnograficos.

*No original: Mais je dirais c’est un classement et pas une classification. Qu’elle serait la différence
possible entre une classification et un classement? Disons par exemple qu’une classification consiste a
classer des choses a partir de ce qu’elles ont en commun. Le botaniste fait une classification, le zoologiste
fait une classification, pourquoi? Parce que il part des grandes familles, les divisent en grands genres, les
subdivise en espéces etcetera. Une classification serait la division d’un quelque chose de commun.

Tout autre serait le classement. Classer c’est mettre en ordre des choses, qui dans "leur apparaitre”, je ne
dis pas en apparence, qui dans leur apparaitre non rien de commun. Ou en tout cas méme si elles ont
quelque chose de commun ce n’est pas en fonction de ce quelque chose de commun qu’elles seront
classées. Je dis si j'arrive a mettre en ordre des choses qui en tant qu’elles apparaissent non rien de
commun, a ce moment la je ne fais pas une classification, je fais un classement. C’est par commodité,
c’est pour distinguer en effet ces deux cas que je distingue classification et classement. Minha livre
tradugdo: "Mas eu diria que é um classement e ndo uma classificacdo. Qual seria a diferenca possivel
entre um classement e uma classificacdo? Digamos, por exemplo que uma classificagdo consiste em por
em classes as coisas a partir de algo que elas tenham em comum. O botéanico e o zodlogo fazem
classificagdes, por que? Porque eles partem de grandes familias, eles dividem as coisas em grandes
géneros, subdividem-nas em espécies etc. A classificagdo sera a divisdo de um algo em comum. Todo o
demais sera um classement. POr em classes é colocar em ordem as coisas, que em sua 'apari¢do’, eu ndo
digo em aparéncia, que em sua aparicdo nada tem de comum. Ou, em todo caso, mesmo que tenham
algo em comum, ndo é em fungdo de algo em comum que elas sdo postas em classes. Eu digo, se ponho
em ordem as coisas que enquanto apari¢cdes ndao tém nada em comum, nesse momento entdo eu ndo
faco uma classificacdo, mas um classement. E pela conveniéncia, para distinguir esses dois casos que eu
dintinguo classificacdo de classement." (Deleuze, 1983 — artigo online, ndo consta paginagao)

> Ver a respeito da ampla bibliografia atualmente disponivel sobre o candomblé em: Prandi, 2007.

® Deve-se entender por "liturgia" todos os atos formais religiosos, desde um ritual formal e publico como
as festas de santo, os gestos de carater cotidiano como a troca de bencdo entre filhos de santos e mais
velhos.



As ideias de que os deuses sdo criados pelos seres humanos, que sdo representacoes
sobre a sociedade, que os cultos sdo reveréncias ao elo social, ou que Deus é uma
metafora do pai, sdo, de forma geral, ideias relativamente constantes em nossos corpos
teoricos. O 0Orisa, que ja foi pensado como um arquétipo (Verger, 2002; Segato, 1988 e
2005), como uma disposicdo pessoal, como um duplo de si mesmo (Augras, 2008), ndo

parece estar, nestas abordagens, presente nos muitos momentos da vida de seu filho.

A dimensdo experiencial do sujeito adepto tem sido frequentemente deixada em
segundo plano’ ou as vezes n3o é mesmo o tema principal desenvolvido pelos autores.
Juana Elbein dos Santos trata dessa experiéncia por meio da descricdo dos habitos, dos
comportamentos, da educacdo e da distribuicdo de funcdes dentro de um barracéo® —
mas poder-se-ia dizer que seu texto € um estudo minucioso e, em certa medida,
idiossincratico da cosmologia nagd tal como conhecida no Opo Afonja da Bahia® e,
ainda assim, da cosmologia formal e dos rituais — de modo que a experiéncia vivida da

religiosidade pelos adeptos ndo é o cerne de sua investigacgao.

Monique Augras em seu O duplo e a metamorfose *° aborda a centralidade da
individualidade e da relacdo com o orisa a partir de algumas biografias colhidas numa
pesquisa coletiva'* que durou de junho de 1974 a fevereiro de 1980. Considero essa
perspectiva como uma das que mais se aproximam da espécie de estudo que tenho
desenvolvido a partir do candomblé por se interessar preferencialmente pela forma

como as adeptas e os adeptos entrevistados significam® a presenca do orisad em suas

’ Penso gue excepcionalmente Miriam Rabelo, 2008, e antes dela desde a psicologia, Monique Augras,
2008 (1983) — as datas entre parentéses referem-se a primeira publicagdo do texto citado -,
debrugaram-se sobre as narrativas dos proprios adeptos a cultos afro-brasileiros para a escuta de suas
experiéncias religiosas. Veremos adiante estes dois casos.

® Barrac3o é o sal3o onde se realizam as festas publicas, em geral.

% Juana Elbein dos Santos, além de filha desse terreiro, é casada com uma eminente personalidade
dentro dos cultos afro-brasileiros que é Mestre Didi. Ela é também filha de santo de uma das mais
reconhecidas sacerdotisas do culto em ambito nacional (a falecida mae Senhora) e (aparentemente) e
um povo do atual Benin os reconhece como familiares brasileiros, de acordo com dado informado por
Santos (1988:17-20). Procuro ilustrar o contexto privilegiado e muito peculiar onde esse conhecimento
detém a forma estudada e exposta por essa autora que ndo é nem de longe o mais adotado em meio ao
povo de santo embora seu estudo seja amplamente conhecido e estudado pelos sacerdotes escutados.
% ver: Augras, 2008 (1983).

" Tres pesquisadores participaram da coleta de dados de campo. Um deles é atualmente um dos Obas
de Sdngd do ll1é Ase Opo Afonja de Coelho da Rocha —RJ.

© Opto pela expressdo agencial "significar" a despeito de "dar sentido" porque a agencialidade do "eu"
pode ficar na minha alternativa relativizada por outras agencialidades que acredito estarem em jogo
nessa producdo de significados. Aceito que o orisa possa ser também agente na produgdo dos signos por
meio dos quais se expressa para seus filhos, como o é frequentemente nas narrativas de seus filhos. Isso
serd mais detalhadamente desenvolvido e justificado a partir dos estudos biograficos constantes desta
tese.



vidas. Por outro lado, a dimensdo da experiéncia cotidiana — que me parece central na
vida de candomblecista — torna-se secundaria na anélise desenvolvida por Augras
(2008). Essa autora esboga uma descri¢do do funcionamento do candomblé, dos estudos
desenvolvidos sobre ele no Brasil até a década de 1980 e depois passa a descrever 0s
modelos miticos dos orisa. A partir dessa descricdo, seleciona algumas histérias de vida

por meio das quais caracteriza filhas e filhos de diferentes santos.

Minha abordagem, em contraste, foi comecar de uma analise da biografia dos filhos de
santo — escolhendo para isso as relacdes das vidas das pessoas que sdo de um particular
oOrisa — para tentar, com meus interlocutores, desenvolver uma apreciacao retrospectiva
que fizesse entender o que estd em jogo em sua vida de santo. Ou seja, procurei
subsidios para entender como os filhos de santo vivem sua relagdo com seu Orisa na
complexidade dos relatos de vida que contam da participacdo do santo em seu cotidiano.
Tentei encontrar no campo elementos para uma teorizacdo mais adequada da relagédo
com o orisa no candomblé que fizesse justica as diversas dimensdes que 0 santo assume
no cotidiano de seus filhos — incluindo o sentido que eles atribuem a suas proprias

experiéncias.

Uma vez fortalecido o elo entre divindade e adepta (ou adepto), criam-se relacdes
percebidas como compulsoérias entre eles que impdem uma rotina de praticas, habitos e
comportamentos com relacdo aos Orisa, a casa e a familia de santo que os envolve além
de muitas outras dimensdes. Um dos filhos de Loéogun Ede consultados antes da

entrevista respondeu-me sobre sua adeséo e feitura no candomblé da seguinte forma:

Quando surgiram essas primeiras manifestacGes perceptiveis da vontade do orisa de
derramar todo seu amor sobre mim, de que eu fosse feito, a minha familia, toda italiana,
me levou ao médico. Depois do fracasso de eletros e terapias, uma vizinha disse: "leve
0 menino ali na umbanda”. Minha mé&e assim o fez, e 14, disseram que o problema era
mesmo espiritual, mas que sé o candomblé resolveria. Fomos ao candomblé, fizeram
eb6s™ na familia toda, em mim, e ja avisaram & minha mée que eu teria que botar
roupa™... (Lucio Sanfilippo®, por email)

Parece-me que na producdo antropoldgica sobre a pessoa e 0 santo, a dimensao vivida

do santo foi apenas tangencialmente acessada, sendo, ndo obstante, central para seus

13 e ~ o . o . . . s

Ebos, do yorubano ebog, sdao procedimentos rituais prescritos por meio do jogo de buzios, podem ser
oferendas, sacudimentos com ervas (folhas), muitas vezes tém a conota¢do de uma limpeza energética
sobre pessoas ou coisas.
14 W g . . .,

Botar roupa" significa vestir o orisa incorporado no adepto. O que ele indica aqui é que era uma

iniciacdo de pessoa rodante, ou seja, uma iniciacdo para pessoa que pode entrar em transe.
15 ... . . . z .

Completa 07 anos de iniciado no Rio de Janeiro no momento de escrita desta. E compositor e cantor
popular, autor da musica Festa para Logum Edé.



adeptos. Vemos nessa curta passagem que, para Lucio Sanfilippo, ha em sua trajetéria
de vida "manifestacdes perceptiveis da vontade do orisa™ sobre sua adesdo. Qualquer
que fosse a vontade do orisa, 0 que me motivava era a no¢ao de que ele também tem
vontade prépria e a manifesta para seus filhos. H& pelo menos duas dimensfes a mais
nesta espécie de relacdo para além da classificacdo da personalidade, ou do orisa
enquanto uma representacdo social. Por um lado ha a nogdo, no meu entendimento,
primordial de que o orisa é; ou seja, de que ele existe em si, ndo somente como um
arquétipo ou um repertorio de imagens para o povo do santo. E ainda, por outro lado, ha
a nocdo de que € possivel uma comunicacdo com esse outro. A relacdo entre sujeito e
orisa € um fendbmeno, dentro deste contexto religioso, e essa € uma das dimensdes da

religiosidade vivida que me pareceu relevante investigar.

Do ponto de vista subjetivo das adeptas (e adeptos), 0s orisa sdo também agentes. O
conceito de agéncia foi produtivamente investigado em outros contextos e de forma
similar & que me afilio aqui por Marylin Strathern*® no contexto melanésio, e por Alfred
Gell'” ao se remeter & antropologia da arte e dos objetos. Para os adeptos do candomblé,
0 orisa é, em geral, visto, ndo como um arquétipo imaginario de classificacdo das
pessoas e coisas, mas como uma alteridade, ou mais precisamente um agente com o qual

se estabelece uma relagdo dial6gica e uma negociacéo do cotidiano.

A partir dessas questdes, pergunto-me: em que medida experiéncias tdo intimas,
idiossincraticas e sensiveis sdo capazes de fazer sentido do ponto de vista da narrativa
antropoldgica? Como estabelecer uma mediacdo para acessa-las quando elas sdo de
suma importancia para a experiéncia religiosa daqueles que estudamos e que nem
sempre somos capazes de escutar adequadamente? A capacidade de audibilidade a que
faco aluséo € a rede semantica por meio da qual organizamos as experiéncias dos outros
ao transcrevé-las. O problema de lidar com esses aspectos da experiéncia religiosa
surgiu, por exemplo, em Rita Segato quando ela mesma reanalisa seu trabalho
intelectual sobre o trabalho de campo realizado anteriormente e transformado em uma

tese antropoldgica:

Lembro de um exemplo surgido do meu proprio trabalho de campo no xangé de Recife.
A pesquisa que realizei junto ao culto xangd de Recife focalizou o sentido que as
divindades do culto - ou orixa - ttm enquanto descritores da personalidade, e cheguei a
defini-las como uma verdadeira tipologia psicolégica. Isto quer dizer que, quando um

Em Strathern, essa discussdo estd primeiramente ao longo de sua etnografia O género da ddvida
(2006) e mais explicitamente em sua entrevista Porcos e celulares (2010).
17

Ver: Gell, 1998.



novo membro se inicia, é-lhe atribuido um orixa principal que descreve 0s componentes
fundamentais da sua personalidade. Por tratar o tema desta maneira, concentrando-me
na relacdo racional de significante e significado que vincula cada orixd a um
determinado tipo de personalidade, consegui francamente passar por cima do fato de
gue a atribuicdo de um orixd a uma pessoa se faz por meio de um método de
adivinhac&o (o "jogo de blzio"). Para dar um exemplo, sendo que 0 meu orixa é lansé,
gue, segundo acredito, me descreve com bastante aproximacéo, ndo soube que papel dar
na redacdo final da etnografia (Segato, 1984) ao fato de que cada vez que os blzios
foram jogados para mim, efetivamente, cairam na posi¢do em que lansd "fala". Para
dizer a verdade, teria sido possivel discorrer sobre tudo o que me interessava sem
necessitar fazer men¢do desta "coincidéncia” apenas uma vez. Contudo, me pergunto: o
gue é prescindivel, acessorio aqui? Essa coincidéncia significativa do oraculo ou a
relacdo significativa entre orixa e tipos de personalidade? Tenho evidéncias de que,
para a maioria dos membros do xang0, a precisdo dos veredictos emitidos pelo oraculo
constitui uma das matérias centrais e iniludiveis do culto. (Meus grifos. Segato, 19809:
26-7 e supracit. Silva, 2006:125)

E, ndo obstante, aquela que é matéria crucial para a experiéncia dos adeptos estudados €
as vezes discursivamente evitada para que seja possivel tornar a relacdo com essa
experiéncia religiosa um sistema simplificado de arquétipos ou de classificacdo de
personalidades a partir das nossas textualidades. Ao reconhecer essa dificuldade
caracteristica do fendmeno religioso, propus-me a questdo da possibilidade de estudar
antropologicamente as dimensdes misticas'® que estejam assentadas ndo na ideia de um
quadro classificatdrio, mas na dindmica das relagdes sociais, entendida de tal forma que
as experiéncias subjetivas dos adeptos em seus agenciamentos com 0s orisa Se tornem
inteligiveis. Assim, inspirei-me na critica de Strathern a nocdo de sociedade
privilegiando os aspectos relacionais entre agentes, como me parece mais apropriado ao
contexto da vida de santo.

A sensibilizacdo para a dimensdo experiencial € uma disposicdo fundamental para a

9

antropologia da religido ° e parece-me que sua trajetéria historica ®° fez dessa

'8 Definir a nog3o de mistico em antropologia ndo é uma tarefa simples. No inicio do século XX, um
primeiro esfor¢o conceitual para abarcar esse aspecto experiencial da religiosidade foi cunhado por
Rudolf Otto (2007), em O sagrado. Nesse trabalho, Otto formula a nogdo de "numinoso" que implica,
segundo ele, a experiéncia subjetiva e vivida do fend6meno religioso. Essa experiéncia seria intrinseca ao
ambito religioso e inefdvel. Ainda que interfira em outras esferas, ndo procede de nenhuma delas a ndo
ser da religiosa. Embora inefavel, estaria ai a esséncia do que é o sagrado para o religioso. Para os fins
que almejo, refiro-me a todas as demais dimensGes que ndo estdo completamente satisfeitas pela
explicagdo socioldgica ou psicoldgica do fendmeno religioso, aquela dimensdo da experiéncia que ainda
tem escapado aos esforgos conceituais.

' Desde 1912, pelo menos, em nosso campo especifico, Durkheim ja se propunha superar a falsa nogdo
de que a religiosidade humana pudesse ser somente uma ilusdo. Ao contrario, ele parte precisamente
da aposta contraria quando nos diz ainda na sua introdugao que: "Com efeito, é um postulado essencial
da sociologia que uma instituicdo humana n3ao pode repousar sobre o erro e a mentira, caso contrario
ndao pode durar. Se ndo estivesse fundada na natureza das coisas, ela teria encontrado nas coisas
resisténcias insuperaveis. Assim, quando abordamos o estudo das religides primitivas, € com a certeza
de que elas pertencem ao real e o exprimem;..." (Durkheim, 1996: vi-vii). Antes disso, alids, Marcel
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aproximacdo cada vez mais crucial em nosso fazer como disciplina. Essa disposicéo
implica, a meu ver, o reconhecimento de que nada ou muito pouco se sabe sobre
qualquer alteridade com quem nos relacionamos. E essa constatagdo me parece de
fundamental importancia ja que processaremos na academia — representante de um
canal de vocalidade autorizado e imbuido de prestigio® do ponto de vista da validacido
dos fenémenos — aquilo que diremos ter aprendido em campo®.

Em algumas das abordagens sobre a organizacdo social e a hierarquia constitutiva da

23n

vida na "roca®®", vemo-nos restritos a aspectos morfolégicos® da vida do grupo

Mauss e Henri Hubert, em 1899, encararam a relagdo com a divindade por meio do sacrificio em
algumas de suas implicagGes significativas, quando escrevem, por exemplo: "Vé-se qual é o traco
distintivo da consagracdo no sacrificio: que a coisa consagrada sirva de intermedidrio entre o
sacrificante, ou o objeto que deve receber os efeitos Uteis do sacrificio, e a divindade a qual o sacrificio é
enderegado. O homem e o deus ndo estdo em contato imediato. Assim é que o sacrificio se distingue da
maior parte dos fatos designados como 'alianga pelo sangue', em que se produz, pela troca de sangue,
uma fusdo direta da vida humana e da vida divina." (Mauss e Hubert, 2005).

Em tempos mais contemporaneos, temos diversos esfor¢cos no que diz respeito a aproximagdo
subjetiva com o objeto antropoldgico como se pode observar em Jeanne Favret-Saada (em dois
momentos, 1977 e 2005), ao tratar da feiticaria e seu papel primordial para o préprio contato com o
objeto, Marcio Goldman (em 2006 a e b), quando esse autor se propde refletir a respeito da dimensao
experiencial na relagido com o objeto antropoldgico, Martin Holbraad (2003) que oferece uma
perspectiva descritiva sobre o fen6meno da interpretagdo dos oraculos nos cultos afro-cubanos,
Carvalho (2006) propde a imersdo ativa da subjetividade e da gnose pessoal para o trabalho
antropoldgico e em Rita Segato (1989), como vimos, problematizando as escolhas do que representar na
textualidade antropoldgica, como no texto citado logo acima.

2 Gayatri Chakravorty Spivak (2012) postulou a problematica da fala da subalterna (ou do subalterno) e
sua substituicdo pelo discurso intelectual nos ambitos académicos (entre outros). A representacdo da
alteridade na fala da intelectual ndo poderia se fazer sem necessariamente reproduzir a estrutura de
poder que nos distingue colocando, de um lado, a antropdloga e, de outro, o subalterno representado
academicamente. Assim, a subalterna continua efetivamente silenciado numa légica de produgdo
discursiva que lhe é excludente e que, por esse mesmo mecanismo de destituicdo de audibilidade,
institui outras vozes na locu¢do empoderada. Embora ndo seja o principal objetivo desta tese, o
problema da fala e audibilidade da subalterna continua pertinente a antropologia, pelo menos, do ponto
de vista etnografico, ou seja, quando a escrita descritiva presume em alguma medida representar uma
alteridade estudada.

*Vale lembrar que um trabalho minucioso foi feito por Vagner Gongalves da Silva (2006) — como ja
citado — em que o autor se propds estudar precisamente os autores que trabalharam com essa espécie
de religiosidade a partir da antropologia. Meu principal interesse nesta tese ndo é esse, portanto,
considero que para uma apreciacdo direta a respeito das varias implicagdes da natureza do trabalho
antropoldgico sobre essa espécie de religiosidade estdo ai ja suficientemente bem abordados. Vale
lembrar que, para seu trabalho, o autor elegeu autores ja consagrados dentro da antropologia nos
estudos sobre religides afro-brasileiras, sendo portanto um estudo de casos representativos dessa
problematica.

2 Expressdo usada para se referir aos terreiros de candomblé. Deve ter relagdo com antigos terreiros
que foram organizados sobre velhos engenhos improdutivos — como a Casa Branca do Engenho Velho,
por exemplo.

** Como em Baptista (2007), o autor faz uma andlise das operagGes monetdrias que acontecem no
candomblé, enquanto Miriam Rabelo (2008), por exemplo, analisa o transe como meio de vida, embora
evidentemente, a autora nao limite o transe a essa dimensao, ainda assim, sua interpretacdo privilegia o
gue ela chama de "Possessdao como Pratica".



estudado. Nas etnografias que exploram o caréter arquetipico dos orisa® e de seus

filhos®®, temos o0 uso de um instrumental externo ao campo estudado — embora hoje em
dia em grande medida a ele incorporado — e limitador da experiéncia dos filhos de
santo?’ com relacdo a seus orisa, dimensdo fundamental que pretendo exatamente

compreender.

Em 1948, Marcel Griaule®® publicou seu Dieu d'Eau: Entretiens avec Ogotemméli®®, um
trabalho sobre a religido tradicional do Dogon baseado numa pesquisa realizada
exclusivamente sobre entrevistas pessoais com Ogotemméli, um homem sabio e mais
velho® nascido e criado na regido do Mali. Em 1980, Vincent Crapanzano publicou um
estudo semelhante sobre religido e magia no Marrocos a partir da perspectiva de um
individuo iletrado e seu modo de vida. Esse trabalho chamou-se Tuhami: a portrait of a
Moroccan®. Os dois estudos me serviram como modelos metodoldgicos semelhantes ao
gue me interessava seguir para a aproximagdo com o aspecto subjetivo da experiéncia
religiosa do sujeito adepto ao candomblé com seu orisa. Ambos, Crapanzano e Griaule,
Se preocuparam em acessar 0s aspectos subjetivos narrados pelos sujeitos eleitos para o0s
seus estudos e, por meio dessa perspectiva individual, puderam vislumbrar aspectos

mais gerais sobre o0s sistemas religiosos nos quais cada um de seus sujeitos se insere.

> Ver: Segato, 2005 e Lépine, 1978.

6 ver principalmente: Segato, 2005 e Augras, 2008.

2’ M3e Stella de 0s60si, uma lideranca muito prestigiosa no mundo do candomblé, insiste no abandono
de expressdes e sincretismos cristdos de um modo geral. Para ela, é importante a assumpgao deliberada
do Candomblé como religido, evitando essa "mdscara" que historicamente teria sido necessdaria a
sobrevivéncia dos cultos num contexto politico de perseguicdo religiosa e racial. Contudo, essa é uma
expressdo recorrente entre os adeptos da religido dos orisa e por ser facilitadora, opto por manter-me
proxima a linguagem comumente utilizada para evitar repeti¢gdes cansativas no texto. Ndo obstante,
reconheco sua posicdo politica em favor do candomblé e procuro adota-la sempre que possivel,
discordando quando se faz necessario.

8 Vers3o utilizada data de 1965, ver: Griaule, 1965.

 Ainda nio dispomos de uma versdo portuguesa. O titulo traduzido poderia ser: Deus d'dgua:
Entrevistas com Ogotemméli.

*No Dogon - bem como no candomblé como demonstrarei a seguir -, a sapiéncia tradicional esta sob
dominio principalmente dos mais velhos. Nos termos de Griaule (na traducdo em inglés utilizada por
mim), temos: "Thus every family head, every priest, every grown-up person responsible for some small
fraction of social life can, as part of the social group, acquire knowledge on condition that he has the
patience and, as the African phrase has it, 'he comes to sit by the side of competent elders' over the
period and in the state of mind necessary. Then he will receive answers to his questions, but it will take
years." [Dessa forma, todo chefe de familia, todo sacerdote, toda pessoa adulta responsavel por alguma
fracdo da vida social pode, como parte de seu grupo, adquirir conhecimento na condi¢do de que tenha
paciéncia e, como dizem os africanos, "de sentar ao lado dos mais velhos competentes" pelo periodo e
no estado de espirito necessarios. Entao, ele recebera respostas a suas perguntas, mas isso levard anos.]
(Minha tradugdo de Griaule, 1965: XV)

> Em minha traducdo: Tuhami — retrato de um marroquino. (Ver: Crapanzano, 1980)
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No caso de Griaule, Ogotemméli revé em sua companhia, ao longo de um periodo de
um més de entrevistas, sua percepcao sobre a religido dita tradicional no Dogon. Em
Crapanzano, por meio de uma escuta sobre a historia afetiva de Tuhami, os valores e
regras de comportamento num contexto islamico contemporaneo podem ser observados
a partir de suas estratégias pessoais de se relacionar com uma “deménia®*", a esposa

imaterial de Tuhami.

A religiosidade no candomblé tem sido abordada pelas ciéncias humanas pelo menos
desde fins do século XIX. De la para ca, os estudos que procuraram analisar as
aproximacdes da experiéncia pessoal com a divindade acessaram aspectos que
considero relevantes | como o sistema de classificagdo de personalidades, de
caracteristicas dos santos, ou mesmo um modelo de pessoa, embora foraneos a alguns
aspectos experienciais que sdo relevantes signos da presenca do Orisa para a vida

daquele que lhe dedica culto.

Optei assim por uma alternativa que me possibilitasse uma aproximacao efetiva com as
formas que os sujeitos significam a interacdo com seu préprio Orisa. A observacao
inicial sobre a vivéncia no terreiro apontava, de meu ponto de vista, para uma
religiosidade rigorosa sobre os héabitos e atitudes dos individuos adeptos, mesmo em
espacos que em principio ndo estejam imediatamente relacionados a liturgia sagrada de

um terreiro, por exemplo.

Os corpos, 0s comportamentos, a ingestao de substancias, a fala, o gestual, as roupas, no
mundo fora do espaco ritual do terreiro, tudo parecia intensamente regulado pela vida de
santo. A adesdo ao culto dos oOrisa demanda uma dedicacdo rigorosa a preceitos que
ultrapassam o espaco especifico do culto inscrevendo nas vidas dos filhos e em seus

%2 Ou "diabinha", o texto estd em inglés. Fiz sobre ele esta livre tradugao.

* Desde os estudos preliminares sobre os afro-descendentes realizados a partir do século XIX por Nina
Rodrigues, Arthur Ramos em sua sequéncia imediata (ver: Ramos, 1937, 1943 e 1947), seguidos por uma
entrada mais etnografica — se é que posso diferencia-la assim — de Ruth Landes (2002, na referéncia) e
Edison Carneiro de forma mais descritiva e sistematica (ver: Carneiro, 2008), Roger Bastide em 1958 (ver
na referéncia: Bastide, 2001) seguidos até mais contemporaneamente por Claude Lépine, 1978; Rita
Segato, 2005 e Goldman, 1984, passando por Reginaldo Prandi, 1991. Ao longo do desenvolvimento
deste texto, desenvolvo didlogos com esses autores aqui somente esbogados trazendo também algumas
contribui¢cdes também significativas de outros que em momentos diversos também procuraram estudar
essa relagdo, como Ribeiro, 1996, Salami e Ribeiro, 2011, José Renato Baptista, 2007 e Miriam Rabelo,
2008. Ao longo de todo esse percurso muitos esforcos sobre semelhante relacdo de estudos
especificamente detidos sobre yorubanos na Africa e Cuba foram eventualmente consultados, mas
serdo citados ao seu surgimento ao longo do texto.
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corpos marcas e praticas que demandam um longo processo de reeducagdo ** e

dedicacéo positiva nos aprendizados sobre o Orisa.

As consideragdes que eu vinha estudando sobre "o sistema classificatorio de tipos
psicolégicos no candomblé”, como em Claude Lépine®®, ou a nogdo de "arquétipos” que
organizaria as pessoas por meio da combinacdo de elementos caracteristicos de seus
diferentes santos, como em Rita Segato®, ou a composicdo que presume a formagéo
complexa do eu num sistema de individuagdo e construcédo ritual da pessoa como em
Goldman®’, embora oferecam ja uma quantidade substancial de dados e organizacéo
formal desse sistema, ndo me respondiam ao que eu desejava entender sobre a
dedicacdo de um filho por 25 anos ou mais a um oOrisa e suas implicacGes sobre as
varias dimensdes de sua vida. Do que se constitui essa experiéncia era a pergunta que

me interessava fazer ainda a esse campo.

Mais do que a percepcdo do orisa como um modelo arquetipico do eu, 0s adeptos vivem
uma relagdo com seus Orisa também percebidos como agentes e, assim, 0s Orisa sao
significados na relagcdo com o repertério do candomblé como um sistema mais amplo e
seus limites e os envolvimentos significativos advindos da experiéncia subjetiva dos

adeptos.

A escuta sobre a biografia auto-analisada pelos préprios filhos de santo me pareceu uma
alternativa Util para o objetivo de compreender o fendmeno da relagcdo com a divindade

e com o cotidiano de uma vida dedicada ao culto de um orisa.

Composta a partir de aproximadamente 62 horas de entrevistas gravadas e convivéncia
em algumas casas de santo® ao longo de todo o periodo de pesquisa, esta tese pretende
por meio das falas dos entrevistados compreender como eles, primeiramente,

descobriram Loogun Ede e, desde entdo, significam e experienciam esse orisa em suas

*Uso o prefixo "re" insinuando que ha uma nogdo de que o orisa é parte da pessoa desde o
nascimento, de forma que adiante abordarei também o reencontro propiciado pela iniciagdo e preparo
da cabeca do sujeito no culto.

% Ver: Lépine, 1978.

%% Ver: Segato, 1988 e 2005.

*” Ver: Goldman, 1984, 2006a, 2006b e 2011.

% Consta, ao final desta tese, uma listagem com cada uma das pessoas entrevistadas e o tempo parcial
de entrevistas dedicado a cada uma delas. Foram muitas entrevistas realizadas, somando ao todo um
total de 33 pessoas consultadas. Também constam ai as suas casas e um resumo de sua linhagem de
santo. A pesquisa baseada em entrevistas iniciou-se no primeiro semestre de 2008, junto a minha
propria casa de santo, o Illé Odé Axé Opo Inlé, sob responsabilidade de Paulo Aurélio Carvalho Lopes,
babalorixa responsavel por minha iniciagao.

** Também listadas ao final.
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vidas. Esta pesquisa objetivou portanto a escuta e transcricdo de algumas biografias de
filhos de Loogun Ede a partir de suas relagdes com esse santo. Esta abordagem implica,
a meu ver, o reconhecimento de que a forma como o orisa se manifesta é peculiar a
cada sujeito, ainda que seja uma experiéncia social. Esses relatos trazem também a
nocdo de que o culto aos orisa € necessariamente um culto a pessoa filha de santo o que,

por sua vez, indica a preeminéncia da nog¢ao de um eu proprio dentro dessa cosmovis&o.

Por que, alguém poderia se perguntar, deu-se prioridade aos relatos dos filhos de orisa e
ndo tanto aos rituais, que constituiria talvez uma abordagem mais classica da
antropologia sobre os estudos religiosos, em particular, sobre os africanos? Parece-me
que o fenbmeno da oralidade adquire toda uma importancia nesse sistema de culto e
acredito que a fala sobre sua experiéncia pessoal € uma forma privilegiada de tratar
especificamente do candomblé, o que espero deixar explicitar ao longo dos capitulos

que se seguem.

As narrativas, apesar de serem o principal cerne desta tese, ndo sdo a Unica fonte; ela
também foi composta pela minha participacdo efetiva dentro desse contexto o que
possibilitou a contextualizacdo necessaria para o entendimento do que tratam essas
historias de vida do ponto de vista da religiosidade em questdo. Todas as incursdes
pessoais ao campo deram-se dentro do seio de minha propria familia de santo e como
amiga convidada a algumas das casas que aceitaram participar desta pesquisa. Todas

elas encontram-se listadas ao final, juntamente com cada uma das pessoas entrevistadas.

Esta tese se desdobra sobre a andlise da natureza da relacdo do omo orisa*® com o seu
santo na tentativa de oferecer novos subsidios para o estudo sobre a no¢do de pessoa no
candomblé. Sigo esta introducdo com as justificativas sobre a elei¢do de determinados
recortes e uma reflexdo sobre as questdes metodoldgicas que perpassam este trabalho,

desde a pesquisa até a escrita final.

Na parte seguinte chamada O convivio na longa histdria, proponho uma
contextualizacdo histérica por meio de alguns dados que marcaram o convivio afro-
descendente na formacdo do Brasil até o presente para elucidar as varias formas extra-
religiosas e envolventes que foram importantes condicionantes para a forma como
encontro essa religiosidade no presente. A partir dessa incurséo espago-temporal, sigo

descrevendo a organizacdo formal elementar do candomblé brasileiro. Analiso por meio

4 Omo orisa poderia ser traduzido como filho de santo. A palavra yorubana omo designa filho.
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dessa composicdo de fatores, quais sejam, historico, organizacional e simbolico, a
apresentacdo dessa comunidade do santo e sua regulagdo econdmica dos segredos —
ressaltando ser essa economia ndo secundaria como se poderia supor, mas central para a

dindmica de depéncia relacional entre pessoas e casas.

Passo, assim, para uma aproximacdo com a dimensdo subjetiva da analise em A no¢ao
de pessoa: articulacfes entre adepto, ori e orisa. Nessa parte, analiso alguns conceitos-
chave para o culto aos orisa e em que medida eles operam desde seu berco africano até
0 aspecto pratico e discursivo do culto aqui. Faco também ai uma sucinta revisdo
(porque os dados sdo escassos mesmo) sobre a literatura antropoldgica produzida sobre

Loogun Ede.

A tese faz um recorte aproximativo partindo de uma andlise formal, historico-
sociologica, para uma aproximacdo a experiéncia vivida a partir da se¢cdo chamada
Entrando na vida de santo, onde passo a uma escrita descritiva de minha prépria
experiéncia inicial para contextualizar as narrativas biograficas dos demais filhos de

Léogun Ede que se seguem.

E a descricdo analitica dessa relacdo entre orisa e pessoa que esta tese almeja, propondo
que a relacdo de sentido idiossincratica ultrapassa a classificacdo de personalidades ou
de elementos do mundo co-existindo e exercendo para o sujeito adepto ora o papel de
uma alteridade com a qual se relaciona, ora o papel de um aspecto de si. A histdria do
filho de LOOgun Ede €, como procurarei demonstrar, a reinscricdo do orisa no ambito
vivido pelo seu filho. Cada filho entrevistado elege retrospectivamente elementos que
considera significativas marcas da presencga do orisa em sua histdria e tem-se dai que a

vida do filho reproduz na terra a histéria imemorial de seu regente espiritual.

O objetivo desta tese &, portanto, estudar a forma como essa religiosidade é pensada e
sentida pelos seus agentes, buscando acessar 0s mecanismos por eles mesmos eleitos
para significar a relacdo com o Orisa. Ser de Loogun Ede € o modo pelo qual esses
filhos de santo se fazem sujeitos nesse sistema de culto. Ninguém dentro do candomblé
pode ndo ter um santo* e parte significativa de "ser" nesse contexto é regida pelo
pertencimento a um determinado Orisa. Esses mecanismos me parecem centrais para

uma abordagem da vida de santo no candomblé, ja que eles indicam alternativas as

41 P R ~ . . . ”e

O numero de orisa desse pantedo varia muito entre as diferentes casas e familias de santo, no
entanto, acredito que em linhas gerais podemos enumerar os seguintes: Est, Omolu, Ogun, Qsdéosi,
Léogiin Ede, Osdnyin, Sdngd, lydnsan, Nanan, Yemojd, Osun, Obd, Osumare, Ewd, Ibeji, Iroko e Osald.
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maneiras correntes de lidar com o fendbmeno tentando entendé-lo em termos que se
mostraram refratarios a muitas dimensdes desta préatica religiosa — como os de objeto de

culto e de sistema de classificagéo.

15



PoRrR QUE LOOGUN EDE?

Minha entrada na vida do santo foi de fato muito marcada pela revelagdo de que este era
0 meu orisa. Desde 0 momento em que 0 jogo revelou meu santo, desenvolvi uma
relacio com ele que gradativamente foi afetando diferentes partes do meu
comportamento e de minhas experiéncias. Foi justamente este percurso que inspirou as
hipoteses norteadoras desta tese e, portanto, decidi-me concentrar na experiéncia das

pessoas deste Orisa em particular.

J& na década de 1950, Pierre Fatumbi Verger* demonstrava consternaco a respeito da
raridade de seu culto em llexa, cidade de onde segundo esse autor se origina seu culto
na Africa yorubana e no qual ele parecia estar naquele momento em "vias de exting&o".
Para definir esse orisa, Verger nos oferece logo na primeira linha: "Erinle teria tido,
com Osun Iponda, um filho chamado Légunéde (Logun Ede)."

No final da década de 1980, Karin Barber* localiza em Okuku, nas proximidades do
estado nigeriano de QOsun state®®, um culto & divindade Lc’)c’)gun-Ede, descrito ai como
uma versdo altiva e masculina da prépria Osun, de quem seria, ainda de acordo com
esse texto, seu filho cacula. A autora transcreve a fala de sua mais antiga devota® que
disse ao ser interpelada sobre a identidade de seu oOrisa: "Lc’)c’)gun-Ed@? Osun ni!", frase

que significaria na traducéo de Barber: "L66gun-Ede? Ele é Qsun!™

Nei Lopes, autor do Gnico livro®® publicado no Brasil exclusivamente a respeito de
Loogun Ede, afirma que ele é "depois de Exu, o menos bem compreendido dentre os
orixés africanos no Brasil."*" O culto a L60guin Ede conta com poucos registros, tanto
nas bibliografias nacionais quanto nas internacionais as quais pude ter acesso durante o
periodo desta pesquisa. E comum também entre os adeptos do candomblé mencionarem
o relativo desconhecimento sobre esse oOrisa. Certamente que ele ndo é o Unico do
pantedo com essas caracteristicas, nesse sentido, poderia ter elegido qualquer um dos

outros Orisa considerados raros e com poucos dados publicados a respeito, mas nao foi

* Ver a esse respeito: Verger, 2002: 115.

* Ver: Barber, 1989: 164-165.

* vale lembrar que Osun state é um estado que decendeu e se separou em 1991 do Oyo state, do qual a
cidade de Okuku é também parte.

*> Mantenho a expressao de acordo com a versdo traduzida para o portugués do texto citado.

* pelo menos do gual eu tive noticias até o momento de finalizagdo deste estudo.

Y Ver: Lopes, 2002:27.
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0 caso. Nesse sentido, ele € um recorte possivel entre infinitos outros que tampouco

foram escolhidos.

Do ponto de vista do registro, coletar dados a respeito de um oOrisa que ndo é tdo
conhecido como Omolu, Sango, Osun, Yemojd, j& me parece um exercicio importante a
ser realizado. L6ogun Ede conta com uma historia prépria que, me parece, vale a pena

ser reconstituida.

Seja como for, Loogun Ede € um orisa que em si mesmo desafia a visdo classificatoria
dos santos e das personalidades no candomblé. Sua identificacdo, quando é feita, 0 é
sempre pela relacdo familiar que ele tem com relacdo aos pais e aos seus atributos. Ele é
o0 orisa filho por definicdo. Nao obstante sua posicao relacional ele ainda é, dentro de
um sistema que hierarquiza de forma etaria, 0 orisa mais novo. Vem também dai,
portanto, minha escolha de tratar primordialmente do estudo da vida de santo dos filhos
deste orisa ja que aqui podemos encontrar subsidios para pensar o candomblé de uma
maneira que leve em conta a complexidade da relagcdo das pessoas com seu santo. Vale
notar que, se seguramente qualquer um dos orisa poderia ser em algum nivel mais
complexo que uma composicao de caracteres, Loogun Ede 0 € a partir de qualquer nivel

que se opte por defini-lo.

Diz-se, como se podera observar nos relatos colhidos, que Léogun Ede se esquiva, é
fugidio, um orisa arisco e que "ndo mostra a cara com facilidade". Penso que essa pode
ser a forma poética que os mais velhos usam para tratar de algumas dificuldades
relacionadas ao culto desse orisa. O fato dele resistir ao conhecimento — uma vez que de
fato ndo ha tantos dados disponiveis a seu respeito — pode ser expresso por essas
assertivas. Contudo, também procuro elucidar as multiplas dimensbes em que essa
esquiva se faz notoria, e veremos como n&o raras vezes isso acontece. Em certo sentido,
Loogun Ede me apareceu no contexto do candomblé como o signo da resisténcia a
classificacdo em si mesmo. Ele parece condensar em si o potencial fugidio e a dinamica
de producéo de significado relacionada a todos os oOrisa do pantedo e a experiéncia da
relacdo da pessoa com seu santo. Por meio da forma vivida com que seus filhos
significam-Ihe foi possivel fazer emergir o aspecto processual da producéo de sentidos e
aprendizado sobre os drisa como acontece no candomblé. O aspecto vivido confirma e

produz também as assercdes sobre quem é a divindade.
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SOBRE O PRINCIPIO QUE ORGANIZA A HIERARQUIA E A ESCOLHA DO RECORTE ETARIO

Parto da premissa de que 0 orisa ndo pode ser esgotado para o adepto que vive a
experiéncia de seu culto pela ideia de que ele seja vivido como um recurso de
imaginacdo do individuo. Uma das perguntas que regem a interlocu¢do com os filhos de
orisa € precisamente 0 que ou quem € esse santo em sua experiéncia religiosa ou, de
forma mais ampla como, em sua experiéncia de vida, o adepto se relaciona com 0 orisa.
O orisa aparece para 0 adepto como um agente que exige de si uma série de condutas. O
culto e a iniciacdo para um orisa implica uma dedicacdo integral do sujeito. Seu
vocabulario sera condicionado a partir de interdicdes sobre algumas palavras, mesmo
em sua vida ordinaria. Seus gestos serdo recondicionados, bem como seus habitos e até
mesmo as cores de roupa que se pode usar. Um filho de santo aprenderd ao longo da
iniciacdo que ha situacdes que lhe sdo interditas, mesmo sendo situa¢fes regulares para
o individuo civil e isso Ihe impora toda uma nova organizacdo e administracdo de suas
atividades corriqueiras. Alguns alimentos estardo a partir de entdo proibidos, algumas
ervas também. A iniciagdo é ela mesma um renascimento para a vida, mas a nova vida
vem com muitas regras prescritas e, frequentemente, um destino tracado pelos jogos de

iyawo™®.

Essa intensa regulamentacdo sobre a vida da iniciada me pareceu principalmente
significativa na longa duracdo de uma adesdo de 25 anos ou mais. Dessa forma, uma
pergunta que me parecia pertinente era: O que faz com que uma pessoa assuma uma
relacdo de culto que Ihe impde restrigdes sobre tantas dimensdes de sua experiéncia ao
longo de 25 anos se 0 orisa € principalmente uma representacdo, ou um modo de

classificacdo de personalidades?

O orisa precisaria representar aspectos substanciais para uma pessoa disposta a sujeitar
tantos aspectos rotineiros de vida ao seu culto — que implica uma dedicacdo longa
também, como veremos adiante, ao longo da tese. Dessa forma, uma imersdo de vida

ofereceria, pelo menos em hipétese, uma complexidade muito maior no que diz respeito

*0s jogos de lyawd podem acontecer em trés momentos em que a mde de santo convoca alguma
pessoa considerada mais velha, ou cujas habilidades de olhadora sdo por ela reconhecidas, para realizar
para a pessoa em processo de iniciagdo uma sequéncia de consultas que ditardo essas coisas que vim
dizendo. Que fique dito que como tudo no candomblé, a iniciagdo também varia amplamente de casa
para casa, portanto, optei pela descrigdo que aprendi como correta por me parecer elucidativa e por ser
a que eu melhor saberia descrever. E importante dizer que idealmente ndo se pode participar de rituais
pelos quais ndo se passou pessoalmente, o que significa que numa mesma casa, s6 se pode ir até onde
se alcancou na formacgao pessoal dentro da liturgia. Observar outras iniciacGes estava nitidamente além
do que me é permitido nesse sistema.
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a relacdo com a vida de santo, além de um repertorio possivelmente mais rico sobre

COmo 0 sujeito experimentava essa adeséo a Léogun Ede em sua vida.

Sobre esse orisa especifico, acabo de apontar seu carater incomum no que diz respeito
as aparicdes na bibliografia atualmente disponivel sobre o candomblé*®. Dessa forma, a
eleicdo de pessoas iniciadas e entendidas como mais velhas para o estudo de campo esta
diretamente relacionada a necessidade de empreender um estudo que possa ser
minimamente representativo sobre o seu culto no Brasil. Uma pessoa recém-iniciada, ou
recém-adepta ao culto poderia em principio ser muito Util a um recorte que objetivasse
tratar sobre o imaginario de Loogun Ede, as representacdes que podem ser feitas sobre
esse orisa, porém, sob o risco de manter a experiéncia idiossincratica da religiosidade
vivida sob essa concepcdo que previamente a considera falsa, imaginaria ou deslocada
do que se entende por dimensdo experiencial. Parto da premissa contraria. Para o sujeito
que vive essa relacdo ao longo de 20 ou 25 anos, a reducdo dessa relacdo a um sistema
classificatério ndo faria sentido. Parece um investimento paulatino e intenso demais

para que sua fungdo seja meramente essa.

Entre o povo de santo, a diferenca etaria é critério hierarquico determinante. O principio
de senioridade funciona como um elemento legitimador dos discursos, fendbmeno que ja
foi percebido por diversos autores®. Tome-se por exemplo a organizacdo entre
diferentes casas de culto, uma casa ndo pode descender de uma mais antiga sem que
essa lhe reconheca como parte de sua linhagem, bem como um filho ndo pode alegar
descender de uma tradicdo se esse elo foi rompido — parece-me que ai esta um dos
indicios da benc&o® dos mais velhos, apesar dessa bencdo deter também (e, talvez, esse

aspecto seja mesmo mais contundente) a transmissao de dse™.

A manutencdo dos lagos de parentesco de santo é primordial para o fluxo de validacéo

de uma casa ou para a adesdo a uma nova linhagem. Num contexto em que o reforgo da

* Adiante teremos a oportunidade de ver de forma mais detida como Léogun aparece na bibliografia
disponivel. Para a finalidade desta exposicdo prévia, basta apontar essa caracteristica que adiante terd
mais espaco para ser elaborada.

*® Que veremos logo adiante.

> Como veremos adiante, os mais novos devem sempre tomar a bengdo aos mais velhos.

20 dse é uma forga sagrada e transmissivel, parte da poténcia que se busca dentro da participacdo na
vida de santo. Por vezes, o principal objetivo liturgico é adquirir mais dase individualmente ou enquanto
coletividade — embora mesmo a aquisi¢do individual dessa forca esteja intimamente relacionada ao seu
fluxo por meio de uma coletividade de pessoas, animais e coisas.
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ascendéncia e a busca pelas raizes africanas sio estratégias de capitalizacio dos cultos™,
é do interesse de seus zeladores>* manterem ativos esses lacos que os vinculam aos seus
mais velhos — detentores de uma maior proximidade com a suposta verdade, sempre
almejada e inalcancavel®™. Dessa maneira, a relacdo de respeito é necessariamente
buscada a partir dos estratos mais baixos da organizacdo hierdrquica e fazem da
necessidade de relagdo com os mais antigos um fenémeno, no minimo, instigante do
ponto de vista mais amplo, ou seja, da sociedade contemporanea na qual os mais velhos

sdo marginalizados.

Cultuar o vinculo com os mais velhos é determinante, embora esse ndo seja 0 Unico
critério de legitimacdo dos locutores como fontes confidveis de informacdes sobre os
orisa e a vida de culto. Quem tem autoridade para falar sio sempre os mais velhos. E
comum, por exemplo, que filhos abdiquem de dar suas opinides diante da manifestacédo
de opinido das maes e avés™ de santo, algo que também faz parte da boa etiqueta no
santo — ou seja, na vida do adepto. Também do ponto de vista da autoridade sobre a
narrativa mitoldgica, cabe aos mais velhos validar ou invalidar o que € dito. Monique

Augras percebeu em seu trabalho de campo®’ que:

S&o os membros mais velhos do grupo que conservam os textos sagrados na memoria...
Os mais velhos séo verdadeiros arquivos vivos. Conferem uma forga da idade avangada
e do alto posto que ocupam na comunidade. (Augras, 2008: 67)

Além de detentores da palavra, sdo também reverenciados por ocuparem na hierarquia
posicdo de prestigio por serem egbon, ou seja, irmaos mais velhos. Reafirmado por
muitos dos meus informantes, o principio de senioridade sempre pareceu, por isso, um
recorte relativamente seguro na validacdo das falas e, uma vez tratando-se de um orisa
do qual a bibliografia pouco ou quase nada tratou, inicialmente, a idade de santo dos

informantes constituiu-se num recorte Gtil®8,

> Ver mais detalhes a respeito da busca da africanidade no candomblé em Capone, 2004, tese que trata
especificamente desse critério de valorizagao das casas e praticas.

>* vZeladores de santo" é uma expressdo sindnima a sacerdotes, maes ou pais de santo.

>> Veremos principalmente nos estudos de casos como essa "verdade" parece remota e como as
narrativas sdo constantemente orientadas pela ideia de que se parte de uma perspectiva idiossincratica.
Foi muito frequente encontrar espontaneamente nas falas sobre as supostas verdades religiosas frases
do tipo: "Eu acho", "eu acredito", "eu penso" — e note-se que entrevistei principalmente sacerdotes.

>® Ou "pais e avOs de santo".

>’ Sua pesquisa foi realizada principalmente no 1lé Ase Opo Afonja de Coelho da Rocha, no Rio de
Janeiro, na década de 1970.

*% Se de fato na literatura especializada sobre o culto aos orisa temos uma produc¢do ainda muito timida
sobre ele, esse dado acompanha a ideia comum entre o povo de santo de que desse orisa pouco se
sabe. Uma Unica obra consagrada a ele por um filho seu, Nei Lopes (2002) e passagens de uma frase ou,
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A selecdo de colaboradores e interlocutores para a minha pesquisa foi negociada na
préatica e a cada entrevista com as pessoas que aos poucos fui conhecendo e que me
quais elegi cinco casos representativos incluindo algumas passagens ilustrativas de
outros entrevistados para a transcricdo. Todos os colaboradores entrevistados constam
ao final com sucintas descri¢fes que facilitam eventuais localizacGes que se possam

desejar fazer.

A pesquisa ndo se esgotou nesta tese, ao contrario, ela antes comeca aqui. N&o tive
acesso imediato as casas de culto, mas fui levada a algumas delas e, embora tenha
definido um recorte prévio por meio do qual procurei localizar meus informantes (qual
seja: filhos mais velhos de Léogun Ede), esse critério nem sempre foi seguido pelas
pessoas que se dispuseram a me acompanhar na apresentacdo de pessoas a serem
entrevistadas. O critério etario, contudo, nunca foi desconsiderado por nenhuma delas;
sempre fui conduzida a falar com pessoas mais velhas, e consideradas mais sabias,

embora, nem sempre filhos de Looguin Ede.

Por vezes, indicavam-me pessoas consideradas autorizadas e detentoras de grande
conhecimento sobre o sagrado, como se informacdes sobre a liturgia, fossem o objetivo
primordial da pesquisa e, de fato, por mais que o fossem também, essas informac6es
ndo eram deliberadamente compartilhadas. A organizacdo etaria, no entanto, nunca
deixou de ser relevante e algumas passagens de entrevistas com essas pessoas de outros
santos foram por vezes incluidas por serem contribuicfes efetivas sobre a relacdo entre

a pessoa e 0 orisa ou por ajudarem a ilustrar do que é constituida essa relagéo.

O aspecto descontinuo desse todo chamado de candomblé é uma das marcas primordiais
de meu ponto de vista desse sistema de culto, o que Ihe traz consequéncias importantes
que serdo trabalhadas a seguir. Nem por essa descontinuidade € possivel ignorar uma
estrutura elementar organizadora desse todo que se entende por candomblé. Ha regras,

embora variaveis, que ddo a esse todo uma unidade englobante das diferencas.

Quando nas etnografias se opta por oferecer fontes das informac6es colhidas, observei
serem com frequéncia fontes secundarias, como Edison Carneiro, Jodo do Rio e Nina

Rodrigues, ou seja, autores que ja haviam trabalhado com o tema do candomblé. Isso

no maximo um paragrafo como nos textos sobre os orisa de Pierre Verger (2000 e 2002) ou José Beniste
(2006). Vez por outra aparecem nas etnografias como em Lépine (1978) e Capone (2004). Todos os
textos referenciados na integra na bibliografia ao final.
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ndo acontece simplesmente com relacdo ao texto de Roger Bastide, ao contrério, a
qualidade da fonte que orienta a producdo desses dados do ponto de vista dos adeptos é
recorrentemente desconsiderada em algumas das abordagens cléssicas que tentaram

alguma forma de generalizacéo.
Tomemos a seguinte passagem como ilustracéo:

Os diversos rituais de que falamos, lavagem do colar de contas, "dar de comer a
cabeca", iniciacdo, fazem o ser humano participar de maneira cada vez mais profunda
da natureza e da forca dos Orisa, permitindo-lhe alargar cada vez mais o ser. Esse
desenvolvimento do ser manifesta-se no interior pela sorte, pela saude, pela
prosperidade nos negdcios, ou pelo triunfo amoroso. (Bastide, 2001: 226)

Embora muitos dos meus informantes confirmem a valorizagdo desses aspectos, eles
ndo sdo necessariamente um sinal de desenvolvimento do ser dentro de seu destino, que
é pessoal em alguma medida. A identificacdo desses gerais é de suma importancia para
a descricdo desse sistema religioso, porém ha que se reconhecer concomitantemente ou
incluir na anélise um dos aspectos caracteristicos desse sistema que é sua complexidade
interna que permite o englobamento da diferenca dentro de si sem fazer disso uma

contradicéo.

A ideia de um designio pessoal a ser travado em vida rege a concep¢do de pessoa como
procurarei demonstrar no capitulo dedicado precisamente a essa analise, de modo que o

"% ou seja, de que a

gue me parece generalizavel é a ideia de que "cada caso, um caso
variacdo entre as perspectivas de familias de santo diferentes é aceita como factual entre

0s adeptos de forma geral.

Faz-se, a meu ver, necessario aprender quais sdo 0s critérios proprios ao povo de santo
na distribuicdo de audibilidade aos seus locutores e na producdo de narrativas que
pretendam restituir em alguma medida o dialogo que foi aberto pelo povo de santo em
favor de sua producgdo. O proprio conhecimento transmitido a partir de emissores mais
capitalizados dentro do culto detém carater diferenciado na vivéncia do candomblé, tal
que os mais jovens ao escutarem licbes dos mais velhos costumam tomar-lhes a bengéo
em sinal de boa educac&o e reveréncia aquilo que é sagrado — ou seja, 0 conhecimento.
Ademais, o ase, a forca sagrada, transmite-se nesse sentido, do mais velho ao mais

novo, e deve ser reverenciado em sua transmissdo — dai a necessidade da bencdo. Como

59 . .z / . . ~ s g
Ou ainda a variavel "cada casa é um caso", referindo-se ao sistema de educacdo doméstico de um
grupo religioso especifico.
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determina mae Stella de Osgosi aos seus filhos de santo: "S6 pode passar 0 ase quem 0
recebeu.” (Santos, 1995%: 22)*

Ignorando o principio de senioridade na producdo dos dados etnograficos, parece-me
que estaria passando por cima de critérios que sdo partes constituintes das relacGes
sobre as quais escrevo e que sdo critérios centrais de validacdo e invalidacdo dessas
narrativas. Reconheco, evidentemente, que € um recorte que atribui autoridade e destitui
igualmente de audibilidade certos locutores — cabera problematizar as relagdes de poder
na medida em que elas se fizerem notdrias ao longo da pesquisa. Por outro lado, achei
prudente manter esses critérios assumindo responsabilidade na producdo escrita de
dados em meio a escassez relativa de material publicado sobre esse orisa
especificamente. Do ponto de vista formal, espero que a elucidagdo desse meu
posicionamento possa por fim servir para uma adequada apreciacdo da variabilidade do

candomblé e da especificidade dos dados aqui expostos.

AINDA SOBRE ALGUNS OUTROS ASPECTOS METODOLOGICOS

Em primeiro lugar, ndo é nenhuma novidade o caréter secreto do culto aos orisa. E tema
comum entre os estudos que sobre ele trataram e que foram analisados para esta
pesquisa e € um dos pontos nodais da pesquisa antropoldgica, desta e, penso que, de
qualquer outra, porque implica o nivel de adensamento a que se pode chegar de uma
posicao de pesquisadora. Essa posicdo € determinante para a forma de acesso e o carater
dos dados colhidos. Por exemplo, 0 meu grau de acesso aos fendmenos constituintes do
culto foi relativo e idiossincratico porque dependeu de minha habilidade pessoal em
convencer meus interlocutores a compartilharem comigo suas histérias de vida, suas
crencas e manifestacbes que nem sempre encontram uma escuta legitimadora dessas
experiéncias. Seguramente, minha posigéo de iniciada condicionou também a forma de

interlocucdo e o tipo de dado abordado. Outra questdo importante foi o estabelecimento

% Este foi um livro publicado para o fim de educar os filhos e frequentadores do Ilé Ase Opo Afonja de
Salvador, Bahia, em sua etiqueta caracteristica.

)\ respeito da reveréncia ao elo e a transmissdo de conhecimento e dse, consigo vislumbrar
possibilidades e afinidades com os estudos sobre a dadiva. Acredito que autores como Anspach (2002),
Godelier (1996), Caillé (2002 e 2004), Mauss (1974) e Lévi-Strauss (1974), entre outros contemporaneos
engajados nessa perspectiva - que tende a estimar o aspecto relacional na experiéncia social - possam
ser eventualmente Uteis a este estudo, contudo, fica aqui somente a menc¢do do que identifico nesse
sistema, sem, no entanto, assumir a compulsoriedade de tratar dessa bibliografia ainda que estabeleca
relagdes muito préximas com elas.
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de reconhecimento mutuo de responsabilidades sobre a publicacdo de aspectos

delicados e significativos sobre as pessoas que pertencem a esse culto.

H& também um segundo aspecto delicado da eleicdo de biografias e das narrativas
pessoais sobre a experiéncia religiosa, qual seja, o fato de tratar antropologicamente —
ou seja, textualizar e tornar este texto publicamente disponivel — sobre aspectos intimos
de uma histdria de vida, em cada um dos casos. Ha pontos sensiveis em que — acredito —
ficara perceptivel o desvio da fala do interlocutor transcrito para tratar de aspectos
importantes de sua vida pessoal nos quais considera-se a relacdo com o orisa, a reflexao
sobre os afetos e as dificuldades de tratar de certas dimensdes publicamente. Por
exemplo, falar de parceiros € assumir no texto a ser escrito uma relacéo afetiva que néo
necessariamente se faz publica na vida ordinaria, mas tem o potencial de elucidar

aspectos relevantes de como se experimenta a presenca do orisa.

A respeito do primeiro problema, meu duplo engajamento com o candomblé, o de
antropologa e o de iyawo, implicava por hora uma posic¢do limitada com relagdo ao que
é secreto e sagrado, mas também a posicdo comprometida com o que acreditava ser
relevante do ponto de vista do conhecimento antropoldgico. Acredito que um
conhecimento detalhado sobre a liturgia promoveria uma compreensdo muito mais rica
sobre quem € o0 santo nesse sistema e, ndo obstante, de dentro dele é profundamente
anti-ético publicar aspectos dessa liturgia sem a devida autorizacdo para isso. Como
antropdloga, optei por esclarecer os dados sempre que possivel submetendo muitas
vezes 0 texto as fontes consultadas. Para a antropologia todos os detalhes sao
relevantes® uma vez que o contato que se estabelece com a alteridade pretende
compreender os seus sentidos e mais que isso compreender o sistema gramatical e

semantico como o é tanto a mitologia quanto a liturgia do candomblé.

Do lugar de uma pessoa nova — uma vez que de minha posicao relacional no campo sou
uma iyaw6® — a atencdo ao saber dos mais velhos é constantemente requerida, ainda

que de forma tacita — na expressdo de polidez. Da posicdo de antrop6loga muitas

®2 Ou devem ser assim considerados a priori. Ao longo da pesquisa sobre o objeto é que vai se definindo
melhor o que é relevante ou nado, se é que esse esforgo se esgote algum dia dada a natureza de nosso
objeto.

® Embora na acepgao yorubana a palavra seja equivalente a portuguesa "esposa", no uso rotineiro do
candomblé serve, principal mas ndo exclusivamente, para designar a pessoa rodante (ou seja, que entra
em transe) que passou pelo menos pela primeira obrigacdo de iniciacdo e ainda ndo atingiu a
maioridade (obrigacdo de 7 anos) a partir da qual ela passa a ser considerada egbon, irma ou irmdo mais
velha/o.
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questdes cabem. Muitos dos aspectos privados do culto guardam séries de relacdes
simbdlicas que s6 poderiam ser desmembradas e entendidas enquanto significantes
mediante o conhecimento prévio do contexto amplo no qual fazem sentido. E esse é um
conhecimento que além de todas as demais dificuldades ja indicadas requer um longo

tempo de aprendizado.

Alids, entender esses sistemas semanticos requer as vezes um conhecimento pratico das
técnicas que nem sempre sdo assunto a ser tratado. Assim, muitas das piadas, das
insinuacdes significativas com relacdo ao pertencimento a um determinado orisa, a um
culto, s6 fazem sentido com o conhecimento prévio de ervas, ord®, detalhes dos
assentamentos e qualidades dos ingredientes usados também para fins sagrados e que
significam dentro dessa gramatica ® . Reconhecer o cardter dessa espécie de
conhecimento nao significa reservar o estudo do candomblé as pessoas iniciadas, mas a
assumpcao de gque toda pesquisa socioldgica (ou humana de forma mais ampla) implica
que a posicao subjetiva da autora efetivamente condiciona seu produto final e é por isso
dado também relevante. Tem-se como axioma elementar das ciéncias sociais que
qualquer sujeito, detendo qualquer espécie de background pode desejar estudar um
objeto antropoldgico e que 0 acesso a esse objeto €, em alguma medida, condicionado

pela relaco e localizacio da pesquisadora com seu campo®®.

Se considerarmos que um individuo passou uma parcela consideravel de sua vida adulta
cultuando um orisa, cuja relacdo lhe impde uma série de restricdes cotidianas, é de se
supor que todo esse investimento seja pelo menos tao significativo para o sujeito adepto
quanto um sistema de classificacdo de personalidades e coisas, uma vez que sistemas
classificatérios estdo sempre disponiveis e ndo impdem uma regulacdo necessaria da
conduta para serem utilizados. Nesse sentido, a religiosidade como um investimento
positivo deve servir a outros propdsitos além da classificagdo das coisas — ainda que ela

seja também parte da experiéncia subjetiva.

® 0ro s3o liturgias, as vezes, técnicas, geralmente tratadas como segredos. Do substantivo yorubd orod
cuja acepgao seria de ritual, obrigacdo, costumes tradicionas, conforme Beniste, 2011: 592.

® Utilizo a expressdo na acepgdo de conjunto de regras que organizam e no qual os fenémenos tém
sentidos, mas o interesse principal deste estudo estaria mais na ordem da semantica uma vez que sdo
os sentidos das palavras e dos signos de um modo geral que me interessam entender.

% parece-me evidente gue uma mulher interessada em estudar a magonaria masculina no Brasil obtera,
pelo menos em hipdtese, dados diferentes de um homem-magom buscando a mesma coisa. Isso ndo
parece significar que somente homens-magons possam produzir esse tipo de estudo, mas que o
reconhecimento da posicdo inicial da pesquisadora (e, no caso, do pesquisador) podem ser relevantes
na qualidade (na acepcdo de "carater") dos dados colhidos.
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Por outro lado, hd uma dificuldade paralela que também condiciona a qualidade do
acesso que se pode ter num estudo da religiosidade vivida num grupo como o
candomblé. Os pesquisados para esta tese ndo mantiveram uma posi¢ado unanime sobre
0 que se pode publicar e 0 que ndo se deve publicar. Algumas vezes encontrei
informantes que inclusive defendiam o ideal de se publicar tudo com a intencdo de gerar
uma uniformidade nos cultos. Também encontrei alguns informantes que reivindicavam
a organizacdo "logica" dos oro, tal que se um carcara fosse oferecido sacrificialmente ao
orisa Sango, a razdo logica dessa oferenda desconhecida seria que esse passaro
sobrevoaria espacgos rochosos onde pudesse quebrar o casco grosso do ajapa (espécie de
tartaruga) e alimentar-se dele, que € esse o alimento principal de Sangé. Dessa forma,
saber desse "habito" do passaro faz parte de conhecer o sentido do oro de oferecé-lo ao
orisa. Para esta antropologia, optei por me deter principalmente nas informacdes que
foram tratadas como publicas pelos proprios interlocutores, incluindo, vez por outra,
elementos que pudessem contribuir para a descri¢do, tais como as relagdes indiretas
com santos de outros pantedes, os simbolos que guardam relacfes e que sdo operados

mas nem sempre explicitados.

Um terceiro aspecto condicionador da escrita sobre os dados pode ser exemplificado
pelo tratamento dispensado a assuntos polémicos como orientagdo sexual e oOrisa.
Muitas vezes, estive diante de uma histéria sobre a sexualidade dos Orisa que em
seguida me era interditada de publicar. Compartilhavam esses segredos no intuito de me
ensinar melhor sobre 0s santos ou para mostrar como uma ou outra ideia que eu estava
fazendo sobre um orisa estava equivocada, mas insistiam na impossivel publicacdo de
certas informacGes (que a meu ver sdao de suma importancia no que diz respeito a

relacdo com o Orisa).

Ao longo da pesquisa, pude constatar que a orientacdo sexual ou 0s aspectos
relacionados a identidade sexual do orisa aqui estudado foi tema ndo somente recorrente
mas presente nas falas de todos os interlocutores estudados. Mesmo aqueles que
pertenciam a outros Orisa geralmente tocavam no assunto da orientagdo ou identidade
sexual de Loogun Ede em algum momento da entrevista — por algumas vezes, logo apés

solicitarem que eu desligasse o gravador.

Se muitos autores ressaltaram a inclusdo dos homossexuais no candomblé, percebo ao
contrario como 0 mito e a relacdo com a sexualidade é no presente homofobica e

retoricamente interditada mesmo dentro do candomblé. Ainda que seja obrigada a
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reconhecer também que nesse mesmo contexto 0os homossexuais masculinos (acima de
tudo) tém conquistado amplo espaco dentro do culto, a resisténcia verbal sobre o tema é
significativa. O discurso por mim estudado é marcadamente intolerante as orientacdes
sexuais desviantes da heterosexualidade ainda que uma parte consideravel dos adeptos
ao culto mantenha outra forma de préatica sexual que ndo a heterossexual exclusiva.
Nesse sentido, do ponto de vista da producdo do texto, procurei ser fidedigna com a

forma como esses aspectos de suas vidas intimas foram tratados®”.

Digo mais, pela leitura dos textos mais antigos sobre a vida de santo, tenho percebido
gue muitos homens passaram a atuar em cargos anteriormente exclusivos as mulheres, e
as mulheres parecem perder cada vez mais a exclusividade sobre determinados cargos
que foram considerados tradicionalmente femininos além de ndo parecerem conseguir
assumir com a mesma facilidade que os homens cargos tradicionalmente exclusivos ao
outro sexo. Assim, vale a pena entender que dentro da histdria das casas de santo do
Gltimo século, a incluséo objetiva de homossexuais® entre o corpo dos adeptos n&o veio
acompanhada de uma inclusdo discursiva homossexual e de uma pratica menos
machista. Ao contrario. Esses dados serdo vistos com maiores detalhes ao longo dos
capitulos adiante nos quais tratarei dos estudos de casos elaborado sobre as historias dos

meus interlocutores.

Ainda sobre tabus sexuais, temos mitos que falam de incesto, ou de poliandria cuja
exclusdo do meu texto foram deliberadamente solicitados pelos informantes, o que leva
a concluir que ndo somente a orientacdo sexual mas tudo aquilo que possa fazer dos
orisa parecidos com divindades desviantes da norma heterossexual e monogamica — ou
do referencial hegemonico de conduta — sdo entendidos como problemas e devem
permanecer somente entre 0 povo de santo. O segredo neste momento parece ser um
mecanismo de defesa porque quem ndo é do santo poderia optar por simplificar um
orisa as suas qualidades socialmente subvalorizadas. Pode ser, mas a assumpgao desses
desvios de forma positiva nesse contexto poderia ser uma alternativa de resisténcia

cultural ou, no caso, de orientacéo e conduta social que ndo acontece com frequéncia.

Isso, por sua vez, ajuda a desmistificar também o carater do segredo magico que muitas

vezes é necessariamente um segredo por questbes outras que ndo o conhecimento

A manuten¢do do anonimato pode servir a diversos propdsitos individuais e de convivio social. Deve
ficar explicito o esforco de tornar privado o assunto da orientagdo sexual num contexto hostil ao desvio
e a forma como ele reaparece nas narrativas como aspecto pessoal e socialmente relevante.

% ver: Birman, 1991 e 2005.
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litrgico em si ou do jogo de capitalizacdo dos adeptos (do qual tratarei em capitulo
adiante), o que, em minha opinido, explicita o aspecto complexo dessa religiosidade
envolvida no contexto de constante perseguicdo do qual é herdeira (e do qual também

tratarei mais detidamente no capitulo sobre a sua histéria e seu aspecto fragmentar).

A discordancia sobre o que explicitar nos estudos desse sistema e 0 que manter em
siléncio é também relativo a quem produz a narrativa. Temos aqui a seguinte passagem

de Juana Elbein dos Santos:

Assim, por exemplo, 0s objetos e os emblemas, a que demos um lugar preponderante
nas descrigdes, foram colocados no seu contexto ritual. Neste mesmo nivel fatual,
demos um lugar muito particular as cantigas e aos textos rituais. Sua importancia, neste
trabalho, decorre ndo s6 do papel do oral no sistema Nagd em geral, mas também pelo
fato de se tratar de materiais originais que nunca foram compilados nem traduzidos —
por exemplo, os textos de Padé e de Asese — e por serem elementos constitutivos
fundamentais de ritos e de cerimonia. N&o poderia ter-se uma descri¢do que se aproxime
da "realidade verdadeira" de uma cerimfnia se ndo se conhecem 0s textos que a
integram como elemento dindmico. (Grifos originais. Santos, 2008:19)

Dessa forma, Juana Elbein praticamente limita o acesso a "realidade verdadeira” ao
acesso privilegiado que tem tanto a lingua quanto ao culto, privilégio que veremos é
raro até mesmo dentro do préprio sistema de conhecimento do povo de santo que
pratica esses rituais. A esse respeito tratarei detidamente no capitulo destinado a

organizacao social e distribui¢do do conhecimento.

A "realidade verdadeira" para uma parcela significativa dos adeptos ao candomblé néo
tem 0 mesmo acesso que a autora obteve, acesso esse que vale a pena ser mais
cautelosamente problematizado em cada uma das etnografias uma vez que é
condicionante da natureza dos dados que se pode obter na pesquisa. Contudo, devo
indicar que ndo € o objeto central desta tese. De minha parte, sou, além de estudante de
antropologia desde o inicio do ano 2000, iyawo desde abril de 2009. Em que medida
essa posicédo de dupla imerséo foi condicionante desta tese, embora ndo seja meu objeto
primeiro de reflexdo, é uma caracteristica a ser explicitada de modo a contribuir para a
apreciacdo do trabalho como um todo. Acredito que a natureza subjetiva do trabalho
antropoldgico pode ganhar em objetividade qudo mais contextualizada puder ser a
posicao da autora com relagdo ao seu objeto®.

69 . ~ ; ) . .
Contudo, vale lembrar que uma meta-antropologia ndo é o objetivo primeiro desta tese.
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O CONVIVIO NA LONGA HISTORIA

DIFICULDADES FORMAIS IMPOSTAS AS RELIGIOES AFRICANAS NO BRASIL

Até aqui, indiquei alguns dos elementos que dao forma a essa organizagdo social que é o
candomblé. Procurarei elucidar agora sua organizacao sisttmica — entendendo-se por
organizacdo os elementos mais ou menos constantes, como € o caso da hierarquia —
deixando antever seus fragmentos, suas incongruéncias e variagdes que, embora sejam
diversos na forma sdo também constantes enquanto variacbes — 0 que deve ser

entendido ao longo de todo este texto como seu contexto.

O candomblé é uma religido oriunda de povos africanos que foram aportados para o
novo mundo ao longo dos cerca de 300 anos de trafico de pessoas escravizadas. A
forma por mim estudada e que compde o cenario no qual a pesquisa aqui expde seus
resultados, é herdeira de um longo e constante percurso de perseguicdes populares ou
formais que segundo creio foram também condicionantes de como sua pratica e seus

valores operam hoje.

E verdade que sobre a nogdo de pessoa em si, a apreciacdo histdrica teria pouco a
contribuir, no entanto, o formato mesmo da relacdo que se estabelece com essa religido
é tributaria do processo histérico de convivio desarménico com a sociedade envolvente
como um todo e particularmente desarmoénico e coagido pelo Estado por meio dos
mecanismos formais que indico neste capitulo. Esta claro que o condicionamento
historico pode parecer secundario e seus efeitos indiretos sobre o fenbmeno da relacao
entre filha de santo e oOrisa, contudo, temo que a posicdo inversa, qual seja, a
negligéncia dos fendmenos histéricos e seus efeitos seja mais comum na bibliografia
antropoldgica sobre as religides afro-brasileiras e também mais prejudicial, uma vez que
fica mais dificil perceber as multiplas violéncias que ddo forma e estigmatizam todo

esse grupo social.

Edison Carneiro esbocou j& na década de 1940 a seguinte caracterizagcdo sobre o0s
candomblés — que me parece em grande medida adequada a descricdo do presente:

Muitas dessemelhancas formais, que tendem a multiplicar-se com o tempo, mascaram,
realmente, a unidade fundamental dos cultos de origem africana. (...) Levando em
conta que esses cultos, naturalmente de modo desigual em cada lugar, estdo sofrendo
um acentuado processo de nacionalizacdo desde a cessacdo do trafico em 1850,
poderemos determinar aquilo que os distingue como de origem africana e tentar uma
sistematizagdo dos tipos em que podemos dividi-los, dentro da unidade sem
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uniformidade tdo justamente inferida por Nina Rodrigues. (Meus grifos. Carneiro, 2008
[1948]:06)

As incongruéncias refletem as contingéncias historicas, particulares, arbitrarias,
acidentais, que concorrem com uma permanéncia sistematica. A originalidade de cada
casa parece advir da aleatoriedade que a constitui enquanto evento das circunstancias de

onde decorre sua prépria histéria de relacGes.

Se a aquisicdo de conhecimentos sagrados é determinante na conducdo da vida
religiosa, a distribuicdo hierarquica e econémica dos segredos reforca, por outro lado,
essa fragmentacdo, embora ndo seja seu Unico fator condicionante. Olhemos, portanto,
primeiramente o gque esse complexo de relac6es sociais herdou enquanto particularidade
histérica no Brasil e em que medida suas caracteristicas descontinuas sdo também

tributérias desse processo.

E importante esclarecer que, de meu ponto de vista particular, essa religiosidade é
tributaria de ao menos trés fortes tendéncias condicionantes, a saber: historica,
organizacional (refiro-me especificamente ao tema a ser tratado no capitulo posterior, a
saber: sobre a hierarquia e fluxo de conhecimentos); e direi previamente que estrutural —

ha algo que subjaz a tudo isso e que ultrapassa o fendmeno histérico.

O formato atual dos cultos de origem africana em territorio brasileiro é herdeiro de um
longo processo que passo aqui a analisar por meio de alguns elementos representativos
da historiografia sobre a trajetéria da populacdo africana (e de matriz africana) em seu
convivio com a sociedade brasileira. Parto da hip6tese de que, embora haja um sistema
relativamente organizado que permita a identificacdo de um povo do santo, esse sistema
¢ em si mesmo explicitamente variado tendo alias a variacdo como elemento

duradouro™.

A conquista de Ceuta — ponto comercial importante entre Mediterraneo e Europa — em
1415 costuma ser tomada como marco da expansdo maritima portuguesa. No que diz
respeito ao conhecimento e transito pela costa africana, por 53 anos, navios portugueses
foram lenta e continuamente fazendo o seu reconhecimento, estabelecendo-se aos

poucos nas regides conquistadas por meio das chamadas feitorias. Nesses portos

A fragmentacgdo e a variagdo interna ao culto foi percebida desde fins da década de 1940 por Edison
Carneiro (2008 [1948]) — como se pdde ver na nota acima —, até mais recentemente no préprio territério
nigeriano por Karin Barber (1989 e 1990), como ainda demonstrarei. O fato de a fragmentagdo
atravessar os dois cultos, yoruba e brasileiro, indica uma estrutura de certa forma constante das
variacdes no que diz respeito ao culto dos orisa.
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firmavam-se representantes dos portugueses que eram chamados de feitores e

administradores desses portos.
Vale ilustrar o carater dessas feitorias:

Sem penetrar profundamente no territério africano, os portugueses foram estabelecendo
na costa uma série de feitorias, que eram postos fortificados de comércio; isso indica a
existéncia de uma situacdo em que as trocas comerciais eram precarias, exigindo a
garantia das armas. A parte comercial do nicleo era dirigida por um agente chamado
feitor. Cabia a ele fazer compras de mercadorias dos chefes ou mercadores nativos e
estoca-las, até que fossem recolhidas pelos navios portugueses para a entrega na Europa.
A opcao pela feitoria praticamente tornava desnecessaria a colonizacédo do territorio
ocupado pelas populagdes africanas, bem organizadas a partir do Cabo Verde. (Meus
grifos. Fausto, 1994: 28-9)

Somente em 1487, Bartolomeu Dias e sua tropa conseguiram atravessar o tido como
assombrado Cabo da Boa Esperanca, no extremo sul do continente africano abrindo
assim uma nova rota de acesso a regido do oceano indico. Ao longo de todo esse
periodo, desde a conquista de Ceuta, consolidavam-se as relagbes comerciais com a
costa africana e o reconhecimento paulatino tanto de suas regides quanto de seus povos

e seus produtos culturais.

Arthur Ramos afirmava, em meados da década de 1930, que antes do século XVII a
Africa mais densamente conhecida pelo Velho Mundo restringia-se as areas das
civilizacdes histéricas do Mediterraneo, tais como Egito e Cartago, e 0S grupos
arabizados do norte da Africa tais como Algéria, Tunisia, Marrocos e a ténue casca
litorAnea conhecida através do sistema de comércio maritimo, dominio essencialmente

portugués.

J& Boris Fausto elege, mais tarde, o ano de 1441 como um periodo a partir do qual as
pessoas negras e africanas passaram a ser comercializadas pelos portugueses para uso

local em ocupacgdes domésticas e urbanas.

Em Nina Rodrigues, encontramos a seguinte passagem sobre essa datacdo que parece
confirmar os dados de Fausto — que sdo muito mais contemporaneos que aqueles — no
que diz respeito também a natureza do trabalho escravo pelos portugueses no inicio

desse processo:

" Ainda que ndo nos fornegca as fontes especificas desses dados, Fausto indica nas referéncias
bibliograficas a seguinte passagem: "Para a descricdo e analise da expansdao maritima portuguesa, foi
bastante atil o livro de José Hermano Saraiva, Historia Concisa de Portugal, 92 ed., Lisboa, Publicacdes
Europa-América, 1984." (Fausto, 2000: 641)
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E dificil precisar a data em que a introducéo dos escravos negros ocorreu no Brasil. O
comércio de africanos na Europa data de quase meio século antes do descobrimento, e
Portugal era sua sede. Portanto, a escraviddo negra no Brasil € contemporanea a sua
colonizacéo, e ela manteve, nos primeiros tempos, a aparéncia portuguesa de fenémeno
secundario, restrito ao servico doméstico. '? (Rodrigues, 2008:27)

Que seja esse 0 marco, de toda forma, tomemos o século XV"® como século de inicio
desse processo e, para os fins desta argumentacgdo, € suficiente pensarmos em meados
deste século como o comeco da exploracdo europeia da méao-de-obra africana e a

subsequente colonizacdo do Novo Mundo.

Acompanhando a periodizagdo de Luiz Vianna Filho, Pierre Verger’ divide o trafico
escravista que desembocava na Bahia em quatro periodos, quais sejam: o ciclo da
Guiné, a partir da segunda metade do século XVI; o ciclo de Angola e Congo, ao longo
do século XVII; o ciclo da Costa da Mina durante mais da metade do seculo XVIII e,
por fim, o periodo a partir de 1770 até o Ultimo periodo de tréfico, incluindo neste
ultimo todo o periodo de trafico clandestino ap6s 1850 pelos compromissos
internacionais do fim do trafico negreiro. A regido entdo chamada de Costa da Mina é a
regido que envolve o atual Benin, Togo e Nigéria e forneceu os povos que aqui no

Brasil se identificaram por Jeje”, Ketu, Efon e ljexa.

Um estudo comparativo entre as préaticas e lingua yorubanas e a pratica do candomblé
dito ketu no Brasil ainda teria muito a contribuir no estudo do culto aos orisa e acredito
que poderia mesmo servir como uma fonte alternativa na reconstrucdo de historias das
quais temos documentos esparsos. No entanto, 0 objetivo comparativo ultrapassaria em
muito as condi¢Oes presentes para esta pesquisa. Esforco semelhante de comparacao
entre as préaticas religiosas yorubanas e afro-brasileiras ja foi realizado de forma

7

produtiva por PierreVerger ", Juana Elbein dos Santos "’ e entre os sistemas

2 Nina Rodrigues baseia-se nos dados extraidos de Perdigdo Malheiros, A escraviddo no Brasil, Parte 11,
"Africanos", datado (segundo citagdo do autor) de 1867, paginas 6 e 7.

7 Para Verger (2000: 19), os primeiros escravos foram introduzidos nas Américas em 1502 que permitia
o transporte de escravos da Espanha para suas col6nias que mais tarde se tornariam Republica
Dominicana e Haiti. No entanto, preferi concordar com os outros dois autores que supde desde o
principio da colonizagdo a presenca de escravos negros uma vez que ja acontecia para fins urbanos e
domésticos na propria metrépole portuguesa, enquanto Verger diria nesse mesmo texto que "a
escraviddo ndo existia na peninsula Ibérica".

" Verger, 1987:09.

" 0u djédjé, grupo oriundo principalmente da regido onde é o hoje o Benin, antigo reino do Daomé.
®Em Verger, todos os trabalhos utilizados para esta tese e, mais especificamente, Notas sobre o culto...
(2000 [1957]) e Orixds (2002 [1951]), que sdo trabalhos em que o autor explicitamente estabelece
comparacdes entre os cultos na Africa e no Brasil.

"7 Ver: Santos, 2008 (1977).
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cosmolégicos mais contemporaneamente temos Ronilda Iyakemi Ribeiro™ e Sikiru
Salami’® e puderam contribuir no adensamento da compreens&o sobre o fenémeno da

relacdo entre orisa e seu filho.

O que me parece inequivoco no que diz respeito a relacdo entre os candomblés e a
Africa (ainda que imaginada e remota) é seu efeito pratico enquanto referencial
disponivel para os adeptos do culto aos orisa no Brasil. Ainda que ndo se saiba da
totalidade do saber sobre o mundo, o cosmo e as influéncias espirituais sobre as
pessoas, aquilo que constitui o conhecimento tradicional yorubano € tido como o ideal a

ser entendido e introjetado como a referéncia ideal e hipoteticamente a mais correta.

Martiniano Eliseu do Bonfim, por exemplo, como filho de pais escravizados e tendo
sido, ainda quando menino, enviado de volta a Lagos para o seio de seus ancestrais,
indica ja no final do século XIX a importancia da manutencio desse elo com a Africa

para os descendentes yorubanos, pelo menos.

Seguramente que o apartamento forcado desses povos de suas tradigdes, familias e
terras de origem, fortaleceram o sentimento nostalgico. Alias, parece-me que qualquer
assertiva a esse respeito, desde minha posi¢cdo de pesquisadora branca no século XXI,

tende a banalizar o fendbmeno do sentimento que me parece, de fato, inalcancavel.

De toda forma, o fato dos pais de Martiniano terem investido essa parte consideravel de
seus esfor¢cos como ex-escravos negros no Brasil para enviarem-no ainda crianca a seu
berco familiar na Africa para que 14 pudesse ser educado nos valores de vida de seus
mais velhos nunca me parece um fendmeno secundario. Martiniano passou 11 anos no
territorio onde hoje é a Nigéria e voltou ao Brasil tornando-se uma referéncia de
babalawo® entre os africanos e é até hoje um dos ancestrais lembrados a cada momento
de consulta oracular dentro dos candomblés — 0 que, de meu ponto de vista, atesta sua

importancia histérica enquanto membro educado nos preceitos dos Orisa.

Lisa Earl Castillo e Luis Nicolau Parés®! produziram também recentemente um artigo

no qual analisam os dados documentais a respeito de Marcelina da Silva, Obatossi,

\\\\\

’® Ver: Ribeiro, 1996.

" Ver: Saldmi e Ribeiro, 2011.

8 Babdldwo é o nome do sacerdote de If4, o conhecedor dos segredos do oraculo.
& ver: Castillo e Parés, 2007.
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transito entre Brasil e Africa ainda no século XIX. Dai, extraio a seguinte passagem que

considero uma importante sintese a respeito desses intercAmbios®:

Através das historias interligadas dessas travessias maritimas, surge o retrato de um
grupo social formado por africanos libertos, intensamente envolvidos no candomblé
oitocentista. Eles estavam unidos por diversos lacos afetivos, familiares, religiosos e,
provavelmente, comerciais, e enviavam seus filhos e agregados mais novos para serem
educados na Costa Oeste, junto aos parentes iorubas. Essa dindmica de fluxo e refluxo
continuou a ligar o universo do candomblé na Bahia com o continente bem ap6s o fim
do trafico transatlantico de escravos. Como notaram outros autores, essa movimentacao
intercontinental de produtos, idéias e pessoas deve ter tido algum efeito nas préaticas
religiosas baianas, sobretudo nas casas lideradas por esses "sacerdotes transatlanticos".
(Castillo e Parés, 2007: 142)

A formacdo do candomblé e alguns de seus simbolos, como a bandeira branca suspensa
num mastro por mim atestada em cada uma das casas de santo que tive a oportunidade
de visitar, sugerem também a necessidade de unido dos negros aportados e descendentes
no Brasil ndo sei se como resisténcia politica — ou se a dimensdo politica poderia de
alguma forma ser descolada de todas as outras dimensbes (afetiva, simbdlica,
identitéria, religiosa, social) — mas, ao menos, deliberadamente eficaz no sentido
histérico de preservacdo humana, identitaria e cultural. E comum a alusdo & bandeira
branca como um simbolo de local pacifico para acolher os negros em solo brasileiro. O
fenbmeno de resisténcia operou em muitos niveis, inclusive de vocabulario, gestual e

também ressignificado em meio & cultura popular brasileira®.

As pessoas oriundas de tradicdes como Angola, Jéje e ljexa com as quais tive contato
ou entrevistei para a composicdo desta tese tinham todas um bom conhecimento do
candomblé dito ketu e o tém como referéncia também, sendo esse um dos aspectos a
serem considerados do ponto de vista da organizacdo social possivel no contexto
brasileiro. Luis Nicolau Parés (2007) afirmou, contudo, por meio de seus estudos sobre
os candomblés de origem Jeje na Bahia que, ao contrario do que se pensava até entdo,
parte significativa da sistematizacdo do que se conhece hoje como candomblé teria
acontecido por meio das influéncias de origem Jeje antes que aquelas influéncias de

origem Yoruba. Assim mesmo, é sua lingua que aparece marcadamente nessa liturgia,

¥ N3o obstante, esse artigo traz uma grande compilacdo de dados a meu ver de grande importancia
porque confirmam do ponto de vista documental as histérias orais que vém sendo passadas de geragao
a geragao dentro do convivio no santo.

8 Penso, por exemplo, em expressdes que se tornaram corriqueiras como "é o 6", que a meu ver advém

da expressdo yorubana ééwo (ver no vocabulario ao final), "quizila", "zica", "bolar", "ficar bolado" entre
outras.
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pelo menos no culto e para as pessoas que fui capaz de contactar para esta pesquisa

sobre o Orisa L6ogun Ede.

Pierre Verger®, em seu estudo sobre o trafico negreiro, embora afirme a predominancia
dos yorubéas, seus usos, saberes e praticas religiosas na Bahia, nos indica que tal

predominancia ndo ocorrera no Rio de Janeiro nem tampouco no restante do Brasil.

Enquanto na Bahia houve uma modificacdo® da importacéo de pessoas africanas para
fins escravistas a partir do século XVII, que possibilitou o aumento relativo dos
yorubanos ai, nas demais regides do Brasil, 0 comércio que na Bahia diminuiu a partir
desse século — ou seja, com a regido hoje conhecida por Angola e Congo —, manteve-se

ativo até o final da escraviddo e mesmo depois dela, como ja vimos.

A regido de onde partiam o0s negreiros para o Brasil era a mesma regido de onde
provinham também os grupos Jeje. Nina Rodrigues ja havia diagnosticado em suas
publicagdes antropolégicas®® a preeminéncia da tradicdo chamada sudanesa nos cultos
afro-baianos®’ desde 1896 e 1906 conforme a datacdo das obras utilizadas para este
estudo®. Segundo ele, os negros sudaneses praticamente teriam se ocupado do trafico
africano e constitufram o grupo predominante na Bahia®®, embora ndo se tenha
debrucado sobre a diferenciacdo interna, optando pelo genérico "yoruba™ como

sindnimo por vezes de todos 0s sudaneses.

Mais tarde, Arthur Ramos precisaria melhor essa importacdo recusando o que chamou
de "exclusivismo sudanés” na perspectiva de Nina Rodrigues, substituindo-o por um
espectro mais amplo dos grupos étnicos ou "nacionais™ aportados na Bahia (e no Brasil)

desde o continente africano.

 Fluxo e refluxo: Do trdfico de escravos entre o golfo do Benin e a Bahia de todos os santos dos séculos
XVIl a XIX. Verger, 1987. Referéncia completa na bibliografia.

¥ As razdes que condicionaram esse fendmeno sdo detalhadamente estudadas na obra aqui
mencionada e escapa aos interesses desta tese. Ver a esse respeito o préprio autor: Verger, 1987.

® Nina Rodrigues, antes de antropdlogo, era médico e por meio da pratica dessa profissdo tomou os
primeiros contatos com os cultos Afro-Brasileiros. (Ver: Rodrigues, 2006 e 2008).

¥ "Nina Rodrigues diz s6 haver encontrado na Bahia 'uns trés Congos e alguns Angolas', accrescentando
apenas saber "que moram alguns negros austraes em pequenas rogas nas vizinhangas da cidade em
Brotas, no Cabula'. E estranhavel essa confusdo do mestre bahiano, pois tenho elementos para acreditar
que, mesmo na Bahia, onde foi influente a cultura sudaneza, entraram negros bantus em grande
namero. [...] O Angola, entdo, foi elemento de valor na Bahia." (Ramos, 1937:353)

% para referéncias completas, ver Rodrigues 2006 e 2008 na bibliografia ao final.

¥ ver: Rodrigues, 2008: 31.
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Quais teriam sido os fatores condicionantes que diferenciaram a manifestacdo identitaria
dos yorub&s em contraste aos bantus na constituicdo do povo brasileiro? Paul Lovejoy,

em seu estudo sobre a escraviddo na Africa, nos diz:

Por serem bens mdveis, os escravos podiam ser tratados como mercadoria. Mas eles
raramente eram simples mercadorias, e muitas vezes eram colocadas restrigdes a venda
de escravos, desde que houvesse algum grau de aculturagdo. Essas restri¢ces podiam ser
puramente morais, como eram nas Ameéricas, onde pelo menos teoricamente era
considerado errado separar familias quando as vendas estivessem acontecendo, embora
na realidade os proprietarios de escravos fizessem o que bem entendessem. (Lovejoy,
2002: 30)

Lovejoy ndo nos fornece os dados que o teriam informado sobre essa "moralidade
americana”, mas a parte fundamental de seu argumento para meu uso esta na tentativa
de elucidacdo de mecanismos de reacdo possiveis e de negociacdo dentro do sistema
escravista, entre dominantes e escravizados. Nesse sentido, a palavra "aculturagéo™ por
ele utilizada e praticamente descartada das teorias antropoldgicas contemporaneas ainda
assim nos serve ao proposito de indicar que a aquisicdo de comportamentos, lingua e
religido dos senhores dificultava a objetificacdo podendo constituir-se como uma
estratégia de drible contra o sistema violento da escravizacdo. Manipular o0s
significantes da cultura opressora foi seguramente uma estratégia de resisténcia

principalmente entre os povos Bantu no Brasil.

Alias, tendo em vista o atual formato das festas do interior, tais como Congadas, Festas
dos Reis, Festas do Rosario, eu diria que esse € um aspecto a ser investigado porque
ainda que numa intima relacdo com o cristianismo, aspectos oriundos de préaticas
africanas foram capazes de aparecer publicamente em meio e com a "bénc¢édo" dos

padres cat6licos®.

Lovejoy ainda diz que:

A esse respeito, contamos com a etnografia de Leda Maria Martins, Afrografias da Memdria,
desenvolvida sobre a Irmandade de Nossa Senhora do Rosario em Belo Horizonte e de onde extraio a
seguinte passagem: "Para o congadeiro [Virgolino Motta], o reinado do Rosario é ato de fé, de devogao
a Senhora do Rosdrio e tributo aos ancestrais, desde os mais longiquos antepassados, trazidos d'além
mar, das terras de Africa; é celebracdo dos santos catdlicos e também de Zambi, o ser supremo banto,
metafora de todos os deuses..." (Ver: Martins, 1997: 170). Sobre os Bantu do interior goiano temos
também A Festa do Santo de Preto que é uma etnografia de Carlos Rodrigues Brandao sobre a congada
e a Festa do Rosario realizada anualmente na cidade de Cataldo-GO (Ver: Branddo, 1985); e, também, o
estudo de Cairo Mohamad Ibrahim Katrib, sob o titulo Espagos desvelados: A dinamicidade dos festejos
do Rosdrio em Cataldo-GO, de onde extraio as seguintes passagens: "As comemoragoes religiosas que
ocorrem no Largo do Rosdrio e no seu entorno — lugar de referéncia do sagrado —, ora sdo comandados
pela igreja catdlica, ora pela Irmandade de Nossa Senhora do Rosario. (...) E durante essas celebragdes
que a lgreja procura escamotear a evidéncia dos rituais da religiosidade negra, especialmente a
participacdo de alguns ternos durante as celebrag¢des diversas e, em especial, aquelas consideradas
dentro da liturgia catdlica." (Ver: Katrib, 2007: 79).
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Uma pessoa que falasse a mesma lingua que o seu senhor, sem sotaque, que
compartilhasse a mesma cultura, acreditasse na mesma religido e compreendesse as
relagfes politicas que determinavam como o poder era exercido era muito mais dificil
de controlar do que um estranho. (Lovejoy, 2002:31)

Os estrangeiros seriam sempre mais facilmente escravizaveis e destituiveis de direitos e
a relacdo com o senhor tenderia a amenizar a relacdo escravista impondo-lhe limites.
Nesse sentido, a reconhecida habilidade em se relacionar com os colonizadores dos
povos de origem Bantu, serviu como (se é que ndo foi e é deliberadamente) uma
eficiente estratégia de resisténcia. A interpretacdo mais comum sugere que eles teriam
sido mais flexiveis, mais doceis que os de origem sudanesa como 0s yorubanos ou 0s
malés. Se estes dois Gltimos grupos tinham mesmo uma maior resisténcia as influéncias
culturais de seus colonizadores e proprietarios e uma estratégia de resisténcia, digamos,
mais identitaria, os bantus imiscuiram-se com maior facilidade e essa poderia ter sido

sua estratégia particular de resisténcia, como quero crer.

Isso deve também ser devidamente equacionado as condi¢Ges materiais enfrentadas por
esses povos que aportaram no Brasil em tempos e condicgdes diferentes. Parece-me
notoria a influéncia sudanesa j& num periodo de urbanizacdo da costa brasileira
enguanto os povos de origem bantu foram para cé trazidos em periodos mais remotos e

mais fortemente rurais no que diz respeito ao modo de producio hegeménico™.
Luiz Vianna Filho®, por exemplo, nos diz:

Bantos foram os primeiros negros exportados em grande escala para a Bahia, e aqui
deixaram de modo indelével os marcos de sua cultura. Na lingua, na religido, no
folclore, nos habitos, influiram poderosamente. O seu temperamento permitiu um
processo de aculturagdo tdo perfeito que quase desapareceram confundidos pela
facilidade de integracgéo.

*! Contudo, a historiadora Selma Pantoja especialista na histéria angolana e do Brasil col6nia afirma o
contrario que sua capital, Luanda, teria sido durante o século XVIIl "o maior porto de exportagdo de
escravo no litoral ocidental da Africa." (Ver: Pantoja, link incluso na bibliografia, ndo dispde de ano, nem
numeragdo de pdginas). Pantoja afirma ainda que "Sabe-se que 68% dos escravos que chegaram ao
Brasil no século XVIII foram embarcados em Angola. Esta estreita relacdo comercial aparece, de maneira
muito nitida nos muitos testamentos dos traficantes de escravos, onde aparecem listados seus agentes
e os bens de suas casas." (Ver: Pantoja, 1999: 123) Refere-se a documentacdo estudada em trés fontes
por ela indicadas, quais sejam: Arquivo Nacional do Rio de Janeiro, Arquivo de Torres do Tombo em
Lisboa e Arquivo Histérico Nacional de Angola. Por outro lado, Jodo José Reis dird que: "Os escravos
oriundos da Africa Centro-Ocidental, os chamados bantos, foram trazidos e, grande nimero para a
Bahia até a segunda metade do século XVIII, e continuaram a chegar mesmo quando aqueles oriundos
do antigo reino do Daomé, do norte e do sudoeste da atual Nigéria, vieram a constituir a grande maioria
entre os importados para a regido." (Ver: Abreu e Vainfas, 2001: 257).

%2 Vianna Filho, Luiz. O negro na Bahia. Rio de Janeiro, 1946. Apud. Verger, 1987: 11.
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Essa caracterizacdo € apropriada por Verger e resta-nos lembrar da posicao
conservadora de seu autor original na apreciacdo da qualidade de tal descricdo. Luiz
Vianna Filho foi governador do estado da Bahia durante o periodo militar, mais
especificamente de 1967 a 1971, além de membro da Academia Brasileira de Letras.
Enfim, ndo foi o unico que falou da suposta facilidade de integragdo dos povos bantus,
como vemos também na seguinte passagem extraida de Manuel Querino contida no

texto de Arthur Ramos, algumas décadas mais antigo que a declaragdo de Vianna:

O Angola — escreve Querino — "deu o typo do capadocio engracado, o introductor da
capoeira”. E em outro logar: "O Angola era, em geral, pernostico, excessivamente
loguaz, de gestos amaneirados, typo completo e acabado do capadocio e o introdutor da
capoeiragem, na Bahia". (Grifo original. Querino apud. Ramos, 1937: 353)

Quanto a Manuel Querino, temos a informacéo de que foi um dos primeiros intelectuais
negros do Brasil, nascido em 1851 e falecido no ano de 1923. Fundou, além do Liceu de
Artes e Oficios da Bahia, o Partido Operario e a Liga Bahiana, tendo sido um critico das
ideias de Nina Rodrigues as quais considerava preconceituosas. Também, pelo interesse

do dado, vale apontar que foi tido como um dos lideres abolicionistas baianos.

Ainda sobre os bantus, encontramos em Verger a seguinte passagem de Luiz dos Santos

Vilhena®:

Os bantos falavam melhor o portugués, com mais facilidade, que os negros da Costa da
Mina; o traco que separava 0s bantos dos sudaneses era que aqueles eram mais doceis e
capazes de se integrar e estes conservavam uma atitude rebelde e de isolamento.
(Vilhena apud. Verger, 1987: 11)*

Pelo menos no que diz respeito aos yorubanos no candomblé, de fato, parece verdadeiro
ainda no presente essa atitude identitaria na manutencdo da lingua e na constante
reivindicacdo de pureza ketu e diferenciacdo dos candomblés ndo-ketu como espero que

fique transparente em muitos momentos nas entrevistas que se seguem.
Por sua vez, Arthur Ramos® diria sobre os malés sudaneses:

Os negros islamizados ndo se misturaram com os outros, a ndo ser em certas formas de
syncretismo religioso. Isolados, altivos, insubmissos, reagiram & escraviddo.
Promoveram revoltas freqlientes e odiavam o0s seus proprios companheiros de
infortanio, ndo-mahometanos, a quem consideravam inferiores.

Seja como for, ha registros de unido entre os malés e os yorubas ao longo das sucessivas

revoltas impetradas no inicio do século X1X na Bahia.

3 Vilhena, Luis dos Santos. Cartas soteropolitanas. Bahia, 1901. Apud. Verger, 1987: 11.
* Sobre Vilhena pouco sabemos sendo que teria sido professor do idioma Grego em Salvador.
% ver: Ramos, 1937: 349.
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Os Jeje, em territorio africano identificados com 0s grupos provenientes da mesma
regido setentrional de onde vieram os chamados nagd, s&o um outro grupo de forte
influéncia entre o povo do santo, ou seja, na comunidade de candomblé. A respeito da

complexidade dessa regido africana, Luis Nicolau Parés diz:

(...) cabe notar que a area gbe sempre constituiu uma sociedade pluricultural e
poliétnica, em que o sistema mercantil, as guerras e o sistema escravocrata favoreciam
fluxos populacionais de uma zona para a outra, que contribuiam para essa diversidade.
(Parés, 2007:14)

Neste estudo, embora eventualmente mencionados nas entrevistas, cultuam ao invés de
oOrisa, suas préprias divindades, os voduns. Loogun Ede, o oOrisa deste estudo, embora
pareca ter uma forte relacdo com o grupo fon, tido ao menos por Luis Parés (2007)
como grupo linguistico correlato a esse, ndo encontra seu culto em terreiros Jeje no
Brasil a ndo ser por algumas alegadas relacbes com o vodun Bogu-Jara ou algum outro
vodun caracterizado como pescador, cacador, mas sempre com alguma espécie de
relativizador procurando demonstrar que Loogun Ede € Orisa enquanto vodun é uma

energia semelhante, porém com culto proprio que faz deles parecidos, mas diferentes.

O grupo Jeje ficou, na Bahia ao menos, como um dos grupos mais lembrados como
"nacdo" de candomblé, com o culto aos Voduns, culto semelhante em alguns niveis ao
culto yorubano aos oOrisd. Os yorubas*®, por sua vez, oriundos da regido hoje
considerada Nigéria e antiga cidade de Ketu — regido limitrofe e fronteirica, entre
Nigéria e atual Benin — por uma série de razdes, a meu ver, de carater histérico, adquiriu
preeminéncia pelo menos na Bahia e passou a ser tido como o candomblé de "nacao

ketu".

Tem-se que o culto ao Orisa Osdosi seria oriundo da regifo da antiga cidade de Ketu e
também que o primeiro assentamento do qual se tem noticia e que fundou a Casa
Branca do Engenho Velho tenha sido de um Osdosi. Talvez por isso, tenha se tornado

ketu 0 nome da tradicdo que de alguma forma tem ascendéncia com a Casa Branca.

A idéia de "nacdo" e usada para diferenciar esses grupos no Brasil. Segundo Luis
Nicolau Parés " advém de uso costumeiro dos negreiros, missionarios e demais

representantes europeus no trafico de africanos. Segundo ele, a acepcdo seria uma

%A regido de Yorubaland foi muito mais larga e nébmade, mas refiro-me as citadas na seqliéncia do
texto por serem as principais fornecedoras de imigrantes yorubas do século XVII em diante.
%" parés, 2007: 23.
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aproximacdo do modelo monarquico europeu para nomear grupos populacionais

autoéctones que mantinham identidades paralelas entre si.

A tradicdo que se tornou referéncia deste estudo € ketu, a qual pessoalmente tendo a me
referir como yoruba, embora na literatura sobre o candomblé seja referida

constantemente por trés termos intercambidveis®® entre si: ketu, nagd e yoruba.

Foi nesse meio que localizei a maior parte dos filhos de Loogun Ede entrevistados,
embora o pertencimento "nacional” de muitos deles ndo seja integral — ou seja, muitos
deles comecaram sua experiéncia religiosa em uma nacdo de candomblé e seguiram em
outra, fluxo que parece recorrente pelo menos entre os informantes por mim

contactados.

Mas, entre eles, esse Orisa requer uma liturgia tida como yorubd, algo que é usado para
reivindicar inclusive que determinada pessoa poderia ou nao ter sido efetivamente desse

santo por ter vindo de uma tradicdo que ndo tivesse ascensdo yorubana.

*

Seguindo os marcos histdricos da relacdo entre o que viria mais tarde a tornar-se Brasil
e sua relacdo com as populacgdes oriundas do trafico negreiro, voltemos a 1815, quando
Portugal aderiu a Convencdo de Viena que determinava o fim do trafico negreiro ao
norte do equador, regido que impediria 0 maior fluxo que acontecia, pelo menos de
acordo com Pierre Verger (1987 e 2002) entre Ouida (Ajudd), Lagos e a Bahia. De
modo que por mecanismos ilicitos, esse trafico foi mantido, pelo menos até a década de
1850 de forma tdo intensa quanto® entéo.

Na compilagéo legal chamada de Ordenacdes Filipinas, promulgada em 1603, das quais

1
000

algumas leis tiveram vigéncia no Brasil até 183 , encontramos as seguintes

regulamentages sobre religido:

e Criminalizava a heresia, punindo-a com penas corporais. (Titulo I)

% N3o sem problemas, mas ndo pude fazer uma precisdo maior sobre as histdrias dessas tradicdes.
Juana Elbein dos Santos (2008: 26-38) faz sobre o uso de nagé e yorubd, embora o uso da ideia de
candomblé ketu seja frequente como se fosse um sinGnimo para esse mesmo grupo de culto.

% Lovejoy (2002) indica que o periodo mais intenso ndo coincide com aquele afirmado por Pierre
Verger, embora o trafico no periodo posterior a Convengdo nao tenha cessado o trafico e tampouco
reduzido o seu fluxo efetivamente entre a Bahia e a referida costa africana.

10 rigor, encontram-se vigentes até a publica¢cdo do Cddigo Civil Brasileiro de 1916, no entanto, para
esta analise, refiro-me exclusivamente aquelas constantes do Livro V das Ordenagdes Filipinas que
duraram até 1830 segundo dados recolhidos pelo Centro de Estudos das Rela¢des de Trabalho e
Desigualdades e compilados em Setembro de 2004 sob coordenagdo de Maria Aparecida Silva Bento e
Hédio Silva Jr. Retiro dessa mesma publicacdo a seqiiéncia de leis como indicadas nas notas seguintes.
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e Criminalizava a negacdo ou blasfémia de Deus ou dos Santos [catélicos,

evidentemente]. (Titulo 1)
e Criminalizava a feiticaria, punindo o feiticeiro com pena capital. (Titulo I11)

A Constituicao de 25 de margo de 1824, em seu quinto artigo determinava que:

A Religido Catholica Apostolica Romana continuara a ser a Religido do Imperio. Todas
as outras religides serdo permitidas com o seu culto doméstico, ou particular em casas
para isso destinadas, sem forma alguma exterior de Templo.®*

Ja na primeira Republica, o Codigo Penal de 1889 tratava o espiritismo (art. 157) e 0
curandeirismo (art. 156) como crimes, embora j& desconsiderasse a regra sobre a
religido oficial. Em 1891, a partir da primeira Constituicdo Brasileira, tornava-se o

Estado brasileiro um estado laico garantindo na letra da lei que:

Todos os individuos e confissBes religiosas podem exercer o seu culto, associando-se
para esse fim, e adquirindo bens...%

Isso modificava tanto a disposi¢éo oficial com relacdo aos cidaddos como com relagéo
aos varios cultos. Mas, ainda assim, instrumentos legais se interpunham as religides
afro-brasileiras ja que o Codigo Penal de 1940 mantinha os delitos de charlatanismo e
curandeirismo (art. 283 e 284) cabendo a seus intérpretes a precisdo do que constituiria
esses crimes. Monique Augras também aponta que os cultos africanos também nédo eram

considerados como religio:

Aos olhos dos cidaddos honrados, era um amalgama de supersticGes tolas, cujas
cerimdnias, verdadeiras orgias, ameacavam a seguranca das familias decentes. (Augras,
2008:39)

No estado da Bahia, em 1972 foi aprovada uma lei que obrigava os terreiros de
candomblé a serem registrados nas Delegacias de Policia de seus bairros, ficando
vigente essa lei até 1976 e, no estado da Paraiba, em 1966'%, determinou-se que
sacerdotes e sacerdotisas desses cultos submetessem-se a exame de sanidade mental

autorizados a emitir laudos psiquiatricos para esse fim.

Somente muito mais tarde a Constituicdo Federal promulgada em 1988'% delibera

reunido, culto e liturgia como direitos (art. 1°, caput; art. 5°, inciso I, Paragrafo 3° e art.

%% Meus grifos. Idem, 2004:13.

1% Apud. Augras, 2008:39.

Nao foi possivel localizar dados sobre o perecimento dessa regra.
Um século depois da aboli¢cdo oficial da escravatura.
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301). E algumas outras regulamentacdes'® possibilitaram que organizages religiosas

tivessem carater educativo e teoldgico.

Convencionou-se ter a Salvador do século XIX como a cidade santa na qual foi possivel
estabelecerem-se publica e oficialmente algumas casas de cultos africanos. Como
apontado acima, Salvador contava, em meados do século XVIII, com uma militancia a
favor do abolicionismo conjugada com uma movimentacdo pela independéncia do
Brasil. Em 1871, o Brasil promulgaria a Lei do Ventre Livre, tida como a primeira lei
brasileira na direcdo do abolicionismo, para somente em 1888 abolir-se oficialmente a
escraviddo™®. Nesse contexto, formavam-se organizacdes religiosas dos povos africanos
e afro-descendentes. O candomblé da barroquinha formou-se nessa época’®’ e seus
templos descendentes surgiram a partir do comeco do século XX, j& no periodo de
sucessdo do sacerdocio da Casa Branca e seus decorrentes conflitos. Algumas dessas
sacerdotisas tiveram grande habilidade politica, o que possibilitou sua resisténcia
historica e fortalecimento a ponto de servirem como referéncia até os dias de hoje como

as grandes instituicdes religiosas do candomblé.

Monique Augras aponta a Lei*® do estado da Bahia que regulamentava os cultos afro-
brasileiros impondo-lhes registro policial indicando assim o ndo reconhecimento desses
cultos como religido, que os faria garantidos pela Constituicdo Nacional. A autora cita a
passagem na qual a referida lei se refere aos cultos como "sociedades afro-brasileiras
organizadas para atos folcloricos”. Com isso, vemos também a importancia na
modificacdo do status de folclore ou seita para religido do ponto de vista de legitimacao

formal.

Petronio Domingues'® argumenta a respeito do Movimento Negro Brasileiro™° que até

meados da década de 1980 ainda era muito dificil considerar um panorama geral sobre

195 pacto Internacional de Direitos Politicos, art. 18, item 4; Pacto Internacional de Direitos Econdmicos,

Sociais e Culturais, art. 13, item 3; e Leis de Diretrizes e Bases da Educagao, art. 39, inciso IV.

1% vale lembrar que ainda em 2011 ha denuncias sobre o trabalho escravo no Brasil e que a pobreza
tende a coincidir com a populagdo mais negra, o que é evidente numa histéria de abolicdo em que
somente se libertava a populagdo escrava sem projetos efetivos de inclusdo sécio-econ6mica dessa
populagdo.

197 ver dados compilados por Silveira (2006).

Lei n. 3.097, de 29.12.1972.

Doutor em Histéria pela USP (2005) e professor da Universidade Estadual do Oeste do Parand
(Unioeste).

1o Domingues. Movimento Negro Brasileiro: Alguns apontamentos histdricos. Niterdi: Revista Tempo. v.
12, n. 23. 2007. Cito dai a seguinte pasagem: "A finalidade deste artigo é fazer alguns apontamentos
acerca de um tema subexplorado na historiografia brasileira: a trajetéria do movimento negro
organizado durante a Republica (1889-2000)." (lbidem, pp. 101)

108
109

42



0S movimentos negros no Brasil, e que embora atualmente (2007) esse cenario vem se
alterando, ainda ha grandes dificuldades a serem superadas''!. N&o obstante, é
irrefutavel o papel historico desses varios movimentos negros na relacdo com as
politicas de Estado. Alias, oficialmente desde pelo menos o marco 1580, momento em
que se detém dados sobre o Quilombo dos Palmares, € possivel identificar na historia
brasileira a constante pressdo popular contra o tratamento dos negros. Esses
movimentos sociais somente arrefeceram (por razdes 6bvias) durante o periodo de
ditadura militar, mesmo assim, rapidamente se reconstituindo a partir da década de 1970

- ainda de acordo com os dados compilados por Domingues.

O autor separa 0 movimento negro organizado brasileiro em trés grandes fases dentro da
Republica brasileira. A primeira delas constitui o periodo compreendido entre 1889 a
1937, fase na qual entre inGmeros outros movimentos negros**?, formou-se a chamada
imprensa negra, organizacao que reunia um grupo representativo de pessoas na luta
contra o0 "preconceito de cor" — linguagem da época, segundo o autor. Em 1931 foi
fundada a Frente Negra Brasileira, movimento que sucedia o anterior Centro Civico
Palmares (fundado em 1926), ambas eram organizacGes negras com reivindicacOes de
carater politico. Formou uma série de delegacbes em estados variados, convertendo o
movimento negro brasileiro num movimento de massa. Em 1936, a FNB acabou
transformando-se em partido politico'*, mas em 1937, com a instauracdo da ditadura do
Estado Novo, a Frente Negra Brasileira, assim como demais organizacdes politicas, foi
extinta. Além dessa organizacao, nesse mesmo periodo surgiram diversas outras com o

propésito de integrar os negros a sociedade abrangente™“.

A segunda fase de organizacdo negra no Brasil estd compreendida entre os anos de 1945
a 1964, uma vez que o periodo de Estado Novo (1937 a 1945) inviabilizou as
organizagOes politicas contestatorias. Dessa fase, uma das principais organizagdes foi a
Unido dos Homens de Cor, a UHC, fundada em 1943, cujo principal objetivo era elevar

o nivel intelectual e econémico das pessoas de cor. Uma segunda organizacdo negra

" Ele lista especificamente que esses dados embora existam publicados encontram-se em grande parte
em formato de teses e dissertacGes que ndo alcangam a divulgagdo em circuitos mais amplos. Também
aponta para o fendmeno de que parte significante desses estudos se concentram sobre as regides de
Sdo Paulo e Rio de Janeiro embora seja sabido que os movimentos negros tenham acontecido em todas
as 5 regiGes do pais ao longo da histdria. Ver: Domingues, 2007: 121-122.

"2 Uma série dos quais compilados por Domingues, 2007: 103-105.

Com um programa politico e ideoldgico autoritario e ultranacionalista. (Ver: Domingues, 2007: 107)
Dentre essas, Domingues lista as seguintes: Clube Negro de Cultura Social e Frente Negra Socialista,
ambas em S3o Paulo (1932), a Sociedade Flor do Abacate, no Rio de Janeiro, Legido Negra (1934) em
Minas Gerais, Sociedade Henrique Dias (1937) em Salvador. (Ibidem, pp. 107)
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importante foi o Teatro Experimental do Negro, fundado no Rio de Janeiro em 1944.
Essa organizacdo, inicialmente cultural, promoveu uma série de outras organizagdes a
ela vinculadas. Essas organizagdes mais uma vez se multiplicaram e se ampliaram sobre
o territorio nacional, arrefecendo-se novamente a partir da instauracdo da ditadura

militar, em 1964.

A terceira fase estaria constituida entre os anos de 1978 a 2000. O Estado militar
considerava a questdo negra um falso problema e inexistente na "democracia racial" que

I**°. Apesar do recrudescimento dos movimentos durante essa ditadura, ele

seria o Brasi
ndo se esgota, mantendo ainda que de maneira fragmentada e discreta atividades de
imprensa e cultura. Em 1978 é fundado o Movimento Negro Unificado reorganizando a

movimentacao negra no pais.

Além desses, alguns outros eventos parecem ter pesado nos recentes posicionamentos

do Estado brasileiro sobre o racismo e intolerancias correlatas.

A Marcha Zumbi dos Palmares, ocorrida em 1995 que levou o governo federal a trazer
essa pauta para o Programa Nacional de Direitos Humanos e realizar, no Palacio do
Planalto, sob organizacdo do Ministério da Justica, um evento que reuniu o0 entdo
presidente da republica com a sociedade civil e intelectuais dispostos a refletir a respeito
do "Multiculturalismo e racismo"*'®. Nesse momento, alguns dos trabalhos apresentados
discutiam o tema das acOes afirmativas como uma alternativa possivel de implantacdo
de politicas de promocdo da igualdade racial no Brasil. Nesse evento, o Brasil
reconhecia oficialmente a existéncia do racismo em sua historia e a necessidade da
criacdo de politicas adequadas a corre¢do das iniquidades decorrentes dos quase quatro

séculos de escravizacdo dos africanos e descendentes.

Esses eventos se inserem num contexto internacional mais amplo de consolidacdo dos
direitos humanos como politica. Desde a Declaracdo Universal dos Direitos Humanos
assinada pela Organizacdo das NacbGes Unidas a 10 de dezembro de 1948, uma
reformulacdo na nocdo de sujeito de direito e o proprio reconhecimento da igualdade

entre todos os individuos da familia humana passaram a importar nas pautas

A respeito do papel da ideia de uma "democracia racial" no Brasil durante o periodo da ditadura
militar pode ser encantrado em Thomas Skidmore, O Brasil visto de fora. Rio de Janeiro: Paz e Terra,
1994 (supracit. Domingues, 2007: 111).

1% 0 evento ocorrido no Palacio do Planalto a 02 de julho de 1996 foi transformado em um livro com o
mesmo titulo cujos direitos autorais couberam a Secretaria dos Direitos da Cidadania do Ministério da
Justica, em 1997.
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117 A prépria necessidade de adesao'®

internacionais, embora de maneira ainda timida
ao modelo vencedor da Guerra Fria implicava o estabelecimento de uma organizacgao
dialdgica internacional, ou seja, o estabelecimento de uma arena minimamente comum

de valores e objetivos internacionais.

Quanto a inclusdo da tematica racial e historia africana no ensino fundamental e médio,
0 segundo marco internacionalmente relevante parece ter sido quando a Organizacgéo
das Nages Unidas produziu a Il Conferéncia contra o Racismo, em 2001'*°, com o
objetivo de discutir politicas de promocéo da igualdade racial em ambito internacional.
O Brasil assumia assim — como signatario do relatorio final (produzido inclusive por
uma brasileira negra, Edna Roland*?®) — responsabilidade internacional com a adocéo de
medidas de promocdo da igualdade racial.

A partir de entdo, nacionalmente, sancionaram-se leis que determinavam a inclusdo da
histéria da Africa nos curriculos escolares: artigo da lei 9.394 de 1996 que versa sobre a
inclusdo das tematicas indigena, africana e europeia na formacao de Histéria do Brasil;
a lei 10.639 de 2003 que estabelece as diretrizes e bases da educacdo nacional para
inclusdo obrigatoria no curriculo oficial da tematica "Histéria e Cultura Afro-

Brasileira"; e a lei 11.645 de 2008 que faz algumas alteracfes no texto da lei anterior

117 . . 7. . . .
Cabe lembrar que, ainda como signatario desse documento, o Brasil manteve modelo ditatorial por

mais de vinte anos (Ver: Silva, 2000: 37), isso para percebermos que esses passos em direcdo a uma
nova politica de direitos humanos aconteceram paulatinamente e dentro de um contexto que
ultrapassava as movimentag¢des nacionais pelos direitos dos negros e afro-descendentes. Também é
importante notar que desde meados do século XVII tinha ja se constituido, por exemplo, um dos
quilombos mais famosos em Pernambuco, o Quilombo dos Palmares, assim como muitas revoltas
negras aconteceram ao longo do século XIX na Bahia, sendo a primeira delas possivelmente aquela
datada de 1789, a Conjuragdo Baiana. Esses movimentos de resisténcia e militdncia negras sempre
estiveram presentes no cenario brasileiro, o que nio significou a efetiva inclusdo dessa pauta nas
politicas oficiais até os momentos que cito no texto.

"8 T4cita ou conscientemente almejada: ndo vale a pena colocar em questdo a natureza dessa adesdo a
nao ser reconhecé-la como aspecto de nossa histéria recente.

19173 paises enviaram representantes a Ill Conferéncia Mundial contra o Racismo, a Discriminagao
Racial, a Xenofobia e as Formas Conexas de Intolerancia, realizada em Durban, na Africa do Sul, entre os
dias 30 de agosto e 07 de setembro de 2001. Apenas 99 paises permaneceram até o final do evento
guando da assinatura de seu texto. Nesse evento o Brasil, por meio de seus 42 representantes oficiais
presentes, foi um dos signatarios de sua declaracdo final. Vale lembrar que o cenario internacional foi
fortemente abalado dias depois da conferéncia, quando dos ataques as torres gémeas dos E.U.A., pais
que se recusara, em Durban, a assinar o compromisso internacional de combate ao racismo e retirou-se
junto com Israel da conferéncia. O texto, no entanto, ainda que ndo assinado pelos dois paises, ficou
significativamente amenizado sob pressdo da comunidade européia que também ameagou abandonar a
conferéncia antes de seu final.

129 Nascida em Codo, no interior do Maranhao, numa cidade conhecida pelos tambores e tradi¢des afro-
brasileiras. (Dados extraidos de entrevista realizada por Jader Nicolau Jr., publicada em 10.02.2002, no
Portal Afro)
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mantendo a obrigatoriedade da inclusdo da tematica Afro-Brasileira no curriculo

educacional.

Esses acontecimentos, entre outros, favoreceram o surgimento e o fortalecimento de
atores politicos envolvidos com a questdo racial, sem substituir, evidentemente, as
tradicionais acfes das militancias civis negras que estiveram sempre concorrentes as
instituicdes oficiais.

As religides afrodescendentes passaram a ser regidas por novas legislagdes que,
primeiramente permitissem suas existéncias enquanto cultos ndo-cristdos e,
posteriormente, a garantia de certos direitos de culto que facilitaria sua organizacao
social e consolidacdo institucional. Tudo isso também numa sequéncia longa de
mobilizacdo estatal e modificacdo de sua antiga estrutura que era, vale lembrar,

oficialmente catélica até recentemente.

Segui até aqui analisando alguns indicios legais e marcos histéricos que constituiram o
cenario envolvente com relacdo as religiGes negras para adiante mostrar como uma
combinacédo de fatores concorrentes possibilitaram o formato fragmentado e a0 mesmo
tempo coeso do candomblé no Brasil como se 0 encontra contemporaneamente,
marcado em geral por uma posicdo estigmatizada, mas internamente valorizado,

reverenciado e hierarquizado pelas adeptas e adeptos.

SINTESE DA HIERARQUIA E DISTRIBUIGAO DE CONHECIMENTOS

Tanto a minha entrada como iniciante de candomblé, quanto como antropologa leitora
dos estudos classicos sobre o candomblé, levaram-me a refletir sobre a hierarquia no
candomblé. Passo aqui a fazer dupla referéncia aos achados na literatura antropoldgica e

aos achados da minha pesquisa.

As familias de santo sdo comunidades religiosas ou grupos organizados em torno de
uma figura central que pode ser do sexo feminino ou masculino. Dentro do espago de
seu proprio terreiro, a iyaldrisa® (sacerdotisa), ou o babalorisa'** (sacerdote), exercera
a funcdo humana de méxima autoridade. Ela é o ponto mais alto da hierarquia. Acima
dela, ordinariamente, s6 quem manda no candomblé sdo os oOrisa, que de fato exercem

sua autoridade e desejos sobre egbe (a comunidade). Numa casa regida pelo oOrisa

121 I TV RIS . . .pe ~ .. N
Do yorubd lydldrisa, literalmente significa mae de santo, a palavra foi incorporada ao portugués

significando sacerdotisas do culto aos orisa ou aos demais santos de origem africana.
122 . . R . .
Equivalente a pais de santo, sacerdotes do culto aos orisa. Palavra de origem yorubana também.
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recebido'®

no periodo da manha de uma quarta-feira, ndo nos permitiu sair da casa
antes de comermos do amal& — comida consagrada ao Orisa patrono da casa e do dia da

semana. E feita, em geral, & base de quiabo, dendé, cebola, camardes e carne bovina.

"- S0 ordens de Sango!”, disse ela ao explicar que "ninguém passa por sua casa huma

quarta-feira sem comer de seu amalad".

Extraordinariamente, mas sempre que esse encontro acontecer, a familia de santo mais
velha que a iyaldrisa e da qual ela descende tem hierarquicamente a prerrogativa sobre
ela e mesmo a reveréncia de seus filhos e de si mesma dentro de sua propria casa.
Assim, numa funcdo em que seus mais velhos estejam presentes, eles deverdo ser
devidamente reverenciados e sempre tratados como mais velhos, tanto por ela mesma
qguanto por todos os demais descendentes e cargos de que disponha em sua casa.
Particular reveréncia serd prestada caso esses mais velhos sejam de sua linhagem de

santo, situacdo na qual eles devem ser assim tratados ao longo de toda a interacéo.

Todas as agdes, caminhar, conversar, se alimentar, sdo relacionais e simbdlicas no
espaco da casa de santo. Assim, uma iyawd gque va passar por seus mais velhos passara
idealmente recolhida, curvada e s6 lhes dirigira a palavra se assim for solicitada. Caso
esteja passando por eles pela primeira vez no dia, devera dirigir-se a eles para tomar a
bencdo, obedecendo a organizacdo etaria entre eles e entre todos 0s demais presentes.
Isso significa que uma iyawd de, digamos, 3 anos de santo, tomara a bencao antes de
seus irmdos mais novos, iyawo de 2 anos, 1 ano, alguns meses e antes de todos 0s
abian'®®, mas esperara sua vez depois de todos os eghbon'?®, além de todos os iyawé que
tiverem mais que seus 3 anos. Além dessa ordem interna, ela vai localizar os mais
velhos de sua familia de santo, dirigindo-se ao Orisa (assentamento na sua casa ou
quarto), depois a méde ou pai de santo, a seguir a todos os mais velhos, cada um no seu
devido lugar etéario. Alguns mais velhos costumam tomar de volta a bencdo num sinal
de reconhecimento do Orisa da pessoa mais nova, mas nesse sentido, a bencdo nédo

parece ser compulsoéria. Ainda do ponto de vista da iyawd, se no processo de iniciagéo,

123 Osun Lade, m3e Railda Rocha Pitta, de Valparaizo — G.O. (Ver referéncia completa ao final).

A mim e um egbonmi — tio de santo mais velho do que eu, considerado portanto "meu irmdo mais
velho" — e que se dispOs a me ajudar a localizar interlocutores no inicio desta pesquisa. Também consta
ao final: babdlorisa Alan Baloni.
125 . , ~ . . ~ .

Abian é uma expressao utilizada nesse contexto para se referir aos que ndo foram iniciados.
Egbon, vale lembrar, refere-se aos "irmaos mais velhos".
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sua "gestacdo" tiver sido n&o individual, ou seja, se ela tiver sido feita em um barco*’
de iyawd, ela também vai respeitar a ordem de nascimento dos Orisa de seus irmdos de
barco. Portanto, primeiro, sempre a irma ou o irmdo mais velho, seguindo-se essa
sequéncia até o mais novo, que toma a bencéo de todo mundo que Ihe é mais velho.

A idade aqui se refere a iniciacdo sempre e nunca a idade fisiologica de nascimento.

128

Assim, uma pessoa agba™" (ancid) é uma pessoa com mais de 50 anos de iniciada, mas

uma pessoa de 50 anos de idade, pode ainda ser abian na organizagéo do culto.

Dessa forma, nesse cotidiano litdrgico, vé-se que toda a ordem entre as pessoas importa
e deve ser devidamente entendida e respeitada, implicando um conhecimento das
relagOes entre as pessoas e seus santos e das relacdes de senioridade entre os adeptos. O
ndo reconhecimento etario é uma gafe nesse contexto de modo que o desconhecimento
deve ser corrigido ao se recorrer a um mais velho presente que lhe possa apresentar a
um desconhecido, mas que logo devera ser entendido nessa ordem para que todo o

restante da organizacéo das relagdes flua.

Os mais velhos constituem um grupo valorizado referencialmente as demais
distribui¢bes. O principio de senioridade € um dos principais legitimadores da pessoa
dentro da vida de santo, ainda que ndo seja o Unico. Ele é tdo significativo que até os
oOrisa sdo organizados entre si dessa forma. Ainda que, como praticamente tudo nessa
religido, mude entre casas de nacOes, familias, histdrias diferentes, em geral, a

hierarquia se distribui primordialmente por esse principio.

As refeicbes podem ser realizadas numa Unica mesa com as idades organizadas com
relacdo a proximidade e eleicdo da mée ou pai de santo, ou em mesas separadas nas
quais se sentam pessoas de idades de santo semelhantes. Ninguém, no entanto, serve-se
ou se alimenta antes de seus mais velhos presentes. Qualquer ousadia com relagdo aos
codigos de etiqueta pode e usualmente serd repreendida por eles. Cada refeigdo depois
de servida e antes de ingerida deve ser apresentada num gesto reverencial aos mais
velhos a quem se toma a bencao por ela.

Mais nova: "- Ajeum, mae?"

Tyalorisa: "- Ajeumo OQlorun aba umje."*

127 , s e . .
Barco é o nome dado ao grupo de pessoas que sera iniciado em conjunto durante um mesmo

processo de iniciacdo.
128 Beniste define como um substantivo que designa maturidade. (Ver: Beniste, 2011: 53).
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Ou de forma mais corriqueira:

"- Ajeuman!"

\\\\\

grande conhecimento e a quem se presta especial reveréncia. Isso se segue com relagédo
aos seus irmaos e irmas de santo que exercem entre os filhos da iyalorisa em foco o

papel de tios e, se forem mais velhos, tios-avos.

\\\\\

ela pode, por exemplo, solicitar que a mesma forma por meio da qual seus filhos a
saldam seja usada para saudarem também os seus contemporaneos desde que esses

sejam na comunidade reconhecidos também como mais velhos.

\\\\\

reveréncia na qual a iyawd prostra-se aos pés da iyalérisa, deitando-se diante dela se seu
orisa for masculino (dobalé) ou deitando-se de um lado e do outro do corpo se seu Orisa

for feminino (1ka*") —

se a Iyalorisa quiser estender essa saudacao de altissimo status a
seus irméos de santo de sua faixa etaria'®*, seus filhos, depois de saudarem-na
devidamente, organizar-se-do para repetir o mesmo procedimento aos pés de cada um
dos irmaos e irmds presentes seguindo a ordem etéria entre eles. Esses mais velhos séo
considerados 0s agba, ou seja, os antigos. Os gestos chamados de ikdko ou dobalé
mudam, alids como quase tudo, de casa para casa. A regra para se prostrar diante da

\\\\\

universal entre os candomblés.

Essas saudacdes ndo acontecem somente ocasionalmente, mas todos os dias em que
mais nova e mais velha se encontrarem pela primeira vez no dia e, devidamente, apds o
banho e saudacdo dos Orisa da casa — esses também sdo saudados com o mesmo estilo

\\\\\\

santo da pessoa que realiza o gesto e ndo daquele do santo saudado.

129 . . . . . ~

Frases ouvidas e transcritas que querem dizer aproximadamente: "- Comer, minha mae?"; "- Que
Deus coma contigo!".
130 s g . . . P

O aspecto mistico encarnado pelas pessoas procurarei deixar mais claro ao longo do texto e é um dos
aspectos centrais dessa religiosidade como a entendo.
131 o 'y T

Forma simplificada para ikdko.
132 see . . ~ . ~ N

No caso especifico que idealizo para exemplo sdo os irmaos de santo que tém atualmente 50 anos de
iniciados ou mais.
133 ~ . .2 A . . .

Uso a expressdo "sexo" de forma intercambidvel com "género", assumindo a ideia de que estou
usando sexo e género como aparatos discursivos, recortes, signos. Em suma, tanto sexo como género
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Sobre os mais velhos de uma familia é importante, no entanto, fazer uma diferenciacédo
entre os agba e os egbon, ambas sdo expressdes yorubanas atribuidas aos irmdos mais
velhos. Na préatica do candomblé, todo iyawd que atravessar os sete primeiros anos de
iniciacdo, completando cerimonialmente esse ciclo iniciatico esta habilitado a ser

considerado um egbon, mas ainda ndo é um agba somente por isso.

O odu ije é a obrigacdo na qual se adquire em geral o titulo de egbon, ou seja, de irma
ou irmdo mais velho. No Brasil, odu eje € um dos nomes dados & obrigagdo dos sete
anos, que é a obrigacdo da maioridade no processo de iniciagdo de uma pessoa no santo.

134 oye!® ou grau, embora

As vezes, essa obrigacdo é também conhecida como deka
tanto no deka, como no oye, a pessoa seja empossada também em um cargo dentro da

organizacao hierarquica da casa.

E por meio dessa obrigacdo de sete anos que uma (ou um) iyawo passa a ser pelo menos
egbonmi**® ou egbon. Essa obrigacdo pode ou ndo vir acompanhada da atribuicio de um

cargo, e, portanto, um titulo: dai o nome oye.

Os titulos recebidos no santo™’ devem ser sempre reconhecidos por todos. E uma

questdo de etiqueta, mas também — e de forma téo significativa quanto —, uma questdo

sdo recortes histdricos e condicionais de um aparato semantico. Sdo construidos discursivamente. Dessa
forma afasto-me de distingdes sobre o que se poderia supor mais real do ponto de vista de género, que
costumam ser os "sexos bioldgicos". Esses recortes, ndo é de hoje, sdo recortes classificatorios. Na
contemporaneidade dos movimentos sociais de identidade de género, fala-se ndo somente de sexo e
género, mas também de sexualidade. No candomblé, pelo menos nos contextos onde os observei, os
elementos sdo universalmente (ou quase universalmente) repartidos por critérios de sexo/género, bem
como no discurso da biologia, onde os individuos mais simples, do ponto de vista da estrutura organica,
sao divididos segundo atributos sexuais. A partir da perspectiva biolégica, os individuos botanicos sdo
classificados como femininos, masculinos ou hermafroditas de acordo com os gametas que suas flores
ou outras estruturas produzem. Ja dentro da liturgia sacra do candomblé, tomemos como exemplo um
obi de quatro gomos chamado de obi abatd ou obi africano. Esse obi se divide em dois gomos femininos
e dois gomos masculinos, que sdo significativos dentro da liturgia sacra. Alids, um obi de cinco gomos
detém ainda, além desses dois sexos, um gomo sobressalente que é hermafrodita, ou seja, que contém
os dois sexos. Assim também em biologia, organizam-se as plantas em gimnospermas, angiospermas
porque ai, nesse sistema de pensamento, sdo classificagbes de plantas que, como todas as outras, sdo
diferencidveis por meio da identificacdo de drgdos sexuais. Ambos sdo modelos que servem como
sistemas de classificagdo para fins préprios e, em ultima instancia, culturais. A cola acuminata é uma
planta, do ponto de vista bioldgico, didica, ou seja, tem plantas com flores produtoras de gametas
femininos e plantas com flores masculinas. Se sdo os "sexos" que diferenciam as flores femininas das
masculinas em uma cola acuminata (obi), também s3o sexos os "orgdos" que diferenciam os gomos do
obi no jogo oracular feito por meio dele.

3% Esse nome é usado principalmente nas casas de origem bantu.

135 Oyeé significa em yoruba "titulo", na acepgdo de uma posicdo oficial, uma indicagdo. Ver: Beniste,
2011: 601 e 602.

136 Egbonmi é literalmente "meu irmdo mais velho", enquanto egbon é somente "um irmdo mais velho"
em lingua yoruba. Egbonmi é da posicdao do "eu" com relacdo a seu mais velho.

7 Refiro-me a vida de santo, vida de adepto.
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de organizacao social. As fungdes distribuidas ou determinadas pelos oOrisa passam a ter
de ser cumpridas por aqueles que receberam seus postos e tém de ser devidamente
reconhecidas pela comunidade de adeptos da casa uma vez que, a partir de entdo, uma

funcdo especifica tera de ser cumprida por um dos seus filhos nomeados para isso.

A atribuicdo de titulos pode acontecer por meio de um Orisa em transe — um oOrisa
considerado mais velho e cuja posicdo lhe permita atribuir cargos, o que significa em
ultima instancia que sua posicao de autoridade é reconhecida dentro da casa por todos.
Um orisa considerado mais novo por exemplo ndo pode (e nem costuma tentar fazé-lo)
atribuir uma funcéo na casa. No maximo, e ainda assim sob o risco de levantar suspeitas
sobre sua autenticidade (ou autenticidade do transe), um oOrisa de uma pessoa mais nova
no santo pode, quando muito, estabelecer fungdes de auxiliares para si mesmo, ou seja,

suspender uma ékéji ou um asogun'*® — cargos sobre os quais tratarei adiante.

Os titulos também podem ser determinados mediante jogos sagrados realizados para a
pessoa no processo de sua iniciacdo ou na obrigacdo de sete anos'*, mas s6 seréo
confirmados em uma obrigacdo com finalizacdo publica onde se faca notar a

comunidade de santo, para além do espaco ritual da casa, a designacao daquele cargo.

Toda diferenciacdo de posicdo — que é relacional, evidentemente — € relevante na

distribuicdo de reconhecimento e legitimidade dentro da hierarquia do santo.

Um dos babalodrisa entrevistados me contou um evento que ajuda a ilustrar a reveréncia
hierarquica que venho descrever. Ha cerca de 13 anos, esse babalorisa* havia
presenciado uma situacdo em que um Orisa recém-feito estava sendo "chochado”
(ridicularizado) por estar sendo iniciado. Tratava-se de um Esu™*, orisa temido, e que
as pessoas parecem evitar fazer'*? na cabeca das outras pessoas. H& mesmo uma

tendéncia a fazer Osala, Osagiyan, Oguln, quando Est responde por determinado filho

138 . . A . . R
Tata Nkosi Namba (ver referéncia completa ao final) lembrou-me sobre esse aspecto que o orisa de

uma pessoa nova nao precisaria desses cargos se estivesse no contexto regular de educac¢do da vida de
santo. Assim, é considerado irregular, fora da normalidade da dindmica religiosa.

3% |dealmente é na obrigacdo de 7 anos.

Milton Carlos Goulart do Prado, Ode lakijé Roofd, 50 anos de idade, 42 anos de Léogun Ede. Iniciado
por Mameto Edza de Abreu Baby, Ajumbemi de Obaluaiye, seguiu suas obrigacGes de maioridade com
Pai Marinho de Ogtin Wayre, Rio de Janeiro.

! Uso a forma yorubana para diferencia-lo Esii orisa de Exus caticos, como veremos ainda em capitulo
adiante.

2 Na acepcao de raspar, iniciar para a cabec¢a de uma novica ou um novico.
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no jogo de blzios como pude verificar em muitas das conversas informais™*® que

realizei para a producdo desta tese.

A resisténcia com relagdo a esse Orisa coloca-nos a tarefa de pensar sobre as razdes
desse fendmeno. Diz-se, pelo menos nos dias de hoje, que hé tantos filhos de Esu
quanto filhos de qualquer outro orisa embora, na pratica, seja ainda raro encontrarmos
um filho iniciado para ele como primeiro santo. Além disso, aqueles que iniciam esse
orisa como pai de uma determinada cabeca sdo frequentemente comentados

(questionados pela comunidade de candomblé)®**

, COMO Nno caso que descrevo aqui.
Quer se saber quem os teria ensinado a rasparem esse Orisa, que "antigamente ndo era

raspado’*>". Faz-se, por exemplo, 0 comum comentério de que:

"- Minha mée, a senhora alguém memoréavel, nunca me ensinou essa receita! Quero

saber de onde outrém tirou essa receita. Eu mesma nunca aprendi!”
Ou, ainda:

"~ Imagina! No nosso ase ndo se raspa Esi na cabeca de ninguém! Ja pensou, botar a

cabega no chdo para Esu?"

Botar a cabeca no chéo é um gesto frequente dos filhos de um orisa sempre que se toca
uma cantiga para aquele que € dono de sua cabeca, ou depois do ordinario ikako ou
dobalé quando se vai cumprimentar o Orisa no assentamento — em sua casa ou quarto. E
um gesto de reveréncia e de aquisicao de ase e protecdo do Orisa para quem se tocam 0s
atabaques, ou para quem se esta prostrando ao chdo. Vale aproveitar este aposto e
explicar que nas casas de santo ha ase assentado na construcdo, nos pisos e por vezes
nas paredes, ou seja, em algum momento da construcdo, uma pogédo de ervas, objetos,
fluidos, foi plantada no cimento, na terra embaixo do cimento, enfim, que propiciasse
essa energia ali. Quando se toca para 0 Orisa, ou seu santo é saudado de alguma forma —
por vezes até numa simples conversa em que um feito importante do orisa é lembrado —
leva-se a mé@o ao chédo ou a parede para trazer 0 ase dai até a testa, num gesto tacito de

catar ase.

143 .z P . . . , . .
Alids, o préprio caso que relato aqui foi extraido de uma dessas conversas informais. Chamo de

informais todas as entrevistas que ndo foram gravadas. Vale explicitar que mesmo as que nao foram
gravadas foram submetidas aos seus respectivos locutores para aprovagao, revisao, eventuais retiradas
de nomes de pessoas citadas, antes de constituirem texto definitivo desta tese.
144 . . s . e T

Também tratarei sobre os papéis desempenhados pela opinido publica do povo de santo no
momento apropriado.
145 . , . ~ ~ . . , .

O "antigamente" da frase é um antigo ndo tdo remoto assim, diz-se desse periodo entre final do
século XIX e século XX, curto periodo de formagao do candomblé ketu no Brasil.
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Em algumas casas, como o exemplo acima indica, ndo se salida EsU dessa forma, ou
seja, colocando-se a cabeca no chdo, ou catando o seu ase, e esse € um dos indicios de
sua posicdo ambivalente no conjunto dos demais orisa. Adiante, quando for tratar
especificamente dos Orisa, proponho ainda algumas consideracfes a respeito do status
de Est no contexto do candomblé contemporaneo, mas hé bibliografia especifica sobre
0 tema como em Ribeiro e Saldmi (2011), livro especifico sobre este orisa yorubano e
que também problematiza as relagdes politicas com relacéo a ele no Brasil.

Agora, se descobrimos que a feitura de um oOrisa € comumente uma necessidade

146

imposta por ele ou ela™™ no jogo de buzios (e manifestagcdes na vida da pessoa), como

se resolveria uma pessoa que tem a necessidade determinada pelo jogo de ser iniciada

para Es0? E comum a afirmacio de que ninguém passa por cima das determinacgdes dos

oraculos (obi ou orobds™*’, blzios, alubassa'*®

contexto do Xangd do Recife*.

etc.) — como vimos alias até mesmo no

As respostas costumam ser vagas, mas costumam girar em torno de:
"- Faz-se 0 que o0 jogo determina.”

Ou, também:

"- Como eu vou raspar um Orisa que ndo aprendi a receita?".

Entendo pelo conjunto de respostas que é possivel negociar com o orisa por meio dos
oraculos'®. A negociacdo pode ser a realizacdo de procedimentos orientados pelos
blzios na tentativa de postergar uma iniciacdo que possa ser considerada necessaria.

Isto &, podem ser feitos eb6s™, boris™, banhos e até mesmo em alguns casos a

146 A . ~ N ~
O género do pronome varia em fungdo daquele do orisa em questdo.

Nozes de origem africana usadas tanto como alimento (para orisé ou humanos) quanto como
oraculo.
148 et s . / ™ .

Nome liturgico para cebola, algumas vezes também utilizada como um ordculo.
149 . ~ .

Ver nota da introduc¢do de Rita Segato, 1989.
Tata Nkosi Namb3d, pai de santo de tradicdo angolana, iniciado em 1979 por Lembatocy (ver a
referéncia completa ao final), afirmou-me algumas vezes que essas negociagdes sdo possiveis. Alias, ele
vai mais longe. O préprio ordculo é para ele, a partir de uma estrutura geral que é compartilhada e
aprendida na longa dedicagdo dentro de uma educagdo de santo, uma negocia¢do de significantes e
significados que possibilita a comunicagdo humana com as divindades que operam também esse didlogo
para transmitirem as mensagens importantes.
151 . ~

Vale lembrar que os ebds sdo as oferendas.
Bori é uma cerimOnia de oferecimento de alimentos a cabeca da pessoa. Tratarei mais
detalhadamente desse procedimento em capitulo adiante.
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negociacdo de orisa diferentes para a regéncia daquele ori*>®, porque negocia-se ainda
mediante o oraculo entre o conhecimento que se tem, as relacdes disponiveis™ e o que
esta sendo reivindicado pelo jogo.

Muitas pessoas insistiram na ideia de que a solicitacdo de iniciacdo ndo acontece do

Orisa que se impde & pessoa, mas sim a necessidade da cabeca™

[ori] enfraquecida que
requer ajuda dos santos para seguir seu curso. Em outro momento entrarei mais

pausadamente nesses aspectos.

Quanto a negociacdo aqui exemplificada pela iniciacdo de Esu na cabeca de alguém
acontece também em outras circunstancias entre o que se sabe, ou seja, entre 0 que €
possivel e aquilo que seria o ideal. Aos poucos procurarei elucidar melhor essa
administracdo da pratica liturgica e dos conhecimentos disponiveis.

Por sabermos dos critérios que regem a relacdo das pessoas com 0s Orisa, pode-se
reivindicar que é errado, de um ponto de vista, fazer um orisa "sem a receita”, ou seja,
sem a posse dos conhecimentos da iniciagio de uma cabeca para um Orisa

extraordinario como é o caso de Esu, Iroko, lyewa™®.

Na critica ostentada contra uma mae de santo que iniciou um oOrisa "indevidamente"
encontramos grupos de argumentos variados. Se, por um lado, é insinuado que ela nédo
teve acesso a respectiva receita de um santo dentro de sua prépria familia de santo, por
outro, fica um incobmodo de que ela pode ter tido esse conhecimento por relagdes
paralelas a familia. O que nem sempre € 0 caso uma vez que ouvimos ordinariamente o

comentario irbnico:

"- O que ndo se inventa, ndo existe, minha filha!"

\\\\\

conhecimento restrito e ao qual seus irmdos mais velhos talvez ndo tenham tido acesso

por meio da mesma mae de santo de quem descendem. O conhecimento adquirido por

>3 0ri significa cabeca. Conceito que também serd mais detalhadamente trabalhado em capitulo
subsequente.

> Sobre o papel dessas relagdes disponiveis, o estudo de caso sobre o babdlérisa Milton de Léogin
Ede, que veremos adiante, é particularmente ilustrativo quando ele nos conta sobre o processo de
iniciacdo desse Orisa raro e dificil que reivindicou para sua m3e de santo uma rede de rela¢des com
outros mais velhos e outras casas que puderam contribuir com os seus conhecimentos para sua
iniciagao.

A cabeca na acepcdo de ori é uma divindade.

Na verdade, muitos outros orisa porque este é também um fendmeno condicionado pela rede de
relagdes e conhecimentos disponiveis, como vemos a seguir em meu argumento.
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outras fontes indica relacbes de confianca e proximidade com essas outras fontes, que
talvez se encontrem fora de casa, ou seja, com familias de santo que ndo sdo a sua
familia de origem. A boa convivéncia com o povo de santo é também um valor
almejado nesse meio exatamente porque o conhecimento sagrado é um bem de altissimo

valor nesta organizacdo religiosa.

Ao insinuar um invencionismo, descarta-se a hipdtese do acesso a outras fontes
colocando em xeque a autenticidade desses fundamentos que possibilitaram a iniciacgao.
autenticidade dos preceitos é garantida pelos seus mais velhos, que sdo as fontes

comumente respeitadas e publicamente reconhecidas.

Mas, feitas estas preparacdes, voltemos ao evento em que o pai de santo foi confrontado
por uma situacdo na qual um grupo de pessoas do santo estavam reunidas comentando
um suposto "absurdo” da iniciacio de uma pessoa para 0 Orisa Esi. O babalorisa
contou-me ter se posicionado a favor do orisa que estava sendo iniciado ndo aceitando
as criticas que Ihe estavam sendo publicamente dirigidas. Segundo ele, passaram-se

anos sem falar mais disso e sequer sem encontrar o filho de Est ou 0 seu Orisa.

Cerca de treze anos mais tarde, ele (o babalorisa) foi convidado a uma festa na mesma
casa de santo onde esse Esu havia sido iniciado. Durante o sire **’, quando os Orisa ja
desse babalorisa™®® e deitou-se de peito aos seus pés cumprimentando-o, num ato
cerimonial de reveréncia publica, tomou-lhe as méos e as esfregou em sua cabeca

dizendo ao seu ouvido mais ou menos:
"- Sou teu e tu és meu..."

Abracou-lhe o corpo calorosamente e deitou a cabeca sobre o seu peito. Cabe reforcar
que essa era uma festa publica e a composicdo desse cendrio fez do gesto

particularmente prestigioso para o babalorisa reverenciado.

Feito isso, sendo Esi o primeiro egbon da fila, cada um dos demais orisa que Ihe
seguiam em roda, imitaram-lhe o gesto, ou seja, prestaram também ikako ou dobalé aos

\

pés desse babalorisa potencializando assim o gestual de prestigio publico. Os orisa

" Roda de danga composta pelos filhos da casa para salvar (na acepgdo de "saudar") os Orisa. A

palavra yorubana sire significa brincar também, segundo, Santos (1995:122).
o) babdldrisa reverenciado havia sido convidado a prestigiar essa festa, mas ndo tinha qualquer
relacdo de parentesco com a iydl/drisa ou com a casa.
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numa roda de sire respeitam a ordem de iniciacdo dos filnos em transe e ainda que haja
variacdo no sentido da ordem, ela sempre respeita o principio de senioridade em sua

organizacao.

Tem-se que 0s Orisa sdo imemoriais em sua antiguidade, mas que os filhos humanos
que se iniciaram para eles tem uma idade que é usada para organiza-los na hierarquia
que é reificada em praticamente (sendo) todas as etapas da liturgia, mesmo assim, numa

mesma faixa etaria humana, os Orisa se organizam entre suas senioridades mitoldgicas.

Mas a relacdo com Est é muito mais complicada na historia. Esse é um 0risa sobre o
qual se acredita que tenha uma grande proximidade com a humanidade e essa relagédo
com a sociedade envolvente e as concepgdes cristas sobre ele deram-lhe uma conotagéo
toda peculiar. Embora no candomblé ele seja um orisa, Exu é também comum em
meios ndo-candomblecistas, ainda que como um "demonio™ invocado e despachado em
cultos neo-evangélicos, ou usado como antepassado em formato de Zé Pelintra, Tranca-
rua, Legbaras, Ciganas, Ciganos, enfim, em varios formatos que sdo tidos como
ancestrais proximos a Es0, mas que nio deixam de ser espiritos desencarnados — que
ndo sdo divindades no candomblé, ndo sdo orisa. Seria dificil com os dados de que
disponho afirmar uma antecedéncia histérica que fizesse de Esu exclusivamente uma
divindade na Africa, contudo, ainda ¢ relevante analisar como esse dialogo complicado
que, no Brasil, o constitui como um orisa muito rejeitado embora absolutamente
indispensavel na liturgia dos candomblés. A respeito da compreensdo ou incompreensao

de Esu a partir da colonizagao europeia da Africa, ver Salami e Ribeiro (2011:211-219).

Afirmar que alguém foi iniciado para Est ou que um filho pertence a esse Orisa é uma
acdo que carrega todo o peso histérico da relacdo com essa sociedade envolvente que é
racista inclusive no nivel de desprezo pela alteridade. Ninguém quer ser filho de um
Orisa que tem sido associado ao que ha de pior para o cristianismo. Mas, Esu é um orisa

primordial para todo o culto aos orisa.

Em alguns casos, por exemplo, a incorporacdo de Exu®® passou a ser interpretada como
indicio de necessidade de fazer algo para evita-la, um algo que poderia ser, dependendo
do caso, até a propria iniciacdo de uma iyawo. E certo que, nesse caso, a diferenciacéo
entre EsU Orisa e Exu catico é determinante. Exu catico ou caticos de um modo geral

referem-se a espiritos "desencarnados”, possuidores de conhecimentos religiosos

159 . .
Neste caso refiro-me a Exu catigo.
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fordneos ao candomblé, embora muito proximos a ele. Esse fendmeno indica a
complexidade e ambivaléncia da dindmica sincrética que constitui essa religido. No
proximo capitulo, tratarei sobre Est e um pouco de suas relagdes entre o candomblé e a

umbanda.

Mas, voltemos a relacdo entre o saber sobre um santo e o corpo de conhecimento

tradicional de uma casa — razéo pela qual fiz toda esta ilustracdo do caso.

A iniciacdo de um orisa foraneo ao pantedo de uma linhagem de santo provoca muitos
questionamentos e incdbmodos. Primeiramente, dentro de uma casa, 0s mais antigos (0s
agba) reivindicam néo terem aprendido a tal "receita” para fazer esses Orisa. Esse ndo é
0 caso do Es0 mencionado acima porque eu praticamente nio analisei suas relagdes

familiares de santo.

Se por um lado, a feitura de um orisa foraneo pudesse gerar suspeita sobre um suposto
porque se a “receita” usada der certo, ou seja, se a iyawd iniciada ficar na casa, se sua
vida pessoal prosperar a partir da iniciagdo, se ela estiver envolta em boas relagdes
sociais, profissionalmente bem, se sua familia (neste caso na acepcdo de familia
consanguinea) "tiver onde morar e 0 que comer" — indica, entre outras coisas, que a
com pessoas antigas de outras casas e tradi¢cOes que, esses sim, deteriam as "receitas”
para fazer esse santo "estrangeiro™ aquela tradicdo. Poderiamos, neste caso, dizer que se
a receita funcionou, ela teve acesso a esses oro — que sdo segredos liturgicos, as receitas
para comporem 0 ase para a feitura — de outras fontes que ndo os seus préprios e

imediatos mais velhos.

O fato de seus irmdos de santo, de sua mesma faixa etaria, ndo deterem 0s mesmos
conhecimentos pode causar constrangimento entre eles e um dominio diferenciado sobre
os segredos da liturgia que, nesta organizagdo, € um bem de grande valor. Como
resposta, e eu diria que como mecanismo de defesa moral, é possivel que esses mesmos
familiares de santo demonstrem incdmodo e resisténcia a ideia de que se pode ou ndo

iniciar tal santo em sua tradicao.

Se 0s seus irméos e os seus mais velhos ndo tiveram acesso a essas receitas e sabem que
aqueles antigos também néo o tinham, ela teria, evidentemente, de ou té-los inventado,

ou ter tido de maneira produtiva com outros mais velhos que ndo fizessem parte de sua
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linhagem direta — o que significa ter adquirido a confianca desses amigos de fora. 1sso
conhecimentos, além de uma rede de confianca externa a qual os irméos de santo ndo
tém acesso semelhante. Assim, ela adquire a distingdo que é, a0 mesmo tempo, signo de

prestigio relativo e também incobmodo passivel de ser constantemente questionado.

Sobre a aquisicdo do conhecimento no candomblé, ressalto a seguinte passagem de
Vagner Gongalves da Silva que € particularmente elucidadora de alguns dos aspectos da

veiculacdo de conhecimento sagrado neste contexto.

Na "l6gica" das religides afro-brasileiras, a palavra falada é considerada uma importante
fonte de axé (forca vital) e veiculo do poder sagrado. Falar € um ato magico que
impregna por contaminacao simbolica o sujeito da fala e seu ouvinte. Na transmisséo de
conhecimento litdrgico, o que dizer, quando, como e para quem sdo instancias
determinadas pela hierarquia religiosa. (...), nessas religides, o processo de obtencdo de
conhecimento raramente se faz através de uma dindmica de perguntas e respostas.
Perguntar é uma quebra da regra do siléncio e do respeito, pois acredita-se que o
conhecimento deve ser transmitido de acordo com os méritos de cada um e em funcéo
do tempo de iniciacdo™®. (Silva, 2006: 44)

A hierarquia é determinante dentro dessa organizacdo, tanto no que diz respeito a
liturgia e distribuicbes de funcdes internas a uma casa, quanto no que diz respeito as
relagdes entre as casas entre si. Entre si, 0s terreiros fazem convites para grandes festas

0! que podem ser atendidos

publicas e, as vezes, convites para a participacdo nos or
pelos mais altos cargos de outras casas devidamente acompanhados por alguns filhos,
cargos, ou os acompanhantes que se fizerem do interesse do babdlorisa ou da iydalorisa

convidada.

Ha ocasifes em que a mde de santo quer marcar presenca, mas ela mesma nao se dispde
a ir & festa mandando alguns representantes seus. As vezes, envia presentes para 0 0ro
anterior a festa, como um bicho a ser sacrificado para 0 orisa que esta sendo
homenageado ou, quem sabe, algum outro agrado que ajudara na realizacdo da festa.
Essas festas sdo publicas e idealmente cheias. Quao mais cheia de gente uma casa
estiver, melhor para ela. A presenca de pessoas numa festa demonstra que o ase da casa
esta ativo e positivo atraindo as pessoas e mantendo os filhos, animais e plantas vivos e

saudaveis. Mas, se por acaso a festa ficar pouco populosa, pode-se considerar que o

160 . .. . . P eys ;
Pessoalmente, incluiria ainda o destino de cada um e o que |lhe é permitido por ele, que é um

caminho individual.
161 .2 . ~ . . . 4,

Que, como ja esbocei, sdo fundamentos secretos da liturgia aos quais sé atendem aqueles que
tiverem a idade de santo especifica requerida pela importancia do evento ou aqueles convidados por
guem tem autoridade de fazé-lo — em geral, o pai ou mae de santo.
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orisa homenageado tenha querido apenas uns poucos escolhidos para celebrarem com
ele. Ndo obstante, a ideia de uma casa cheia e movimentada tem invariavelmente a
conotacdo de uma casa rica em ase, 0 que, entre outras coisas, atesta as boas maos de

seu zelador, de quem dir-se-a que tem "maos prosperas".

Maos prosperas também se referem a boa administracdo de sua familia de santo, uma
vez que para ter uma casa cheia é necessario saber conduzir o convivio entre seus

cargos, filhos, clientes.

A relacdo de cordialidade entre as casas e de visitas estabelece e reforca a legitimidade
de seus cultos mutuamente e tendem a gerar comprometimento reciproco. As relacdes
publicas sdo tdo importantes no candomblé que em algumas casas encontramos cargos
distribuidos com a funcéo especifica de estabelecer relagcdes ou de zelar pelas relacdes
internas a comunidade de santo mais ampla. A casa hospedeira deve se fazer boa
anfitria, seus filhos devem saber bem receber e servir os seus convidados, portando-se

dentro da etiqueta do candomblé.

Quanto mais gente atender a uma festa, maior visibilidade ela terad. Nesse tipo de

organizacdo, o testemunho puablico é de suma importancia. Por exemplo:
"- Mas eu nunca soube que fulano de tal tomou oye...", outro responde:
"- Ah, mas isso eu posso garantir porque eu estava na festa.”

O testemunho é relevante porque é ele quem documenta, certifica e atesta a graduacéo,
o0 pertencimento. N&o ha registros que ndo sejam os registros orais e da memoria que
detenham a mesma legitimidade do testemunho social. Uma pessoa ndo pode ser do
santo sem o conhecimento publico. Por isso também é que a festa do nome'®? é tio
relevante porque é ali que 0s novos iniciados sdo anunciados para o publico e se fazem
conhecer por meio de seus novos nomes africanos. N&o ha outro tipo de documentacéao

sendo o reconhecimento da propria comunidade de santo.

Uma mée de santo, por mim entrevistada, contou-me a seguinte passagem que

considero um bom exemplo da regulacdo publica do candomble:

Certa vez, eu estava em casa e tocou o telefone. Era um amigo meu, um pai de santo,

com casa aberta'®®. E ele falou:

1%2 Também chamada de Saida de lyawo.

163 . s , . . NI .
Significa que é um pai de santo que tem o "caminho" para babdldrisa atestado pelos buzios e
portanto deve abrir sua nova casa ou ser entronado na que lhe iniciou. Ser entronado na casa onde se
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"-Venha c4, Omo~" Logun, vocé tem algum irmao de santo assim, assado?"

E eu falei:
"- N&o. Que eu conheca néo."

"~ E, porque esse senhor esta no programa de radio hoje..." - que era um programa de
radio que agora chama-se Carta com Ase, ou algo assim — "...e ele disse que é seu irmao
de santo, que teria feito santo com a sua mae, 14 em Salvador..."

Eu disse que realmente ndo o conhecia. E ele:
"- Vocé poderia descobrir isso?"
"- Posso sim."

Liguei para as minhas irmas de santo aqui no Rio. Sondei se alguém sabia e ninguém o
conhecia. Falei:

"- Olha, das minhas irmés aqui do Rio, ninguém o conhece..."
Esse senhor tinha ficado de voltar ao programa na semana seguinte, entdo, ele insistiu:

"- Vocé ndo poderia saber se ndo teria sido 14 em Salvador que sua mde fez o santo
dele?"

"- Posso.™

Eu tenho um filho de santo aqui no Rio, de Osdosi, e ele é muito amigo de uma senhora
de lansan, filha do primeiro barco™® da atual iyalérisa de Salvador. Ele ligava com
frequéncia para essa senhora e eu o pedi para levar a pergunta as antigas de la, que nessa
época eram vivas e eram as pessoas que tinham anos de casa e que saberiam se minha
mae teria feito o santo dele por la.

Resultado da histéria: ela pesquisou por Ia e ninguém o conhecia. Quando foi na semana
seguinte, eu resolvi escutar o programa. E esse senhor deu um monte de informacdes
erradas: disse que minha mae morava em Hondrio Gurgel. Ela nunca morou... Olha, ele
falou tantas coisas que eu jA nem me lembro mais, mas muitas dessas informagdes ndo
correspondiam a realidade.

Depois de algum tempo de programa, as pessoas que estavam no ar ja tinham dito que
mesma iyalorisa que estdvamos pensando. E ele disse:

"~ N&o. E a iyalorisa de 14 daquela casa'®®!"

Quando estava acabando o programa, eu liguei la:

"- Eu gostaria de fazer uma pergunta para esse senhor. Quem foi a mée pequena™ dele

e quem era do barco dele? Eu estou perguntando isso porque nos, que investigamos

iniciou significa suceder alguém que faleceu porque esse cargo é vitalicio. A sucessdo de uma casa é
tema muito complicado e controverso que frequentemente gera conflitos, rompimentos etc. Ndo quero
dizer que tenha sido esse o caso, aqui temos somente a informac¢do de que esse senhor tinha adquirido
o direito de abrir a sua prdpria casa.

'** Filha ou filho de Léogun. Também diz-se de crianga.

Grupo de pessoas que se iniciam juntas num mesmo periodo em uma casa, como ja defini
anteriormente.

1% Substitui os nomes para preservar a historia.

%7 Mae pequena é uma egbonmi, uma pessoa mais velha na casa, que acompanha a iniciagdo de um
barco de iyawd, cuidando dos iniciandos, ensinando-lhes a etiqueta do santo, ensinando-lhes a rezar,
enfim, educando os novos iyawd e cuidando de que estejam sendo bem criados. O momento de
recolhimento concebe os iniciandos como bebés que estdo sendo preparados no ninho. A iydldrisa
realiza a iniciagdo, que seria quase como o parto onde a inicianda perde os cabelos, ficando careca como
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aqui quando ele disse que era la de casa, ndo o conhecemos e nds perguntamos tanto
para os irmdos daqui do Rio quanto para os de Salvador e ninguém o conhece, nem o
reconhece como filho da casa."

Menina, isso deu uma confusdo! Ele estava com um barco recolhido na casa dele na
época do programa. Tudo bem. Passaram-se uns dias e ele ligou para a minha casa.
Disse que queria falar comigo porque eu teria ligado para um outro programa de radio*®®
e que teria dito que ele ndo era do ase e que isso teria dado um grande problema para
ele. Eu respondi:

"- Olha, eu ndo liguei para esse outro programa. Até porque esse programa é de uma
radio comunitaria que sé se escuta no quarteirdo, entdo, eu ndo poderia ter ligado. Quem
ligou para esse programa foi uma outra pessoa, foi uma pessoa de Tyansan que ligou — e
me disse que tinha ligado! — e disse que o senhor ndo era la de casa. Mas ndo fui eu.
Agora, eu vou dizer uma coisa para 0 senhor. Eu gostaria muito de ter o senhor como
meu irmao porque o senhor é uma pessoa muito delicada [0 modo dele falar comigo ao
telefone] mas infelizmente, tudo o que o senhor falou da minha mae de santo o senhor
falou errado. O senhor ndo disse quem foi sua mae pequena e nem quem foi do seu
barco. O senhor deu informagdes totalmente desconexas. Ninguém la de casa lhe
conhece. O senhor deveria ter escolhido uma pessoa que ndo tivesse muita familia de
santo porque nés somos muitos filhos vivos e nds sabemos todos os que sao |4 de casa."”

Ele disse: "- Pois é..."

"- Olha, eu vou lhe dizer uma coisa. L& em casa, quando a gente faz santo, a gente faz
um juramento num awo'®® a Xangod e quando a gente faz esse juramento, a gente jura,
entre outras coisas, defender o0 nome do ase e 0 nome da pessoa que nos iniciou. Entéo,
infelizmente, no momento em que o senhor se diga l& de casa, as pessoas vao investigar
para descobrir quem é o senhor. Até porgue nds queremos reunir os irmdos. Com as
mortes das maes de santo, as pessoas vao ficando dispersas e a gente quer se reunir. A
intencdo ndo é desmoralizar ninguém, mas a partir do momento em que 0 senhor vai a
um programa de radio e faz uma declaracdo dessas o senhor estd passivel de ser
contestado por qualquer pessoa."

Passou... Depois de um tempo, fui a uma festa na casa de um amigo de um filho de
santo meu que mandou me convidar. Ele ja tinha me convidado outras vezes e desta vez
eu fui. Quando cheguei I4, eu encontrei esse senhor ao vivo. E ele veio:

"- Pois é, aquele dia foi um problema sério, né?! Porque todo mundo esta questionando,
querendo saber, mas eu tenho um papel..."

... Ao telefone, ele tinha me dito que tinha um papel escrito e dado pelo senhor
Agenor'” que dizia que ele era filho da minha mae. Entéo, eu falei:

"- Pois €. O senhor entdo teve mais sorte do que eu porque no meu tempo minha méae de
santo nunca deu certiddo de nascimento para ninguém!”, que aquilo comegcou a me
irritar!

"- Nunca deu certiddo de nascimento a ninguém. A gente tinha uma folha de caderno

que, no Sasanhe ia anotando a histéria de cada um, o que os santos iam falando e o que

tinha e o que ndo tinha'"."

uma recém-nascida, que o é no processo de iniciagdo. Ela fica recolhida e passa por todos os cuidados
que a mie pequena oferece. E costumeiro que a mie pequena durma com seus filhos, dé banho, cuide,
enfim. lyawd recolhidos sdo mesmo como bebés para a vida de santo.

168 Programa de uma radio comunitaria.

Em segredo. Awo significa mistério, segredo. (Ver: Beniste, 2011: 139).

Professor Agenor Miranda, um filho de santo de mae Aninha, olu6 de altissimo prestigio para o povo
de santo.
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Nesse dia, na festa, eu disse para ele que eu lamentava muito, mas que ele deveria ter
contado uma histéria de uma mae de santo que ninguém conhecesse. E ele disse:

"- Ah, mas agora, eu ndo sou mais de 14 ndo. Eu sou do Engenho Velho. Eu sou filho de
mae tal..." E eu respondi:

"- E eu espero que alguém 14 lhe conheca!", que a gente de Logun Ede ndo é muito
certa, né?!

A estrutura de distribuicdo de prestigio e reconhecimento entre os adeptos € um
complexo no que diz respeito aos critérios que sdo adotados na validacao de cada agente
nessa organizagdo, mas, ainda que possua critérios mualtiplos, parece-me que ha um eixo
regular primordial: o recorte etario. Essa economia ndo segue uma Unica logica, mas

uma combinacédo de principios que se condicionam mutuamente.

Quanto mais antiga for uma pe¢a, um fundamento, na preparacdo de um novo orisa,
mais valorizado ele serd. Uma iyawé'’? que esta sendo iniciada, de repente, se tornara
herdeira de uma parte do assentamento de uma tia-avo remota e ja falecida porque esse
orisa escolheu ser a ela destinado. Um orisa cujos aderecos datam de mais de cinquenta
anos exibira orgulhosamente esse fato — sua filha dir4, por exemplo, que “este adé'”
que minha mae Osun usa, é da Osun mais antiga de minha avé Augustina'™*". E
marque-se bem: essa é uma nota de prestigio, afinal, aquela Qsun, “cheia de dse" —
como sO pode ter sido, afinal, uma Osun muito antiga, descendente de uma mdtua e
venerada ancestral comum -, decidiu-se por presentear-lhe esse adé. A idade de
iniciacdo é fundante nas relacGes entre os adeptos, entre 0s orisa assentados, 0S
aderecos. Enfim, tudo é organizado pelo principio hierarquico da idade (de iniciacéo,
bem entendida).

H4&, contudo, uma familia de oOrisa por mim entrevistada para quem ndo tanto a fonte

dos fundamentos mas sim a ldgica que organiza e da sentido aos preceitos seria

determinante. Vale dizer que a perspectiva da l6gica, embora constitua uma alternativa

171 s, . e e ~ ~ . .
Sasanhe é um ritual no processo de iniciagdo no qual sdo invocadas as energias das folhas que

compde juntas a energia do Orisa. O que € anotado sdo os elementos que compde o Orisa que estd
sendo preparado para a cabega.

72 A expressdo yorubana significa "esposa", mas no candomblé brasileiro é a pessoa iniciada para um
orisa. Segundo Pierre Verger (2000: 81), a expressdo n3o faz distingdo de género embora no momento
de sua investigacdo ainda fosse consideravelmente maior o nimero de mulheres iniciadas para esse tipo
de pertencimento. Vivaldo da Costa Lima fez em 1971 algumas consideragdes a respeito da distribuicdo
de género no candomblé, mas acredito que elas hoje seriam pouco representativas do campo. Em
primeiro lugar, houve um notdrio aumento de homossexuais do sexo masculino dentro do culto
acompanhado por uma relativa diminuigdo das mulheres que de acordo com esse autor e muitos outros
eram majoritdrias até pelo menos a década de 1950. De toda forma, vale acompanhar seu argumento.
(Ver: Lima, 2004 [1971-2]: 79-132).

173 Coroa. E uma tiara marca de nobreza usada por Osun, L6dgun Ede, Yemojd, lydnsan.

174 . e
Nome ficticio.
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de capitalizacdo num sistema fortemente hierarquizado pelo carater etario, ndo € uma
perspectiva hegemonica tal qual a ideia de que "quem me ensinou esse oro foi fulano de
tal" e mesmo durante entrevistas pude perceber que ela tampouco escapa dos mais

velhos ilustres.

Uma eventual mistura de Nkisil” com orisa numa casa indicaria uma impureza de
tradicdo perigosa que, em geral, tenta-se corrigir ao longo da histéria. Algo que parece
ter acontecido também com mae Aninha, Eugénia Ana dos Santos, que, segundo

Agenor Miranda Rocha'"®

, teria "consertado™ o santo duas vezes, além da iniciacdo,
finalmente assentando Afonja, qualidade de Sangd que se torna portanto a principal
divindade de toda a tradicdo que a tem como ancestral, ou seja, o 11é Ase Opo Afonja .

Cito a passagem da entrevista de Agenor Miranda pela relevéancia do dado:

- Quando nasceu, mae Aninha foi feita dentro da nacdo a que pertenciam seus pais, a
nacdo granci (etnia originaria de territorio africano que hoje faz parte do Alto da Volta).
Foi iniciada para lya Grimbora, que na nagdo kétu corresponde a lamassé, qualidade de
lemanja que representa a made de Xangd. Depois, fez Xangd Ogod6 no Engenho Velho
e, ainda mais tarde, segundo se diz, Xangd Afonja pelas maos de tio Joaquim (Oba
Sania), quando ja tinha se desligado desta casa. Portanto, minha mae Aninha foi
iniciada trés vezes. (Miranda Rocha, apud. Sodré, 1996:26)

N&o obstante, ser feito do Orisa certo, e ndo ter "trocado as aguas”, ou seja, mudado de
familia de santo séo dois dos elementos de valorizacdo da pessoa nesse contexto.

Até aqui, tratei principalmente os critérios de valorizacdo dos sujeitos e de suas histérias
pessoais dentro desta organizacdo religiosa, elucidando os elementos valorizados nesse
meio. Ressaltei que a linhagem familiar de santo € também uma linhagem de fluxo de

ase e de conhecimentos, que sdo, a meu ver, coisas que se misturam também.

O conhecimento — que é principalmente oral — é passado com emi, ou 0 sopro sagrado.
Emi quer dizer halito ou sopro, mas no caso da transmissao de conhecimentos — alias, na
confeccdo de um ser humano, num sopro cerimonial durante o bori —, sdo todos sopros

(ou hélitos) que imbuirdo aquele que o recebe de uma energia abencoada.

A forca vital é chamada pelos yorubas de ase, ou s vezes grafado somente ase. Ase € 0
nome dado a uma forga sagrada da qual € imbuida todo o fruto de criagdo. Como

apontado por Ribeiro (1996: 51), o axé ndo aparece espontaneamente, ele é transmitido.

'7> Divindades cultuadas nas nacdes de candomblé de origem bantu, candomblé de Angola.

Passagem do livro Um vento sagrado: Historia de vida de um adivinho da tradi¢cdo nagé-kétu
brasileira, organizado por Muniz Sodré e Luis Filipe de Lima (1996:26).
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Transcrevo aqui uma passagem integral de um esforco conceitual que me parece muito

adequado.

Ase — Axé

Toda manifestacdo viva pressupBe a presenca de uma forca vital, que constitui um valor
supremo e determina o ideal do viver forte nos planos material, social e espiritual. Enquanto
energia, pode ser obtida ou perdida, acumulada ou esgotada, e também transmitida. Seu
acumulo manifesta-se fisica e socialmente como poder, e seu esgotamento, como doenca
fisica ou adversidades de toda ordem. Entre os yorubas tal forca recebe o nome de axe.

Axé, a forca vital, a energia que flui nos planos fisico, social e espiritual, constitui, pois, a
forca méxima para se atingir um objetivo. N&o ha forga maior que essa. Toda e qualquer
realizacdo depende do axé. Se bem administrado, ele aumenta com o passar do tempo e o
acumulo de experiéncia, proporcionando fertilidade, prosperidade e longevidade. Em outras
palavras, a aquisi¢cdo gradual e continua de conhecimentos sobre as formas de adquiri-lo e
de ndo desperdica-lo e o desenvolvimento da capacidade de discernir e julgar com justica e
bom senso favorecem o acimulo de axé. Distintos elementos possuem distintas qualidades
de axé: cada orixd tem seu axé especifico e diferentes substancias materiais possuem
distintas qualidades de forga vital.

A transmissdo do axé ocorre através do contato com os portadores de forga vital ou por sua
ingestdo. SO esta vivo o que carrega axé. Os mais velhos tém o cuidado de ndo transmitir
indiscriminadamente tudo o que sabem a respeito da veiculacdo dessa forca através de
rituais.

Séo considerados portadores do axé os babalads, os babalorixas e as ialorixas, sacerdotes e
sacerdotizas; 0s oba, reis; 0s 0s0 e as aje, respectivamente homens e mulheres que praticam
as artes da feiticaria e bruxaria; e os gniségun, conhecedores de 0ogun, praticas magico-
medicinais. Todo iniciado adquire, através do processo iniciatico, a condicdo de alase,
portador do axé de seu orixa. S&o recursos de obtencdo de axé a iniciacdo, a pratica de
0ogun, a heranca deixada de um individuo para outro, seja por vinculo consanguineo ou por
empatia pessoal, e o bori, ritual de oferenda ao ori para reverencia-lo e fortalecé-lo. A
aspiracdo de ser forte, de possuir prestigio e poder, faz com que muitas pessoas desejem ser
alase.

Cabe mencionar o fato de que a expressao a se possui o significado de assim sera (ocorrera,
acontecerd). Para a nocdo ioruba de tempo essa predicdo de futuro supGe uma ocorréncia
gue podera seguir imediatamente 0 momento presente. A se afirma que, a qualquer
momento, ocorrerd o que estad sendo afirmado. (Passagem extraida de: Ribeiro e Salami,
2011:43-44)

Juana Elbein dos Santos também procurou elucidar esse conceito tdo fundamental no
contexto do santo. O ase é para essa autora o principio dindmico que mantém todo o
funcionamento do candomblé ativo. Por meio da iniciagdo e do convivio no seio da
comunidade de santo os integrantes vivem e absorvem os principios desse sistema. O
ase seria, para ela, a for¢a que permite o acontecer e o devir, e € uma forca que também

essa autora afirma s poder ser adquirida por transmissao ou contato’’.

7 Sobre outra definicdo minuciosa de ase, ver: Santos, 2008 (1972), pp. 39-52.
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O ase portanto implica a nog¢do de relacdo porque implica mais do que a unidade,
implica a transmissdo. Como toda forca, 0 ase pode aumentar ou diminuir, cabendo aos
integrantes sempre propiciar 0 Seu aumento ou a sua positivacao.

lyakemi Ribeiro®’

também aponta que o axé é encontrado em uma diversidade de
elementos ndo so6 do reino animal, mas do vegetal e mineral que me parece importante
ndo menosprezar. Uma pedra, um seixo de um rio pode conter ase e ser importante para

um encantamento, por exemplo*”.

Na troca de conhecimentos, igualmente se transmite ase. E por isso que ao receber um
conhecimento novo de um mais velho deve-se, em conformidade com a etiqueta do
santo, tomar-lhe a béncdo em seguida. Também ao receber um repreendimento oral de
um mais velho é comum que se lhe tome a béncdo pelo aprendizado. A fala do mais
velho contém ase e esse ase que a mobiliza e educa o mais novo deve ser reconhecido
no ato da oferenda. Nesse sentido, o ensinamento de um mais velho para um mais novo
¢ uma oferenda também e a contraprestacdo do pedido de béngdo é o seu
reconhecimento tacito. lyakemi Ribeiro também atenta para a poténcia do que é dito no

contexto oral da cultura yoruba, ela diz:

Os iorubas consideram a palavra sete vezes mais poderosa que qualquer rito ou
preparado magico. Consideram seu poder criativo ndo-restrito a0 momento da Criacéo
mas passivel de acdo atual. Uma vez pronunciada desencadeia resultados por vezes
imprevisiveis. Conecta a mente humana & matéria, permitindo a acdo daquela sobre esta.
(Ribeiro, 1996: 47)

O conhecimento liturgico é possivelmente o bem mais almejado nesse sistema. Para
Elbein dos Santos, € o préprio ase 0 bem mais almejado (2008: 38), mas, de meu ponto
de vista o conhecimento sagrado precede a aquisicdo inclusive do ase uma vez que este
ultimo €, como ja apontado, transmissivel e na direcdo exclusiva de quem o detém para
quem o receberd. Assim, acredito que é em busca de deté-lo que todas as relacfes

parecem fluir dentro do candomblé.

78 \er Ribeiro, 1996: 51-2.

Juana Elbein dos Santos, na passagem ja indicada faz também uma distribuicdo entre os tipos de
axés. Ela reconhece principalmente trés tipos que recorta por meio de cores diferentes, como se fossem
"sangues" de espécies diferentes. Embora a relagdo com o sangue seja particularmente rica,
pessoalmente, ndo pude acessar minuciosamente os ords (ou liturgias sagradas) que possibilitassem
uma melhor compreensdo da divisdo entre esses trés tipos de axés. No entanto, esta claro para mim
gue existem muitos axés e que eles guardam semelhancas e distingGes entre si que os torna passiveis de
serem subclassificados. Assim, abstenho-me de fazer esse tipo de analise qualitativa sobre os axés,
reconhecendo sua analise como pertinente também nos fazeres e nas falas sobre os quais tive acesso.
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Certamente, ha& condicionantes internos e também yorubanos (ou supostamente
anteriores) a respeito do formato especifico do fluxo de conhecimentos no candomblé
ou nos cultos Afrodescendentes de um modo geral. Também é sabido que o segredo (e a
aquisicdo parcial sobre ele) estd presente desde as divindades entre si, que detém
parcelas de segredos, até as pessoas e suas funcdes diferenciadas também pelo tipo de
conhecimento que elas detém. As funcdes sdo as vezes recortadas por sexo, as vezes por
pertencimento a determinados Orisa, as vezes pela idade e as vezes ainda pelo seu

préprio destino que o conduz para certos tipos de conhecimentos afastando-o de outros.

SOBRE OS SEGREDOS E SEUS PAPEIS

Todo o formato de aquisi¢do de conhecimento e prestigio que venho descrevendo pode
levar a crer que o segredo é manipulavel e que ele é intencionalmente contido do
conhecimento dos pesquisadores pelo receio de perseguices, como ja havia apontado

muito antes Nina Rodrigues'®’:

De tudo isto resultou que, obrigados & vida inteira, a dissimular e a occultar a sua fé e as
suas praticas religiosas, subsiste ainda hoje na memoria do negro e subsistira por largo
tempo a lembranca das perseguicbes de que foram victimas nas suas crencas,
intimamente associada no seu espirito ao temor de confessal-as e dar explicacdes a
respeito. (Ibidem: 30)

Mas Nina Rodrigues ndo viveu o suficiente para testemunhar que as perseguicdes
continuariam acontecendo aos cultos afro-brasileiros em 2012, momento no qual
escrevo esta tese. Nao obstante, e apesar de acertar no progndstico do futuro sobre a
manutencdo do segredo, parece-me que ha razdes inerentes a esta religiosidade e sua
heranca histdrica, sendo ndo somente uma reacdo a perseguicao, ainda que essa seja

bastante real e violenta ao longo de toda sua historia e ainda no presente.

A administracdo das informacdes sagradas é internamente econémica também. O
conhecimento sagrado no candomblé ¢ talvez a principal e mais capitalizada moeda. O
segredo, embora certamente tenha tido o reforco historico da perseguicdo onde se apoiar
e reificar enquanto fenémeno sociologico, tem um papel proprio dentro do sistema de
distribuico de prestigio e legitimidade do culto aos Orisa. E 6bvio que, como procurei
descrever até aqui, deter conhecimento ndao é o Unico e exclusivo mecanismo de
capitalizacdo entre os adeptos, mas seguramente € um importante mecanismo também,

sobre o qual, Vagner Gongalves da Silva observou:

180 Rodrigues, 2006: 29.
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Entretanto, o segredo nessas religides € menos uma questdo de "conteldo" de
informac0es especificas e mais de controle do acesso dos religiosos aos fragmentos dos
conhecimentos litdrgicos com os quais se pode sistematizar o corpus religioso de uma
forma mais legitima. (Silva, 2006: 133-4)

Os dilemas antropoldgicos sobre a administracdo dos segredos ouvidos e os segredos
transcritos estdo em Goncalves da Silva suficientemente bem abordados, tanto por ele
mesmo quanto por seus interlocutores antropologos e sacerdotes, de modo que me
debrugo aqui sobre outras dimensées do mesmo fenémeno. Meu principal interesse é
analisar como opera ndo na antropologia enquanto campo, mas em meio ao proprio
povo de santo a administracdo desses saberes e em quais aspectos da interacdo essa

administracdo reverbera.

Como na problemaética acima anunciada sobre a iniciacdo de orisa foraneos ao pantedo

\\\\\\

familiares os conhecimentos necessarios para fazer esses Orisa.

Essa dindmica impde, como é notorio, a preeminéncia das relagdes sociais como veiculo
de aquisicdo desse importante bem que € o conhecimento sagrado. Se as etnografias séo
cada vez mais lidas pelos adeptos do candomblé, concordo com Marcio Goldman
(2011: 424) sobre o diagnéstico de que é menos por validarem as credenciais
académicas dos seus autores e mais para que se tenha também acesso aos dados que 0s
antropdlogos tiveram ao entrar em contato direto com prestigiosos sacerdotes e
sacerdotisas para suas pesquisas — e a possibilidade de entrar em contato indireto com

segredos litargicos escutados por eles.

Nesse sentido, as etnografias e a publicacdo dos segredos funciona, ao que me parece,
como uma das alternativas relacionais entre as pessoas e ndo como fontes de dados
secretos e confiaveis por terem sido transcritas por antropologos. Como ja apontado
acima, inclusive pelo proprio Vagner Gongalves da Silva'®, a forca vital que ele chama
de axé depende da transmissdo oral e do contato direto entre pessoas. A respeito dessa

transmisséo temos a seguinte passagem interpretativa de Ronilda lyakemi Ribeiro:

Este [axé] oriundo das mdos e do halito dos mais antigos, na relacdo interpessoal, é
recebido através do corpo e atinge niveis profundos, incluidos os da personalidade,
através do sangue mineral, vegetal e animal das oferendas. (Ribeiro, 1996: 52)

A autora ressalta o elo interpessoal como o veiculo dessa transmisséo e efetivamente a

aquisicdo de conhecimento por meio dessas relacbes — e por vezes a aquisicdo de

181 \er: Silva, 2006: 44-45.
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prestigio — sdo critérios relevantes. As relagdes sociais, a interacdo cara-a-cara do

cotidiano da vida de santo, ndo sdo fendmenos substituiveis.

Isso, contudo, ndo minimiza a problematica sobre a producdo, transcricdo ou exposicao
dos segredos, seja la o que forem eles. Veja-se a esse respeito a etnografia de Fernando
de Tacca (2009) sobre o trabalho de José Medeiros (1951 a 1957) e todas as implicacdes

que a explicitacdo desses segredos produziu.

José Medeiros foi convocado pela revista "O Cruzeiro”, da qual era fotografo, para fazer
uma reportagem sobre o culto aos orisa na Bahia da década de 1950'%%. Hospedou-se
em Salvador e tendo tido dificuldades em aproximar-se das casas de candomblé mais
famosas, ja nessa época frequentadas por prestigiosos intelectuais como Jorge Amado,
Zélia Gattai, Roger Bastide, Pierre Verger, Dorival Caymmi, entre outros, afastou-se
delas e acabou adquirindo a confianca de uma maée de santo de uma casa periférica

183

(Terreiro de Mdae Riso da Plataforma ") que lhe permitiu fotografar momentos

importantes da iniciacdo de iyawo.

A casa e a mée de santo acabaram, por causa da exposicdo fotografica de sua liturgia,
em descrédito em meio ao povo de santo, e terminaram por fechar suas portas depois de
as fotos serem republicadas em um livro langado pela mesma editora "O Cruzeiro" em
1957.

Fernando de Tacca analisou o contexto nacional e internacional midiético no qual a
reportagem se inseria, bem como o cenario do candomblé e a repercussdo desses
eventos nas vidas das filhas de santo que faziam parte da casa de mée Riso a época das
publicacdes. Aqui temos um significativo exemplo histérico da dramaticidade que pode
estar envolvida na ideia de lidar e de tornar publicos segredos religiosos do candomblé,
ainda que outras dimensBes de disputas estejam envolvidas — e no caso de José
Medeiros e Mé&e Riso estavam mesmo envolvidas outras dimensdes e outros atores
politicos, tais como os proprios intelectuais que frequentavam esse meio religioso a

época.

A analise de Tacca é bastante minuciosa, mas gostaria ainda de citar uma passagem

curta que sintetiza a multiplicidade dos fatores envolvidos nesse evento. Falando da

182 A reportagem foi publicada em 1951 sob o titulo "As noivas dos deuses sanguindrios", com texto de

Arlindo da Silva e fotografias de José Medeiros.
183 plataforma é o nome de um bairro de Salvador.
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manifestacdo moral de Roger Bastide sobre o fenémeno e sobre a abertura possibilitada

por mée Riso para o fotégrafo em sua casa, Tacca diz:

A Federacéo [das Seitas Afro-Brasileiras] tomou as providéncias e no caso de Mée Riso
da Plataforma, fez dela um caso de policia! Mas, lembrando, Riso consultou seu orixa,
Oxossi, e foi por ele autorizada a deixar-se fotografar. (Tacca, 2009: 158)

\\\\\

organizacdo hierdrquica, estdo os seus Orisa e 0s oOrisa dos seus mais velhos. As
relacGes sociais e a manutencdo do elo sdo fundamentais porque € por seu intermédio
que os axés podem fluir e junto com eles as capitalizacdes dos sujeitos adeptos. A
habilidade em adquirir em seu favor intelectuais € um dos modos de cooperar com 0s
demais sistemas de capitalizacdo da sociedade envolvente na qual os candomblés se
encontram inseridos. Essa habilidade foi determinante ao longo de toda a formacéo e

consolidacdo do candomblé.

A habilidade em administrar os atores de interesse para 0 candomblé, como os clientes,
intelectuais, amigos e a administracdo das relagdes publicas de forma geral significa
gerar redes de apoio extra-domiciliar. E também, por outro lado, uma forma de atestar
aquisicdo de ase, de forca religiosa, uma vez que uma casa frequentada por membros da
elite, artistas, intelectuais, politicos € uma casa mais assegurada socialmente. A
manifestacdo da forca sagrada é compreendida como o resultado total de prosperidade
associado a uma casa, ou a uma mae de santo. Assim, como disse acima, ndo basta
iniciar oOrisa cujas receitas sdo raras, os filhos iniciados e a casa de santo precisam

manter ou ganhar forca, conotada pela casa cheia, prospera, bem frequentada etc.

Dessa forma, o dominio do conhecimento sagrado é atestado ndo somente de forma
simbolica, mas de maneira elementar e sua eficacia precisa ser mecanica, ou seja, ela
precisa afetar positivamente como as coisas e as pessoas passardo a viver tendo esses
conhecimentos manipulados. A dualidade material e simbdlica nesse corpo religioso
ndo pode portanto estar diferenciada, mas concorrem no todo uma vez que a experiéncia

efetivamente vivida é o que pode legitimar ou ndo a posse sobre os segredos litdrgicos.
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A NOCAO DE PESSOA: ARTICULACOES ENTRE ADEPTO, ORI E ORISA

SOBRE A NOCAO DO QUE E ORI

E por meio de alguns aspectos etimoldgicos da lingua yorubana e do transito constante
entre as duas costas (Brasil-Africa) que chego, nesta parte do argumento, ao candomblé
e ao estudo de um culto especifico, o culto ao orisa Léogun, do qual hoje quase nao se
tem noticias retrospectivamente a ndo ser pelo que nos contam os antigos dessa religido.
Em seguida, farei referéncia a literatura antropoldgica e aos meus achados etnograficos
para contribuir e refletir sobre a nocdo de pessoa no candomblé e as formas de

articulacGes entre adepta (ou adepto) e orisa.

Até aqui, fiz uso de grafia yorubana ainda que algumas dessas palavras encontrassem
versdes j& aportuguesadas no vocabulario em uso corrente no Brasil. O uso da forma
portuguesa tem encontrado, na literatura sobre o candomblé, a justificativa apropriada
de facilitar e normalizar o uso dessas palavras com sua inclusdo efetiva no vocabulario
corrente do portugués falado no Brasil. Embora esteja de acordo com essa perspectiva
para publicacdes em geral sobre o candomblé, o objetivo desta tese é estudar as
dimens@es simbolicas da experiéncia subjetiva da relacdo com o orisa tanto de forma
imediata como com a vida de santo de um modo geral. Neste sentido, pareceu-me
frequentemente estar lidando também com aspectos subjacentes aos fenbmenos mais
manifestos e ainda assim altamente significativos da dimensdo objeto desta andlise.

Atentemos a partir de agora sobre a etimologia da palavra oOrisa.

Em William Bascom®, localizei em versiculos do signo de Osa a palavra Osa, escrita
com a inicial maidscula, e a contracdo 'Sa, também com a letra, neste caso inicial, S,
maiuscula. Ambas encontram em seu texto a traducdo para o inglés como "Orisha". Cito

dois versos e a forma como Bascom os traduz:

Nwon ni ko lo bo Osa — They said he should go and sacrifice to Orisha.

Awon awo nyin'sa — And the diviners were praising Orisha'®.

Para Bascom, cujo estudo € sobre o método divinatorio dos dezesseis buzios, essa forma

de traducéo parece suficiente e apropriada. Contudo, para os objetivos de compreender:

1- A ideia de pessoa que organiza os saberes dentro do candomble;

8% ver: Bascom, 1993: 224,

8 |bidem: 224.
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2- A ideia de Orisa nesse mesmo sistema;

3- As formas pelas quais pessoa e Orisa se relacionam;

Essa traducdo é dificilmente conclusiva. Uma atengdo etimoldgica a palavra yorubana
orisa revela uma segunda dimensdo além do conceito de divindade presente em Osa e

sua contracgéo.
Em Beniste™®, localiza-se a alternativa:

O0sa, s. Forma reduzida da palavra Orisa.
Tomemos agora o prefixo ori em yoruba:

Orri, s. Cabeca. Ori nfo mi — Estou com dor de cabeca; £ ki ori're o! — saudacdo a uma
pessoa que tem uma boa cabeca, que tem sorte. Pode ser usado para definir coisas altas
ou destacadas: ori igi — alto da arvore; ori ika — ponta do dedo; ori iwé — capitulo de um
livro; ori oke — alto da montanha; oléri ogun — comandante de uma batalha. Forma
preposicdo: ni + Ori = 1éri — sobre, em cima de; si + ori = para cima; Ologho lo séri
aga — O gato foi para cima da cadeira. (Beniste, 2011: 591)

E, em Saldmi e Ribeiro:

Ori s. Ori. Cabega, origem. Designa, a0 mesmo tempo, um orixa e a cabeca fisica dos
seres, simbolo de ori inu, que constitui a esséncia de cada ser. Divindade pessoal,
cultuada entre outras, Ori é, de fato, 0 mais importante dos orixas do pantedo ioruba,
pois seja qual for o empenho de outras divindades em favor de determinada pessoa, ela
somente receberd o que for sancionado por seu ori. Predestinagdo; esséncia humana
responsavel pelo carater e pela personalidade; capitulo de livro. (Salami e Ribeiro,
2011: 455)

Assim, a formacdo dos conceitos utilizados regularmente pelos adeptos ao candomblé
brasileiro € significativa e ndo deve ser descartada previamente numa analise sobre essa
espécie de relacdo. A palavra yorubana que designa a divindade para o povo de santo
contém um primeiro indicio de que ha uma relagédo intima entre o eu e a divindade ou,
pelo menos, uma relacdo estreita entre a cabeca — que implica a no¢do de um destino
pessoal, uma esséncia individual, o carater e a nogdo de um eu — e a divindade que lhe
rege.
187

O ritual de dar comida a cabeca chama-se em portugués bori=®'. Alguns dizem advir da

1
i 88

juncdo de ebo, na acepgdo de oferenda, com ori**®, cabeca. E uma cerimonia de festejar

188 ver: Beniste, 2011: 596.

Ibo ori — ceriménia de dar comida a Ori (Verger, 1981: 63). Beniste sugere também Ibori significando
"cobertura para a cabega" que viria da contragdo bo + ori. (Beniste, 2011: 333). Outras descri¢cdes sobre
a cerimonia do Bori podem ser encontrados em: Carneiro, 2008: 94-94; Cossard, 2008:146; Verger,

187
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a cabeca. Nessa cerimonia de carater individual — uma vez que é a cabeca individual que
estd sendo louvada — reunem-se as pessoas iniciadas ou aquelas que ja receberam um

bori anteriormente.

Idealmente todas as pessoas da casa se fazem presentes para celebrar um Unico ori e
aqueles que ainda ndo passaram por um, ou que nao tém idade de santo suficiente para
participar internamente dele, ficardo ao lado de fora, em banquinho ou numa esteira
rezando e cantando junto pelo ori celebrado sem, no entanto, entrar na camarinha onde a

cerimoOnia esta sendo realizada.

O bori é um ritual que pode preceder qualquer iniciacdo formal ao oOrisa e para 0s
iniciados deve acontecer pelo menos™®® uma vez ao ano, a partir da iniciagdo. O bori é

uma cerimonia de fortalecimento da cabeca.

Usualmente chama-se bori agua, obi 4gua ou obi d'agua, o bori mais simples no qual
somente se oferece & cabeca uma noz de origem africana chamada obi. O obi'® ¢ o
alimento predileto oferecido a cabeca e, alids, € a oferenda por exceléncia no

candomblé®®*,

O ori — ou seja, a cabeca — é também considerado sagrado. E uma divindade pessoal
sem a qual nada se pode conseguir de nenhuma outra divindade. Tem-se por exemplo a
frase de que "o Orisa ndo muda o que ori ndo quer"'*2. Por isso, é preciso pedir licenca
ao ori, informar e pergunta-lo sobre tudo o que sera feito naquela cabeca. E preciso
propiciar o ori para que seja possivel buscar qualquer outra propiciacdo de efeito

pessoal.

Lidar com o ori, contudo, ndo é feito somente no dialogo direto com a pessoa, mas

também e principalmente na invocacéo daquele ori por meios oraculares'®®. Um desses

2000:91-98; Bastide, 2001:42-45; Goldman (embora o enfraquecimento da cabeca seja ai tratado como
consequéncia do transe), 1984: 144-146; Lépine, 1978: 375-377.

188 A grafia em yorubd leva acento tonico como em ori. Segundo as regras de acentuagdo do portugués,
ori ndo leva acento embora seja igualmente tonico.

¥ |dealmente.

Obi é a noz-de-cola.

1 Exceptuando-se o drisd SGngd, que por razdes proprias n3o come obi, todos os demais o recebem de
bom grado.

192 Oglin Segun — 14 anos de iniciado, filho de m3e Silvia de Osald e, atualmente, filho de Baba Toloji,
ambos de Campinas, S3o Paulo —faz frequentemente alusdo a essa frase.

% Entendo por oraculo os métodos de consulta aos seres divinos. Essa palavra também tem em
portugués a conotacdao de uma autoridade superior em algum conhecimento. Nesse caso, acho que ela
indica também a superioridade da divindade consultada e que determinard os procedimentos. O
candomblé, pelo menos, aqueles com os quais tive mais tempo de convivéncia tém muitas maneiras de

190
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meios oraculares € o proprio alimento que esta sendo ofertado, o obi. O obi €, como
disse, a oferenda por exceléncia e ele mesmo "fala" com aquele que o esté ofertando, de
modo que é também manipulado no ato da oferenda para servir de meio de didlogo com

as divindades do candomblé e, no caso do bori, com ori.

Antes de mais nada, o ori individual é sagrado, ele é uma divindade. Esse € um primeiro

aspecto importante desta relacao.

Vale ressalvar que, embora o conhecimento mais comum tenha o obi como oferenda
também regularmente usada principalmente para orisa masculinos, e em particular para

Sango, que é o orobd. Esta outra noz também é utilizada para consulta oracular.

O ori ou a cabeca interna da pessoa sera consultada ndo na interpelacdo imediata ao
sujeito a quem se deseja celebrar, mas a essa divindade que vira dialogar por meio da
noz-de-cola. A cabeca interna, a divindade de si, ndo é diretamente acessivel pela ideia
que o sujeito tem de si e do que lhe seria o melhor caminho. Este é um primeiro
deslocamento que eu gostaria de chamar a atencdo. O ori depende de interpelacdo
oracular uma vez que se supde que o seu dono nem sempre sabe de sua vontade mais
interna, de sua natureza mais profunda — responsavel até mesmo pelo seu destino na

vida.

E na cabeca da pessoa que € feito o Orisa. Na cabeca e também em um igha — ou seja,
num vasilhame onde se assentam os fundamentos que depois de concluido todo o
processo de feitura se constitui num oOrisa, 0 seu assentamento, ou de forma mais
interpretativa, o santuario do santo individual que regera aquela cabeca ap06s a iniciacao.
H& casas onde esse assentamento € coletivo e ndo pessoal. Uso o assentamento
individual como a principal referéncia tanto por ser o0 método mais comum entre 0s
brasileiros do candomblé quanto por ser aquele com o qual tenho maior familiaridade

por ser 0 modelo no qual fui também iniciada.

A iniciacdo de uma iyawo é a implantacdo de axés do Orisa para o qual ela esta sendo
preparada para incorporar em sua cabeca. Digo "incorporar” ndo no sentido do transe,
mas no sentido de que aquele ase, aquela energia, sera na cabeca depositada fazendo

parte integrante da pessoa e de seu corpo, Seu sangue, a partir da iniciagdo. Como vimos

se comunicar com seus orisd. As vezes por meio de buzios, as vezes por meio de nozes e outras vezes
serdo descritas amiude quando estiver analisando os dados colhidos sobre a relagcdo dos adeptos com
seus respectivos orisa.
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anteriormente, um dos objetivos primordiais do culto aos orisa é adquirir mais ase, mais

forca vital.

O sangue dos animais sacrificados em contato com a cabega das pessoas permite uma
unido de trés forgas: Orisa, ori e pessoa, formando uma grande cadeia, que interliga
todos os componentes do egbe'* e os Orisa entre si. (Miranda Rocha, 1994:109)

E importante ressaltar que como demonstrou Juana Elbein dos Santos (2008), o
"sangue" no candomblé designa muito mais que o sangue vermelho que corre nas veias
de alguns animais, dentre os quais 0 homem, designando também os axés das plantas,
das aguas, de minérios, enfim, a ideia de ase confunde-se com a de sangue e visa a
muito mais do que o sangue ordinario, designando muitas coisas que contém energias*®
que se quer manipular. Tanto é assim que uma iniciacdo nao se faz sem o ritual da
sasanyin no qual se prepara um banho de ervas maceradas que deve acompanhar todo o

196 & muitas

periodo de recolhimento da iyawé sendo depositado sobre sua cabeca aberta
vezes também ingerido para propiciar a maior inclusdo do ase que se quer propiciar ao

organismo da inicianda.

Falo da sasanyin como um exemplo, mas deve-se ter em mente que todo o processo de
iniciacdo constitui também a manipulacdo de muitas espécies de axés. Sua intencdo é

relacionar aquela pessoa sanguinea e energeticamente ¥’

ao orisa que se lhe esta
iniciando. Ao colocar sobre as laceracdes'®® os axés — das plantas, dos bichos, dos pés,
das gorduras — pretende-se colocar no fluxo sanguineo ativo da pessoa todas as energias
colhidas e misturadas em suas devidas por¢des — variaveis de Orisa para Orisa — também
em sua corrente sanguinea. Assim, 0 Orisa que esta sendo iniciado sera colocado na
corrente sanguinea da pessoa e passara a fazer parte dela, de sua pessoa. O mesmo ase
que corre em suas veias foi aguele que imantou o igba do seu orisa, propiciando-lhe o
assentamento. O que era até aqui uma pedra, ou uma ferramenta, passa a ser agora o
orisa.

A relacdo que se esta estabelecendo por meio de uma inicia¢do ndo é exclusivamente da
pessoa iniciada com o Orisa, mas dela com toda a casa e principalmente com a pessoa
que a inicia, como também informa Ronilda lyakemi Ribeiro (1996). A pessoa que esta

sendo feita recebe também, de variadas formas, 0 ase de quem é seu pai ou mée de

194 Egbe significa comunidade - composta pelos adeptos e filhos de uma casa.

% Talvez pudéssemos pensar em poténcias.

1% |iteralmente aberta por uma incisdo feita a lamina, quanto simbolicamente aberta para receber
esses axes.

%7 Quando trato de "energia" tenho em mente toda a acepgao ja discutida sobre ase.

198 ~ . .. ~ ..
Que sao feitas no momento da iniciagdo sobre pontos da pele da inicianda.
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santo e daqueles que participaram do seu processo de iniciacdo. O suor, o halito, os
cuidados com a iyawd impregnam-lhe também e fazem parte do composto que esta
sendo gerado durante a iniciag&o.

De meu ponto de vista, € um elo de filiacdo consanguinea se levarmos a sério o esforco
de Juana Elbein em considerar esses variados axés como tipos de sangues ja que seriam
axés fisiologicamente introduzidos na pessoa que estd sendo feita para um orisa. Tem
mais, a abertura de curas, ou seja, a laceracao, a incisdo feita sobre diferentes pontos da
epiderme promove a colocagdo do sangue do individuo em contato ativo com os demais
"sangues" propiciadores que se pretende relacionar.

Quem pdde ler o classico texto de Lévi-Strauss chamado "A eficacia simbélica"*®®, n

0
qual o autor trata dos cantos xamanicos propiciadores "simbolicos" do parto enquanto
os diferencia dos atos da obstetricia que Lévi-Strauss considera "mecanicos” tem — se
acompanha e concorda com o desenvolvimento do meu argumento que essa
diferenciacdo aqui ndo é tdo clara — dificuldades em determinar se estamos lidando com
um fendémeno simbolico ou mecénico. Para que se considere esse fendmeno simbdlico
na acepcao lévistraussiana é preciso diferenciar radicalmente o que é feito
materialmente, ou seja, 0 que é executado numa iniciacdo, daquilo que é vivido pelo
sujeito iniciado enquanto experiéncia da entrada do Orisa em sua vida e corpo. Veremos
a seguir o que os filhos de L60gun Ede falam sobre suas histdrias e suas relagdes dentro
da familia de santo. Nesse sentido, solicito particular atencdo ao caso de Milton Prado e
sua familia, que a meu ver deixa ainda mais ardilosa a separacdo entre consanguinidade

e familia de santo.

Mas, voltando a ideia de ori, para receber em sua cabeca toda essa energia, que parece
ser muito potente, a cabeca precisaria estar devidamente preparada e informada sobre o
processo pelo qual vai ser submetida. Nesse processo, 0s ancestrais femininos e
masculinos da pessoa iniciada serdo também informados daquilo que sobre ela ird se
realizar para "darem licenca” e permitirem a boa realizacdo do ritual — e nesse caso, a
interpelagdo dos ancestrais, como anunciada por Pierre Verger?®, ¢é feita em outras

partes do corpo da pessoa que esta recebendo o bori — 0 que, a meu ver, indica o

99 ver Lévi-Stra uss, 2008.

Ver Verger 2000: 91-96. Nesse texto, Pierre Verger faz uma descricdo minuciosa do ritual do bori,
mostrando a representagdo e enunciacdo corporal dos antepassados feita pelos pés da pessoa sobre
guem se realiza o cerimonial.
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envolvimento total do sujeito com a sua histdria carnal que se mistura e ndo se separa da

sua historia espiritual.

A cerimbnia do bori é destinada a coletivamente propiciar o bem-estar da cabeca de um
individuo. A sua cabeca que, embora pessoal, remete-0 (por meio dessa ceriménia) a
relagBes com seus pais consanguineos, seus ancestrais também consanguineos, além de
remeté-lo a toda a comunidade de santo onde esse ori estd sendo preparado. A cabeca
ird comer para se fortalecer e a cabega interior que é a divindade pessoal seré invocada
para ser coletivamente louvada. Far-se-do enunciacfes, chamados e preces para que a
cabeca venha de bem, de forma a positivar o que ali estd sendo feito em sua

homenagem.

Um ori bom € o segredo de uma boa vida e um ori bem nutrido é fundamental para uma
iniciacdo. Um ori fraco pode, por exemplo, afetar a memoria da pessoa, o raciocinio, 0
comportamento. Por isso, o ori recebe o bori, uma oferenda destinada a fortalecé-lo —
se, no caso, estiver enfraquecido ou desgastado, as vezes, pelo proprio uso ordinario que
se faz da cabeca no dia-a-dia.

Outras vezes, porém, a cabeca da ou do consulente se manifesta por meio dos buzios

reivindicando atencdo e deve ser cuidada para que a filha ou filho possa prosperar.

Todo ori, embora criado bom, acha-se sujeito a mudangas. Feiticeiros, bruxas, homens
maus e a propria conduta podem transformar negativamente um ori, sendo sinal dessa
transformacdo uma cadeia interminavel de infelicidades na vida de um homem a
despeito de seus esforcos para melhorar. O ori, entidade parcialmente independente,
considerado uma divindade em si proprio, é cultuado entre outras divindades, recebendo
oferendas e oragdes. Quando ori inu®! est4 bem, todo o ser do homem estd em boas
condicdes. (Ribeiro, 1996: 53)

Kolori designa uma pessoa maluca, perturbada 2%

em yorubd e é um verbete
relativamente comum no contexto do candomblé para designar pessoas tidas por loucas
ou desajuizadas. O prefixo "ko" acompanhado pelo sufixo "lo" significa a falta de algo,
ou menos que algo. Assim, a palavra "ofin" que significa lei, mandamento, quando
combinada com ko + lo torna-se: kol6fin para designar alguém fora da lei, um
criminoso. No caso de koléri, temos ko + lo ou ko + ol6, sendo o prefixo ol6 de olori,

usado para designar posse ou supremacia e ori, como ja defini, a cabeca de modo que

201 Significa uma espécie de eu interior, de cabecga interior.

%2 Todas estas palavras, prefixos e sufixos encontram-se em Beniste, 2011: pp. 465 (kolofin, koléri e
ko...Ig), 559 (ofin), 573 (0ld), 576 (oldri), embora esta ultima, na acepgdo do autor designe um lider, uma
pessoa de cargo ou o cabeca de um grupo.
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essa composicao serve para indicar um ori sem regéncia, um ori enfraquecido, um ori

que carece de seu senhor?®,

Para Wande Abimbola (1981), o ser humano é, entre os yorubés, constituido de duas
dimensGes elementares, quais sejam: a fisica e a espiritual. A dimensdo fisica €
composta principalmente por ara, o corpo. A dimensao espiritual, por sua vez, divide-se
em trés aspectos primordiais: Zmi (soul), cuja realizagdo fisica ocorreria no coracéo,
Orgdo que segundo o autor leva o0 mesmo nome; Ori (the inner head) cuja realizacdo

fisica acontece na cabeca; e, por Ultimo, ESe, que seriam as pernas.

A escolha do ori no orun (mundo espiritual) é tida como um livre arbitrio do individuo
que terd vida na terra e € somente testemunhada pelo senhor de sua criacdo, Ajal, e por
Orunmila, o senhor e testemunha dos destinos. Depois de pronto no ortn, o individuo
estara livre para fazer sua passagem para aiye (terra, mundo material). Seu sucesso ou
fracasso aqui, na vida, depende em grande medida do tipo de ori escolhido na casa de
Ajala. Ajala, segundo Abimbola (1981: 80) é um oleiro®® descuidado na confecgéo das
cabecas de barro, algumas das quais ficam mal feitas. Quando o restante esta pronto —
feito pelo senhor da criacdo, Orisanla —, os individuos vao a casa de Ajala receber o ori
e por ultimo o emi. O ori € portanto o0 que representa o destino humano porque é essa
livre escolha o principal fator determinante de como sera a vida daquele individuo na
terra. Ori é visto como uma divindade pessoal, enquanto um orisa é uma divindade
coletiva®®. Note-se que a primeira e talvez a mais determinante escolha individual
humana precede, na cosmologia em questdo, a consciéncia tal como sera concebida uma
vez encarnado o individuo na terra. A escolha, embora conhecida por ori, fica

inacessivel ao individuo por meio cognoscivel a ndo ser mediante a consulta oracular.

De suma importancia é ori nesse contexto uma vez que orisa nenhum é capaz de mudar
ou de atender a um pedido que ndo tenha sido sancionado por ori, como ja foi dito por
Salami e Ribeiro na definicdo de ori. Esse aspecto da composicao do eu inacessivel pela
consciéncia é muito importante. Ori estaria assim muito acima®® de qualquer outro

orisa e descontinuo com relacéo a cognicdo imediata do individuo.

203 . . ~ . .
Quem primeiro me chamou a atengdo para a etimologia desse verbete e para o uso que dele se faz

no candomblé foi professor José Flavio Pessoa de Barros a quem devo esta interpretagao.

% Oleiro é aquele que trabalha com ceramica, com a producgdo de objetos de barro, olaria.

% Orf is regarded as an individual personal god who caters for individual and personal interests while
the orisa exist for the interest of the whole tribe or clan or lineage. (Abimbola, 1981: 80)

2% Much higher than the other orisa. (Ibidem: 81)
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Para Wande Abimbola, uma vida plena e satisfatdria na terra depende também, além da
boa escolha de um ori, da boa execucdo do trabalho, dai a ideia de Ese (as pernas) como
parte vital da personalidade humana, ja que elas seriam simbolo de poder e atividade
para os yorubanos. S&o as atividades das pernas que habilitam o ser humano a funcionar
e a lutar adequadamente pela vida na persecucdo do caminho designado para ele por

meio da escolha de ori.

E importante contudo ressaltar que, para esse autor, a maioria absoluta dos individuos
escolheu um ori ruim antes de vir para a terra e quanto a isso, todos os esforcos sdo
redundantes. Esse seu derrotismo®’ ndo permite gerar sentido para todo o sistema de
culto no qual esses elementos fazem sentido, ou seja, se alguns estdo destinados a
fracassar desde saida e essa escolha é irrevogavel, qual o sentido de tanta manipulacéo

energética, oracular, e lido com os ori, Orisa e destinos na terra?

Um outro problema é o uso da nocdo de ese, que ndo é um uso comum no candomblé
generalizado no Brasil. Ainda que o trabalho, o esforco pessoal sejam importantes
fatores levados em consideracdo na ideia de prosperidade de uma vida, ndo observei o
uso da ideia nem de "pernas” nem de ese em meio ao povo de santo. Dessa forma, se
ori, emi e orisa sdo conceitos constantes, ha conceitos sobre a nocdo yorubana de
pessoa que nao encontram paralelos semelhantes na pratica do candomblé brasileiro,
pelo menos, ndo de uma forma hegemonica como 0 sd@o 0s demais conceitos. Assim
mesmo, a valorizacdo do esforco pessoal ndo pode ser descartada. Por outro lado, no
contexto brasileiro observado, o conceito paralelo de "pés" é fundamental e parece
substituir a ideia de atividade mencionada por Abimbola no caso yorubano atribuida a

ese.

A nocéo de pessoa entre os yorubas encontra, evidentemente, diversos referenciais na
bibliografia. Em Pierre Verger, por exemplo, a acepgdo Yyorubana 2% de pessoa
constituir-se-ia de uma parte material, ara (corps), e de uma parte imaterial que também
se subdivide em: Emi (I'ame, le soufflé vital); Ojiji (I'ombre); e Orf (cabeca portadora de
um destino pessoal € o local onde reside a inteligéncia). O ori é a sede da inteligéncia e
por isso um culto lhe é oferecido anualmente. Verger diz que para evocar a ideia de

alma, de espirito e de consciéncia, usa-se 0 termo okan que quer dizer coracdo e

7 Those who would be kings as well as those who would be slaves chose all these status elements in

orun. (Ibidem: 87)
%% Dados de Abimbola (1981) e Verger (1981), ambos da coletanea de textos j& mencionada: La notion
de personne en Afrique Noire.
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também o termo in0 que se refere as entranhas, ao que vem de dentro, € uma nocao de
interioridade. Ambas as noc¢des encontram atualizagGes dos seus significados na pratica
contemporanea do candomblé como observado por mim. A dimensdo viceral, 0 que
vem das viceras, de dentro, parece significar um desejo mais intenso embora o termo
yorubano inu seja praticamente desconhecido. Por outro lado, o termo okan é muito
usado também significando coragdo e, por vezes, utilizado para fortalecer uma ideia, por
exemplo, quando a intengdo é demonstrar poténcia maior no que se deseja diz-se: "- T'

okan, t'okan, orisal" Na acepc¢do de que se deseja algo "de coragédo™.

Verger argumenta ainda que o estado de transe € uma manifestacdo de uma relacdo
remota e estreita com 0s ancestrais, uma vez que o0s Orisa (e voduns) seriam ancestrais
dos tempos primordiais com os quais seus filhos (que ele chama de olorisa) guardariam
herancas reais embora temporalmente distantes. O transe é, para o autor, um estado
alterado de consciéncia por meio do qual as caracteristicas intrinsecas dos filhos que séo

herdadas dos seus oOrisa podem emergir.

Se para Yunusa Kehinde Salami (2007) os yorubanos geralmente se referem ao ori
como uma dimensdo inconsciente, um espirito guardido pessoal e portador do
destino®®, o destino, ou no caso o orf, poderia ser ndo somente escolhido mas também

imposto a um individuo.

O destino, assim, escolhido ou assim atribuido ou imposto, encerra todos 0s sucessos e
os fracassos pelos quais 0 ser humano deve passar durante o curso de sua existéncia
neste mundo. (Salami, 2007: 263)

Yunusa Salami descreve a nocdo de pessoa yorubana também como constituida de trés
principais dimensfes: ara, no¢do materialista que designa o corpo, emi designa a alma,

numa acepc¢ao que remete ao sopro, ao halito da criacao, e ori a cabeca interior.

Salami apresenta, além de sua propria, a concepcdo de Idowu, dizendo que esse autor
também afirma que os iorubas consideram o ori como o espirito da personalidade. Para
ele, o ori seria responsavel por governar, controlar e guiar a vida e as atividades da
pessoa®® na vida. A principal distingéo de sua posi¢do com relacdo a de Abimbola e a
de Verger é a critica a ideia de predestinacdo escolhida pela pessoa num momento
precedente a vida. A analise de Salami pretende verificar a possibilidade de coincidir o

ori escolhido, antes da vinda do individuo ao mundo, e aquele individuo que

299 y/er: Salami, 2007: 264.

210 Bolaji Idowu. Olodumare: God in Yoruba Belief. Londres: Longman, 1962. (Apud. Salami, 2007: 265).
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efetivamente vive esse destino na terra e toda a problematica da consciéncia pré-vida e

da ndo-consciéncia sobre a escolha pds-nascimento.

Ronilda lyakemi Ribeiro (1996) descreve, por sua vez, a constituicdo yorubana da
pessoa como a composicdo entre cinco elementos: ara, ojiji, okan, emi e ori. O ara
designa também aqui o corpo fisico e material. O ori seria uma esséncia real do ser que
conduz a pessoa desde antes do nascimento até apds a morte. O que tentei elucidar
como uma das dimensdes inconscientes do sujeito nesse repertorio organizado de
significados é ori, que encontra nessa autora pelo menos mais uma dimensdo

inconsciente e imaterial, qual seja, ojiji.

Ojiji, segundo ela, seria algo como um fantasma ou sombra que morre, bem como ara, e
que acompanha a pessoa durante toda a sua vida de maneira visivel — talvez por isso ser
traduzido para o portugués como sombra (Pierre Verger, como apontei acima, traduz

coerentemente para o francés como I'ombre).

Ja o coracdo fisico, okan, seria, na interpretacdo dessa autora, a sede da inteligéncia, do
pensamento e da acdo — numa acepg¢do mais cognitiva, diferente da interioridade de ori

inu.

Emi é definido por lyakemi como um principio vital que embora esteja associado a

respiracdo, ndo pode ser reduzido a ela, tendo uma conotagdo espiritual também.

E o sopro divino e, ao morrer o homem, diz-se que Emi partiu. Significa também
espirito ou ser. Uma das denominacdes de Deus € Elemi, Senhor dos Espiritos. (Ibidem:
52)

Pierre Verger reconta 0 mito em que quem criou e moldou as cabecgas no barro foi
Obatala. Ele sugere que aquilo que Obatala diz torna-se realidade®!. A fala dessa
divindade é sua poténcia criadora. O sopro ou o halito divino faz parte da criagdo da
vida e esse gesto é repetido na feitura da inicianda, que recebera o sopro da mae ou pai
de santo fechando uma das etapas de propiciacdo da sua cabeca. A feitura do ser
humano no Oran é refeita no Aiyé durante o processo de iniciacdo que encena na terra
alguns atos dos deuses. O sopro, que é a poténcia divina, instaura naquele novo ser
criado a sua vida engquanto o sopro da mae de santo imbuira paralelamente sua nova

iyawo de uma nova vida. Dessa forma, a iniciagdo € um renascimento.

ar Lorsque'il parle, ce qu'il propose devient réalité. (Verger, 1981: 62)
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lyakemi sintetiza a relacdo estreita entre o ori e o destino contando um mito sobre a
vinda do ori para a terra. Ela diz que, na passagem de ori para a vida terrena, a pessoa ja
formada anuncia a Orinmila qual ser4 o seu destino, seu designio a ser cumprido em
vida. A partir de entdo, o ser humano perderia esse acordo de sua memdria, esquecendo-
se completamente do seu designio, o que ndo acontece com ori, essa cabeca interior do

sujeito.

Como tenho procurado mostrar, esse ori ndo é facilmente acessivel desde o ponto de
vista consciente do sujeito sobre si, sendo em geral interpelado por meio do uso oracular
das nozes ou buzios — e essa consulta é regularmente feita por outra pessoa, a mae (ou o
pai) de santo. No candomblé, ha um senhor conhecedor e testemunho de todos os
destinos chamado OrtGnmila. O recurso divinatério chamado 1fa leva um de seus nomes
e € 0 que possibilita aos humanos e aos seres procriados informacGes a respeito de quais
procedimentos em vida devem ser seguidos para melhor aproveitamento dos propositos
originais de ori — aquele ente individual que foi escolhido no momento anterior ao
nascimento. Portanto, ha o reconhecimento tacito constante da disjuncdo entre
consciéncia e ori, embora ambos sejam partes constituintes do que o sujeito entende por

um "si" cuja historia pessoal o define na vida terrena.

Ainda que a terminologia yorubana ndo seja téo integralmente utilizada no contexto do
candomblé, o reconhecimento dessas dimensfes o €, tanto liturgica quanto de forma
pratica, a medida que a interpelacdo a ori ¢é feita pela mae de santo pelo recurso
oracular, enquanto outras mediacGes sobre o sujeito possam ser realizadas numa

interlocucdo direta com a filha.

Dentro do candomblé, o recurso a If& como jogo divinatorio ndo é tdo comum por
reivindicar uma iniciacdo especifica e ndo ter obtido no Brasil condigdes que
facilitassem o seu culto especifico. Essa caracteristica do culto yoruba-brasileiro talvez
esteja relacionada ao fendmeno de género que aqui possibilitou a emergéncia inicial de
regra geral que mulheres que ainda menstruam ndo devem utiliza-lo em principio. De
toda forma, os buzios serviram como um substituto com a mesma finalidade, ou seja, de
ser um oraculo divinatrio onde quem fala, ao invés do préprio Orinmild, é Esu, o orisa

de todas as comunicacdes.

No que o candomblé diz respeito ao cuidado especifico com os individuos, ha o

reconhecimento pratico de que o bem-estar nem sempre depende imediatamente de
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ideias que o individuo tem sobre si, mas de dimensdes que embora Ihe constituam

enquanto sujeito Unico escapam-lhe a razéo cognitiva.

A respeito do ori, resta ainda lembrar que trata-se de uma divindade pessoal, a mais
interessada de todas no bem-estar de seu devoto. Se o ori de um homem ndo simpatiza
com sua causa, nada poderd ser feito por outra divindade. Assim, o que ori ndo
sanciona, ndo pode ser concedido nem por Olodumare??, nem pelos orixas. (Grifos
originais. Ribeiro, 1996: 54)

A autora chama também a atencdo para a suscetibilidade de ipin ori, ou seja, do destino,
da sina de ori, para acdes malignas de outras pessoas, de outras entidades — bruxas e
feiticeiros — e também do proprio carater da pessoa em sua vida na terra. Um bom
destino ndo se realiza sem um bom carater, iwa, que, como diz ela, é como uma
divindade que, se bem cultuada, concede a protecdo. lwa ruim (um mau carater)

“proferira", porém, "sentenca contra vocé"?**,

Esté certo que esses termos yorubanos nem sempre encontram no contexto brasileiro a
exata aplicagdo uma vez que o uso que se faz da lingua é, no presente, precério.
Contudo, esta nitida a utilizacdo litdrgica desses conceitos yorubas nas casas de
candomblé dito ketu no Brasil contemporaneo. Observa-se explicitamente o uso de
alguns deles — como o ori, 0 orisa —, mas alguns ainda que aparecam como conceitos

ndo tém os mesmos significantes no original yoruba.

Esse conjunto moral e interpretativo ainda rege as praticas litdrgicas e os valores nas
casas de santo, além de serem perceptiveis de maneira tacita ora nos ritos ora nas falas a
respeito do mundo. Os verbetes yorubanos ese, 0Ojiji, ipin ori, iwa ndo sdo
rotineiramente utilizados nas casas de candomblé mas uma apreciacdo cuidadosa da
liturgia — 0 que implica todas as dificuldades que dizem respeito a dindmica do segredo
e do sagrado e o fato de essa liturgia ser privada, quero dizer com isso que 0s rituais ndo
sdo facilmente acessiveis a pesquisa embora sejam muito ricos simbolicamente —
possivelmente demonstrariam que sdo conceitos que encontram tratamento ritual, como
é 0 caso de tantos outros, como ara, okan e até o de eSe que aparecem como "pés".
Embora ndo se use o verbete com frequéncia para este Ultimo, e¢se, enquanto conceito
ele aparece frequentemente em cerimbnias nas quais se propiciam 0s pés para que

trilhem "bons caminhos™ para a filha, por exemplo.

212 . .
Vale lembrar que Olodumare é um dos nomes para o Deus supremo dos yorubas, ou o nome de um

de seus aspectos.
*3 Ibidem: 55.
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Essa religiosidade enquanto sistema simbélico dispde do conceitual yorubano ainda que
de maneira ndo-verbal dentro da liturgia. Nesse sentido, ndo me parece prudente o
descarte prévio desse referencial na compreensao dos significados que ai se dispdem, ou
que nesse seio religioso sejam operados no tratamento da individualidade que é, de meu
ponto de vista, um dos pontos altos do culto aos orisa. E por razdes de carater pessoal
que as filhas, os filhos, buscam essa religiosidade e eu diria que é pela confirmagédo
prética e cotidiana na vida do sujeito é que esse elo é mantido.

SOBRE OS ORISA

Os objetos, as outras coisas mundanas, terrenas, corporeas ou fisicas se relacionam
igualmente aos Orisa e tém também as suas caracteristicas. Ha uma correlacdo entre o
carater humano e aquele inumano das coisas. A dureza do minério de Ogun e a solidez
desse orisa se faz notavel também em seus filhos. O vento pode produzir tempestades
que fazem das filhas de Oya também intempestivas. As filhas de orisa das d&guas podem
ser choronas e, as vezes, tidas como falsas como se refletissem somente a superficie
para quem olha para as 4guas. Monique Augras havia percebido algo semelhante em sua
pesquisa sobre a pessoa e 0 Orisa:

Com efeito, uma parte de cada ser humano provém da mesma substancia de que sao
feitos os deuses. (Augras, 2008:60)

H& uma correlacdo ou uma intera¢do entre 0os mundos da natureza do Orisa com a

natureza de seu filho.

E assim mesmo, a natureza conversa conosco a todo o momento, basta saber entendé-la,
ou até quem sabe, dar mais um pouco de atengdo a ela. Tudo o que a nossa religido
professa advém da natureza. Os nossos dogmas ndo foram ditados por um Deus
distante, eles sao aprendidos na interacdo homem/divindade através da natureza, pois 0s
nossos deuses sempre usaram essa interacdo como forma de expresséo. (Santos, Maria
Stella. Os6si: O cacador de alegrias. Salvador: Secretaria da Cultura e Turismo, 2006)

No Brasil, abaixo de QOlgrun, de Esu a Osal4, todos sdo orisa. Orisa sdo divindades
responsaveis pela existéncia e caracteristicas das coisas que compdem o universo. Cada

um deles e senhor ou senhora de uma gama de fendmenos naturais, humanos e coisas.

Em outras palavras, cada homem tem o dever de saber quem é realmente, quem € seu
pai espiritual (Eledd), e que afinidades é preciso respeitar, para viver de acordo com sua
natureza profunda. (Augras, 2008: 62)

Assim, Augras compreende que 0 entendimento de si nesse sistema simbolico esta
relacionado de forma imediata ao entendimento de seu Eleda. A identidade subjetiva
estd em conformidade com essa alteridade que no proprio adepto também habita.
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Mestre Didi — sumo sacerdote do culto a Egun no Brasil e filho consanguineo de mée

\\\\\

Ase Opo Afonja de Sdo Gongalo do Retiro, em Salvador — oferece-nos uma lista dos

orisa cultuados em sua familia®**

. Mas os orisa que sdo ou nao cultuados em uma casa
dependem de muitos fatores. Um deles é o efetivo conhecimento dos ord®* para o seu
cuidado e iniciac&o. E de se supor que, se ndo se sabe como assentar um Orisa, se nio se
conhece 0s seus componentes litlrgicos secretos, pode-se reverenciar um Orisa, mas nao

promover a sua feitura, por exemplo.

Outro fator relevante é a historia familiar (na acepcdo de familia de santo) de uma
determinada comunidade. Por exemplo, no referido Opd Afonja, h4 o culto a uma
determinada divindade que é tida como se fosse uma Yemoja, mas por ser de origem
Grunci, etnia da qual descendia a fundadora desse ase, é caracteristica dessa familia de
santo e algumas das suas casas descendentes. Essa divindade € cultuada em suas
peculiaridades ainda hoje naquela familia e idealmente todos os filhos ali iniciados
devem assentar Yemoja desde a sua primeira obrigacao.

Monique Augras reapresenta o dado de Juana Elbein®® de que existem para o nagd, em
tese, 400 deuses de um lado e 200 deuses de outro lado. Esses nUmeros séo
generalizacBes que parecem querer dizer que ha uma infinidade de deuses e tem-se que
cada elemento da criacdo divina tem um responsavel a quem pertence; um Orisa,
portanto.

Wanderson Flor do Nascimento?®*’

chamou-me a atencdo diversas vezes para o carater
holistico da no¢do de sagrado no candomblé. Para ele, tudo é sagrado, porque tudo o
que ha é de origem divina. Uma sélida embarcacdo metalica e imensa flutuando dentro
do mar é a parte magica da acdo de seu 0risa, por exemplo, que possibilitou a tecnologia

e 0s instrumentos aos homens. E "bruxaria" que essa coisa pesada consiga flutuar, mas é

¥ Osald, Odudud, $angé, Oséosi, Oranyian, lydMasé, Bayani, Onilé, Oss3in, Ogtin, Omolu ou Obaluaiyé,
Ostumare, Oxum, Nanan, Yemojd, Oba, Ewa, lydnsan, Ibeji, Otin, Logunedé, Exu, Cajapriku e Iya (as duas
ultimas bastante peculiares a essa casa cuja primeira Iydldrisa era de origem Grunci). Em muitas casas,
Oranyian praticamente desaparece juntamente com Odudud e aparecem Jagun, Osagiyan — que, em
geral, pode ser tido como uma qualidade do amplo Osdld. De um modo geral, essa lista serve para nos
auxiliar sem representar uma lista absoluta, como nada é, alids, no candomblé. (Ver: Santos, 1988:45)

*> procedimentos sagrados.

*!® Elbein dos Santos, 2008 (1973) : 72-101.

Digina: Tata Nkosi Nambd, 34 anos de idade, Foi iniciado aos 02 anos de idade, no ano de 1979. Filho
de santo de Lembatocy, mae Vanda de Lemba, da casa: Nzo ria Nkisi Ndandalunda, SP.
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a bruxaria que manifesta a existéncia dessa divindade™, a divindade que é representada

pela forja do metal.
H& uma pequena passagem de Pierre Verger que sintetiza bem a ideia de orisa:

Lembremos que os cultos prestados aos Orisa dirigem-se, em principio, as forgas da
natureza. Na verdade a definicdo de Orisa é mais complexa. E verdade que ele
representa uma forca da natureza, mas isso ndo se d& sob sua forma desmedida e
descontrolada. Ele € apenas parte dessa natureza, sensata, disciplinada, fixa, controlavel,
gue forma uma cadeia nas relagbes dos homens com o desconhecido. Outra cadeia
constituiu-se por meio de um ser humano, divinizado, que viveu outrora na Terra e que
soube estabelecer esse controle, essa ligagdo com a forca, assenta-la, domestica-la, criar
entre ela e ele um lago de interdependéncia, através do qual atraia sobre ele e 0s seus a
acdo benéfica e protetora dessa forca e direcionava seu poder destruidor para seus
inimigos; em contrapartida, esse ser humano fazia a essa parte da forga fixada,
sedentarizada, as oferendas e os sacrificios necessarios para manter seu poder, seu
potencial, sua for¢a sagrada, denominada ase. (Grifos originais. Verger, 2000: 37-38)

Olgrun® para a nacéo ketu é um Deus superior e total que inclui todas as coisas e é de
todas elas criador. Pierre Verger afirma que todos esses oOrisa relacionados a ideia de
criacdo, de génese, denominados orisa funfun, da cor branca que os representa, sdo cada

um deles uma forma de Obatala.

Tratar-se-ia de diversos nomes para um mesmo Deus ou de membros diferentes de um
pantedo antigo, estabelecido na regido antes da chegada de novos Orisa? E bem dificil
responder.

Eis algumas informacdes obtidas na Africa:

Obatala?® e Odudua sdo associados de diversas maneiras nos mitos de criaco.
De acordo com esses mitos, ambos foram enviados juntos (ou sucessivamente) a terra
(ou para criar a terra) por Olodumare. No meio do caminho, beberam vinho de palmeira,
Obatala embriagou-se e dormiu; Odudua apoderou-se do saco da existéncia (ou do
mundo) e prosseguiu em sua trajetoria rumo a (ou criou) lle Ife. Ao despertar, Obatala
voltou ao céu, para junto de Olodumare. Das aventuras desses Orisa resultou uma
oposicao céu-terra. (Verger, 2000: 421-4)

2% Na verdade, Wanderson Flor é filho de Angola, portanto, ndo se trata de um Orisa, trata-se de um

nkisi, qual seja: Nkosi. A dificuldade em acessar essa nacdo de candomblé tornou-me também mais
dificil me instrumentalizar nos seus proprios termos. Peco licenca entdo para fazer as devidas
aproximac@es necessarias a este texto e das quais pude adquirir algum conhecimento.

Y Ha uma passagem - que Pierre Verger compilou de sua visita a lle Ife, no templo de Qbatala -, que diz
o seguinte: "Olodumare, Qlgrun, é o que ndo se vé&, o que ndo se conhece. Criou 0 mundo, ndo se pode
saber o que é." (Verger, 2000: 425) E interessante notar que os filhos Odua e Obatala sdo citados como
O orisa que se opdem mas constituiram juntos a criagdo trabalhando cada um deles para um dos povos:
maometanos e cristdos. Esta ultima informacdo encontra-se nessa mesma passagem do texto de Verger.
20 As acentuac¢des variam entre os diferentes textos de Verger. Procuro ser fiel a grafia das obras
citadas.
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No candomble brasileiro, essa indistincdo se repete no que diz respeito aos chamados
orisa funfun, séo todos tidos como qualidades do pai de tudo, Osala?*. Em um processo
remoto, essa totalidade chamada Qlgrun (literalmente o senhor do orin — que equivale
ao mundo sobrenatural®®?) era indivisa e antecedia a tudo, como se fosse um grande e
absoluto vazio ou ao mesmo tempo um grande a absoluto todo indiviso. Em
determinado momento, essa totalidade resolveu se diferenciar’. De uma divisdo em
duas metades surgiu um produto, um terceiro ser. Esse ser era 0 primeiro produto da
criacdo divina, e era um meteorito, as vezes descrito como uma rocha. Era Esu

lyangi®?*.

EsU representa precisamente aquilo que ele é: a criagdo como ato e poténcia, mas
principalmente a criacdo como a sintese das partes. Todas as juncdes, todas as relagdes,
sdo regidas e dependem desse orisa. Dessa forma, ele é quem realiza as comunicacdes
de todas as espécies, desde o intercurso sexual até as comunicagdes entre 0s seres
humanos e os seres sobrenaturais. Como todas as divindades reconhecidas e que tém um

papel na historia do mundo, Est € cultuado.

Esse meteorito nasceu com a habilidade de se multiplicar em mil novos pedagos
detendo cada um dos quais, por sua vez, a mesma habilidade de se multiplicar em mil
outros pedagos estes também multiplicaveis indefinidamente. Esu é o primogeénito
divino do ato da criacdo. Ele é produto do ato de diferenciacdo e é aquilo que faz das

partes diferenciadas relacionadas entre si. Ele é e faz a comunicacao entre as partes.

Esu é o orisa primordial do culto aos orisa porque, sendo ele responséavel pela
comunicacdo, ele é o0 mensageiro que coloca os humanos em relacdo com cada um dos

oOrisa e também coloca os humanos em comunicagdo entre si mesmos. Talvez por essa

221 . . sos N e P . A .
Juana Elbein dos Santos assumiu uma postura critica na qual identifica também uma ambivaléncia

sexual representada entre os orisa funfun que é, de fato, verificavel em alguns aderegos de suas
representacdes no Brasil. Contudo, essa interpretacdo rendeu-lhe um embate paralelo com Pierre
Verger que, embora produtivo, ndo cabera tratar aqui. Juana Elbein foi iniciada para Odudua, que ela
mesma afirma ser uma qualidade feminina de Osdld. A respeito da polémica ver: Santos, 1982 e Verger,
1982.

2 As vezes também traduzido como "céu". O conceito de Qrun é plural, inclui espacos distintos, talvez
niveis.

2 Uma descricdo muito mais detalhada desse mito encontra-se em Juana Elbein dos Santos, (2008: 53-
70) e versGes também em Pierre Verger (2000: 421-492). H4 outras fontes, livros que compilaram mitos
ou livros de adeptos que o recontam e encontram-se listados na bibliografia. Desses, aponto Adilson de
Osald (lgbadu: a cabaga da existéncia) e Reginaldo Prandi (Mitologia dos orisd). Optei por aspectos que
parecem se repetir embora o género e definicdo de Odudua sejam sempre polémicos.

224 lyangi é também o nome dado a laterita, um tipo de rocha de cor vermelha. (Ver: Beniste, 2011: 412)
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225 tenha sido util

razdo, como argumentaram Sikiru Salami e Ronilda lyakemi Ribeiro
persegui-lo religiosamente ao associa-lo com o deménio ou com o genérico mal.
Impossibilitar o culto a essa divindade significa impossibilitar o culto a qualquer outra
divindade do pantedo yoruba uma vez que ele precisa ser cultuado para estabelecer
qualquer dialogo entre humanos e orisa — ou mesmo qualquer dialogo de qualquer
espécie que seja. Se ele pode tomar forma, ocasionalmente, ele também é o ato sexual, é
0 ato de comunicar, podendo assim ser amorfo. O ato sexual tem carater de sagrado, um
sagrado particular que simboliza o ato de sintese entre partes e antecede a procriacao — o
ato sexual é o que propicia, nesse sentido, a propria vida. Esu tendo sido o primogénito,
sendo responsavel pela relacdo das partes € o proprio sexo que antecede a criacdo. No

candomblé, nada se faz sem Esu.

Mas assim como ele é necessario a comunicacdo, a falha comunicativa também é de sua
competéncia. Ele realiza ou ndo a troca. Ele é um orisa tinhoso, brincalhdo e "gosta de
ser lembrado sempre antes dos demais", note-se que "ele gosta" precisamente daquilo
que ele é: a conexdo ou a comunicacao entre as partes. Ha mitos que contam como ele é
aquele quem leva as oferendas aos oOrisa. No jogo de buzios, quem possibilita a

comunicagéo é Esu.

Até aqui, 0 EsU que descrevo é Orisa mas, no Brasil, Exu nem sempre é somente um
orisa. E comum que as pessoas do candomblé se refiram aos demais Exus como "Exus
caticos”, "Exus da umbanda". Estes ultimos, que grafo em portugués para diferencia-los
— obedecendo ao principio hierarquico que separa Orisa de ancestrais ou de mortos, EsU
é um orisa primordial — Exus caticos seriam espiritos desencarnados que se propdem a
se relacionar com os humanos em troca de favores??® espirituais, mas que podem ser

usados em favores humanos, materiais.

Ha uma significativa diferenciacdo hierarquica entre orisa e espiritos. Orisa sdo seres
responsaveis por grandes feitos e, ainda que tenham tido vida material em um passado
remoto, como Oduduwa, Ogun, Sango, tornaram-se dignos de cultos sagrados e que,
gracas a sua longa e continua adoragdo nesses cultos, teriam ascendido a categoria de

divindade.

* Fala proferida em 13 de agosto de 2011 no Museu da Republica, em Brasilia, no evento de

langamento do livro "Exu e a ordem do universo" (Sikiru Salami e Ronilda lyakemi Ribeiro, 2011).

226 Alexandre Cheuen explicou-me, por exemplo, da necessidade que esses espiritos (que ele ndo chama
de "caticos", prefere a designacdo de "encantados") teriam em se relacionar com os humanos e ajuda-
los para suprirem necessidades "karmicas" que os mantém num nivel insuficientemente elevado
enqguanto espiritos. Tudo isso esta incluido em sua entrevista analisada adiante.
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Espiritos de mortos, caboclos, exus caticos, sdo seres desencarnados de status mais
proximo ao meramente humano, seriam ndo muito mais que humanos desencarnados e
ainda presos por alguma razéo a este mundo. Na verdade, eles seriam mortos menos
ilustres®?’, mas que aparecem secundariamente em meio ao povo de santo.

Os mortos ilustres no candomblé viram Egungun e tém culto familiar e comunitario.

S&o assentados no 11é ibg ak( 22

ou nas casas especificas de culto aos ancestrais — culto
a Egungun. A secundarizacdo das entidades espiritas ou umbandistas dentro do mundo
do candomblé decorre também, a meu ver, de uma aparente maior distancia das
primeiras com o ideal de pertencimento africano clamado pelo candomblé (em

particular o ketu — talvez o Jeje também, como analisa Parés**

) e de sua necessidade de
diferenciacdo e também de afirmacdo enquanto religido. Talvez o candomblé tenha
conseguido manter uma aparente sistematicidade e o estabelecimento de um sistema

mais consolidado de producao discursiva.

Ha ainda dois fendmenos a serem analisados na relacéo hierarquica apontada entre Exu
e Esu que dizem respeito também & historia da umbanda e do candomblé em relagio a
sociedade brasileira envolvente e elas duas entre si também. Primeiramente utilizo aqui
duas passagens que elucidam o lugar da umbanda com relacdo ao candomblé numa

comparacéo dos cultos afro-brasileiros entre si.

O Grdo sacerdote dos angola-conguenses, 0 Quimbanda (ki-mbanda) passou ao Brasil
com o0s nomes de Quimbanda e seus derivados umbanda, embanda e banda (do mesmo
radical mbanda), significando ora feiticeiro ou sacerdote, ora logar da macumba ou
processo ritual. (Grifos originais. Ramos, 1937: 360)

Certo que, a partir dai, deduz-se com justica que a umbanda é em alguma medida
descendente litargica do que talvez pudesse ter sido o antigo candomblé "de Angola",
ou os cultos afro-brasileiros de origem bantu que sdo muito mais antigos que os ketu (ou
yorubanos) e sofrem em muitos aspectos com a falta de possibilidade de
institucionalizacdo uma vez que, diferentemente dos yorubanos aportados na Bahia do
século XVIII em diante, os bantus viveram num Brasil pré-urbano e muito menos

tolerante aos cultos ndo-cristdos, como vimos em capitulo anterior.

O syncretismo com o catholicismo e espiritismo é hoje [1937] a regra geral nas
macumbas de procedéncia bantu. (Idem, Ibid. pp. 361)

227 . ~ ~ .
Ou, ainda, ndo tao ilustres.

Casa de culto aos mortos ilustres de uma familia de santo ou familia de ancestrais.
Ver: Pares, 2007.
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Nesse contexto, os cultos bantus sofreram muito mais contato com as tradigdes
envolventes e dominantes e tiveram de driblar por muito mais tempo também a
catequizacdo que era compulsoria nesse periodo histérico. Dai serem ainda hoje tidos
como muito mais sincréticos e também menos valorizados dentro do sistema que
privilegia o elo com a tradi¢do e com a africanidade que estariam muito mais préximos

dos candomblés yorubanos, por exemplo.

Mais que isso, tem também o fenbmeno da institucionalizacdo desses cultos que so6 foi
possivel, evidentemente, quando passou a ser permitido aos negros aquisicdo de bens e
propriedades de terra bem como a aquisicdo da prépria alforria, o que também
promoveu a institucionalizacdo e consolidacdo das casas de candomblé ketu com seu
espaco proprio e a possibilidade de uma educacdo formal dentro daquela liturgia que
aos poucos ia necessitando cada vez menos se esconder dos controles brasileiros — ainda
que a perseguicdo religiosa aos cultos afro-brasileiros seja ainda em 2012 um dado
importante e recorrente como pode ser verificado frequentemente na midia e nas falas

dos meus entrevistados.

Dessa forma, é que Exu catico fica nesse intermezzo entre o humano misturado
brasileiro (inclusive representado muitas vezes por uma estatueta cuja pele € branca) e o
orisa que é ndo somente uma divindade mas também uma divindade mais africana, por
assim dizer.

Omolu, por sua vez, é o senhor da terra, Omo 1162 e esta relacionado ao humano

primitivo. Sua mée é a senhora da lama, Nanan e ele é o seu primeiro filho. Tem-se
sobre ele que é um senhor que anda curvado, 0s bracos lhe pesam e seu corpo € coberto
de pelos. Ele e sua mae representam as técnicas que precedem o conhecimento e forja
dos metais. Por isso suas comidas sdo idealmente preparadas sem qualquer uso de
instrumentos metalicos, que representam o conhecimento técnico que como iremos ver,
viria a terra por meio de Ogun. Seus oro, fundamentos sagrados, evitam veementemente

0 uso de facas ou quaisquer metais cortantes.

No entanto, Nanan, Omolu, Osuimaré e Ewa pertencem a uma familia estrangeira no
universo ketu. Talvez por isso haja nas casas de candomblé dessa na¢do uma certa

ambivaléncia na ordem entre Omolu e Ogun.

230 Omo significa filho , crianca ou descendéncia; e Ilu, terra, cidade, regido ou pais. (Ver: Beniste, 2011:

376 e 618)
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Ogun é tido como o filho primogénito. Ele vem antes dos demais exceptuando-se Esu,
que € sempre o primeiro ser procriado. Ele € o minério e mais especificamente o
minério de ferro. A habilidade de forjar os metais Ihe é devida. Ele criou a habilidade de
produzir instrumentos e é a partir dele que a caca péde contar com lancas, facas, enfim,
com a instrumentalizacdo. Ele era ja um oOrisa ode, ou seja, um oOrisa cagador, contudo, €
depois dele que surge o aprimoramento do uso dos instrumentos. O culto a técnica

advém por meio do principal orisa cacador, Osgosl.

Com Osgosi surge a preciséo do tiro, a flechada certeira, a estratégia. Ogun é o Orisa da
guerra, mas Osgosi seria 0 Orisa da estratégia. Dizem que sua danca conta essa historia
porque Osdosi da alguns passos deixando a impressdo de seguir para uma direcdo, mas
ele logo se vira e segue o caminho pelo outro lado, desorientando a caga que ndo pode

prever 0s seus proximos passos.

Tem-se que Osgosi é ele proprio um bicho-do-mato, um ser arisco, desconfiado que se
embrenha na mata quando se vé perseguido. Certa vez, ouvi dizer de meu proprio
babalorisa®®! que tendo ido ao mato fazer uma oferenda a Osdosi, ao colocar o

232 30 pé da arvore salvando e invocando QOsgosi, disse-me que quem apareceu

alguidar
foi um pequeno roedor, um pred, e que ficou olhando a oferenda, como se estivesse
conferindo o que estava sendo entregue ali. O surpreendente dessa historia é que esses
roedores ndo costumam se aproximar facilmente das pessoas, eles sdo ariscos e se
escondem, de modo que sua presenca naquele contexto foi interpretada como a presenca
do préprio orisa verificando e recebendo o seu ebo.

Num outro caso, ainda sobre Osdosi, um babalorisa®*®, também seu filho, dissera-me

que foi fazer os¢”>* — limpeza mensal — em sua casa de santo e quando foi mexer no
igh4”® de seu pai, percebeu um roedor 1 dentro que saiu correndo. Rindo de si mesmo
em sua crenga, disse-me que ficou incomodado por ter incomodado Osd0sl, pensando

que talvez aquele ratinho ali fosse o proprio Orisa que ndo gosta de ser perturbado a toa.

231 . .. NS A . .
Ode Kamboasi, 19 anos de iniciado a época do evento (ver referéncia completa ao final).

232 . e .

Recipiente, bacia.
233 . . . A . .

Qde Walle é também meu pai-pequeno (ver referéncia completa ao final).
A palavra yorubana o¢sé designaria a semana (Ver: Beniste: 2011: 626). Talvez seja usada
precisamente em fungdo da distribuicdo semanal dos dias entre os diferentes orisa. Assim, em geral,
toda primeira semana do més é de 0sé, os filhos se reinem para nos dias adequados cuidarem dos
aposentos dos assentamentos dos orisa.
235 Y

Assentamento. No caso, um alguida.

234
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O os¢ é uma limpeza que, em geral, é feita todo més no primeiro dia da semana
atribuido ao orisa dono da casa onde ela seré feita. Pode ser usado especificamente para
falar de uma limpeza que s deve ser realizada antes de oferecer ¢j¢**® ao orisa, ou seja,
antes de grandes oro nos quais os Orisa receberam sacrificios animais. Nessa segunda
acepcao, o termo seria especifico para esse momento ndo devendo ser realizado todos 0s
meses uma vez que ndo se deveria preparar 0 Orisa para comer e deixa-lo sem o
sacrificio. Porém, apesar dessa consideracdo conceitual, na maioria dos casos em que a
expressdo ose é utilizada ela se refere simplesmente a limpeza e cuidado da casa e
assentamentos dos orisa, ndo significando essa preparacdo secreta prévia ao sacrificio

que também é nesses casos chamada de ose.

Osun é a deusa das aguas doces, é a deusa da fertilidade e das criancas pequenas, das
gestacdes e dos partos. Osun é a beleza e seu amor pela estética fez dela a origem dos
cosméticos, como contou para Luiz Filipe de Lima o babalawo José Roberto Brandédo
Telles?®’. Osun esta associada aos metais dourados, ao bronze e ao ouro. E a mie de
Loogun Ede e sua regido € a de ljexa, que da também nome ao ritmo de atabaques de

suas dancas e também das de seu filho.

Sobre Loéogun, deixo que um de seus filhos®® fale quando solicitado que me contasse

sobre quem é esse Orisa:

L6éogun Ede € um jovem, mas ndo é assim uma coisa tdo fragil e melindrosa como
dizem ndo. Ele foi muito bem preparado. L6dgun Ede é um dos Orisa mais bem
preparados que existem no pantedo africano.

Para ilustrar isso eu vou te contar um itan®* sobre ele. Conta-se que foi encontrado um
bebé na margem de um rio, chorando. Vendo isso, lyansan se manifesta em forma de
vento e pergunta: "'- Quem é vocé?"

“- Eu sou filho de Osun. Ela pediu que eu a aguardasse aqui, que ela voltaria para me
buscar."

E lyansan ficou ali com ele aguardando, esperando a méae voltar porque viu aquele
menino indefeso na beira de um rio esperando sozinho.

Nisso, lyansan pediu que ele ndo saisse dali enquanto ela iria consultar os mais velhos —
como eu te falei, os mais velhos*® — sobre quem era e qual a origem daquele menino. E
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Sangue.

Em Lima, 2008: 101.

28 Jdlio César Moronari, nascido em 03.06.1969, é babdldrisa e filho de Léogun Ede, foi iniciado em
23.06.1984 por mae Judith de Osald. Filho de santo de Hilton Pinto de Almeida Filho (pai Fomotinho de
Qya) que por sua vez é filho da iydldrisa Lauricéia Maria da Silva. Essa iydlorisa carioca foi iniciada por
lyé Nitinha de Qsun do Engenho Velho. Tanto pai Hilton quanto Julio César moram atualmente em
Brasilia.
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Itan é sindbnimo de lenda, mito, uma histéria sobre um Orisa.
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i, lyansan ficou sabendo que aquele menino era o fruto de um envolvimento, de uma
relagao que Osun teve com Osgosi.

Osun néo aceitou a proposta de que Osgosi ficasse afastado na mata cagando. E Osdosi
tinha que sustentar uma tribo, ndo podia deixar de cagar. QOsun, muito vaidosa, muito
sensivel:

"-N4o, eu quero vocé para mim. N6s temos um filho que nos une."
E Osgosi:
- Eu nédo posso ficar com vocé durante todo o tempo que vocé quer sé porque nés
temos um filho. Eu tenho que alimentar o meu reino. Eu tenho que cacar."
E ai, Osun parte triste.

Osun pensa entdo: "Eu nao vou cuidar dele sozinha. Eu vou deixa-lo na beira do rio para
ver se Osdosi se sensibiliza e volta”. Foi nesse interim que lyansan chegou, soube da
historia.

Osun aguardava Osgosi voltar, mas Osdosi ndo voltou. Era periodo de caca e ele tinha
ido cacar.

E lyansan: "E esse menino sem roupa? Sem nada, sem nome? Como é que vai fazer?".

E por isso que falam tanto da afinidade que os filhos de L6dgun Ede tém com lyansan.

Iyansan deu as vestes a ele e falou assim: "- Olha, entdo, vamos", e levou L6ogun —
digo, levou aquele menino, L66gun néo! — levou o menino com ela.

Nessa época, lyansan vivia com Ogin, com o guerreiro. Quando lyansan chegou em
casa com aquele menino, Ogln perguntou: "- Quem é esse menino?", ela falou assim:

"- Ah, eu o encontrei na beira do rio e descobri que ele foi abandonado pela méde como
uma forma de pressao de acionar a volta do pai e eu estou achando que esta demorando
muito a voltar. Eu dei as vestes para ele e n6s vamos cuidar desse menino aqui."

Ai, Ogun:
- Mas como que nés vamos cuidar desse menino?!, a gente ndo sabe do que ele
gosta..."

E 0 menino comegou a observar que enquanto Oguin conversava, forjava o ferro. Ai, ele
perguntou:

"- Para qué que voceé faz isso?"
"~ E a minha profissdo, eu sou ferreiro."
"- Eu posso tentar?"

E Ogun achou interessante aquilo, um menino, um jovem pedir para forjar, mexer com
fogo... E por isso que eu te falei que L60gun ndo era tdo ingénuo, tao sensivel, tdo fragil
como as pessoas colocam. Ai, Ogun:

"- Pode."

E ai, 0 que aconteceu?! Ele aprendeu tdo réapido a arte de forjar que Ogln ficou
impressionado e falou assim:

- lyansan, esse menino eu no sei ndo! Ele est4 & frente do tempo dele. Ele aprendeu a
fazer espada, ele aprendeu a fazer faca. Olha como é que ele faz!"

240 | -y . . s . . . a . .
Julio César tinha ha pouco, durante a entrevista, mencionado a importancia dos mais velhos na nossa
religido.
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E o menino fazendo. Ai, Ogln se encantou, também porque ele comegou a ter uma
ajuda. Ai, Ogun chamou lyansan e disse:

" lyansan, eu estou feliz! N6s vamos ficar com esse menino. Eu estou tfo feliz que eu
vou dar um nome para ele. Eu vou chaméa-lo de O Ogun, eu vou dar 0 meu nome para
ele.”

O "L" em yoruba funcionaria como o artigo "0", ent&o Ol6ogun, o Ogun: Loéogun.

Assim, L6ogun ja tinha os cuidados de lyansan, o nome e a forja de Ogln e passou a
acompanhar lyansan quando ela ia guerrear. Com lyansan ele aprendeu a guerrear e
ensinou a ela a arte de cacar.

Quando lyansan se separa de Ogun e vai morar com Sango, ela nio abriu mio de
Loogun. Sangd que era muito vaidoso, muito possessivo, pediu a lyansan e ela foi
irredutivel e disse que ndo, mas Sango foi até L6ogun e perguntou o que ele queria para
sair da barra da saia de Iyansan. Loogun perguntou o que ele tinha e Sangé mostrou
uma capanga cheia de pedras preciosas. E L6ogun ficou encantado com aquilo e disse:

"- Quantas vocé me da?"
E Sangé:
"- Quantas vocé quiser."

E L60gun pegou entdo cada uma daguelas capangas e cruzou colocando uma de um lado
do corpo e cruzou a outra do outro lado. E L&0gun sai mesmo vestido com essas
capangas no xiré. Entdo, ele herdou também as pedras preciosas de Sango.

Com lyansan, L6dgun desenvolveu curiosidade sobre a sociedade das mulheres, ele
sabia que lyansan frequentava essa reunido das lya onde s6 entram mulheres. Quando
ele pedia para ir, lyansan dizia que nfo podia porque 14 s6 entravam mulheres. Numa
dessas vezes, LAogun esperou que ela saisse, pegou roupas delas e a seguiu para a
reunido.

Quando chegou 14, os olhares comecaram a se trocar, todas se perguntavam sobre quem
era a bonita moca, tdo jovem que estava entre elas?

lyansan o avistou e reconheceu as roupas, que eram dela. Fitou os olhos dele, se
aproximou e rindo disse que ele ndo poderia ficar ali porque teria uma situagdo na qual
ele ndo iria conseguir passar. Tinha um codigo de identificacdo e quando chegou na
hora de ouvir o cddigo da nova moca que estava ali, ndo tinha o cédigo. lyansan ento
pediu perddo, tirou o adé*** dele e mostrou que era o filho dela que estava ali.

Quando chegaram em casa, L6ogun chorou, chorou, chorou, chorou até virar um rio.
lyansan entdo disse que se ele parasse de chorar, no proximo encontro, ela daria um
jeito de leva-lo junto.

Depois disso, lyansan passou a levéa-lo embaixo da propria saia. Ele ndo via nada, mas
ouvia tudo o que acontecia ali.

L6ogun ndo é tdo melindroso, ndo é téo fragil assim. Ele foi um filho do mundo. Ele
teve Ogun, ele teve lyansan, ele aprendeu com Sangé e ele aprendeu com as lya
também. Ele se fortaleceu, ele ficou imune as mazelas do mundo, ele € um jovem, mas
ele é guerreiro, ele é forte. Agora, o que ele é, ele € arisco, ele é muito desconfiado. Para
trazer esse Orisa tem que ter todo um carinho, todo um cuidado porque ele ndo € um
orisa fécil de trazer. Vocé tem que manipular a energia de Osdosl, a energia de Osun, a
energia de Oguin, a energia de Iyansan, enfim, ele ndo é um orisa facil, mas também n&o
é um orisa fragil.

"1 Adé é a coroa real. (Ver: Beniste, 2011: 40)
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Nessa descricdo mitica do oOrisa, Julio César antecipa o que considero um dos aspectos
fundamentais desse sistema de organizacdo e atribuicdo de qualidades aos orisa, qual
seja, 0 modo pelo qual para expressar suas qualidades (no sentido de suas
caracteristicas) tratam-se das relacfes de afinidades e parentescos entre os santos. A

definicdo que Julio oferece é uma definicdo em caréater relacional.

Sobre quem €é Loogun Ede, ele recorre as passagens mitologicas desse santo para
ilustrar também o seu prdprio ponto de vista: "Ldéogun néo é tdo melindroso, ndo é téo
fragil assim. Ele foi um filho do mundo." Sua complexidade (e ambivaléncia, j& que
Julio reconhece que, embora ndo seja essa sua percepcdo do Orisa, € corrente
considerarem-lhe "melindroso, fragil™) decorre da forma como teria sido sua histdria,
"um filho do mundo" que por ter tido essa historia adquiriu um preparo, digamos,
incomum para um jovem, para um "menino". E também com relagdo a histdria
emocional de seu santo em suas relacdes intermitentes com suas mées e pais que
Lodgun Ede ocasionalmente se vestiu com as roupas femininas de lyansan para
acompanha-la num encontro onde os homens ndo entravam. A sutileza poética do mito

da conta do aspecto interditado no discurso direto.

SOBRE A NOCAO DE PESSOA: PALCO DE PERSONAGENS OU A ARTICULACAO EM ATO

Para Rita Segato (2005), as divindades do xangd do Recife tematizam fortemente sobre
a construcdo da pessoa, a identidade pessoal e a nocdo de personalidade. Como recurso
interpretativo, Segato propde a utilizacdo de seu repertdrio pessoal de pensamentos para
compreender por meio deles os modelos mentais de suas alteridades. Ela argumenta®*?
que a compreensao do outro so seria vidvel por meio de um exercicio de estranhamento

de si estendido ao outro.

Se deixarmos de lado a nossa idéia dominante de pessoa, construida como uma
totalidade unitaria, sistematica, coerente e associada a uma nog¢do de subjetividade
consistente e identificavel, para tomar como ponto de partida aquelas correntes nédo-
hegemonicas e submersas, tributarias de nosso pensamento, que imaginam a pessoa
como um palco onde personagens Varios, como dramatis personae, se enfrentam nos
seus respectivos papéis, entdo nossa abertura para o horizonte dos cultos estara exposta.
(Segato, 2005: 261)

Segato chama o pensamento nativo dos adeptos do xangb de "a construcdo imaginaria
da pessoa" (2005: 260) para mobilizar o repertério de imagens comparativo que da

titulo a sua tese, ou seja, os daimones, recurso que ela acredita herdar desde 0s gregos

242 Principalmente em Um paradoxo do relativismo. Ver: Segato (1989).

94



antigos como uma "virtualidade genética" (ibidem: 262) acreditando té-los como

modelos ainda hoje no seu modo de pensamento.

Seu intuito é, segundo minha leitura, a tradutibilidade de uma concepcéo de pessoa na
outra, usando o vocabulario platonico, apoiado numa reutilizacdo lacaniana do mesmo.
Dessa forma, Segato parece querer pensar por meio das ideias de eu, da alma, de
daimon, de pessoa e de cabeca — todos, como nos sugere, oriundos da filosofia grega.
Ela pretenderia assim por meio dos "ecos da tradigdo ocidental pagd" aproximar-se da

filosofia nagd do Recife (ibidem: 264).

A pessoa platdnica serviria para esse cendrio interpretativo como "um cocheiro que
administra forcas motrizes de cavalos de diferentes espécies sob seu comando™ (Ibidem:
267). A autora atenta para a ubiquidade do eu que seria por um lado esse administrador
qgue harmoniza os outros componentes da pessoa e também um elemento a mais a
interagir com as outras forcas no interior do psiquismo. Essas "outras forcas" refeririam-
se a maltiplos (ou, mais uma vez, ubiquos) componentes de seu modelo de psique que

no xangd tem forma de orisa.

De acordo com a sua tese a composicao entre 0s santos de uma pessoa da sentido as
varias disposicdes que um sujeito tem dentro de si. Segato desdobra sua analise
mostrando que nem s6 o primeiro santo é relevante no que constitui um sujeito para 0s
adeptos do xangd do Recife. O ajuntd, o segundo santo e, as vezes, 0 terceiro ou quarto

também séo relevantes nessa andlise.

A pessoa de Segato é um "anfiteatro de tragédia" (ibidem: 268) onde as paixdes e 0s
ethos das diversas divindades que a compdem se confrontam. Assim mesmo, como um
anfiteatro tragico, a pessoa seria ainda um perfil coerente e reconhecivel. As divindades
gue coabitam a pessoa no xangd do Recife dariam assim sentido as caracteristicas
individuais.
Sem duvidar por um instante da possibilidade de existéncia de uma dimensao que possa
ser chamada de divina, € no entanto sugestiva a forma em que as falas sobre essa

dimensdo sdo pensadas como capazes de induzir transformacdes e ajustes no plano
intrapsiquico e agir diretamente sobre o comportamento humano. (Segato, 2005: 223)

Mas para essa autora, as unidades de sentido, ou 0s operadores de sentido — como ela 0s
chama — nesse sistema simbolico emanariam mais de uma faculdade imaginativa do que

da cognitiva. Ela diz:
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N&o sdo propriamente conceitos, mas figuras que falam diretamente ao intelecto e aos
afetos(...). (Segato, 2005: 223)

Ao atribuir o repertorio de orisa a faculdade imaginativa, Rita Laura Segato pode estar
descartando tacitamente a dimensdo experiencial reduzindo-a a um repertdrio de
imagens — que orientam a classificacdo das atitudes humanas. Os adeptos se pensariam
como a copia das caracteristicas de personalidades dos originais, isto &, se identificariam
como se fossem a copia (no mundo) do que seria a caracteristica do orisa (divino) da

cabeca ou dos demais Orisa ao primeiro relacionados.

H& outra forma de se poder entender a afirmacdo de Rita Segato. A atribuicdo do
repertorio de Orisa sendo feita como figuras que “falam ao intelecto e aos afetos”
parece-me uma forma de introduzir uma modificacdo parcial na sua concepgdo de
"palco de personagens”, pois a indicacdo de que as figuras falam ao intelecto e aos
afetos, permite pensar na experiéncia individual do adepto ja que é ele, na minha
perspectiva, quem aciona os Orisa — pelo intelecto e pelos afetos — em determinada

situacdo e de formas variaveis.

A anélise da elaboracdo da pessoa nesse contexto, do xangb do Recife, foi reconstruida
textualmente pela autora por meio da compilacdo e distribuicdo de caracteristicas
relacionadas aos diferentes santos. Os méritos dessa forma analitica sdo inuUmeros e a
autora possibilitou a utilizacdo de seu préprio caso como importante meio de verificacdo
sobre como se faz a atribuicdo de um ou outro santo nesse sistema. N&o obstante,
interessou-se de forma menos direta pela experiéncia vivida pelos sujeitos de seu campo
ao deixar entender que essa religiosidade era principalmente um sistema psicolégico de

classificacdo de personalidades (humanas ou miticas).

De forma semelhante, Claude Lépine?*® oferece-nos uma descricdo minuciosa da
distribuicdo de caracteristicas entre diferentes orixas do pantedo ketu como uma
"contribuicdo ao sistema classificatério de tipos psicolégicos no candomblé" de
Salvador. Lépine defendeu sua tese em 1978, 6 anos antes de Rita Segato. Seu campo

foi no candomblé dito ketu da cidade de Salvador.

De seu ponto de vista, 0 pantedo constitui um sistema de classificacdo de diversos
aspectos da realidade, mas sobretudo de classificagdo dos tipos humanos. Assim, como
Rita, Lépine investigou os esterettipos de personalidades pressupondo ser o candomblé

uma "psicologia popular”. A partir dessa premissa de base, interessou-lhe investigar a

B ver: Lépine: 1978.
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natureza desse sistema de classificacdo e a "estrutura l6gica oculta” em tal sistema.
Tanto Lépine como Segato partem do pressuposto de que o Orisa serve como imagem e
classe de atributos dentro de um repertdrio classificatorio para definir a pessoa.

Os dados por mim colhidos indicam que essa composic¢do primordial que da a pessoa
personalidade e historia proprias ndao depende somente dos tipos psicolégicos
"representados pelas imagens ou arquétipos” que se pode ter dos orisa. Tampouco esses
arquetipos estdo prontos e formulados de modo a servirem a esse proposito

classificatdrio previamente.

Entendo que os Orisa ndo aparecem como uma cosmologia ou um sistema de imagens
representativas com personalidades a serem escolhidas pelos adeptos sobre a imagem
que fazem de si. Temos aqui o estabelecimento de relaces de identificagdo flexiveis e
de relacdes de negociacgdo flexiveis com 0s orisa e sua variabilidade de contornos que se
da em contexto relacional, pelo aprendizado e pelo engajamento em ato. A relagdo com
a divindade faz parte do aprendizado a seu respeito e o0 conhecimento das pessoas mais
velhas conhecidas desses orisa permitem a compreensao sobre eles para os que virdo a
conhecé-lo. Esse repertdrio imageético nao poderia assim substituir o processo de longa
educacdo sobre a relacdo e a dindmica de comunicacdo e presenca do orisa na vida dos
adeptos. Esse repertorio € acionado pela situacdo especifica da experiéncia subjetiva tal
como faz articular as interpretacfes sobre o ori e as negociacdes com 0 orisa e parte de

um engajamento em ato.

Ainda na linha psicoldgica de estudo sobre a relagcdo entre a pessoa e 0 Orisa, temos
também Monique Augras ***, que incorpora mais explicitamente a experiéncia

individual.
Augras chegou a seguinte interpretacdo a partir de sua prépria pesquisa:

Estabelecendo a juncdo do individual e do coletivo, a cabeca é o ponto de interse¢cdo
onde se concentram as forcas sagradas e a possibilidade de realizac6es pessoais. Todos
os ritos de passagem, desde o primeiro grau da iniciacdo até a incorporacdo definitiva
entre os filhos dos deuses, apoiam-se no culto da cabeca. (Augras, 2008: 61)

A pessoa tem também em sua individualidade portanto uma dupla origem divina, de um
lado ela € ori, a divindade sagrada concedida a cada ser humano por Ajala; de outro, a
pessoa é também sagrada por representar em terra o0 seu Orisa, a divindade que a protege

e fortalece as caracteristicas de ori.

" Essa tese foi por sua vez apresentada em 1983. (Ver: Augras, 2008)
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Como também percebeu Augras, é a boa integracdo entre esses trés componentes do
sujeito que almeja a vida de santo, ou seja, a integracao entre pmo Orisa, ori e Orisa, ou
em portugués: filho de santo, cabega e santo. A individualidade, na cosmologia yoruba,
do ponto de vista dessa autora, € a composicdo desses trés, além, evidentemente, do

caminho percorrido em vida, ou seja, o destino individual.

A individualidade néo reside apenas no interior da cabeca concreta (ori inu), ela existe
também em nivel transcendente, pois, no outro mundo, lhe corresponde um duplo
espiritual. Cada aspecto da personalidade — como tudo que vive — existe a0 mesmo
tempo no plano concreto e no plano espiritual. (Augras, 2008:60)

E esse duplo espiritual de si que se pretende interpelar por meio do obi durante o bori.
Deseja-se saber dele, por exemplo, se estd de acordo com a oferenda que lhe esta sendo

prestada, e com a atitude das pessoas que estdo ali em sua homenagem.

No bori, a familia de santo se relne em um quarto para cantar e louvar a cabeca de uma
filha de santo que se senta sobre uma esteira ao chdo. A cabeca sera oferecida toda a
cerimdnia, rezas e desejos. Ndo é a filha somente que se pretende agradar nesse ritual,
mas aquela dimens&o de si que ndo lhe é tdo acessivel pela propria consciéncia, mas que
a representa tanto quanto ela mesma. Temos entdo aqui o reconhecimento pratico de
uma dimensdo subjetiva que escapa a cognicdo do sujeito e para a qual o candomblé

detém e aperfeicoa mecanismos para "fazer falar".

Cada pessoa tem, portanto, uma origem divina, que a liga a uma divindade especifica.
Essa parte divina é situada dentro da cabeca. Na religido nag6, a cabega (ori) é a parte
mais importante da pessoa, € o proprio sitio da individualidade, sua sintese. (Augras,
2008: 60)

A cabeca ndo é tudo o de divino que a pessoa contém em si e nem tudo o que de
inconsciente exerce efeitos sobre o destino de uma pessoa, de acordo com minha

interpretacdo.

A relacdo entre a pessoa e 0 santo foi explorada por Augras a partir da ideia de que a
transformacdo do sujeito rodante em um outro, ou seja, 0 Orisa ao qual pertence, é ao
mesmo tempo uma metamorfose de si, no que diz respeito a despersonalizagdo e

transformacéo naquilo que é o outro, ou seja, o Orisa.

Além da transformacédo pelo transe da pessoa humana em divindade incorporada na
terra, a autora identifica um aspecto que me parece ainda mais fundamental nessa

religiosidade:

Cada ser no mundo expressa, de modo Unico, a rede de relagdes que se estabelecem em
volta dele e, a partir dele, entre os diversos niveis de existéncia. Mundo concreto da
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vida terrestre e mundo do além organizam-se em torno da individualidade. (Augras,
2008: 61)

Do ponto de vista do sujeito adepto, as relagbes com 0s orisa, seu enredo, o destino e
sua histdria pessoal encontram-se nele individualmente relacionados. O sujeito é porque
esses aspectos sdo e o constituem enquanto evento (ou ser) particular ao longo de sua
vida e da vida familiar que o precede na terra — ja que a ancestralidade € outro aspecto

importante para a constituicdo de quem ela ou ele é no presente.

O fato de ori ser interpelado no ritual de comida & cabeca, por exemplo, é um dos
indicios relevantes de que h& um aspecto em cada individuo humano que ndo é
necessariamente representado pelo eu capaz de se expressar durante o estado de
consciéncia ou de vigilia. E 0 orisa ndo expressa tampouco ori. Ninguém responde por

ori a ndo ser ele mesmo quando interpelado.

O ori também se manifesta por meio do jogo de buzios para a pessoa que os olha (o
olhador) bem como para a pessoa consulente, como veremos nos estudos de caso a
seguir. Ori é consultado sobre aspectos sobre os quais a pessoa ndo tem contato
cognitivo imediato e mesmo assim depende de compreender. Por exemplo, € a ori que

se pergunta ou que se confirma sobre o seu Orisa regente.

Da relacdo com a divindade faz parte o aprendizado a seu respeito e o conhecimento das
pessoas mais velhas conhecidas de um mesmo orisa que servem de referencial. Um
repertorio imagético de caracteristicas gerais ndo poderia assim substituir o processo de
longa educacdo sobre a relacdo e a dindmica de comunicacédo, presenca e caracterizacao
do orisa na vida dos adeptos.

1245

Em estudo sobre o que chama de "possessdo”?*, Marcio Goldman?*® propde — em

dissertagdo defendida em 1984 — uma descri¢do sobre a "construcéo ritual da pessoa no

candomblé":

Em suma, a possessao so pode ser fruto de um aprendizado, de uma (re)educacdo, que
comeca quando se vai pela primeira vez a um terreiro assistir a alguma ceriménia (ou
participar dela pela primeira vez) e que finda com a feitura do santo, com a iniciacdo no
culto dos Orixas. (Goldman, 1984: 122)

A palavra "possessao" denota, de modo geral, um estado indesejado de tomada do eu por um outro
e estd associada a liturgias que pretendem evitar a possessdo por espiritos maléficos. Essa carga
semantica pode ser evitada na expressdao "transe", que prefiro, além de esta ultima ser mais
comumente usada pelos prdprios adeptos enquanto a outra é muito mais rara (talvez pela prépria
conotacdo pejorativa que carrega. Embora o transe ndo seja necessariamente desejado pelas filhas de
santo, ele é previsto e necessario nessa religiosidade).

26 ver: Goldman, 1984.
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Embora seja obrigada a reconhecer a pertinéncia de seu raciocinio sobre a experiéncia
do transe no candomblé, a esta passagem caberiam pelo menos duas principais objecdes
do ponto de vista do fenbmeno. Goldman observa o cardter duradouro desse
aprendizado que a meu ver também é elementar no culto aos orisa, como demonstrei ao
longo dos primeiros dois capitulos, porém, a partir dos estudos de caso que propus
observo que esse aprendizado corporal da presenca do orisa pode (e, frequentemente)

antecede em muito o contato com o candomblé e com o terreiro.

Ao longo dos casos estudados veremos que desmaios, lagrimas, sensacOes, que
antecederam a entrada efetiva no santo sdo, estes sim a partir do contato com o
candomblé, retrospectivamente significados como "bolar no santo”. O fato desses
episodios serem significados retrospectivamente ndo elimina seu carater experiencial
enguanto fenébmeno vivido para o sujeito da narrativa. A recorréncia ao santo, 0 modo
de identificacdo e o modo de negociacdo dependem criticamente da percep¢do da

experiéncia individual em dado momento e situagéo.

Do ponto de vista do adepto, e em sua historia de vida, esses eventos precedentes ao
contato com vida de terreiro séo relevantes marcas da presenca do Orisa em suas vidas,
inclusive na medida em que sdo essas marcas que de forma geral conduziram-nos a

buscar auxilio no culto.

Uma segunda objecdo que faco a partir dos meus préprios dados de campo € que a — por
ele chamada de — "(re)educacdo”, de meu ponto de vista ndo € finita e muito menos é

finda na iniciacdo como ele propde.

A iniciacdo €, como o préprio conceito diz, o inicio dessa aprendizagem que sera longa
e, de meu ponto de vista, interminavel. Goldman observa o que nesse contexto € mesmo
fundamental, ou seja, a elaboracdo da pessoa e a sua relagdo com o oOrisa dono de sua

cabeca € paulatina e faz parte de um aprendizado sistematico.

Como vimos anteriormente, em Rita Segato (2005), a especulacdo sobre o santo da
pessoa passaria por um periodo de aprendizado sobre a pessoa — forma pela qual a
autora pdde observar a designacdo de suas proprias Orisa (Iyansan e Yemoja) no

contexto de sua analise.

Goldman, embora dé enfase ao aprendizado e, assim, a experiéncia, afirma

categoricamente uma distincdo fixa entre o adepto e qualidades de personalidades
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especificas e rigidas dos distintos orisa aos quais se relaciona. Ao pensar assim afirma

que:

Pode-se mesmo estabelecer uma tipologia dos casos de possessao a que esta sujeito um
fiel, tipologia essa sustentada pelo préprio grupo a partir de sua "nogao de pessoa”. Esta,
sustenta que o espirito do ser humano é composto sempre por:

a) Sete orixas, dos quais um é o dono da cabeca (Olori, dono do Ori), ou seja, é 0
Orixa principal; e seis outros diferenciados quanto a sua importancia e chamados
respectivamente de segundo, terceiro, quarto santos e etc... Entre esses sete Orixas
incluem-se necessariamente Oxald, Exu, Omolu, sendo que sua posicao relativa no
sistema do Ori varia de pessoa para pessoa. (...) Cada Orixa responde pelo controle
de uma parte da cabeca de cada ser humano (a cabega sendo considerada o centro

do corpo) (...).

b) Um Eré. O eré é, segundo os informantes, uma qualidade infantil do Orixa e um
intérprete do santo. A segunda definicdo é atribuida tendo em vista o fato de que o
"Orixa ndo fala", usando, quando deseja transmitir alguma mensagem , o Eré (...).

c¢) O Egum. Por esse termo o grupo define geralmente as almas dos mortos que
permanecem perambulando pela terra. Sdo espiritos desencarnados essencialmente
diferentes e inferiores aos Orixas. Afirma-se por outro lado, embora a possibilidade
da reencarnagdo seja frequentemente negada, que todo ser humano traz, "na
cabega", um Egum; (...) Este € definido, algo confusamente, como uma alma que
nunca esteve encarnada e que ndo pode ser assimilado a alma propriamente dita
(...) (Goldman, 1984: 123-124)

O que meus dados mostram é em certa medida o contrario do que aqui Goldman afirma
categoricamente. Se hd um sistema no candomblé, ele evita constantemente as
tipologias gerais que se extendem, sendo uma organizacdo complexa de saberes que se
completam na relacdo social de trocas de oro, ase, em suma, de conhecimentos
sagrados. Os orisa como pantedo estdo disponiveis, mas somente sdo acionados pelo
adepto a partir de sua injuncdo e de seu investimento e engajamento subjetivo. E séo
variaveis as formas de aciona-los e atribuir-lhes qualidades ou proporem negociacGes. A
suposta "nocdo de pessoa" esta alids como todas as demais nog¢bes em constante
reelaboracdo, mantendo uma plasticidade que constantemente escapa a tentativa de

generalizagoes.

Sdo caracteristicas préprias do culto aos orisa, a meu ver, a dindmica de co-dependéncia
imposta pela centralidade do conhecimento sagrado e sua distribuicdo altamente
regrada. Os dois candomblés por ele estudados: um em Ilhéus, na Bahia e o outro, em
Niteréi, no Rio de Janeiro ?*’, podem nitidamente ter um sistema peculiar e

completamente diverso daqueles por mim verificados, no entanto.

247 . . . A oA . s .
O autor estudou em dois momentos, primeiramente o Ilé de Obaluaié em Niterdi e posteriormente o

terreiro Tombenci de Eua, em llhéus.
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Tom Avanza®®, entre outros, explicou-me que a iniciacdo geralmente é cobrada ndo por
Orisa, mas sim por ori. Seria a cabeca e sua fraqueza que manifestaria em vida a
dificuldade que o sujeito estd sentindo em cumprir com seu designio que teria sido

escolhido no Ortn e do qual ndo se tem memdria na vida terrena.

Por vezes, ainda segundo Tom, escolhemos antes de encarnarmos, destinos dificeis,
ardilosos demais e acabamos desamparados precisando de ajuda para cumprir com 0s
designios da vida e seria ai que apareceria a necessidade de orisa. Ele explicou que, as
vezes, por teimosia, escolhemos alternativas na vida que ndo eram as determinadas e
dessa forma, vamos nos afastando de nosso eixo energético e tornamo-nos fracos e

suscetiveis a ma sorte.

A ma sorte pode ser pensada como as manifestacGes concretas de que estamos, ou no
caminho errado, ou precisando de ajuda dos Orisa para retornarmos a sintonia energética
favoravel a do orisa dono de nossa cabeca e sintonia do proprio ori — esse sabio senhor

da eleicdo prévia do caminho.

Alexandre Fiori Cheuen??, um dos babalorisa iniciados para Lédgun Ede que
entrevistei, dira, por exemplo, que as caracteristicas de um 0Orisa, as vezes, ficam mais
evidentes nos seus filhos quando a pessoa estd com “cobranca de santo"?*°. Sozinha,
digamos, dessintonizada de seu Orisa, ela passa a enfrentar dificuldades cada vez mais
graves em sua vida, que sdo os sinais da necessidade de corrigir o desvio de seu

caminho designado por ori.

Assim, uma filha de Osun com cobranca poderia, segundo ele, estar andando mal
arrumada, ou poderia ser tida como uma mulher de héabitos pouco higiénicos. Ela, como
filha de Osun seria, em seu estado 6timo, assidua, cuidadosa, bela, perfumada,
cozinheira habilidosa e, em minha interpretacdo pessoal, feminista. Afastada de sua
energia original, ela apresentaria a falta das caracteristicas da sua orisa de forma mais

marcante.

248 Babdlorisa a época da entrevista com 18 anos de iniciado e 36 anos de idade (Ver referéncia
completa ao final).
249 Babdlorisa carioca, a época das entrevistas, com 42 anos de idade e iniciado em 08 de abril de 1989
pela m3e de santo Deusa d'Ogun. Atualmente, filho de Marco de lydnsdn que é, por sua vez, filho de
Paulo da Pavuna.
250 ~ . . . . . ~ s, . ,

As aspas sdo originais em sua fala, indicando com as maos que a cobrancga é realizada por ori que
pede por seu regente, o orisa.
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Osun é a mae doce, dona de toda a docura de tratamento, que consegue suas vontades
pela persisténcia em sua meta. Como a &gua que de tanto passar pelas pedras as torna
polidas. Osun é tida como a protetora da gestacdo, e das criancas dentro do ventre

materno e na primeira infancia. A boa gestacédo e o parto sdo seus dominios.

Por estar relacionada a agua doce, é também assidua. Talvez por isso, seu filho, L6ogun

251. Em

Ede, é também conhecido por Omo mimg, o filho limpo, bem apresentado
algumas casas, L60gun Ede, que detém tanto as caracteristicas da mae Osun, como do
pai, Osoosi (Erinle), danca lavando as roupas no rio, ou tomando banho nos rios e
lavando as suas joias de bronze, como sua mae o faz. Por serem tdo parecidos, seus

filhos apresentariam cobrancas de santo também parecidas.

Sobre a relacdo entre os filhos e os oOrisa a seguinte passagem de méae Stella de

Osd0s1%°? me pareceu também bastante significativa.

A proporgéo que a religido dos orisa vai sendo vivenciada em cada um de nds, é que se
vai tendo a compreensdo de que os ritos sdo expressdes simbolicas da interacdo do
homem com a divindade, do mesmo modo que vai se entendendo o ensinamento de que

um Omo orisa® é um santuario no qual a divindade habita. (Santos, Maria Stella®*.

Os6si: O cacador de alegrias. Salvador: Secretaria da Cultura e Turismo, 2006: 12)

A pessoa é nesse contexto sagrada mais de um vez. A iniciacdo é a dupla
sacralizacdo do sujeito que serd agraciado inclusive em sua dimensdo subjetiva
inconsciente representada pelo conceito de ori, agraciado com o assentamento dos

ase de seu Orisa (em sua cabeca propiciada e aberta para recebé-los) e em seu corpo.

Ao ficar recolhida a inicianda recebera portanto de todas as formas um tratamento
adequado para propiciar aquilo que ha de melhor em si e relaciona-lo ao orisa que

esta sendo feito em sua cabeca e em seu igba.

E a partir do adepto e de seu aprendizado e de sua experiéncia subjetiva que o orisa é
invocado ou chamado a negociar. Ha que introduzir como o oOrisa Loogun Ede foi e é

dito na literatura especifica, e depois referi-lo as minhas referéncias de campo e as

> Omo mimé - significaria o filho limpo ou perfeito (em inglés: "proper"). Mim¢ é um adjetivo em

yoruba que significa limpo, puro, integro, sagrado, segundo Beniste (2011: 522). Mas ha também no
candomblé a conotagdo de filho amado, querido. A expressao ficou conhecida desde mde Menininha do
Gantois.

22 lyélérisa do 11é Ase Opo Afonja de S3o Gongalo, Salvador, m3e Stella foi iniciada em 1939.

23 Omo orisa significa literalmente "filho de orisa".

Maria Stella de Azevedo Santos nasceu em 1925, Salvador, Bahia, é filha de santo de mde Senhora,
antiga lydldrisa do llé Ase Opo Afonja — Sao Gongalo, Bahia.

254
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diferentes modalidades de interpreta-lo e aciona-lo pelos adeptos, para entdo retornar ao

entendimento sobre a noc¢do de pessoa no candomblé.

104



LOOGUN EDE

Todo pai € um mestre.
Todo filho, um discipulo.

(Owé — Mae Stella de Osdosi)

Atentemos momentaneamente para a forma como a bibliografia tratou sobre o orisa

Loogun Ede até o presente.

Em Pierre Verger, optei por utilizar como fonte principal seu Notas sobre o culto aos

orisa e voduns, publicado pela primeira vez no Senegal em 1957%°. No trabalho

1256

anterior, Orixas, ja mencionado, de 1951°°°, temos somente um paragrafo sobre L60gun

Ede. Em ambos, porém, Lodgun Ede é um subitem de Osdosi e vem na sequéncia de

Erinle (ou Inlé).

Um Orisa com o nome de L60gun Ede é conhecido no Brasil como sendo filho de Osun
Yeyeponda e de Inle. Esse Orisa apresenta a particularidade de ser homem durante seis
meses, periodo em que vive no mato e come a caga; durante 0s outros seis meses €
mulher, vive na dgua e come peixe.

O templo desse Orisa, na Nigéria, situa-se em llesa.

Nessa cidade fazem-se a esse Orisa oferendas de carneiro, galo, obi e bananas da
espécie pgede wewe.

E proibido oferecer-lhe galinhas, bode e outras espécies de bananas a ndo ser aquela
indicada. Esse Orisa ndo suporta que seus adeptos usem tecidos de cor vermelha ou
marrom.

Eis alguns de seus Oriki:
Alguns o definem:
4. Ele é muito s6 e muito belo.
5. Ele é belo até na voz.
6. N&o se pbe a mdo em seu peito.
7. Ele tem um peito que atrai a médo das pessoas.
9. Homem esbelto.
24. Ele é fresco como a folha de odundun.
25. Altivo como o carneiro.
29. Ele usa roupas finas.
33. Ele tem o olhar muito sagaz.
34. Ele encontra uma pena de coruja e a prende em sua roupa.

35. Ele é ciumento e anda gingando.

>3 Ver: Verger, 2000: 213-215 e 219-221.
> ver: Verger, 2002: 115.
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38.
40.
43.
44,
45,
46.
50.
51.
55.
56.
60.
65.

Ele anda gingando para ir ao patio de outra pessoa.

Ele mata o malfeitor na casa de outra pessoa.

Ele é belo até os olhos.

Homem muito belo.

Ele pde um pedaco grande de carne no molho do chefe.

Ele conhece o caminho que leva ao campo e ndo vai para la.
Ele briga com qualquer um, rindo estranhamente.

Ele tem o habito de andar como um bébado que se embriagou.
Ele da rapidamente um filho a mulher estéril.

Ele guarda os talismés em uma pequena cabaca.

Ele agita os bragcos com imaginacéo.

Agil, ele ja se levanta de manha com o arco e as flechas penduradas no

pescogo.

66.

Como um louco, ele briga durante muito tempo até ajoelhar-se no chéo

€Omo um carneiro.

71.

Orgulhoso que tem um corpo muito belo.

Outros Oriki apresentam-se sob a forma de provérbios:

1.
2.

49.
52.

Um orgulhoso néo fica contente ao ver que um outro esta contente.
E dificil fazer uma corda com as folhas espinhosas de esinsin.
Um gavido pega o frango com suas penas.

Sessenta contas ndo podem rodear o pescogo de quem tem papeira. (Verger,

2000: 213-215)

Ha ainda nesse mesmo livro um anexo contido entre as paginas 223 e 226 com 0s oriki

e rezas para L6ogun Ede em yorubd que me parecem importantes para a compreensao

sobre o Orisa mas que, por sua extensdo, opto por ndo transcrever aqui mais do que dois

versos traduzidos que trazem informacgdes complementares sobre sua identidade:

57. A tarde coisa sagrada, de manha coisa sagrada.

Assim, duas vezes coisa sagrada.

69.

Ele expulsa os males do corpo de alguém que os tem. (Ibidem, 225)

Temos a seguinte passagem constituinte de um estudo sobre a cozinha de santo que é

também um espaco de suma importancia para o culto aos orisa:

Logun-Edé:

Orixa meta (androgino). Manifesta-se parte do ano com as caracteristicas de Oxoce e na
outra parte da era apresenta particularidades de Oxum.

O feitiche € uma pedra ou seixo rolado colhido em rio encachoeirado.

Conforme explicara Pierre Verger, em 1951, é filho de Inlé e Oxun. Suas cores sdo
verde, amarelo e azul claro e as contas sdo de cores iguais. Come carne, galo, bode e
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caca, nos seis primeiros meses e peixe no restante do ano. Seu dia € 0 mesmo que o de
Oxoce, quinta-feira, e recebe obrigacdes na mata posto que é um deus das selvas.

Para esclarecimento, encontramos no abacd do Sr. Cristovdo Lopes dos Anjos, em
Pantanal, Caxias, Rio de Janeiro, um iniciado dali que era de Logum (como
abreviadamente € chamado o Orixa). De igual sorte conhecemos ha pouco tempo o pai
Wilson de Logun, sacerdote do Candomblé, a rua Apia, 403, em Vicente de Carvalho,
na Guanabara. Por sinal é um senhor pai de santo.

Como se verifica, os alimentos servidos a Logun, tanto sdo os de Oxum como os de
Oxoce que ja foram descritos quando tratamos de cada um dos deuses referidos.

A saudacéo é Logun!... (Varella, 1991: 92-3)

Em Dicionéario de Cultos Afro-Brasileiros, de Olga Gudolle Cacciatore, temos sob o

verbete Logunedé:

Orixa filho de lbualama ou Inlé (Oxdssi) e Oxum Panda. Relne as naturezas do pai e da
mae, sendo seis meses jovem cagador e, nos outros seis, bela ninfa dos bosques que s6
come peixe. Usa ofa e abebé de latdo. Veste amarelo (saia) e azul (pano amarrado ao
ombro, cruzado com outro branco). Couraga, capangas, polvari de latdo e chifres de
cacador. Capacete prateado com plumas azuis, amarelas e brancas. Colares de
missangas leitosas, azul e amarelo alternadamente. Dia 5% feira. Comidas: axoxo,
omolocum, inhame, milho branco etc. Seu ot& (pedra de mato ou de rio) fica num prato
najé, com seta e espada de latdo (miniaturas) no azeite de dendé ou no mel, dentro de
bacia de louca branca. Sacrificio — od4. No ossé anual, também tatu, galo, conquém,
comidas com dendé. Protege os navegantes, sendo representado por um peixe marinho.
Outro simbolo: arco com ferramentas de caga e pesca em latdo. Sincretismo: S. Miguel
Arcanjo, ou Sto. Expedito. Saudacdo: "Ou oriki" ou "Logun". F.p. — corr. Do ior.:
"Logun" — proclamado; "ode" — cagador. (Grifos da autora. Cacciatore, 1977: 171)

Claude Lépine foi na antropologia afro-brasileira quem mais se debrucou sobre a
descricdo dos oOrisa como categorias de um sistema classificatorio. Rita Segato
igualmente investiu nessa abordagem, contudo, ndo ha nenhuma mencao especifica a
este Orisa em sua etnografia (que, vale lembrar, baseou-se no Xangd do Recife cujo
pantedo é ligeiramente diferente do candomblé ketu de forma geral). Assim, em Lépine

encontra-se a seguinte defini¢do sobre Loogun Ede:

Logun Ede é uma divindade muito prestigiada nos candomblés Kétu de Salvador. E
filho de Ososi Ibualama e de Osun Ponda. E da nagéo ijesa, e veio de llesa onde se
encontra seu mais importante santuério. No terreiro do Engenho Velho, ha contra o pilar
central, no barracdo, uma estatua representando Logun Ede "menino" que ali foi
colocada, segundo me disseram, pela mae Maria Deodolinda que tinha especial devocao
por este "santo muito fino". Logun Ede é o0 santo do velho Eduardo de ljesa, e de acordo
com a tradicdo africana, o filho e a neta de Eduardo herdaram seu santo. Eduardo é
considerado um especialista em Logun Ede; quando alguma pessoa sofre de tonturas ou
outros disturbios atribuidos a este orisa, vai consultar o velho Eduardo para confirmar o
diagnostico, pois ele conhece a fundo todas as manifestacGes do seu santo.
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Logun Ede é mulher durante seis meses, vivendo na dgua, durante seis outros € homem
vivendo no mato, de caca; €, portanto, uma divindade ligada ao mesmo tempo as aguas
doces e a floresta, um pescador e um cagador ligado a prosperidade. Logun Ede propicia
a caca e a pesca. Como todos os Orisa, esta associado a certas doencas, em particular, ao
bécio.

Logun Ede é assentado numa vasilha de barro tampada onde estdo guardados seus ota e
sua ferramenta, uma pequena flecha, emblema masculino, ou uma pequena espada de
cobre ou latdo e um pequeno abebe do qual pendem peixinhos de metal dourado,
emblema feminino, indicando a bissexualidade desta divindade. Logun Ede é feito com
mel e azeite. O dia do ¢s¢ de Logun Ede é quinta-feira, dia de Ososi; Logun Ede come
milho cozido com céco, feijao fradinho com ovos, inhame, egbo de milho. Nos dias de
obrigacdo, pode receber galos, conquéns, comidas de azeite; gosta particularmente de
asoso e omolukum.

Logun Ede veste-se como uma ayaba com saia cor de rosa, ¢ja azul claro, mas usa uma
coroa de metal dourado — ndo o adé das rainhas — e leva na mdo um arco e uma flecha
igualmente de metal dourado como o de Qsosi. Usa sempre cores claras e odeia em
particular o vermelho. Sob o seu aspecto masculino, pode também aparecer com
capacete de metal dourado, capangas, age, arco e flecha, ou espada. Seus colares sdo
feitos de contas de louca azul turquesa e de cristal dourado alternadas, unindo as cores
de Ososi e de Osun.

Logun Ede danca os ritmos ijesa, e sempre acompanha Osun e Ososi quando estdo
presentes. Ele atira flechas, equilibrando-se durante alguns segundos sobre o pé direito,
e ergue o braco direito, deixando o pé esquerdo para trds. Em seguida, com as maos
juntas, ele aponta em dire¢do ao centro da roda; depois, com cada um dos bragos
alternadamente, ele esboga circulos por cima de sua cabega, como se estivesse pescando
e lancando um arpdo. Numa outra série de canticos que invocam seu aspecto feminino,
ele esfrega a saia entre as maos, lavando roupa. Danca também como QOsosi segurando o
polegar de uma mdo com o indicador da outra. Geralmente, é com este gesto que ele é
saudado durante o siré.

Logun Ede é muito bonito e orgulhoso do seu corpo. Atraente, sedutor, vaidoso, gosta
de se vestir bem. Mas é preguicoso e ciumento. De trato facil, bem humorado, educado
sob seu aspecto benéfico, é calmo, refrescante como a folha de odundin e como a agua;
mas também é associado a floresta e aos antepassados. Ele é responsavel por tonturas e
desmaios que podem ser confundidos com os provocados pelos Egun; titubeia como um
homem bébado, provoca o bécio.

N&o conhec¢o nomes de qualidades de Logun Ede.
Seus filhos ndo devem usar vermelho. (Lépine, 1978: 253-255)
Em Marcio Goldman, encontrei apenas trés passagens sobre esse Orisa:
Por exemplo, sustenta-se que Logunedé "ndo se da" com Oxal; (...)
Ao definir o Orisa em relacéo ao carater do seu filho, Goldman diz:
Logunedé: Manhoso. Astuto.
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E sobre a iniciacdo de uma filha para esse oOrisa:

Num dos processos de iniciacdo acompanhados, a futura filha-de-santo era tida como
sendo de lansd, usando contas dessa Orixa e tendo dado Bori para ela. Ao ser recolhida,
lansd "deixou de falar" no jogo, entrando Bombonjira (qualidade feminina de Exu).
Poucos dias antes de sua saida, Bombonjira também se afastou, surgindo Logunedé,
Orixa para o qual ela foi raspada. (Goldman, 1984: 151)

Na bibliografia também, € possivel identificar formas indiretas de tratar de uma
ambivaléncia delicada na caracterizacdo desse orisa. Temos algumas linhas gerais que
parecem balizar sua definicdo por meio das relaces principais entre Osdosi e Osun,
num plano imediato, seguida por descricbes de atributos de cada um desses para
caracterizar também o orisa filho. Também considero importante a forma
predominantemente poética mesmo na funcéo referencial da linguagem bibliogréfica.
Mas, o aspecto que considero mais curioso € a forma mais explicita com que a
bibliografia toca na questdo da ambivaléncia de género relacionada a esse Orisa, 0 que

nao é comum no discurso oral sobre ele.

Feita esta incursao sobre Léogun Ede na bibliografia especifica, passo agora a descricao
etnografica de minha prépria entrada no campo e o surgimento e reconhecimento deste
oOrisa para mim. Depois dessa entrada descritiva, passo as descri¢cdes dos demais filhos
de Loogun Ede com quem pude desenvolver entrevistas de carater biografico e
analitico. Vale apontar ainda que proponho a incursdo por meio da minha propria
experiéncia para aproveita-la como uma aproximacao das leitoras e leitores ao campo
do modo como me foi possivel percebé-lo, contudo, minha experiéncia pessoal é
relativamente muito mais curta — e, portanto, considero-a também relativamente muito

mais limitada que a dos meus interlocutores que cultuam orisa ha muitos anos.

Minhas referéncias de campo serdo introduzidas focadas em cinco narrativas de adeptas
e adeptos que entrevistei sobre suas biografias e sua adesdo ao candomblé, para mostrar
como a relacdo com o Orisa resiste a um modelo fixo de conformagdo ao sistema
enquanto corpo classificatério de personalidades. O engajamento, o continuar a se
relacionar com o Orisa, permite sucessivas e flexiveis apropriagdes de contornos de
personalidades variaveis, produzindo ndo s6 um sistema de identificacdo entre adepto e
orisa, como um sistema de negociagao onde o Orisa € um agente, um outro com o qual o
adepto se relaciona em ato. A identificacdo é sempre flexivel, assim como é flexivel o

processo de relacionamento de negocia¢fes do adepto com o Orisa, processos ancorados
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nas experiéncias subjetivas dos adeptos e de sua interpretacdo do pantedo de oOrisa e

suas qualidades.
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ENTRANDO NA VIDA DE SANTO

Neste capitulo, passo a tratar de elementos das subjetividades que organizam e dao
sentido a experiéncia do orisa. Depois de uma incursdo inicial, passo a analisar a forma
por meio da qual os iniciados para Loogun Ede refletem a respeito de suas proprias

experiéncias e reconstroem os papéis dos orisa em suas vidas.

Embora a relagdo especifica com Léogun Ede tenha sido buscada, veremos que, em
cada um dos casos estudados, a implicagdo de uma vida iniciada € muito mais
abrangente, passando a incluir todas as dimensdes da vida do adepto, desde ambitos
aparentemente laicos como a vida profissional, até as relagbes mais intimas,

consanguineas e emocionais.

Cada gesto envolvido na confeccédo de um ebo®’

implica a juncdo de vérias acdes de
pessoas diferentes: aquela que vai apanhar as folhas do banho, aquela que as macera,
aquela que canta, a que lava os panos de chdo no tanque, a que responde ao pai de

santo®>®

em qualquer de suas pequenas necessidades; a comida ofertada e, antes disso, a
preparacdo da comida. Tudo isso porta e transmite ase. Tudo isso significa um circuito

de relagdes postas em movimento pelo bem de outrem; no caso, uma filha do terreiro.

Os lacos que movimentam essa energia e que desembocam numa oferenda — o que
chamei de "ebo", por exemplo — tém, antes de tudo, um objetivo comum: colocar em
relagdo vérias acles individuais e também varias coisas pelo bem de uma terceira
pessoa para quem a oferenda foi prescrita no jogo de buzios. Objetos tém agéncia e o
relacionamento articulado dos objetos se faz em torno de um candidato a adepto. Ha
aqui uma interseccdo de agéncias e relacionamentos que articulados significam e tém

eficacia. E no mundo da socialidade?”®

e na intersecgéo entre objetos, coisas e pessoas
que se realiza o relacionamento em ato entre adeptos em varios niveis de hierarquia e

futuros adeptos, que as pessoas se constituem.

>’ Eb6é é uma oferenda prescrita pelo jogo de buzios para determinada finalidade. Para uma descri¢do

minuciosa sobre as oferendas e liturgia do candomblé, ver: Bastide, 2001 e Beniste, 2006: 165-174 e
2008: 234-269.

)\ marcac¢do de género segue aqui o referencial etnografico. Ndo obstante, vale mencionar que parte
significativa dos postos mais prestigiosos no candomblé sdo ocupados por mulheres — muitas vezes,
maes de santo.

>? Strathern propée uma andlise que da primazia as relagdes sociais para melhor capturar a
agencialidade investidas nos objetos em meio as trocas entre as pessoas. As trocas fazem mais do que
trocar objetos e atualizam as relacdes. (Ver: Strathern, 2006)
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Magoadas, tristes, felizes, cantantes ou ndo, as pessoas estdo envolvidas na preparacdo
da oferenda e no processo de cuidado com a terceira pessoa, para quem esta sendo feita

a obrigacéo.

Além das funcdes individuais, cada casa de santo mantém seu cronograma de atividades
anuais, geralmente, relacionado ao cronograma de alguma casa mais antiga, sua
precedente historica. Uma casa de candomblé é aberta — idealmente — por meio de
cerimdnias sociais estabelecidas a partir de uma casa materna, ou seja, aquela casa onde

260

0 descendente que agora abre sua prépria casa foi gestado”™" e educado nos preceitos do

culto.

Apesar de esse formato representar um ideal, poucos s&0 0s casos em que essa
descendéncia € unilinear. Muitas iydlorisa e babalorisa, embora tenham sido iniciados e
educados numa determinada familia de santo, trocam de mées ou pais de santo ao longo

de sua vida enquanto dependentes dos mais velhos.

O aprendizado que €, entre outras coisas, cumulativo, tende a ser complexificado em
meio a essas novas relacfes familiares que sdo estabelecidas. De qualquer forma, é
importante ressaltar que, uma vez estabelecido um laco com uma casa ancestral (mais
velha, responsavel, matriz de novas casas), aquela que lhe é descendente deve manter
com essa, uma relacdo de proximidade e de prestagdes obrigatorias. O periodo de festas,
por exemplo, tende a acompanhar numa sequéncia o que Ihe antecede na casa matriz.
Dessa forma, os filhos descendentes que mantém festividades em suas proprias casas
devem retornar e participar, pelo menos, das principais obrigacfes realizadas em sua

casa materna®®®.

O carater eminentemente social da vida de santo aparece em muitos aspectos dessa
pratica religiosa, desde a intimidade dentro de uma casa de culto até a relagdo desta casa
com todas as outras — muitas vezes mesmo de nagdes totalmente diferentes. A dimenséo
relacional do culto — tanto no que diz respeito as relagdes entre pessoas, casas, quanto
das relacOes entre as coisas e 0s orisa (entre si, inclusive) — € uma das mais importantes

a serem consideradas do ponto de vista antropoldgico.

%% Iniciado ou feito como costuma dizer o povo de santo. A ideia de gesta¢cdo é também muito comum
para se referir as iniciagGes, ao periodo de reclusdo. Ao raspar a cabeca, a iydwo torna-se equivalente a
uma "recém-nascida".

%! Essa participacdo obrigatéria é relativa as possibilidades e, evidentemente, a alguns mecanismos
condicionados pela distdncia (como no caso de uma casa matriz em Salvador com filial no Rio de Janeiro
ou em Brasilia), por disputas, interesses etc.
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A prética do candomblé é toda organizada em funcdo dos diferentes papéis e fungdes
que se distribuem e se complementam possibilitando que a acdo em grupo seja seu
modelo de execucdo ideal. N&o obstante, parece-me que esse aspecto tem sido estudado
principalmente do ponto de vista da distribuicdo de fungdes e de posi¢des hierarquicas
na estrutura do culto. De meu ponto de vista, € fundamental reconhecer que esta
religiosidade se institucionaliza a partir de suas relagdes e da constante reveréncia a

elas®® — como tem me parecido ser o caso.

A transmissdo de ase, de forca sagrada, no preparo de um alimento votivo; ou a
transmissdo de emi — sopro sagrado do conhecimento passado dos mais velhos aos mais
jovens — indicam, a meu ver, a importancia da dimenséo relacional ndo somente no que
diz respeito ao laco de pessoa a pessoa, como no ultimo caso, mas da pessoa na
preparacdo ainda que aparentemente solitaria do alimento ou de um banho de ervas

maceradas.

Cada ato de preparacdo tem o intuito de vincular energias para fins especificos. Essa
combinacdo de energias tem de ver com 0s orisa ou suas qualidades que s&o
manipuladas para um determinado fim. Cada folha, cada fluido, cada matéria € utilizada
por conter uma forma de ase, seja calmante, estimulante, quente ou frio para
condicionar o objeto, pessoa, ambiente sobre o qual aquela receita ser& aplicada. Dessa

forma, um sacudimento?®®

poderia ser feito, por exemplo, com uma Unica erva e ja
implicaria a modificacdo da energia prévia®®* do objeto ou pessoa sobre quem esta

sendo feito.

Giyan Tobi?® foi quem primeiro me ensinou a fazer acarajés. Ha uma série de regras e

de técnicas a serem cuidadas no preparo desse alimento votivo de lyansan. Uma das

%2 purkheim (1996), Mauss e Lévi-Strauss (ambos do livro citado na bibliografia: Lévi-Strauss, 1974) j4

indicaram em seus respectivos estudos a preeminéncia do social nas relagdes religiosas e entre outras
relagGes sociais.

%3 sacudimento é um ato que pode ser feito por exemplo com ervas ou outros objetos que sdao
manipulados em golpes, como acoites, contra um corpo. E um ato prescrito, geralmente pelo jogo de
blzios, para algum determinado fim energético, de limpeza, de fortalecimento de uma determinada
energia, enfim, de propiciagdo de um corpo, um objeto ou um espago — um sacudimento pode ser
prescrito para uma casa, por exemplo, uma fustigacdo de suas paredes com ervas (ou outros objetos)
para propiciar a energia da casa para algum fim.

264 Digo "prévia" ao invés de "energia original" porque nem sempre se quer modificar a energia original
da pessoa, mas a influéncia sob a qual se encontra. Por exemplo, se a pessoa tiver sido vitima de uma
macumba, uma amarragdo ou alguma outra influéncia que, as vezes, é mera consequéncia de um
destino relativamente ruim, pode-se intencionar melhora-la ou fazer emergir o lado positivo desse
destino.

%% Renato Gomes, 09 anos de iniciado para o drisa Osald (Osagiyan) & época de escrita deste texto.
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técnicas®®® determina o uso de varetas de bambu na manipulacéo dos bolinhos dentro do
dendé e para tira-los dele. Olhando para o dendé, quis vird-los da minha propria
maneira, mas, por mais que os movimentasse dentro da panela, eles voltavam a mesma

posicao anterior. Observando por sobre os ombros o esforco inutil, ele disse:

"~ Minha irm4, n&o é vocé quem manda no acarajé. O acarajé é quem manda em vocé. E

ele que decide para qual lado ele quer virar."

E, tomando-me a vareta, mostrou que com um movimento muito mais suave era capaz

de virar o bolinho desde que obedecesse a sua vontade.

A vontade do acarajé se expressa na relacdo que estabelecemos com seu preparo porque
ele responde as intencBes nele depositadas. Assim também, a iyalase®®’ explicou-me
porque havia pedido para que as pessoas ao redor nédo ficassem fitando diretamente a
massa que eu batia. Segundo ela, o acarajé é muito sensivel — quem ja teve a
oportunidade de ver uma massa crua de acarajé deve ter percebido que ela é muito

delicada — e, portanto, reage aos olhares e sentimentos das pessoas.

A gente pensa que ndo, mas o acarajé, a comida, é sensivel. Se vocé ndo estiver bem, a
massa se desfaz todinha no dendé”®. (lyalase, novembro de 2009)

Além da volicdo do acarajé, que procurei exemplificar acima, parece-me importante
indicar que acredito que o cuidado com esse preparo implique também a relacdo direta
com o orisa que ja se faz presente nesse momento ritual e intimo. Chamo-o de intimo

porque essa € uma etapa restrita, diferentemente de uma festa pablica, por exemplo.

Mesmo para o preparo de um alimento votivo, € comum que aquele sujeito tenha tido
todo um preparo prévio de si, do seu corpo, para dedicar-se a essa confec¢cdo — guardou
preceito no dia anterior, ou seja, renunciou a praticas que seriam, de outra forma,
regulares no seu dia a dia. O envolvimento do sujeito com esse preparo do alimento
envolve uma temporalidade maior do que 0 momento exato do seu preparo e também
espacos mais amplos. Ndo é incomum que o preceito seja guardado em casa, por

exemplo, espago que, em principio, ndo pareceria diretamente envolvido na vida de

266 .~ ' s 1 . eey . N
Na tradicdo especifica dessa casa. O candomblé é uma religido composta por regras peculiares as

casas e tradi¢Oes diferentes como ja apontei diversas vezes.

7 Um dos postos mais altos na hierarquia de uma casa. E a pessoa responsavel por cuidar do ase —
forga sagrada. Desdobrando o nome do cargo temos "mae do axé". No caso, refiro-me a Qde Gbami, 13
anos de iniciada e cerca de vinte anos de convivio com sua casa e seu pai de santo a época de escrita
desta.

% £ uma massa branca de feijdo fradinho descascado e muito bem triturado. A massa que se bate é

composta somente por esse feijdo, agua e uma pitada de sal.
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santo. Mas 0 espaco sagrado nesse caso parece ser 0 corpo mesmo do individuo que

guarda preceito.

O preceito pode ser abster-se de: manter relagdes sexuais na noite anterior, beber
bebidas alcolicas, sentar-se em bares etc. Mais uma vez vale dizer que esses também sao
regulamentos peculiares a cada familia de santo e mudam de caso para caso. Em muitas
casas, por exemplo, ndo é necessario ficar sem beber alcool na noite anterior, mas

somente no dia do preparo do alimento e nas horas imediatas que o antecedem.

Precisamente porque 0s espacos e as atuacGes implicam uma integracdo que eu
chamaria de total da vida do sujeito filho de santo é que busco privilegiar uma anélise
biogréfica dos filhos de Loogun Ede, para destrinchar pela narrativa antropolégica as
formas que vinculam essa experiéncia ndo como uma parcela isolavel de suas vidas,
mas como uma constante integragdo entre 0 orisa € a pessoa que permite por vezes

confundir os limites entre ambos.
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DESCOBRINDO LOOGUN EDE

Menino, meu amor,
Minha mée, meu pai, meu filho

Menino, doce mel,
Meio Ox6ssi, meio Oxum

E,&¢¢é

Quem é que ele é?
Ah, ah, ah, ah,
Onde é que ele esta?

(Afoxé para Logun, Nei Lopes)

Estava frequentando a casa e colaborando com sua manutencdo. Voltava para casa e
lamentava ndo poder estar na roga por temporadas mais longas, que me permitissem
conhecer melhor os irméos de santo, participar da rotina da casa e me familiarizar com o
mundo do culto aos oOrisa.

2269

Na porta do barracdo, um pequeno ofa”~, um arco e flecha, soldado no fecho inferior e

pintado de azul celeste simbolizava o orisa patrono da casa. O pai de santo®”

, que € de
Osoosi e cujo tom de pele e feicdo lembrava algo de indigena, 6 um homem magro,
nascido no interior do Piaui. Detentor de uma postura corporal sélida e calma, tem em
geral os ombros abertos que, a mim ao menos, inspira tranquilidade e seguranca. Ele
detém habilidades artisticas e cuida pessoalmente do aspecto estético da casa toda. E

também de todas as festas.

Lembro-me de ndo entender o que ele desejava quando me mandava sair para buscar o
méximo de samambaias possiveis para uma festa de Osdosi. No final, seu barracéo
estava preparado como se fosse possivel transformar uma construcdo de cimento e tinta

em uma floresta viva dentro de casa.

A casa era imensa. Ouvi dizer que era, até entdo, o maior barracdo®* de candomblé do
Distrito Federal. Era todo branco, um espago amplo, coberto com telha de zinco e sem
forro sobre uma estrutura de hastes metalicas. Uma construcdo simples, mas bem feita.

O piso de uma ceramica cinza esbranquicada cobria todo o saldo que tinha um ar frio e,

?90f4 é 0 nome do arco e flecha dos Orisa cacadores e é simbolo principalmente de 0sgosi e de Léoguin

Ede.
270 Ode Kamboaci, Paulo Aurélio Carvalho Lopes (ver referéncia completa ao final).

271 ~ . P
Barracdo é o nome usado para se referir a sala de festas de uma casa de santo.
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em dias comuns, lembrava hospital ou centro espirita, ndo fosse pelas mascaras

africanas moldadas & mao pelo pai de santo que estilizavam as paredes.

As mascaras eram predominantemente pretas, pretas mesmo, a pele dos oOrisa
representados era preta — ndo negra, ndo marrom, mas preta — fazendo contraste com
essa brancura que, talvez, fosse excessivamente branca. A casa era anteriormente
compartilhada também por um babalorisa de Osagiyan®’?. Cada uma dessas mascaras
trazia aderecos e cores que caracterizavam quem eram os Orisa representados. Osgosi,
por exemplo, trazia um chapéu azulado de pavéo sobre a cabeca e sua méascara fora feita
sobre a cadeira do atual babalorisa, do lado direito da porcdo chamada de "assisténcia”

— parte do barracdo usada pelos postos da casa e convidados mais prestigiosos.

N&o exatamente no centro do barracdo, embora passasse a sensagao de que deveria ter
sido no centro, havia um pilar largo de madeira que ia desde o piso até o alto do teto. No
piso ele estava como que plantado dentro de uma baixa construcdo circular de tijolos
decorada e pintada em tons de prata, ouro e cobre, com ofés, aves. A parte superior
desse mastro de madeira ostentava Sangé numa cumeeira suspensa em sua homenagem
e da qual pendiam abi rubros e brancos, decorados de veludo, caracteristica roupa de
Sango. O abi é uma espécie de saia cuja roda € composta por umas faixas que lembram
o formato de gravatas largas, de uns 25 centimetros de largura por cerca de 50 de

comprimento.

Também suspensos entre as mascaras encontravam-se alguns aderecos de orisa. O
irtkeré?”® que é um rabo de cavalo preso numa base por onde pode ser segurado e que
dizem representar a realeza africana. Diz-se que os reis africanos levam esses irtkere
como distintivos de seu status. Aqui, em terras brasileiras, quem o0s porta
cerimonialmente é principalmente o orisa Osgosi com a finalidade declarada de afastar
eguns, ou seja, espiritos de mortos que podem estar nas matas a serem atravessadas.
Também, entre os irlkere, encontramos osé talhados em madeira - machados que

representam armas ou instrumentos de Sango.

272 . . R . ~ . S NN .
Osagiyan, Oxoguian, orisa Giyan sdo alternativas para o nome desse Osald, orisa funfun, ou seja,
branco, orisd branco da criagdo. E jovem e guerreiro que veste também branco, como todo Osald.
Refiro-me ao branco da cor e ndo da cor da pele ou identidade racial. Todo orisa é negro, a mascara de
Osald por exemplo tem o rosto preto como todas as outras.
273 . . .
Cetro que simboliza autoridade.
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Na base onde o pilar central estd plantado tem, eu diria, uns 60 quilos de terra e, sobre

w274

ela, alguns vasilhames — seguramente com "fundamentos e alguns adja (conjuntos

de sinetas feitos em metal que sdo chacoalhados ritualmente pelo babalorisa ou pela
um cabo, algumas vezes de prata ou de cobre. E uma espécie de chocalho usado pelo

babéalorisa e que é instrumento também atribuido ao oOrisa Sango.

Tanto os adja quanto os sere ndo sdo universal e exclusivamente tocados pelos pais e
mées de santo. Algumas vezes, sdo empunhados por &kéji*”>, ou outros cargos de uma

casa.

Saindo momentaneamente do barracdo, encontra-se em um sitio de 3 mil metros
quadrados em pleno cerrado brasileiro. Uma regido muito bonita de Planaltina, perto do
morro onde se celebra anualmente a péascoa e a ressurreicdo de Cristo. E uma regi&o
cercada de arvores verdes, retorcidas, 4guas correntes, passaros. E um local bucélico, de
chécaras. A roca em si ocupa uma parte construida, ligeiramente afastada da cidade de
Planaltina. Tem um amplo jardim com arvores, pomar, plantas que sdo da predile¢do do
pai de santo, homem que coleciona, por exemplo, orquideas sob as arvores de seu

bosque.

O cuidado ou o gosto pelas plantas ¢ algo relevante e é um dos conhecimentos sagrados
mais importantes do ponto de vista da preparacdo liturgica. As plantas sdo parte
fundamental dos ord>"® como afirma a frase muito citada em yorubéa: Ko si ewé, ko si

orisa® "que quer dizer simplesmente "sem folha ndo hé orisa".

Resisti alguns meses com vontade de chegar a um candomblé e ter oportunidade de
realizar essa aproximacdo. Finalmente, encontrei uma antrop6loga que havia sido colega
durante a graduacdo, mas que, naquele momento, morava em outra cidade 218
Resolvemos nos encontrar numa sexta-feira a tarde na UnB e sentamos para tomar um

cafeé.

274 . . . . . ; . . .
Elementos que podem ser de minerais, vegetais, animais, que apos liturgia secreta que os combina
em porgdes se transformam em compostos sagrados, portadores de ase.
275 . , R . . ~ .
Cargo atribuido pelo orisa a uma pessoa escolhida que idealmente ndo entra em transe e se dedica a
cuidar daquele orisa que a escolheu como ja disse anteriormente.
276 ~ .
Fundamentos, po¢Ges e misturas sagradas.
A frase pode ser mais longa dizendo Kosi eje, kosi omi, kosi orisd, ou seja, sem sangue, sem agua, ndo
ha orisa.
278 . . . . Y
Luciana Oliveira, filha de Osun.
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Depois de um tempo de conversa, decidimos contactar um antigo conhecido com quem
ela se consultara — por meio dos bazios — num passado ndo muito distante daquele
momento. Pediu meu telefone emprestado e ligou para o pai de santo perguntando se ele
poderia abrir-lhe um jogo. Depois de uma conversa aparentemente muito gentil e
afetuosa, ela explicou que gostaria de levar consigo uma amiga que também queria se

aproximar do candomblé e abrir um jogo.

Até esse momento, eu j& tinha lido um bocado sobre orisa, candomblés, cores e
peculiaridades de santo. Fui no sabado subsequente ouvir esse jogo convencida de que
eu era uma legitima filha de Ogun com lyansan e, como ndo queria que ele corresse 0
risco de ndo perceber, selecionei um pullover mesclado de tons fortes de rosas e
vermelhos, cores alias que nunca compuseram de fato meus habitos. Saimos de casa, eu
e ela, por volta das sete da manhd de sabado e chegamos na roca cerca de uns trinta
minutos mais tarde. Estacionamos numa parte externa, sob um canteiro com arvores (0
pomar) e entramos pedindo licenca a quem eu acabara de conhecer: Est Lona. Ela me

disse:

"- Lgna, em yorubd, significa caminho e esse é o Est dos caminhos, ent&o, vamos pedir
licenca a Ele para que abra nossos caminhos e nos permita entrar na casa."

E seguiu com uma série de palminhas abafadas num gesto corporal de respeito ao oOrisa
cujo assentamento se encontrava logo na entrada. Esse Lgna tem um rosto masculino,
muito bem esculpido numa tabatinga escura quase cor de terra roxa. Desce do rosto um
pescoco largo que entra chdo adentro fazendo com que seu corpo lembre um pénis ereto

no qual a glande corresponde ao contorno do rosto de Esul.

Seguimos entrando por tras do bosque e em frente a uma grade cinza clara onde havia
umas inscrigdes em lingua africana e 0 ano de 1993. Ela tentava me familiarizar um
pouco com a histdria da casa que eu s6 comegaria a compreender muito tempo depois.
Passamos por uma area com uns cercados de galinhas e avistamos uns marrecos bonitos

andando soltos pelo jardim.

Do ponto de vista humano a casa parecia naquela manha estar vazia e silenciosa, a ndo
ser pelo cheiro de café sendo coado que vinha da cozinha: uma area coberta da qual
estdvamos nos aproximando. Chegamos e pedimos licenca, ela se dirigiu a uma senhora
que fazia o café e perguntou pelo pai de santo. A senhora respondeu nos observando que
ele ja estava se arrumando para vir nos atender. Acho que também nos perguntou se

iriamos jogar ou alguma outra coisa e nos disse que ficAssemos a vontade. Minha amiga
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me indicou um banquinho®"

, que considerei infantil, e nos sentamos para espera-lo. A
senhora sumiu porta adentro carregando em uma médo uma garrafa térmica e na outra

uma bandeja coberta.

Pouco tempo depois, 0 pai de santo saiu de uma outra porta para a cozinha dizendo um
"bom dia" alegremente e nos cumprimentando. Ele usava uma bata e calca africanas e
um fila feito no mesmo tecido do restante da roupa, uma laise amarela rajada de marrom
e branca que me impressionou por estar muito bem passada. O fild é uma espécie de
boina simples®®® usada por homens no candomblé. Ndo havia nada de excessivo na

composicao, era uma roupa ao mesmo tempo elegante e discreta.

O pai de santo era entdo um homem de 42 anos de idade com uma pele jambo clara,
bem lisa, olhos pretos pequenos ligeiramente puxados nos cantos com um contorno de
olhos de passarinho. A barba parecia ter sido feita naquela manha e o cabelo aparado

curtinho. Uma franja suavemente modelada para um dos lados da testa sob o fila.

Cumprimentou-a primeiro. Ela Ihe tomou a bencédo e viraram-se para que ela pudesse
me apresentar. A senhora que entrara com a bandeja, agora, ja com as maos livres nos
oferecia um cafezinho, servindo primeiramente ao pai de santo, cujo gosto parecia ja
conhecer. Depois de todas as devidas apresentacdes, voltei a me sentar no banquinho e
continuei a brincar com os cées, barulhentos pequineses que acompanharam o pai de

santo da porta para fora latindo para as visitas.

Ele terminou de tomar o café, encostou a Xicara sobre a mesa e, com as maos juntas
diante do peito, sinalizou: "- Vamos |4, entdo?" e ela concordou dizendo que preferiria ir

primeiro.

Um tanto cética, fiquei sentada imaginando que aquele era 0 momento magico no qual
ela poderia contar-lhe os detalhes do que me trazia ali para que o seu jogo de buzios
"acertasse” tudo a meu respeito. Nessas alturas, minha cabeca estava recheada com

filmes sobre casas de santo e descri¢es antropologicas desses eventos.

Da mesma porta por onde a senhora entrou minutos antes, saia uma moca silenciosa e

cabisbaixa numa postura corporal que me pareceu excessivamente subalterna. A moca

279 . . , Py . ~ .

Cujo nome me ensinaram na época que era aperé, para mim, ndo passava de um banquinho pequeno
desses de madeira coberto com couro.
280 3 . . . . -y ~

As vezes, principalmente entre meus informantes cariocas, fild refere-se ao chordo usado pelas
santas mulheres e por Lédguin Ede e Osald, que sdo colares de contas que cobrem os olhos ou a face. E
importante ressalvar que as vestes também mudam de acordo com a tradi¢do assumida em cada casa.
Ha casas por exemplo que sé vestem a cabeca de Léogun Ede com chapéu e nao com fild.
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era magra, de pele muito branca com leves sardinhas e um nariz fino. Trajava uma
roupa toda branca, lengo cobrindo a cabega raspada e a saia longa e rodada. Em algum
momento do que me passou despercebido, essa moca voltou do alpendre descalgca e com
0 lenco transformado num lago na cabeca, falando de um jeito meio infantilizado.
Comecou a conversar comigo me pedindo coisas que eu ndo entendia bem o que eram.
Percebi que uma formiga subia por sua saia e tentei comunicar & senhora que parecia ser
de alguma forma responsavel pela situacdo, ao que ela ndo pareceu ter entendido e me
interrompeu chamando a menina em voz alta e abrindo uma esteira ali mesmo no chao,

dizendo algo como:

"- Chega desse Eré, vocé ja deu trabalho demais esta manha!"
Sem saber ao certo se eu deveria olhar e sentada num banco pequeno ao lado da mesa
fixei meus olhos na formiga da barra da saia da menina que agora estava deitada sobre a
esteira no chdo com o corpo coberto por um pano de algod&o branco. A senhora dizia
frases, para mim, completamente incompreensiveis e a pele das pernas e 0s pés da moca
comecaram a arrepiar e tremer, enquanto a formiga ia descendo da saia para a perna e
pé até sair completamente do corpo da mocga. Pouco tempo depois, ela foi descoberta,
ofereceram-lhe uma moringa de barro da qual ela bebeu alguma coisa. Depois de beijar
a mao da senhora e levantar-se, ela foi apresentada a mim, "uma cliente de seu pai que
veio jogar" e nos sinalizamos a distancia enquanto ela enrolava sua cabeca careca de

volta no lenco.

N&o muito tempo depois, minha amiga voltava e me indicava aonde ir para o pai de
santo colocar os bdzios para mim. Quando comecei a andar na direcdo, a senhora veio
correndo com um pano branco e me pediu para esperar porque eu "ndo poderia entrar la
assim” e me envolveu 0s seios sobre a roupa prendendo-o de um dos lados como se
fosse uma toalha que se enrola de um dos lados do peito sob os bracos. Agradeci e desci
de volta até uma casinha amarela clara onde as portas estavam abertas. Cheguei até a
soleira de onde o avistei, pedi licenca e esperei que me chamasse para entrar. Nesse
momento, toda a decoracdo desse quarto me deixava um pouco tonta e assustada, esse
aposento tinha um cheiro peculiar que eu ndo conseguia identificar mas que embora

forte ndo era ruim.
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Vi uma mesa coberta com coisas que me pareciam a imagem de um filme: contas
coloridas, moedas, estatuetas, vela, adja®®*, tudo sobre um pano branco que cobria a
mesa. Ele sentado diante de tudo isso parecia uma pessoa diferente, maior, mais sério,
mais intimidador do que o rapaz simpético que eu acabara de conhecer. Disse-me que
me sentasse e me indicou uma cadeira de madeira solida, almofadada com um veludo
verde e posta do outro lado da mesa, diante de si. A cadeira onde ele estava sentado era
algo majestosa com uma pele de onca cobrindo-lhe o encosto, em cima da pele dois

longos e grossos colares de migcangas azuis celestes se cruzavam.

Obedecendo, sentei-me e fiquei observando o maximo que podia apreender do que vivia
mas ndo me sentia completamente sébria neste momento. Desejava evidentemente
capturar o maximo possivel porque era um momento de grande encantamento para mim,

no entanto, simplesmente minha cabeca ndo parecia querer acompanhar minha vontade.

Peguei a bolsa e perguntei se ele se importava que eu anotasse algumas coisas porque eu
certamente ndo conseguiria lembrar de tudo o que seria importante mais tarde. Ele néo
objetou e me esperou pegar uma agenda e l&pis na bolsa. Depois de um breve intervalo,
comecgou a se concentrar e rezar sobre o0s blzios — mais uma vez falando frases para
mim completamente incompreensiveis. Perguntou meu nome completo e mais algumas
informacdes e as anotou ao lado, em uma agenda. Tomou o conjunto de blzios entre as

duas mé&os e os estourou soltando-os sobre o0 pano branco da mesa.

Olhou silente por um tempo e eu olhei também, queria saber se era possivel ver algo ali
onde eu supunha que ele via ou dizia ver. Depois de olhar atentamente para os buzios,
respirou e anotou na mesma agenda alguma coisa que eu ndo ousava tentar ver. Algo me
constrangia a olhar, embora eu estivesse morrendo de curiosidade de reparar em tudo ao
meu redor. Continuei quietinha esperando. Ele recolheu os bizios de volta com as duas

méaos, esfregou-0s um pouco e jogou novamente.

Mais uma vez, siléncio total. Anotou de novo na agenda e repetiu o procedimento mais
umas duas vezes. Nessa altura, eu ja estava com vontade de interrompé-lo e perguntar
algo, mas ndo ousei fazé-lo. Ele continuava com um ar sério e silencioso, parecia-me
um pouco apreensivo. Depois de um tempo, ele pediu que me aproximasse mais da

mesa e fez alguns gestos com os bazios entre as maos, me pedindo que fizesse alguns

**! Sineta geralmente de metal.
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outros, dentre os quais falar meu nome para os buzios. Depois de mais algumas jogadas,

ele finalmente comecou a falar comigo.

- Minha filha, vocé é de Logun!", num tom alegre como alguém que estivesse me
oferecendo um presente.

Eu retruquei satisfeita:

- Oguin, né, pai?!, assentindo com a cabeca e olhando para ele que negando disse com a
voz alta e clara:

- N&o, minha filha. Léogun Ede.
Devo ter reagido com uma expressdo de rejeicdo, duvida ou descrédito porque sentia
isso e porque ele me respondeu agora de uma forma um pouco brava, como alguém que
viu um presente ofertado ndo ser bem recebido. Percebeu que eu ndo sabia nada sobre
esse Orisa e comecgou a me falar um pouco a seu respeito, finalizando as explicacdes

com:

- Minha filha, seu orisa é maravilhoso. VVa estudar sobre ele, va pesquisar sobre ele para

entender quem ele é.%?

Falou-me ainda sobre algumas informacdes pessoais perguntando-me acertadamente se
eu as estava vivendo e algumas delas me fizeram lacrimejar. Me deu alguns conselhos e

prescreveu certos cuidados a serem tomados no meu dia-a-dia.

Depois do jogo encerrado, saimos juntos da sala e fomos subindo de volta para a
construcdo central onde estava a cozinha. Ele numa postura segura, os ombros largos e
abertos, os bracos recolhidos para tras do corpo, me explicava um pouco sobre o

candomblé, indicava as folhas e dizia que os orisa eram aquelas for¢as da natureza:

"- O vento, por exemplo, é lyansan..."
Fomos subindo devagar e conversando até chegarmos de volta a cozinha. Olhei sorrindo

para a minha amiga que perguntou:

"- Entdo, qual é o santo?"
E eu olhei ligeiramente timida e insegura e disse:
"- Loogun Ede, né, pai?"

Olhando para ela perguntei:

"- E ai, 0 que vocé acha? Faz sentido?", e sorri ao levantar de ombros dela como quem
dizia: "- N&o sei muito sobre esse orisa."

282 . . ~ . . . ~ .
Apesar desta frase ter sido importante, ndo foi nesse momento ainda que a realizagcdo desta pesquisa

foi determinada por Ldogun Ede, mas num momento posterior em um jogo que foi por mim solicitado
exatamente para essa verificagdo.
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Depois desse dia, voltei ao inicio das aulas no doutorado e passei meses desejando
voltar, mas sem muita coragem. De qualquer forma, quando voltasse, teria de cumprir
com algumas obriga¢des prescritas pelo jogo e as quais ndo soube muito bem como dar
prosseguimento. Participar de uma casa de candomblé me parecia, até entdo, um pouco
inacessivel e eu ndo soube como voltar ali sem o pretexto dos buzios ou das festas
publicas nas quais mal é possivel se aproximar do babalorisa que esta frequentemente

ocupado com suas responsabilidades no barracdo.

Estava interessada em continuar a estudar o candomblé, mas ndo encontrava jeito de

voltar a ele nem do ponto de vista pessoal, nem académico.

Tempos depois, numa tarde qualquer em que fiquei estudando pela UnB, resolvi subir
até um dos prédios do campus para fazer umas copias de textos. Subi apreensiva, imersa

em pensamentos quando de repente encontrei duas pessoas vestidas de branco e ambas

283 ' Aproximamo-nos para conversar e trocamos interesses sobre a

vida de santo. Um deles, amigo um tanto mais jovem do que eu, portava um kélé?**,

minhas conhecidas

devidamente enrolado em um pano branco®® contornando seu pescoco.

Descobri que ele estava recolhido e viera a UnB resolver alguns processos que
reivindicavam sua presenca. Naquele corpo estava amadurecendo uma recém-feita Qya.
Falamos um pouco, trocamos 0 que era possivel e eu aprendi pela primeira vez que ndo
se toca numa pessoa de kélé no pescoco. Nesse momento, ele estava acompanhado por
uma irma de santo que, como participava do recolhimento de lyansan, estava de "corpo

limpo" e poderia cuidar do irmao iniciando.

Algumas semanas mais tarde, mudei mais uma vez minha rotineira trajetéria na UnB e
subi pelo gramado até o prédio Dois Candangos, onde acontecia um evento. De repente,
avistei mais uma vez esse mesmo amigo de Qya, trajando branco e comegamos a subir
juntos e conversar. Ele mencionou que me sentia muito triste e angustiada e perguntou
se eu queria compartilhar algo com ele. Aceitei a oferta e nos sentamos no marmore em

frente a Faculdade de Educacdo. Expliquei o que me afligia. Falei longamente das

28 Felipe Areda e Silvie Eidam.

Como dizem os erés, "a gravatinha do orisa", € um colar de micangas e contas que fica preso ao redor
do pescogo da inicianda e do inciando durante todo o processo da primeira obrigacdo. Significa a
presenca do orisa naquela pessoa.

%% A cobertura do kélé com o pano branco serve principalmente para protegé-lo dos olhares de outros,
especialmente daqueles que ndo estdo acompanhando o processo da iniciagdo dentro da casa. Entre
outras coisas, os olhares podem gerar inveja, cobica, desdém, enfim, energias que se quer evitar
particularmente sobre o iyawd que estd vulnerdvel no processo de inicia¢do.

284
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implicacdes das escolhas que vinha fazendo na vida académica e das impossibilidades
formais que me estavam conduzindo a escolher um caminho diferente daquele que eu
desejava. Ele esperou que eu terminasse de falar e me respondeu com uma simplicidade

quase desapontadora.

Demorou um tempo até que essas coisas todas fizessem sentido. Por exemplo, o kélé, o

que significava aquele kélé? E do ponto de vista do candomblé?

Depois dessa conversa com ele, resolvi arranjar uma desculpa qualquer para voltar a
casa de santo. Motivada por ele, tomei coragem e telefonei para o pai de santo. Ele me
convidou para uma festa que aconteceria 14, naquela mesma semana, e eu fui.
Conversamos pouco porque, como é de se supor, dia de festa num terreiro, as pessoas
da casa anfitrid ficam bastante ocupadas pelas fun¢des da festa. Enfim, fiquei até o final
da festa e o procurei depois para me despedir e tomar a bencdo. Quando fui até ele, ele

me disse:

"- Mas vocé ndo vai nem esperar para jantar conosco?"
Eu respondi timidamente que estava ficando tarde e que eu morava longe, teria de
dirigir. Insatisfeito e possivelmente percebendo que se tratava de timidez, ele me
sugeriu que ficasse um pouco mais e que aceitasse jantar com eles. Acabei ficando e
conhecendo a primeira pessoa de Loogun Ede além de mim. Era um senhor com contas
no pescoco, vestes africanas, filA cobrindo-lhe a cabeca e calcava uns babouches

brancos nos pés. Estava sentado e fui apresentada como:

"- Esta moca aqui € filha de Loogun Ede, pai Max."
Nos dois nos entreolhamos. Ele me pareceu tdo curioso em me descobrir quanto eu com
relacdo a ele. Analisando 0s nossos rostos, as expressdes como que avaliando como

seria um outro filho de Loogun Ede. Sorrimos e eu lhe tomei a bencéo.

Aos poucos, passei a frequentar o cotidiano dessa casa de santo. Em determinado
momento, surgiu a oportunidade de conversar com um novo iyawo de kélé. Desta vez,
era um colega de Osala recolhido 14 mesmo, dentro do espago sagrado da casa de santo
que eu passei a frequentar. Mas voltaremos a essa reaproximacéo logo depois deste pulo

porque, agora, quero explicar como passei a significar o kélé.

Em uma das minhas estadias na roga286, fui participar dessa obrigagcdo para um rapaz

que em breve se tornaria meu irmio de Osala e que estava, entdo, recolhido. J4 tinha

286 . ~ . ~ .
Roga, terreiro, ou casa de santo sdo designagdes alternativas.
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passado 0 momento da saida do iyaw6*®’ e cheguei somente para a segunda etapa, na
qual o iyawo ja se encontrava mais solto pela casa, ou seja, circulava para além do
espaco restrito da camarinha onde passa algumas semanas recolhido ate, pelo menos, o
momento publico da festa do nome. Cada casa e cada familia de santo adota um tipo de
tradicdo, entdo, o periodo de recolhimento varia — evidentemente sob todos os

constrangimentos sociais que regulam e legitimam as préaticas do candomblé.

No processo de iniciagdo no candomblé, a novica ou o novigo fica recolhido numa
camarinha, também conhecida como ronco, hundeme ou quarto de ase — dependendo
da tradicdo na qual se inicia -, sem contato com nenhuma pessoa ndo iniciada e
estritamente autorizada pela mée ou pai de santo. Depois da saida, o iyawo circulava
com um pouco mais de liberdade pelo espaco da casa de santo, realizando algumas
atividades e em um contato relativamente maior com as pessoas que estiverem presentes
na casa, sem contudo estar autorizado a toca-las ou a sair dali.

Esse contato maior tampouco é tdo maior assim. Quem quiser e for autorizada a se
aproximar de uma iyawo recolhida tera de tomar algumas precaucdes. Por exemplo®®,
deverd passar um recipiente com agua por sobre si e despachar a porta. Deve esfriar o
corpo que vem da rua. Isso significa que, depois de chegar e ter devidamente
despachado a porta, tera de esperar alguns minutos em siléncio e discrigdo, idealmente

sem conversar muito com ninguém, para entdo, de corpo frio, seguir para o banho.

Que fique claro que ndo importa se a pessoa chegou ou ndo "limpa" de casa. O que
importa é que ela chegou da rua. Quem chega & casa de santo, chega da rua® e deve
tomar seu banho de preceito. Como seria esse preceito? Ele também varia de casa para
casa, algumas vezes implica banhos de ervas maceradas, outras vezes banhos

acompanhados por comidas passadas pelo corpo como ebo. Enfim, sdo banhos que

287 , s s g PRT] e e e~ . R 4
A saida de iyawo é a festa publica de uma iniciagdo, de uma feitura. O oOrisa entrard em contato com

0 publico gritando o nome yorubano que atribui a sua ou ao seu novo Iyawo que agora renasce sob seus
auspicios. Essa festa do nome é especialmente simbdlica no contexto no qual os antigos escravos eram
batizados com nomes cristdos e no contexto da festa podiam gritar seu nome étnico em publico. Essa foi
uma sugestdo interpretativa oferecida pelo entdo co-orientador desta tese, professor José Flavio Pessoa
de Barros.

*%8 Descrevo como exemplo lembrando sempre que cada casa é um caso e mantém preceitos sagrados
diferentes entre si. De um modo geral, cabe dizer que é necessario estar com o corpo purificado para se
aproximar do iniciando e tento exemplificar essa purificagdo neste exemplo peculiar a casa que
descrevo.

A rua tem uma conotacdo profana. E atribuida principalmente ao orisd Est — rua, caminho,
encruzilhadas — que é um orisa tido como quente, talvez o mais quente entre eles.
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propiciam a energia que se quer fomentar e limpam das energias inconvenientes para o
proposito de consagracdo ou de propiciagdo do corpo.

Passei por todos os passos importantes e vesti minha rag&o®*

, que é a roupa apropriada,
e fui cuidar de ajudar os irmé&os e irméas gque estavam trabalhando na casa. Depois de um
tempo ajudando, brincando, cantando junto, resolvi aproximar-me do iyawo recolhido
para conversar com ele. Ele estava se tornando meu mais velho e eu, ao frequentar a
casa, tornava-me sua abian®"'. Pedi para conversar com ele um pouco e ele me disse que
poderia conversar sim, com prazer e que achava inclusive aquele um bom momento
para se aproximar de mim por estar de kélé**2, de modo que eu estaria ali conversando
ndo somente com ele, mas também diretamente com seu 0risa, Osal&. Disse isso com a

cabeca baixa e me sorriu gentilmente.

Uma pessoa de kélé no pescoco ndo é uma pessoa por ela mesma, ela é a representante

encarnada do orisa cujo kélé esta sendo carregado.

Para os fins que almejo neste estudo, espero que a complexidade da dimensdo vivida e
significada no contexto do santo tenha sido aqui minimamente elucidada. Procurei
descrever as passagens que ilustram como 0s Orisa se misturam as coisas, aos corpos e
como a vida ordindria numa casa de santo € rica simbolicamente, desde o gestual que
Ihe é peculiar, a forma de sua etiqueta, as roupas, adornos e a propria estrutura material
de um barracdo. Essa foi minha entrada pessoal e o inicio da minha prépria vida de
santo. Sigamos agora para os demais filhos de Loogun Ede e as suas respetivas

aproximacdes e histdrias com esse orisa.

290 P N . g . .
Racdo é um nome dado a roupa de uso cotidiano na casa de santo. Talvez o nome derive do tecido de

algod3o simples que costumava ser usado na sua confecgdo e na confecgdo de sacas de ragdes. E uma
roupa usada para todos os afazeres cotidianos de um candomblé, ou seja, fazer comida, catar folhas,
macerar, limpar a casa, lavar lougas, cuidar dos bichos, pocilgas etc. Os filhos da casa se distribuem
entre todas as fun¢des de manutencdo da casa uma vez que em geral a casa ndo pode contar com
contratacdo desses servigos. Alguns lavam os banheiros, outras fazem a comida, passam as roupas,
lavam, enfim, como em qualquer espago amplo e comunitario, ha sempre uma série de tarefas a serem
feitas e nos terreiros elas sdo distribuidas e a sua realizacdo é dever de todos que sdo regidos pelos mais
velhos. Isso nao significa que os mais velhos trabalhem menos, eles geralmente estdo ocupados com
tarefas que exigem mais conhecimento sagrado e autoridade.

> Abian é um estagio pré-iniciagdo em que a pessoa passa a participar da casa e a conhecer a vida de
santo. Algumas vezes a pessoa fica nesse estagio por anos e as vezes nunca chega a fazer santo.

*2Em José Beniste, 2011: 450, localizei a palavra yorubana kélé que segundo o autor designa um colar
de contas vermelhas e brancas usadas pelos devotos a Sdngéd e a Oya. No candomblé, designa as contas
usadas somente durante a obrigacdo mas de todos os orisa obedecendo suas cores também.
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O MENINO EM MIM

Ha um menino, ha um moleque,
Morando sempre no meu coragdo
Toda vez que o adulto fraqueja
Ele vem para me dar a méo

(Bola de meia, bola de gude. M. Nascimento)

Qde Nire, Joana D'Arc do Nascimento, iniciada em 06 de junho de 1960 por Qde
Koyasi. Atualmente, filha de santo de mée Helena de Becem, também do bairro de
Mesquita, do Rio de Janeiro.

Joana D'Arc do Nascimento é uma senhora muito pequena, com 73 anos de idade e 50
anos de santo a época da entrevista. Foi feita para Loogun Ede por um senhor também
de L60gun Ede, em 06 de junho de 1960. Seu pai de santo chamava-se Juraci Bahia
Reis, Ode Koyasi, que, embora tivesse sido iniciado para Osg0si por um senhor baiano

293 n

chamado Enoque da Borboleta, mais tarde “corrigiu o santo com o famoso

babalorisa Jodozinho da Goméia, fazendo entdo Loogun Ede.

Joana D'Arc, Qde Nire, recebeu-me em sua propria casa, no bairro Mesquita, na zona
norte do Rio de Janeiro. Sentamo-nos e percebi que do sofa suas pernas nao alcangcavam
o chdo. Sorridente e gentil, ofereceu-me logo um café, uma agua e, quando comecamos

a conversar, ela ja trouxe alguns livros sobre os Orisa para me mostrar.

Jodozinho da Goméia, seu avd de santo, foi um baiano, filho de lyansan, muito famoso,
porém, controvertido. Assumia abertamente sua homossexualidade, fato registrado por
Ruth Landes ja em meados da década de 1930°°*. Alisava os cabelos crespos, o que é
tido muitas vezes e ainda hoje como um problema para quem teve a cabeca raspada para

0 santo.

O alisamento ndo é bem visto em funcdo da quimica ou do ferro quente que ndo podem
ser colocados irrestritamente sobre uma cabeca adoxada, ou seja, numa cabeca que

passou por toda a preparagédo: lavagem com as ervas do santo, raspagem, abertura da

293 . . ) R . Z .
Ele havia sido iniciado para um orisa e passou ao seu "verdadeiro santo". E relativamente comum que

nas trocas de casas de santo os filhos troquem também de santo uma vez que a mae ou o pai de santo
ndo reconhece como filha ou filho do santo para o qual foi iniciado. E certamente também uma forma
de se contrapor a familia de santo anterior e alegar maior conhecimento, maior clareza na apreciacao
do jogo de buzios que é o oraculo por meio do qual a filiagdo as divindades se manifesta.

" Ver: Landes, 2002 (1947).
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cura e os devidos dias de adésu>®, durante uma iniciacdo na qual é reforcado o elo da

cabeca da pessoa com 0 Orisa.

Jodozinho da Goméia é tido pela memoria do povo de santo como o primeiro homem a
ter seu Orisa vestido no Gantois. Deixou-se fotografar vestido com as aparamentas do
santo ja em 1956, o que, nos dias de hoje ainda, é proibido em algumas casas de santo

que se consideram mais ortodoxas.

O fendmeno do controle e das prescrigdes sobre os usos do e no corpo é significativo
para além da cabeca. A relacdo com o orisa implica, em particular para os addsu — ou
seja, para aqueles que foram iniciados para receber o Orisa em seus corpos —, toda uma
administracdo do qué e quando se pode, inclusive esteticamente, manipular os corpos.
Por exemplo, € comum encontrar restricdes a tatuagens nos corpos dos adosu — uma vez
que se supBe que os Orisa ndo levariam tatuagens estilizadas na pele, a ndo ser suas
préprias marcas étnicas — bem como é comumente um interdito a filhas e filhos de orisa
do sexo masculino estarem com as unhas feitas de modo a chamar a atengdo. Orisa
masculinos devem idealmente se portar de forma masculina, o corpo que ird recebé-lo

deve estar esteticamente preparado para essa apresentacdo publica do sagrado.

Mas, retomando a histéria de Qde Nire, quando seu avé de santo, senhor Enoque da
Borboleta faleceu, seu pai de santo, Qde Koyasi procurou Jodozinho da Goméia que fez

uma nova iniciacao para o seu Orisa correto, Lo0gun Ede.

Em 1975, junto com quase todos os seus irmdos de santo, Qde Nire abandonava seu pai
e a casa onde foi iniciada. Qde Koyasi, Juraci Bahia Reis, tinha recentemente voltado da
Europa onde havia se submetido a uma cirurgia de mudanca de sexo. Essa mudanca
causou grandes resisténcias entre os seus filhos de santo a quem solicitava que o
chamassem a partir de entdo por "mée" e ndo mais por "pai" como estavam habituados.
Qde Nire, uma de suas filhas mais antigas, saiu de sua casa e, mais tarde, foi procurar

junto a mae Helena de Becém sua nova familia de santo.

Mariana: - Qde Koyasi foi quem deu a primeira obrigacdo da senhora?

Qde Nire: - A primeira, a segunda, a terceira, a quarta®®...

Mariana: - Todo mundo o abandonou?

% Aadé significa triangulo em yoruba (Ver: Beniste, 2011: 42), o addsu é preparado de ervas e outros

elementos pilados que forma um cone com o ase do orisa e é colocado no alto da cabec¢a do iniciado
reforcando o elo entre eles.
296 ™ ~ ; . . . .

A estabilidade das relagdes de parentesco no santo é muito valorizada nesse meio social.
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Qde Nire: - Todo mundo abandonou a roga porque eu sai, saiu todo mundo. Eu era uma

das filhas de santo mais velhas dele?”.

Mariana: - E quando foi isso?

Qde Nire: - Ah, ja faz tempo, foi em 1975, eu jé estava com 14 ou 15 anos de santo. Eu
fiz santo em 1960, eu estava com uns 15 anos.

Mariana: - Quando ele fez a senhora, ele ja tinha consertado o santo dele?

Ode Nire: - J4, ele ja estava com pai Jodo.
Qde Koyasi, antes da mudanca de sexo, chamava-se (como ja foi dito) Juraci Reis, e
passou a se chamar Cris Lorens. Ndo soube como encontra-lo, mas as Ultimas noticias
sobre ele indicavam que ele teria se mudado para o Paraguai, Assumpcao, ou teria ido

para Foz do Iguacu — ndo foi possivel precisar para onde.

Mariana: - E mée Helena é de Jeje?

QOde Nire: - Ela é de Jeje Koesifa.

Mariana: - E a senhora é a filha mais antiga de L60gun Ede dela?
Qde Nire: - Sou a Unica de Léogun Ede.

Mariana: - E de Qde Koyasi?

Qde Nire: - Também, era so eu. Ele e eu.

Qde Nire, com o livro de Nei Lopes®® em maos, pde-se a ler em voz alta a seguinte
passagem:

Logunedé é, certamente depois de Exu, 0 menos bem compreendido dentre os
orixas africanos no Brasil. Tido como andrégino, patrono dos homossexuais —
ao que Ode Nire interrompe e comenta: "'- 1sso aqui esté errado!" — defensor de
um "segredo" e de dificil feitura, é, antes de tudo um orixa muito pouco
conhecido. (Lopes, 2000:27)

E retoma a palavra.

Ode Nire: - Porque L&ogun Ede, quando eu fiz santo, era muito dificil de se encontrar
um filho de santo desse orisa. Era muito dificil. Era dificilimo. L60gun Ede e Osiimare
eram 0s santos mais dificeis que tinham para serem confirmados, para serem feitos,
porque sao santos meta-meta, sao santos duplos. Meta-meta significa santos duplos.

Loogun Ede age como Osun e age como Osgdosl. Seis meses, ele caga e seis meses, ele
pesca. Seis meses, ele caca com Qsun, no rio, nos lagos, nas fontes, nos pocos, aonde
tem é4gua doce. E, seis meses também, ele pesca com Osdosi. Ele fica com Osdosi,
pescando. [Ode Nire falou pausadamente deixando claro que ndo se equivocava ao
colocar a cagca com Osunea pesca com _Osdésizgg]. Por haver esse problema, as pessoas
que ndo estudaram o candomblé, que ndo estudaram os livros — eu tenho um monte de

*7 como espero ja ter ficado demonstrado em capitulos precedentes, a hierarquia e o prestigio dos
mais velhos sao fatores relevantes na orientagdo das relagdes dentro do candomblé. Ela como uma das
filhas mais velhas servia de exemplo a ser seguido pelos demais irmdaos numa decisdo polémica que
dividia essa familia de santo.

2% Lopes, 2002. Referéncia completa na bibliografia.

Talvez por referir-se as duas qualidades em questdo, tem-se que o Qsdosi especifico que é pai de
Léogiin Ede é um Qsdosi das dguas, um pescador. A qualidade de QOsun que é mie de Léogin Ede é uma
Osun brava, guerreira, que, como Ogtin, caca.
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livros do Pierre Verger, um monte de apostilas de muita gente antiga! —, entéo, esses
gue ndo entendem, que ndo se ligaram na historia de Loogun Ede... Teve uma dona que
fez um livro e colocou a minha foto vestida de Loogun Ede bem na capa do livro e
embaixo colocou: "L6ogun Ede, seis meses homem, é o patrono dos homossexuais".

Ah, eu a processei! Ela ndo conversou comigo, ela ndo sabia de nada quando chegou
uma pessoa aqui com o livro na médo para me mostrar. Ai, eu fui na mesma hora e abri
um processo legal contra ela.

Mariana; - E a senhora tem esse livro ainda?

Ode Nire: - Ndo. Eu destrui tudo. Eu rasguei todos la na delegacia e na frente dos
advogados. Eu rasguei tudo.

Qde Nire [com o livro de Nei Lopes]: - Aqui, olha, ele é o mal entendido®®. Tem muitas

coisas daqui, deste livro, que vocé pode tirar. Mas ndo bote esse negdcio dos
homossexuais porgque ndo tem nada a ver!

Mariana: - Mas por que a senhora acha que é tdo comum essa confusdo sobre a
homossexualidade e 0 nosso Pai?

Ode Nire: - E por causa dessa histéria dele ser, dele ser... Trazer dois orisd, Osun e
Osoosi. Al, eles confundem a histdria e comecam a dizer besteira. Eu ndo sei se nesse
tempo ja existia essa histéria de homossexualidade. J& devia existir porque essa histdria
de homossexualidade vem desde a época de Cristo. E eles querem botar esse negécio
também no santo. N&o pode!

Mariana: - E ndo existe nenhum orisa relacionado a homossexualidade?

Qde Nire: - Ndo, ndo existe. Eles dizem que é L60gun Ede e Becém. Becém que em
Ketu é Osimare. E Angord que em ketu é Loogun Ede. Becém usa as cobras fémeas e
ele também é homem, ele é macho e ele também é fémea. Ele é as duas coisas. Também
falam que o pessoal do Osuimaré é homossexual, mas ndo tem nada a ver! Eu acho que
0 Orisa em si ndo tem nada a ver com essa histéria. 1sso é coisa deles.

Rita Segato, na reelaboracgéo da introducéo para sua tese em 2005, avalia que:

Houve, também, junto com a carnavalizagdo dos "orixas", uma moralizagdo dos
mesmos. S&o, em geral, tentativas tdo bem-intencionadas quanto equivocadas que,
destinadas a levantar a moral afro-brasileira, propde frequentemente uma domesticacéo
da mitologia, aparando suas arestas e transformando-a, por exemplo, em adaptacdes
para a T.V. de similes de contos de fadas com personagens negros. (Segato, 2005: 17)

Note-se que em sua propria fala, Qde Nire reconhece interpretacdes diferentes das suas
sobre a orientacdo sexual humana e as caracteristicas dos 0Orisa, em particular sobre seu
proprio pai, Léogun Ede. Adiante, em sua narrativa, o problema do sexo do Orisa e sua
relagdo com o sexo humano é potencializado, mas opto por manter a estrutura de sua
narrativa para elucidar uma série de nuances igualmente significativas para a

compreensdo de sua experiéncia.

Ao tentar definir a meu pedido seu orisa, Qde Nire conta uma histéria na qual ele tem

passagens que Ihe imbuem de caracteristicas dos diferentes orisa.

3% Referindo-se ao primeiro capitulo do livro de Nei Lopes cujo titulo é "Logunedé, o mal entendido".
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Mariana: - Me conta um pouco mais sobre Loogun Ede? Quem ¢é esse Orisa? A senhora
poderia me falar um pouco dele?

Qde Nire: - Esse orisa € um menino. Ele ndo é adulto, ele é uma crianca e ele foi
encontrado por Osun e QOsoosi. Osun e Osgosi estavam pescando e - bom, essa é uma
das historias, eu conheco varias lendas, mas agora, hO momento, eu nhao estou tao
lembrada.

Entdo, Osoosi, brincando, viu uma crianca na beira do rio e disse:
"~ Olha, Osun, que coisa mais linda!", e Osun disse:

"- E € um menino! VVamos batiza-lo de L6ogun Ede. Ele vai passar a ser meu filho e seu
filho."

Por isso que o pessoal fala que ele é filho de Osun com Osdosi, mas, na verdade, ele é
mais filho de Tyansan com Osdosi porque quem o encontrou foi Osdosi, mas Osun n&o
queria aparecer Com uma crianga por causa de Ogun, porque ela era namorada d' Ogun
%01 Af, Osun deixou ele, abandonou ele e Tyansan passou e encontrou e o levou para a
casa de Ogun. E foi ai que eles dois ficaram como pai e mie de L6ogun Ede, mas, na
verdade, ele é filho de Osun Ponda com QOsdosi Erinle.

Mariana: - Quem gerou, entdo, foi Osun? E ela ndo quis assumir essa gravidez?

Qde Nire: - Ndo. Ela ndo gerou. Ele néo é filho de ninguém, ele foi encontrado numas
folhas. Af, Osun levou ele para a beira do rio, para a beira da praia, e para se esconder
de Oguin porque Ogun disse que se ela aparecesse com algum filho que ndo fosse dele...
Quer dizer, ele tinha que fazer o filho e tinha que nascer de Ogun.

Osun, com medo de Oguln, pegou e botou ele na beira da praia. Foi quando Tyansan
passou e recolheu ele:

- Meu filho, vocé é tdo bonito, eu vou ficar com vocé", mas ele comegou a chorar
muito.

Foi quando Omolu veio — é uma histéria muito complicada — e pegou ele e levou ele
para onde ele estava também pescando, tratando das coisas dele, pegando remédios,
medicamentos. Ai, deixou ele numa folhagem de coqueiro, de dendezeiro. Depois,
vieram umas abelhas e picaram ele e ele comecgou a gritar. Omolu ouviu os gritos dele.

Ele é filho de todos os orisa! Todos os oOrisa tém uma afinidade muito grande com
L6ogun Ede. Todo mundo cuidou dele um pouco.

Mariana: - Mas, ninguém sabe de onde ele veio?

Qde Nire: - Ele veio de uma folhagem, ele nasceu de uma folha. De um pé de alface!
Assim é uma das lendas que o Miguel Tangerina me contou. Eu era novinha no santo
quando ele me contou essa lenda. Af, lyansan foi e queria namorar com QOsgosi, pegou
Loogun Ede, colocou ele dentro d'dgua e mostrou um castelo muito grande, muito
bonito e disse assim:

"- Vocé vai, pega essa canoa e vai la naquele castelo que é sua mae verdadeira que é
Osun."

Ele foi nesse barco para a praia e quando chegou na beira da praia, Osun reconheceu
ele:

"- Mas, menino, voceé veio atras de mim?"

Al ele respondeu:

301 . . . N . R
Como sugeri em nota acima, essa qualidade de QOsun aparece frequentemente relacionada ao orisa
Ogun.
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"- A minha mée lyansan mandou eu vir atras da senhora porque a senhora é que é minha
méae!"

Ai, ela pegou ele de novo, botou ele no colo, deu um sopro nele, e o afundou. Quando
ele emergiu, ja subiu garotinho trazendo a concha, que era uma coroa de conchas e ouro,
e foi mostrar para lyansan. Mas, quando ele foi mostrar para lyansan, ela ja ndo estava
mais la. Ai, ele encontrou com Yemojé e ela perguntou o que ele estava fazendo ali. Ele
explicou, mas lyansan que enganou ele porque ela disse que era de Osun, mas o castelo
era de Yemoja. E uma historia comprida e cheia de coisas.

Mariana: - Mas, se a senhora quiser contar, pode contar.

Qde Nire: - N&o, mas é uma histdria muito comprida e quanto mais as pessoas falam,
mais vai aparecendo assunto. E ele ficou assim, sendo Loogun Ede filho de Osun com
Osoosi, mas que todos os Orisa, todos eles amam L6dgun Ede e todos falam que L6ogun
Ede € filno deles. Tyansan fala que é, Nanan fala que é, Yemoja fala que €, todas as
santas, as ayaba®”, todas as santas mulheres falam que L6ogun Ede é filho delas.

A filiacdo de Loogun Ede que é utilizada como recurso discursivo para falar de sua
complexidade identitaria ndo é, ela mesma, estavel em uma mesma histdria. No inicio
da resposta sobre a definicdo deste orisa, Ode Nire diz que "na verdade, ele é filho de
Osun Ponda com Osdosi Erinle”, logo depois de afirmar que Tyansan é sua "verdadeira
mée". Insinua que Osun ndo poderia aparecer com um filho de Osdosi estando
envolvida com Ogun, o que langa divida sobre a origem dele que, por fim, viria de uma

planta. Todas as "santas mulheres" requerem, contudo, sua maternidade sobre ele.

Anualmente celebra-se uma festa para elas, para as "santas mulheres" na qual, salvo
excecdes particulares, somente as santas mulheres serdo "vestidas". A festa é um ritual
de celebracdo delas e, nessa festa, Loogun Ede € "vestido". "Vestir um santo™ numa
festa conota que o santo que se fez presente mediante o transe de sua filha, ou filho, é
"convidado" no contexto daquela cerimdnia a "contar sua histria" por meio de sua
danca — € o evento do "adahum". Os atabaques sdo tocados nos ritmos especificos de
cada Orisa e, nesse momento, ele dangara encenando aspectos lembrados de sua histéria.
Nem todo orisa é vestido em todas as festas e, embora essa escolha passe por um crivo
local que depende das regras de cada casa e de cada mée ou pai de santo, ha um critério
mais geral para todas elas, como no caso da festa das ayaba e, em geral, esse critério
também diz respeito as caracteristicas dos orisa que serdo vestidos e a compatibilidade
ou incompatibilidade com a cerimdnia. Aqui, entdo, chamo a atencdo para a sutil
ambivaléncia da masculinidade atestada discursivamente e a participacdo necessaria na

festa das santas mulheres.

302Ayaba em yorubd significa "rainha ou esposa do rei", de acordo com Beniste (2011: 143). No

contexto do candomblé, geralmente refere-se as santas mulheres, como neste caso.
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Mariana: - E os oborg>®?

Qde Nire: - Os oboro falam. Sangé fala que é avd, que é pai, que € ndo sei 0 qué. Até
EsU tem veneracdo e respeita muito Loogun Ede. Eles todos respeitam muito. Mas
respeitam muito L60gun Ede!

E tanto que, quando LAdgun Ede chega no barracdo, principalmente quando é o santo de
uma pessoa antiga, é uma coisa! Os santos todos vém abracar. Pegam ele no colo. Ih, 0
meu entdo, pegam muito no colo porque eu ja sou pequenininha, com Logun parece que
eu fico desse tamaninho!

Qde Nire mostra como a sua constituicao fisica € coerente com seu santo menino e a
impressdo que o0 Orisa em transe deve primar por apresentar. O candomblé é um culto
estético e a aparéncia do Orisa é muito importante porque ela também faz parte da
declaracdo publica de quem ele ou ela é. Isso diz respeito tanto a autenticidade do elo de
filiacdo, ou seja, trazer no corpo fisico as caracteristicas do oOrisa quanto a adequacao

daquela manifestacdo por meio do transe para o publico que vai prestigiar a festa.

Qde Nire: - Mas quando eu fiz santo, era muito dificil ver L60gun Ede. L6ogun Ede e
Becém eram muito dificeis de se ver.

Nos carregamos dois kélé***, nés carregamos o dilogun®® de L6dgun Ede com 16 fios —

pelo menos na minha casa era assim porque foi assim que eu fui feita®® —, carregamos o
dilogun de Osun com 16 fios, o dilogun de Osdosi com 16 fios, o dilogun de Oglin com
16 fios, o pescogo parece que ndo vai caber. E dois kélé, um azul e um amarelo. Tudo
dele. As roupas dele sio azuis, amarelas, rosa ndo, porque ele nfo gosta muito. E muito
dificil uma peca dele rosa. N&o gosta de vermelho, ndo gosta de preto.

Mariana: - E as aparementas?

Qde Nire: - As aparamentas também sdo muitas. Eles usam 0 Ode mata®’. Eles usam o
espelho. Carregam nas méos as ferramentas de barracdo, usam uma espingarda nas
costas, usam dois pares de chifres. Mas eu ndo coloco tudo isso no meu porque é muita
coisa. E muito pesado. Ele bota tudo da Osun, a Gnica coisa que ele ndo usa de maneira
nenhuma é a coroa de Osun. N&o pode colocar!

Mariana: - Mas o que ele usa na cabeca?

Qde Nire: - Ele usa um chapéu, ou de palha ou de couro ou de pluma. O meu néo usa de
pluma porque eu ndo gosto. Eu acho ridiculo. O meu, pelo menos, usa mais um
chapeuzinho.

303 Aoy . . , . e . .
Orisa do sexo masculino. Em Beniste, do verbete constante tem-se que é adjetivo que designa "liso,

sem adorno, sem detalhe." (Ver: Beniste, 2011: 605) No contexto do candomblé, usa-se normalmente
para designar o sexo masculino das divindades.
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Quelé, como disse, é um colar feito com as contas das cores do orisad e usado como marca da
presenca do orisa no corpo da inicianda.

305 . . . Np LN ~

Um conjunto de fios de contas amarrados juntos. Talvez venha do yorubano dilékun na acepgdo de
"amarrar". (Ver: Dilokun em Beniste, 2012: 198)
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Essa ressalva feita por ela é, de meu ponto de vista, por conotar respeito e desconhecimento com
relagdo aos fundamentos sagrados de outras casas. Como ja afirmei diversas vezes, trata-se de uma
religido que se reconhece e porta alguns denominadores comuns, contudo, que mantém uma variagao
constante em sua liturgia e apresentagdo particular.
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Um modelo de arco e flecha especifico, cuja flecha corre pelo arco, para ser atirada de alturas

variadas e ndo somente do centro.
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Mariana; - Entdo, ele ndo usa adé®®?

Qde Nire: - Nao usa! Ele respeita tanto a mae dele que ele ndo ousa usar adé.
Nessas variagdes, 0 Orisa em transe tem um carater pessoal, idiossincratico de sua filha.
E ela quem, em ultima instancia, opta pela aparamentacio de seu L6ogun Ede de modo
que ele, sendo homem, ndo usa rosa — cor que alguns outros entrevistados usam para
vestir esse Orisa —, ndo usa adé, simbolo de orisa feminino. Usa um chapéu, sem
plumas, uma vez que para ela as plumas sdo "ridiculas”. Talvez as plumas conotem
também uma feminilidade que € insistentemente recusada a esse santo, embora

constantemente a ele relacionada.

Neste momento da entrevista, chega em casa Patricia de Osgosi, uma moga jovem de
uns trinta e poucos anos, alta e magra, que cuida de Qde Nire. Cumprimentamo-nos e

tentamos retomar a conversa sobre o orisa.

Qde Nire: - E é um santo muito respeitado, muito querido por todo mundo. Mas, agora,
estd empestiado! Todos os homossexuais acham que sdo de Loogun Ede. Eu fico
revoltada. Todos os que chegam na minha casa e dizem que sdo de Loogun Ede eu
mando embora. Eu digo: "- Ah, ndo vai para a minha casa ndo." Quando eu ainda estava
raspando iyaw6®”, que eles diziam que eram de L60gun Ede, eu dizia que, entdo, podia
ir embora que eu ndo iria abrir jogo nao.

Mariana: - Mas, por que, Tya*%?

Qde Nire: - Porgue eu acho que ndo tem nada a ver esse negdcio deles serem meta-
metd, deles serem homossexuais, ndo tem nada a ver com o Orisa. Isso é coisa das
pessoas que botam idéia na cabeca como se fosse coisa dos Orisa, de Léogun Ede, de
Becem e ndo tem nada a ver!

E importante verificar que um caréter distintivo de L6dgun Ede e Becem para ela seria
ambos serem Orisa meta-metd, mas neste momento, essa caracteristica ndo é de seu
Orisa, mas uma caracteristica dos seres humanos homossexuais. O significante que antes
conotava a dupla valéncia do oOrisa, neste momento conota orientacdo sexual entre 0s

humanos.

Perguntei algo sobre Miguel Tangerina, percebendo a irritacdo dela com o tema da
orientagdo sexual e mudamos ligeiramente de assunto. Segui procurando retomar sua

historia de vida.

Qde Nire: - Eu chego num candomblé, seja ele qual for, todo mundo me conhece,
porque na época que eu fiz santo eu era uma garota muito levada, eu era uma capeta em
figura de gente. Eu brigava muito, eu batia, eu fazia desordem na casa dos outros.
Quando eu chegava as pessoas gritavam:

308
Coroa.

Quer dizer: quando ela ainda exercia o sacerddcio e iniciava novas pessoas para o Orisa.
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"- Ih, abre a porta pro Est de L60gun Ede que ele ja esta chegando!"

Euri.

Qde Nire: - Eral E porque eu era muito levada, eu brigava muito. Eu era uma capeta, eu
ndo era gente! Eu brigava muito, mas era de brincadeira. Mas as pessoas ndo entendiam
e virava briga.

Por exemplo, vamos fazer uma coisa aqui, vamos dizer que aqui é uma casa de
candomblé e eu chegava e vocé estava sentada ai, e eu te olhava e dizia:

"- Quem é essa menina? Cruz credo, da onde veio isso?"

E, dai, ja comegava o desentendimento, que o pai de santo ja me chamava. Isso era em
qualquer lugar gque eu fosse.

Mariana: - Mas a senhora acha que isso era uma forma de cobranca do santo®*?

Qde Nire: - N&o! Isso é coisa do meu santo mesmo. Porque L6ogun Ede € o capeta! Ele
ndo era gente ndo! Ele era perturbado. Eu levei nome até de doida. Quiseram me
internar e tudo...

Ode Nire d& sentido a sua conduta apoiando-se em Ldéogun Ede, o fato de ele ser
perturbado € a razdo para que ela, sua filha, seja igualmente terrivel em vida. A conduta

do orisa encontra paralelos nas condutas dos seus filhos.

O tema do desequilibrio mental de filhos de Léogun Ede apareceu em muitos contextos.
Algumas vezes justificando uma parte de liturgia dedicada a esse santo que refere-se ao
uso de uma pedra extraida da cabeca de curvina, peixe que em alguns contextos é
considerado fundamental para a preparacdo de um assentamento e ori de Loogun Ede.
Esse aspecto também subentende uma relacéo de identidade entre Loodgun Ede e Osdosi,
tido como um cagador por vezes "mentalmente perturbado”, algo que se expressa em
algumas de suas dancas em que ele cambaleia de um lado para o outro e sacode a
cabeca. Pode-se observar que liturgia e ritual também expressam caracteristicas

relacionadas aos santos.

N&o menos significativa ¢ a ideia de que filhas e filhos de Loéogun Ede sdo
"desajuizados"”. Durante meu proprio processo de inicia¢do, ouvia frequentemente meu
pai de santo recomendar-me "juizo" ao se despedir complementando com algum
comentario que em suma dizia: "- Vocé sabe, minha filha, que filhos de L6ogun Ede ndo
tém muito juizo...". Assim, um dos oro implicaria o uso do juizo da curvina, como que
um objeto especifico para corrigir uma tendéncia psicologica desses filhos. A

materialidade que sai de dentro da cabeca do peixe desempenha ai o complemento

311 . . ~ R . .
Cobranca de santo seria uma forma de manifestacdo de que o orisd deseja algo de sua filha e

apresenta esses sinais em sua vida cotidiana.
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litirgico a cabeca individual dos filhos desse orisa que seriam destituidos da imaterial,

embora empirica, falta de juizo.

Os itens materiais utilizados nos oro sdo significativos, mas sdo frequentemente
secretos e assuntos indelicados numa interlocucdo sobre o santo. E incomum uma
descricdo irrestrita sobre os itens que sdo usados para a preparacao de um Orisa ainda
que, vez por outra, surjam partes desses componentes elementares, digamos, pedras,
porcelanas, ferramentas, as plantas especificas, os axés (na acep¢do de sangues,
liquidos, pocdes imantadas) sdo assuntos desviados, como o tema da curvina, por

exemplo, por serem considerados receitas secretas.

Mariana: - Mas isso foi antes de fazer o santo? Depois melhorou?

Qde Nire: - Era antes de fazer o santo. Melhorou aos poucos, mas eu continuei danada,
continuei encapetada. Eu brigava com Deus e 0 povo, eu ndo tinha medo de nada, nem
de ninguém. Eu dei um tiro num cara e fui parar na policia e disse para a policia que
tinha dado um tiro num cara que tinha puxado meus cabelos.

Eu tinha os seios muito grandes e eu todo dia passava pela frente da casa dele e ele dizia
assim:

"~ Eu ainda vou tirar um sono nesses peitos."
Meus filhos ainda eram bebezinhos. E eu disse assim:
"- Eu sei onde vocé vai dormir!"

Fui em casa e peguei meu revolver, um vinte e dois que eu tenho, assim, bem
pequenininho®? — eu ainda tenho, s6 que ele ndo esta prestando mais para nada. A, eu
passei. Quando eu passei, ele estava no meio da rua, na casa de uma menina onde eu ia,
que era minha filha de santo, de Osgosi.

Al eu disse:

"- N&o quer tirar um sono comigo hoje ndo? Hoje eu quero tirar um sono contigo!"
Quando ele veio, eu dei trés tiros nele.

Mariana: - Mas ele sobreviveu?

Qde Nire: - Tiraram as duas balas e uma... O diabo ja deve ter levado ele para o inferno
h& muito tempo, porque deram um fim nele! Eu falei para a Marinha o que ele tinha
feito e 0 que eu fiz e deram um fim nele. No mesmo dia ele e a familia dele tinham ido
embora [do bairro].

E meu marido sofria comigo! Porque eu era muito encapetada...
Mariana: - Mas o0 seu marido era de que santo?

QOde Nire: - Meu marido era da Marinha e era d'Omolu.
Mariana: - E ele sofria por qué?

QOde Nire: - Porque eu perturbava ele!

Mariana: - Mas a senhora acha que os filhos de Léogun Ede sao assim?

312 . ~ .
Indicando com as maos juntas o tamanho.
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Ode Nire: - Uns sdo calmos demais, e uns sdo levados demais, sdo perturbados, sao
brigdes, ndo levam desaforo para casa. E dificil um filho de L6éogun Ede levar um tapa
na cara e ficar quieto. E dificil! Ele é uma crianca, por ele ser uma crianca ele se torna
quase absoluto, ele ndo leva desaforo de ninguém. Se ele for chamado a atengdo, até do
pai de santo, ele d& ma resposta. Ele sai da casa, some, desaparece e volta trés, quatro,
cinco anos depois. Ele é assim, entendeu? Quer dizer, € isso 0 que eu sei dizer do meu
Pai.

Mariana: - E quanto aos problemas de saude?

Qde Nire: - Ah, problema de saude, eu tenho demais! Antes de fazer santo eu tinha
problemas de salide mas ndo eram coisas tdo graves quanto estdo sendo agora. Agora,
eu ja fiz vérias cirurgias e ndao morri por nenhuma delas, fui atropelada, eu bati meu
carro, amassou a frente, o lado direito todo. Eu fui parar no hospital, fiqguei em coma
varias vezes.

Qde Nire [dirigindo-se a Patricia de Osdosi]: - Quantas vezes eu fiquei em coma
mesmo?

Patricia: - VVarias!

Mariana: - Mesmo? Coma, coma? Para mim a senhora parece muito bem, muito
dindmica...

E interessante notar que Qde Nire marca em sua fala que, sobre sua saude, ao invés de
melhorar com a iniciacao, torna-se mais fragil. Isso € significativo e ganha mais sentido
ao longo de sua narrativa. Seria de se supor que uma pessoa se iniciasse e cuidasse da
vida de santo para adquirir mais satde, aspecto relacionado com a aquisicdo de ase, que
como procurei demonstrar anteriormente significa forca, vida, principio dinamico vital.
Né&o obstante, os fenébmenos de desvio do estado de bem-estar ao invés de atestarem que
a relacdo com o Orisa, ao contrario, muitas vezes é o0 signo ou indicio de que este laco,
entre pessoa e cuidados com as coisas de santo, deve ser estreitado. Se as obrigacdes —
refiro-me essencialmente aquelas que sdo mais gerais a todos os filhos iniciados — estdo
como se diz "em dia", ha que se investigar melhor o que ndo vai bem, que pode ser
interpretado entre varias outras maneiras como "um problema de odu (destino) dificil"
da propria filha de santo — o que sera averiguado mediante a consulta oracular —, alguma
coisa que "foi dita" e "o oOrisa ndo gostou”, alguma quizila (interdi¢cdo do oOrisd) com a
qual foi descuidada ou desobedeceu. A relacdo com a vida de santo entdo sera
idealmente reforcada pela tentativa de aquisicdo de mais ase, para, por meio desse
fortalecimento superar as dificuldades da vida.

Vale indicar que, apesar de meu recorte ter sido de filhas e filhos que estiveram ao
longo de anos, neste caso, décadas de envolvimento com a vida religiosa, muitas
abandonam ou convertem-se a outros sistemas religiosos, mas € de se supor que um
sistema religioso conte com instrumentos de fortalecimento da adeséo — que, no caso, €

0 que analiso.
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A respeito de sua saude, Patricia pede a palavra e explica.

Patricia: - Eu posso falar sobre a memoria dela, sobre o que ela conta?
Mariana: - Por favor, Patricia, pode falar.
Patricia: - Ela conta que a iniciacdo dela foi por causa de um tumor na cabeca...

Ode Nire: - Um tumor! Em mim foi assim, comegou assim, eu tinha meus 17 anos, 18,
por ai, quando comegou a me dar uma dor de cabeca muito forte, mas uma dor de
cabeca muito grande. Eu morava numa casa onde tinha uma subidinha que tinha uma
escada, tinha um coqueiro e tinha um poco. E ele [L60gun Ede] comegou a me pegar
desde que eu estudava no colégio de freiras. Ele me pegava e fazia desordem no colégio
das freiras. Eu mijava nos penicos das meninas, eu jogava no dormitorio, eu me
escondia debaixo da cama das freiras para ver se elas tinham calca, se elas tinham
cabelo... Tudo isso eu fazia. Eu amolava a faca de noite e assombrava todo mundo. Eu
fui expulsa de 5 colégios de freiras. Fui "convidada a me retirar."**

Neste momento, ndo é ela e nem a falta do orisa, mas a presenca dele, ele que "a
pegava" e fazia "desordem no colégio das freiras". H4 uma ambivaléncia entre a sua
curiosidade sobre o que as freiras tinham debaixo das batas e a personalidade terrivel
desse orisa moleque. Vejamos como ela segue a descri¢do da presenca desse Orisa em

sua historia de vida.

Qde Nire: - Meu nascimento, veja bem, foi uma coisa incrivel. A minha mde morreu de
parto de mim. Eramos eu e meu irm&o, por isso que eu carrego dois Loguns Edes
porque ele era de Léogun Ede também. Ele nasceu e morreu e minha mae ficou la
estirada, morta. Os boiadeiros que pegaram.

Mariana: - Nasceram gémeos?

QOde Nire: - Eu sou gémea, gémea e de sete meses!
Suponho que o0 nimero 7 dos sete meses seja relevante indicio de L60gun Ede também
em sua histdria, mas fica simplesmente insinuado neste momento. Adiante, teremos
mais alguns filhos de L6ogun Ede que o relacionardo ao numero 7, mas de forma mais
direta. Ndo necessariamente Qde Nire teve aqui essa intencdo. Infelizmente, ndo foi
possivel retomar essa entrevista para verificar a extensdo dessa informacdo em sua
historia.
A respeito da gemelaridade ha uma relagdo entre os gémeos, os lbeji e as oOrisa
femininas, como Osun, Yemoja e Tyansan, cujas iniciagdes ou assentamentos requerem
cuidados desses santos duplos que sdo os Ibeji. Ndo € incomum portanto que Loogun
Ede, a0 ser feito como Osun requeira também o cuidado de Ibeji, 0 assentamento para

eles, na iniciacao.

313 \ |~ . . .
N3do fala isso com naturalidade, mas expressa certo ressentimento.
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Tem-se também que a morte de criangas e recém-nascidos esteja relacionada a abiku,
um espirito que teria vindo para voltar brevemente ao QOrin®*. Mas, nesse tipo de
circunstancia, ou seja, quando um dos gémeos sobrevive e o outro morre, ha
consequéncias dramaticas para 0 sobrevivente que serd constantemente cobrado com
relacdo a vida que tem e que o separa de seu outro irmdo gémeo. Sobre a gemelaridade,
colhi mais informagcdes junto ao babalorisa Tom Avanza, feito para lyansan e que trago
aqui para auxiliar a elucidacdo da complexidade do envolvimento com os oOrisa e
acrescentar a dimensdo da informacéo sobre o cuidado com o orisa de seu irmdo gémeo

falecido.

Tom Avanza: - Eu nasci de Osun, mas tive que fazer Oya Logunwere®” porque sou
gémeo.

Mariana: - O senhor é Ibeji*'® também? Pode me contar melhor essa histéria?

Tom: - Posso.
Mariana: - Quem nasceu primeiro entre vocés? E os dois eram meninos?

Tom: - Ele. Entdo, ele € o mais novo. Eu o empurrei317 no nascimento, rodei na barriga
de mamde. Nascemos em pé.

Mariana: - Se ele nasceu primeiro, por que ele € 0 mais novo?

Tom Avanza: - Ele entende que eu o matei**®, que por minha causa ele ndo esta vivo. E

me persegue desesperadamente por isso. Para se vingar.
Mariana: - Ent#o, ele ndo era abiki*'?? Desculpa, digo "abiase"?

Tom Avanza: - Ele era abikd. Eu, abiase. Ele nasceu para morrer e eu ndo morri por

intervencdo de ase. Na verdade, somos emerés®®.

Mariana: - Entendo... Mas, se ele é abiki ndo faz parte do destino dele e da vontade dele
morrer e ir encontrar 0s emerés?

% Mundo imaterial ou céu, firmamento (segundo Beniste, 2011: 625) em oposi¢do ao mundo terrestre,

Aiyé.

3> Nome de uma qualidade de lydnsdan que, como Lédgun Ede, é cagadora. Tom Avanza atribui a ela a
"verdadeira maternidade" de Léogun Ede.

318 Usei a expressdo na acepgdo de gémeo.

A voz ativa e primeira pessoa no singular de Tom Avanza para a ideia de que durante o parto ele teria
empurrado seu irmdo gémeo chama a atengdo na sequéncia de Qde Nire que dissera que sua mae
"morreu do parto de mim". Ambas expressGes emocionalmente carregadas de responsabilidade sobre a
morte de seus entes sobre as quais nenhum dos dois poderia ter tido responsabilidade consciente.

% Nesta passagem temos Tom falando pelos sentimentos e compreensdes de seu irmdo falecido
culpando-lhe pela morte que ele mesmo tacitamente reconhecera na frase anterior quando falou na voz
ativa sobre o ato de empurrar.

3% Abiku é uma express3o usada para espiritos de criancas que nascem para voltar 3 sociedade Emeré
em breve. Pego desculpas na seqiiéncia porque numa entrevista anterior a essa que esta sendo descrita,
ele e seu parente de santo explicaram-me que deveriamos usar um nome mais positivo para falar deles,
para positivar a estadia deles aqui, ja que essa tendéncia a morte eles trariam desde antes de nascer.
Estava ainda vacilando no uso desse vocabuldrio e tinha aprendido que eram todos abiku
anteriormente. Um esforco descritivo mais completo dessa sociedade encontra-se em artigo de Verger
(1983).

320 Segundo Tom, sociedade de espiritos que vém a vida para morrer.

317
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Tom Avanza: - A consciéncia da vida se perde no periodo intra-uterino. A consciéncia
coletiva ndo esta no espirito e sim na alma. Na consciéncia coletiva e ndo na
personalidade assumida.

Mariana: - Acho que estou entendendo. Entdo, essa consciéncia que mal nasceu e
morreu € a parte que se revolta?

Tom Avanza: - Sim. Sim.

Mariana: - Mas ela, quando morre, ndo reencontra essa alma-consciéncia coletiva? E
nao se esclarece por meio dela?

Tom Avanza: - Ele ndo viveu essa consciéncia para ela evoluir. Ele fica em observacao.
Para meu azar, somos univitelinos e o retorno dele esta4 diretamente ligado ao meu,
entende?

Mariana: Bom, estamos lidando com um aspecto bastante complexo dessa
cosmologia...

Tom Avanza: - Enquanto em vida, eu tenho que cuidar do espirito dele aqui. Minhas
obrigacdes sdo muito impares.

Respondi pensando entender baseada na nogdo que eu tinha sobre os Ibeji serem sempre
duplos, em vida ou ndo. Eles sdo almas conectadas, ndo existem como unidade a nao ser

em par.

A responsabilidade de Qde Nire de cuidar e de assentar para si 0 Orisa Loéogun de seu
irmdo gémeo falecido € o reconhecimento pratico de que a forma como ela veio ao
mundo é determinante de seu destino e impde-lhe a materializacdo dessa historia
familiar no assentamento. No caso de Qde Nire, ndo é o espirito do seu irmao que ela
declara cuidar, mas seu Orisa protetor, L6ogun Ede. Essa distingdo € importante porque
nesse aspecto sao coisas distintas e ambas podem requerer cuidados dos sobreviventes.

Na historia de Tom Avanza observei também a dupla relacdo entre destino e pratica na
consciéncia, ou na esfera vivida do aiyé e suas também duplas consequéncias. O destino
ndo é estanque, mas condicionado pelas a¢des do plano consciente e vivido, ou seja,

pelo plano moral.

Além disso, a relacdo entre os irmédos uterinos e a mae sdo mantidas para além do
momento intra-uterino e constituem esse sujeito complexo no seio do candomblé

enguanto sistema simbadlico no qual essas experiéncias ganham sentido.

Eu: - A mée do senhor ja era do santo quando o teve?

Tom Avanza: - E assim: quando eu nasci, minha mée teve seis abortos provocados. N&o
queria e ndo podia ter filhos. Todos gémeos. Dai, passou cinco anos depois tentando
engravidar e nada. Dai, ela foi expor em Salvador, foi ao Gantois de turista e foi

suspensa®! por acaso. Mamae era artista pléstica naif.

1 0 orisa a elegeu como seu cargo (posto hierarquico de prestigio no funcionamento de um terreiro),

atribuindo-lhe uma funcéo para Ihe servir dentro da distribui¢do de papéis entre os adeptos de uma casa.
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Dai, no Gantois, ela fez um jogo com méde Menininha que disse que o sonho dela era
engravidar e deu uma garrafada a ela, uma infusdo de ervas numa garrafa. Trés meses
depois ela engravidou.

Mariana: - Entdo, ela tomou as ervas de mde Menininha e engravidou. Mas, mae
Menininha ndo viu os abortos nos buzios?

Tom Avanza: - Sim, viu. N&o sei muito sobre esse jogo, mas, enfim, disse isso a ela.

Mariana: - Quando o senhor disse que ela foi suspensa, o que aconteceu? Ela
confirmou®??? O que aconteceu na vida de santo a partir daf?

Tom Avanza: - Ndo, nada. Era turista! Veio embora para o Espirito Santo. Mandou
dinheiro, ia visitar, mas era cliente. Sabia que tinha que fazer [0 santo] e tal. Mas para
ela a dadiva foi a gravidez, entende?

Mariana: - Entendo sim. Foi uma gravidez tranquila?

Tom Avanza: - Muito. Até os oito meses sim, muito. Dai, aos oito meses ela fez forca e
pronto, pariu. Ela foi assar um leitdo. Quando abaixou, para girar a forma, que fez forca,
ela estava nessa posicgao de abrir o forno, a gente rodou [eu e meu irm&o, na barriga].

Elucidados esses aspectos sobre a gemelaridade e a relacdo entre o irméo vivo e aquele
que ja retornou, volto agora a forma como Qde Nire vive essa passagem como gémea
sobrevivente e também com relacdo a sua histéria familiar que, como ficara nitido ao
longo da entrevista que se segue, tematiza em sua vida madura signos repetitivos e
imbuidos de uma histéria sensivel. Para ela, a forma traumética de seu nascimento é

determinante para todo o restante da sua vida assim como o é para Tom Avanza.

Mariana: - Seu irmao nasceu e faleceu imediatamente?

Qde Nire: - Ele nasceu e morreu logo com a minha mée e eu fiquei viva e uma tia minha
me criou até os cinco anos e me jogou®”* num colégio.

Patricia: - Mais uma vez a memdria! Ela falou que a mée, que o pessoal do norte, tinha
0 hébito de lavar a roupa na beira do rio. Na hora que estava passando a boiada, todos
correram, mas a mée, gestante, ndo conseguiu atravessar a cerca, passou por baixo, ai,
levou uma cabecada...

Qde Nire [retoma o fio]: - Quando ela passou por baixo, o boi deu uma cabecada nela e
ela teve as reag0es [do parto].

Patricia: - Ela nasceu e a mae morreu no parto com o gémeo.

Qde Nire: - E a vaca, que bateu a cabeca, a vaca ficou com o pé aqui assim em cima de
mim [mostrou o térax] —a minha tia que me contou — porque o bebé chorando, gritando,
ai, ela [a vaca] pensava que era filho dela. Ai, o boiadeiro veio e me tirou desse bicho e
me levou para a casa da minha tia. E minha tia me levou pro hospital. O hospital
cuidou®* de mim e depois me levou para a minha tia. Eu ndo tenho parentes, eu néo
tenho pai, ndo tenho mae, néo tenho tia, ndo tenho irmao, ndo tenho irmé.

22 ser suspensa demanda uma obrigacao de confirmagdo posterior, na qual se assentam os orisa para a
pessoa que estd sendo confirmada para assumir o cargo que lhe foi atribuido pelo orisa.

3 pos cinco anos de idade, Ode Niré se vé "jogada" num colégio por uma tia que a tinha criado até
entao.

% Também acho significativo o uso da expressdo "cuidar" quando se refere a uma instituicdo. Percebo
gue quando fala das pessoas a sua volta, a tia, e mais adiante as freiras, Qde Niré ndo usa essa acepgao
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Os parentes que eu tenho sdo os filhos que eu fiz, os dois filhos porque um também
morreu. O que era gémeo com Roberto morreu: a menina®®. Eu tive gémeos também e a
menina nasceu e morreu®?®. Af, fui ficando assim em colégio. Me botavam em colégio,
minha tia me botava em colégio, eu passava um ano, dois anos, ai, as freiras mandavam
me entregar para a minha tia:

"- Vocé estd convidada a se retirar, ndo cabe mais aqui, estd botando todo mundo a
perder."

O ultimo colégio que eu estudei foi um colégio de filhos de assassinos, onde s tinha
meninas que nao prestavam!

Mariana: - Nossa senhora!

Qde Nire: - Sim, senhora! Ai, eu sai da casa da minha tia, aos doze anos, eu fugi. E, de
Ia para cd4, eu comecei com uma dor de cabeca, dor de cabeca, dor de cabeca. Ai, eu
casei com catorze anos. Ai, fui morar nessa bendita casa.

Dor de cabeca € significativa, como procurei demonstrar até aqui, a cabeca é o eixo do
culto do orisa na pessoa e do culto do proprio eu. Dessa forma, a cabeca é também um
lugar privilegiado para o sintoma do "problema de santo™ e para a manifestacdo desse

pertencimento.

Mariana: - Casou com aguele mesmo esposo?

Ode Nire: - Que é meu marido e que morreu agora. Tem dois anos que ele morreu.
Fiquei 50 anos com ele.

Mariana: - Que coisa linda...
Ode Nire: - E. Um mundo!

Ali, eu puxando agua — toda vida que eu ia puxar 4gua no poco, eu ndo sabia que tinha
que dar pa6®’, eu caia®®. Uma baiana foi e me levou para a casa de senhor Jodo da
Goméia e ele disse:

"- Aqui é muito longe para ela! Leva ela para Qde Koyasi."

Mariana: - Seré que o senhor Jodozinho da Goméia tinha outro L6ogun Ede na casa e
por isso indicou Qde Koyasi?

Qde Nire: - Tinha! Tinha sim. Uma menina, por isso ele ndo péde me fazer e depois ela
continuou as obrigagdes com o senhor Paulo da Pavuna.

Neste momento, foi um palpite que ajudou a elucidar uma informacdo sutil que estava
sendo indicada. Ela foi encaminhada para um filho de santo do pai de santo que olhou

0s buzios para ela. Sendo esse um oOrisa relacionado a riqueza, ao ouro, a prosperidade,

de "cuidado". Ela a utiliza, no entanto, para falar de Léogtn Ede, do pai de santo que a iniciou, da "sua
filha" Patricia de Osd0si, do marido e de si quando recupera seu filho, como veremos.

32 Aqui o tema da gemelaridade se repete e também o fenémeno de morte de um dos gémeos que
morre no parto.

*¢ vale indicar aqui que Verger traduz a palavra Abiki como "nascer-morrer”, de fato, em fontes
diferentes tem-se que em yoruba abi refere-se a nascer e /ku significa "morte". (Ver: Verger, 1983: 138)
32 palmas cerimoniais ritmadas para o orisa. Loogun Ede é um orisa das aguas doces, das fontes
naturais. Ao mexer nelas, esta bulinando com o axé sagrado de sua energia primordial. Dai a reveréncia
do pad para o reconhecimento que se esta pedindo licenga para mexer naquilo que é sagrado para ela.
2% como pequenos desmaios, é o que se chama de "bolar no santo".
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seria de se supor que o pai de santo quisesse manté-la, mas nao foi esse o caso. Ele a
indicou para um filho seu sob o pretexto explicito de que a regido onde ela morava seria
mais proxima a roca de Qde Koyasi. No entanto, havia também um problema de
exclusividade que em outras familias de santo ja& tinham aparecido enquanto
caracteristica relacionada a esse orisa. Em Sdo Goncalo (Salvador, BA), durante o
centenario do 11é Ase Opo Afonja, havia consultado sobre os antigos filhos de L6dgun
Ede da casa e fui informada de que sé havia sido feito um e que esse santo jamais

tolerou que outro L6ogun Ede fosse iniciado depois. Essa informacdo se repetiu em

alguns universos diferentes®?.

Mariana: - E cadé ela [essa filha de Loogun Ede]?

Qde Nire: - Esta morta. Ja morreu. Os dois Loguns mais velhos do que eu morreram. A
mais velha do Rio de Janeiro sou eu. Quero dizer, tem a Vera também que tem um més
de diferenca de idade de santo de mim.

Qde Nire: - Ai, comegou esse problema das dores de cabeca e quando meu pai, Ode
Koyasi, jogou para mim... Aqui, olha, eu tenho as marcas.

Mostrou-me a cabeca, por baixo dos cabelos. Pediu-me para sentir, a cabega tem baixos
relevos de alguns centimetros no cranio, bastante irregular o seu cranio, marcas bastante

protuberantes.

Mariana: - Ago®*. Sim, estou vendo.
QOde Nire: - Isto aqui foi um tumor horrivel.
Mariana: - Mas foi por dentro?

Qde Nire: - Nao! Foi para dentro e foi para fora. Ficou um negdcio feio. Teve que
raspar, cortar, fazer uma cirurgia e puxar. Quando eu fiquei boa do tumor, eu fiquei na
casa do meu pai, porque meu marido viajava muito e me deixou na casa de meu pai e ai,
meu pai foi tratando de mim, da minha satde porque eu s6 vivia doente. Eu ndo podia
ver 4gua que eu bolava®™', eu caia, até para lavar o rosto eu bolava. Ai, meu pai foi
tratando de mim, tratou da minha salde primeiro para, depois que eu estava boa, ele

cuidar do santo.
Mariana: - E foi o primeiro pai que a senhora teve e que a acolheu?

3 José Beniste, socidlogo e adepto do Opo Afonja, cita por exemplo em As Aguas de Oxald a seguinte
passagem: "Alguns orixds possuem um limite para a feitura: Osdnyin, Légunéde e Ostimdré sdo feitos
apenas um em cada Candomblé. Caso existam Ekedi ou Ogan desses orixas, eles poderdo ser aceitos,
pois serdo apenas assentados. Algumas Casas ndo seguem esse principio, no caso de Osiimaré e o seu
enredo com a cobra, por entenderem as caracteristicas macho e fémea como justificativa." (Ver:
Beniste, 2006: 49)

30 ucom licenca." Tocar na cabega de uma adosu é um interdito, pode ser um ato desrespeitoso
especialmente quando é uma mais nova tocando a cabega de uma mais velha, assim, peco licenga ainda
que tenha sido convidada a toca-la. Mesmo quando vou ajudar minha mde de santo a prender o ojd
(lenco que envolve a cabega) ainda que sob sua solicitagdo, a polidez determina que se peg¢a ago antes
de tocd-la na cabeca.

3! Desmaio provocado pelo orisa demonstrando a necessidade de cuidados espirituais.
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Qde Nire: - Foi, foi. E, ele foi meu primeiro pai. [Pensativa] Foi. Agora, senhor Jodo
abriu meu ifari®* porque eu fui para a casa dele e ele era muito amigo de Qde Koyasi e
Qde Koyasi ndo sabia mexer com esse santo, com Léogun Ede. As partes principais dos
fundamentos foi senhor Jodo da Goméia que fez, mas na casa de Qde Koyasi, eu ndo fiz

nada na casa do senhor Jodo, fiz tudo na casa de Qde Koyasi.
Mariana: - Ele ficou como uma espécie de pai pequeno?

Qde Nire: - Ficou mais ou menos como uma espécie de pai pequeno, porque foi ele que
abriu meu ifari.

Mariana: - lya, desculpa interromper, ent&o, a senhora também o tinha como "pai"?

QOde Nire: - Tinha, tinha. Eu chamava ele de "pai", "pai Jodo" porque ele passou a ser
meu pai pequeno. Moral da historia, eu fiquei trés meses recolhida. Quando completou
3 meses e 21 dias o santo saiu®*. Depois que o santo saiu, eu fiquei mais trés meses de
kélé, ou seja, 6 meses e 21 dias eu passei de kélé. Quando eu tirei o kélé, eu fiquei um
ano andando de baiana. Mas de baiana mesmo! Baiana, anagua, saia, pulseiras, 0s
colares todos como se eu estivesse indo para um candomblé, tudo completo. Tyawo era
muito respeitada nessa época, hoje ja ndo é mais, ndo pode andar mais assim. Quando
eu tirava os colares, eu s6 os tirava para dormir, ficava aquela bolha aqui no pescogo.

Mariana: - A senhora guardou um ano de preceito?

Qde Nire: - Um ano e pouco sem fazer nada, sem beber, sem comer determinadas
comidas. Resguardo mesmo, eu dormia na casa de meu pai. S6 comia feijdo, arroz, uma
carninha, um peixe, angu. Carne de porco nem pensar! Ndo chegava nem perto. Eu
fiquei um ano e pouco morando sé na casa do meu pai. A minha casa ficava perto da
casa dele. Era num morrinho e ele me chamava pela bandeira de Tempo®*. Eu ia em
casa ver meus filhos, mas voltava para a roca e dormia na roga. Nessa época eu deveria
ter uns 23 anos de idade. Quando foi natal, ano novo, eu chorava pra caramba, eu me
recolhia, ficava dentro do ronc6® e eu queria ver a festa, participar. Eu fui a iyawé da
casa de meu pai de santo mais bem-feita que ele teve, ndo fui a humbona®® porque ja
tinha filho de santo, mas fui a humbona de L6dgun Ede e ndo teve mais ninguém de
L6ogun Ede la!

Quando chegava um, meu pai dizia assim:
"- Olha, é de L60gun Ede e vai fazer santo!"
E eu dizia:

"- Aqui ela ndo vai ficar ndo, pai, o senhor tenha paciéncia, mas ela ndo vai ficar aqui
ndo. Ndo vai ndo! Léogun Ede aqui s6 eu e o senhor, mais ninguém!"

"- Eu vou raspar essa menina e ela é de Loogun Ede e é 0 mesmo que o seu!", ele falava
para me sacanear.

E eu dizia:

"~ Mas n&o é mesmo! Ela ndo tem nada de L6ogun Ede, ela é de Esu, é do capeta, mas
ndo é de Loogun Ede! Mas ndo é mesmo!”.

Mariana [rindo]: - E a senhora despachava todos?

32 Abrir uma passagem no alto da cabega para a entrada em contato com o orisa. Ponto culminante da
iniciacdo é a abertura do ifari. Essa expressao nao é sempre usada em casas de nagao ketu.

Refere-se a saida publica, a festa na qual o santo recém-feito se apresenta para a comunidade em
uma grande festa.

Tempo é um Nkisi, em ketu é geralmente tido pelo orisa Iroko, uma grande arvore, uma espécie de

Quarto de axé, camarinha, quarto onde a iyawd fica recolhida.
Nome que se refere a primeira pessoa iniciada por um pai de santo.
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QOde Nire: - Ah, despachava, despachava mesmo!

Mariana: - E a senhora acha que isso tem que ver com o orisa?
Qde Nire: - Eu acho que tem. Eu acho que tem sim.

Patricia: - S&o 0s mais ciumentos, 0s mais possessivos...

Ode Nire: - Eu sou muito ciumenta!

Patricia: - Tudo é deles, 0 mundo gira em torno do umbigo deles! Primeiro, eles,
segundo, eles, terceiro, eles. Do muito valor a dinheiro, a joias.

Qde Nire: - Olha, dinheiro, jéia e pedras preciosas, flores e bombons sdo 0s meus
maiores e melhores presentes.

Mariana: - Os presentes mais romanticos.
Qde Nire: - E. N&o me da porcaria ndo que eu recebo e jogo para la.

Mariana: - Eu gostaria de ouvir um pouco mais sobre esse momento gue a senhora falou
do problema na cabeca.

Qde Nire: - Depois que o tumor sarou, ai nasceu outro tumor aqui e outro aqui
[mostrando com as maos as regides na cabeca], s6 que ndo foi muito grande como este
daqui. Meu pai ndo pbde raspar minha cabega porque estava toda ferida, cortada, minha
cabeca é toda desenhada [mostrou as cicatrizes afastando as madeixas de cabelo].

Patricia: - Ha trés anos ela teve um aneurisma sério. Foi sobrehumano o que aconteceu
com ela, porque num procedimento um aneurisma se rompeu, teve um sangramento de
20 minutos, entrou num coma profundo, e trés horas depois do coma ela voltou, um
coma que era profundo e ela voltou porque eu entrei no CTI, eu botei o hospital
abaixo...

Mariana: - Vocé também é do santo, Patricia?
Ode Nire: - Ela é d' Osgosi!

Patricia: - Eu conversei com um médico e com a minha tia Helena - a mde Helena de
Becém -, ele falou que nunca rompeu um aneurisma na mao dele e que ndo seria com
ela e que era no maximo dois por cento de risco. Uma hora depois, ele veio tremendo e
chorando avisar que tudo deu errado e que as chances dela sobreviver eram minimas. Os
dois por cento de risco viraram praticamente dois por cento de chance de sobreviver.

Qde Nire: - Al, ela dizia para ele assim: "- Chama Qde Nire, chama Qde Nire, chama

Ode Nire!", que é a minha digina®’.

Patricia: - Af eu falei: "- Puxa o cabelo pelo adosu®*® e chama no ouvido dela por Qde
Nire" e foi quando ela voltou do coma.

Ode Nire: - Ela invadiu a UTI...

Patricia: - Eu prometi na mesma hora para lyansan que eu ia dar os acarajés dela,
chamei por L6ogun Ede, coloquei a minha cabega no chao dentro do CTI. E a paciente
do box ao lado do dela faleceu na mesma hora em que ela voltou do coma.

7 Digina ou em ketu oruké é o nome que o orisa deu na festa do nome, momento publico da iniciacio
em que o orisa grita o nome que estd trazendo para sua nova filha. Chamar a pessoa iniciada pelo nome
dado pelo orisa fortalece a presenca do 0risa na pessoa.

Adosu aqui refere-se ao ponto mais alto da cabega, local onde é feita a incisdo no periodo da
iniciagdo e onde é implantado o dse do orisd. E por onde o orisd entra na pessoa. E também a regido
principal na qual sdo feitos os demais preceitos para fortalecer a cabega, ori, como o bori, e onde se
procura fortalecer o elo com a energia do orisa. Algumas pessoas dizem que é ali, no alto da cabeca
iniciada que a pessoa mantém o elo com o drisd. E por isso que ndo se coloca a m3o sobre a cabeca das
pessoas iniciadas porque interrompe o elo.
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Qde Nire: - E, a morte me largou e pegou ela que estava do lado. Entdo, quer dizer, que
a minha vida espiritual tem muita coisa, mas muita coisa mesmo!

Patricia: - O médico falou: "- Foi sobrehumano o que aconteceu com a dona Joana".

Qde Nire: - Quando eu chego |4 ele me chama de Qde Nire, a mesa dele esta até hoje
escrita assim: Qde Nire, Qde Nire, Qde Nire...

Patricia: - As fichas dela todas sdo de Qde Nire.
Ode Nire: - Nas minhas fichas ele ndo bota 0 meu nome todo, ele s bota Qde Nire.

Patricia: - Ela ficou seis dias no CTI e mais seis dias no quarto®°. VVocé percebe a
auséncia de memoria dela, as vezes. Também, ndo posso nem cobrar nada. Ninguém
pode cobrar nada. Esté tudo certo, até pela idade.

Os amigos dela sdo todos jovens, principalmente 0s meninos que nasceram aqui, ela ndo
tem amigos idosos, ela brinca com o meninos...

Qde Nire: - E quando eu tive o acidente, eu tinha uma casa 14 em Coroa Grande e eu
gostava muito de farra, eu bebia muito - ainda bebo — fazia seresta. Ah, eu adoro uma
Antartica! Quinta, sexta, sdbado e domingo era para eu beber.

Mariana; - Quinta?**

Ode Nire: - Bebia na quinta-feira, as vezes, eu larguei a casa para ndo cuidar mais de
santo.

Patricia: - Foi até mesmo o motivo que fez ela bater o carro. L60gun Ede mandou o
recado de que se ela ndo cuidasse, que ele pediria a Ogln para bater nela.

Ode Nire: - Ele mesmo nao bateria nao...

Patricia: - Ela bateu [o carro®"'], rompeu as alcas do intestino, ficou em coma, colocou

tela no abddmen, ficou mais de ano internada para fazer cirurgias e quando ela resolveu
construir la em cima, para L6ogun Ede, e voltar para ele, quando chegou o primeiro
caminhdo de areia ai na porta, a saude dela foi voltando.

Qde Nire: - E. Foi voltando. Eu pegava saco grande de cimento, com a barriga armada.
Fiquei ndo sei quantos meses com tela na barriga, eu pegava peso, minha barriga ficou
aberta daqui para ca, daqui para c& e daqui para c&**. O meu intestino ficou todo
grampeado. Depois, fiz plastica e operei mama, eu ja operei minha barriga umas vinte
vezes, ou mais! Ou mais... Na hora que eu ia para o hospital, é que eu arriava a comida
para Loogun Ede.

Mariana: - E a senhora néo pediu ago®*, ndo?
Ode Nire: - Pedi assim:
"- Ago, eu ndo vou fazer mais, eu ndo vou nunca mais fazer..."

Patricia: - E na hora que o pai castiga que a crianca fala que ndo vai fazer nunca mais e
chega na esquina ja estd aprontando de novo.

9 po todo, 12 dias. Tanto Obard, representado pelo nimero 6, como Ejilasebora, 12, sdo odus

relacionados, no contexto do candomblé, a S&ngo, o orisa da vida, da salde, que ndo suporta a ideia de
doenga, fraqueza e morte.

0 Quinta-feira é o dia dos orisa cacadores, dia de Osdgsi e dia de Léogun Ede, costuma-se "guardar
preceito" nas quintas-feiras quem é filha desses santos.

e Acidentes, mecanica, ferragens, tecnologias em geral estdo associadas ao orisd ferreiro, Ogtin.
Mostrava os cortes que atravessavam o abdémen por todos os lados.

Perdao.
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Odé Niré [referindo-se a Patricia]: - Ela é quem cuida de mim. Ela é minha filha, mas
ela € minha mée, ela é meu pai [refere-se ao Orisa que é Osgosi, pai de Loogun Ede] ela
é quem cuida de mim.

Mariana: - Deixa eu entender, 0 Orisa da senhora estd aqui nesta casa?

Patricia: - Esta aqui®**. A gente vai alugar a parte de baixo, mas é um valor simbélico

porque o Orisa ndo quer que se desfaca desta casa, ele mora |4 em cima [no sobrado].
Quando quis vender, que o marido dela ainda estava vivo, ele falou: - Pode vender a
parte de baixo, mas a parte de cima € minha."

Mariana: - O orisa?

Qde Nire: "- Quer vender, venda a parte de baixo, 0 que é de cima é meu." L6ogun Ede,
no jogo.

E importante perceber que o Orisa é consultado sobre essa decisdo de vender a casa e se
opde. Impossibilitadas de manter a casa, negocia-se com ele que mesmo assim ndo
aceita, de modo que elas tém de propor uma saida viavel para agrada-lo e tomar a acao
que almejam. Esta passagem ilustra com nitidez que o Orisa ndo € somente um aspecto
de si para a adepta a seu culto. Ele tem vontade propria que é consultada sobre aspectos
importantes em sua vida e sua resposta, idealmente, determina as condutas ainda que va
contra 0s objetivos mais imediatos dos filhos. Fica claro que a classificacdo de

personalidades ou de caracteristicas ndo esgota o fendmeno da relagcdo com o orisa.

Mariana: - E vai vender? (Patricia, ao chegar estava falando da mudanga que elas iriam
fazer)

Qde Nire: - Ndo. Vou alugar a parte de baixo para a casa nao ficar sozinha, mas s6 a
parte de baixo.

Mariana: - E a senhora vai mudar?

Qde Nire: - Vou mudar, vou mudar porque a casa esta linda, minha casa esta linda [a
casa para a qual elas vdo se mudar].

Patricia: - Quando a gente foi mudar, ainda falamos: "- Meu pai, a gente vende esta
casa, compra uma num espaco térreo para construir para o senhor..."

Qde Nire: - Ele ndo aceitou... Mas se vocé for escutar a minha histéria de santo vocé
vai perder tempo.

Patricia: - Ao contrério, filha!

Ela [Ode Nire] é o meu bebé, eu cuido dela como uma crianga, até mesmo pela auséncia
da mde. Tem muita gente que ndo entende. A tia criou por criar, jogou ela logo em
colégios internos. Ela envelheceu com essa caréncia de mae. Teve uma época que a
enddcrina até falou: "- Pelo amor de Deus, quer parar com essa mamadeira!”, de
madrugada...

Qde Nire: - Quando eu estava muito doente, ela cuidava de mim. Cuida até hoje!
[Referindo-se a Patricia]

Patricia: - De madrugada, quando ela queria alguma coisa: "- Mde, estou com fome!",
eu ia fazer mingau. Num outro dia, eu estava passando pela farmacia e vi uma

344 . . .
Sinalizando o andar acima de nossas cabecas.
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mamadeira e pensei: "Resolvi meu problema™, comprei a mamadeira e deixava pronta
no suporte, quando ela sentia fome, ela pegava e tomava.

E importante verificar que a relagdo vivida entre elas mimetiza no ambito vivido a
relacdo mitica entre os seus orisa. As filhas dos orisa incorporam fungdes suas e
desempenham em vida relacdes paralelas aquelas que Léogun Ede e Osdosi estabelecem
entre si no plano espiritual. Patricia € muito mais jovem que Ode Nire, no entanto, € ela
guem cuida dessa "crianga” assumindo suas caréncias e sua historia de abandonos. Por
meio de sua histéria vivida, Osdosi e Loogun Ede se relacionam no aiyé, na terra. E
comum a ideia de que ninguém na terra vive algo que nunca antes foi vivido e que as

passagens nas vidas das pessoas ja foram vividas anteriormente pelos proprios oOrisa.

Bastide **°, em sua analise sobre a nocdo de pessoa, observa que nesse sistema
cosmoldgico cada evento vivido constitui uma categoria transcendente aos individuos e,
assim, esses eventos podem e sdo comuns a multiplos individuos. Assim, 0 jogo
divinatorio tem como objetivo subsumir o evento particular & classe de eventos
imemoriais das quais ele faz parte. No caso de Qde Nire e Patricia, € a passagem em que

pai e filho se reencontram por meio de suas histdrias de vida.

Mariana: - A senhora falou da endocrinologista, a senhora tem algum problema de
tiredide?
Patricia e Qde Nire: - N&o, € por causa da diabetes.

Qde Nire: - E porque eu fumo também, bebo. Minha diabetes € do tipo II. Estava quanto
hoje, Patricia?

Patricia: - 255.
Mariana: - 1sso é muito? Eu ndo entendo de diabetes...
Ode Nire: - Mas eu posso levar um corte agora que no outro dia esta saradinho.

Patricia: - O maximo permitido é 110, mas ela faz 255. Até que esta tranqlilo porque
chega a 500, 600. Eu ndo como doce, eu gosto de doce, mas eu ndo como doce, eu nao
compro doce, eu ndo faco bolo, mas eu ndo sei, tem alguém, [com uma voz muito
carinhosa] um espirito nesta casa, um rato, eu ndo sei, eu ainda vou descobrir quem é
que traz. Ela diz, ela jura que ela ndo sabe quem é que traz esses doces para casa.

Qde Nire: - Eu ndo durmo, eu passo a noite toda acordada, ndo tenho sono, ndo consigo
dormir de jeito nenhum. Eu choro, eu peco a Logun: "- Meu Pai, fagca com que eu
durma! Eu te dou isso, eu te dou aquilo!™, é horrivel ter insénia!

Mariana: - Eu quero perguntar uma coisa para a senhora, que é um assunto delicado,
mas a senhora acha que tem alguma alteracdo mental?

Qde Nire: - Eu faco, eu uso até hoje ainda, e ha muito tempo.

Patricia: - Ela toma remédio contra a depressdo, que é o rivotril, e os remédios para
dormir.

3 ver: Bastide, 1981: 35-6.
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QOde Nire: - Mas ndo adianta. Eu posso tomar dois, trés comprimidos para dormir e eu
ndo durmo. Eu ndo consigo dormir.

Mariana: - Algumas pessoas sugeriram que os filhos de L6ogun Ede tem uma tendéncia
a...

Ode Nire: - A ter insbnia?
Mariana: - N&o...
Patricia: - A loucura. N&o é s6 de L6ogun Ede como os de Osdosi também.

Mariana: - E, exatamente. Dizem que aquela historia de um Ode que danca e mexe a
cabeca...

Patricia: - O meu! Ele mexe a cabeca o tempo inteiro... E a sobrancelha. Ele é calmo,
muito calmo, aparentemente.

Ode Nire: - O Osdosi dela é muito calmo.

Patricia: - Mas, na verdade, ele € um bugre, né?!
Mariana: - O que é um bugre?

Qde Nire: - E um bicho bravo.

Patricia: - E agressivo demais. N3o bate, mata.
Mariana: - O bugre ¢ um homem do mato? E isso?

Patricia: - Isso. A falsa aparéncia calma dele é s6 para te enganar mesmo, por ele vestir
branco. Digo, a qualidade.

Qde Nire: - A qualidade do Osgosi dela é quase um Loéogun Ede.

Mariana: - E o pai de L60gun Ede?

Patricia: - Este santo, a qualidade deste meu Osdosi, é o pai de Lédgun Ede.
Qde Nire: - E o verdadeiro pai de L6ogun Ede.

Patricia: - E por isso que a minha histéria com a Joana... Sanguineamente nds nio temos
nada em comum, ndo temos parentesco nenhum. A minha avé morava aqui perto - que é
até onde nos estamos construindo em cima -, e ela conhecia minha avo, elas se davam
bem, a minha avé era mée de santo também. Um dia, Qde Nire chegou la em casa e a
filha de santo da minha avd, comegou a namorar meu pai e engravidou, e estava 14 em
casa passando a farda, e Qde Nire falou para ela: "- Cuida bem dessa barriga porque
essa barriga é de uma menina e é uma menina do QOsgosi." Isso foi no comego de 1973,
eu nasci em julho de 73.

Ode Nire: - Ela estava passando roupa, a mde dela estava passando a farda do pai e ela
estava gravida da Patricia. Eu alisei a barriga dela e falei assim:

"~ Cuida bem desse bebé!" — olha, estou me arrepiando toda! [Mostrando-nos os bracos]
—"- Cuida bem desse bebé que esse bebé é uma menina e é do QOsggsi!"

Patricia: - Ela [Ode Nire] nunca me pegou no colo! Pegava minhas filhas, mas nunca
me pegou no colo! Ela é chorona, emotiva. Ela se acha uma pedra, mas é uma pedra
gue, se vocé bate um pouquinho mais forte nela, ela racha.

Aqui, Patricia parece querer dizer que a "filha" era Qde Nire mesmo quando Patricia

ainda era crianca. Qde Nire brinca sempre com as crian¢as do bairro, mas a bebé de

Osdosi nunca teve o seu colo ainda que tivesse todo o seu afeto. Também considero

importante notar que Patricia diz nitidamente que "sanguineamente, ndés ndo temos
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nenhum parentesco em comum"”, indicando que a relacéo afetiva entre as duas advem de
outra dimensdo de relacdo que ndo a de parentesco formal, deixando sutilmente a
indicac@o de que o outro parentesco, 0 parentesco entre 0s seus Orisa é que produz esse

laco entre ambas.

Depois de algumas conversas paralelas, quis retomar a sua histéria de vida sem

Imaginar que ainda teria o0 que ouvir.

Mariana: - Esse momento inicial da feitura da senhora. Ainda sobre aquela dor de
cabega...

Qde Nire: Abriu o ifari e sarou depois de uns quinze dias. Depois, logo que deu um ano
da minha feitura, passou uns seis meses mais e eu tomei logo a obrigagdo de um ano.

Patricia: - A vida dela melhorou muito depois da iniciagio. E vergonha e ao mesmo
tempo ndo é porque a gente tem que assumir o que aconteceu. E fato. Na chegada dela
ao Rio de Janeiro ela foi violentada, gravida. Por causa disso ela foi para o hospital e
teve perda de memoria. Ela reconheceu o amigo do marido, mas ndo reconheceu o
marido. Ela ficou perdida pela rua.

Qde Nire: - Eu fugi do hospital porque eles queriam amputar esse meu brago.
Mariana: - Amputar o brago?!

Qde Nire: - Olha aqui, estava s6 pele e 0sso.

Patricia: - Aonde ela ia um menininho a acompanhava...

Chorando e em meio a solucos, se esforca por me contar:

Qde Nire: - Esse menino, que era L6ogun Ede, que andava comigo para todo canto. Era
desse tamaninho. Eu dormia debaixo de uma ponte [chorando e engasgando]...

Vocé ndo alcangou isso, vocé é muito novinha [olhando para Patricia]. Mas pode ter
ouvido falar. Ndo sei se vocé lembra de uma mulher gque matou uma menininha,
esquartejou uma menininha, e enterrou a menininha embaixo de uma ponte. E foi
exatamente para essa ponte que eu fugi da casa de uma mulher em que eu estava e ela
gueria que o filho dela tivesse relac6es comigo. O filho dela era um negédo de quase dois
metros de altura [Ode Nire como disse no come¢o € uma senhora bem baixinha,
pequena, deve ter ndo mais que um metro e meio de altura].

Eu vim para o Rio com esse tio meu que era comissario de bordo do navio Rodrigues
Alves. Ele me trouxe e me botou na casa dessa mulher, Alice 0 nome dela, e ela tinha
um filho que tinha quase dois metros de altura. No primeiro dia que eu cheguei na casa
dela, ele comecou a querer me alisar e eu dizia:

"- N4o, eu ndo quero. N&o quero. N&o quero. Eu estou esperando neném, eu ndo quero!"

Ai eu fugi. Eu me perdi no Rio. Eu me lembro que eu estava numa estagdo de trem, com
uma fome! Ai, eu fui pedir para um moco que vendia café na barraquinha da estacdo e
ele foi e me deu uma xicara de café e quando eu fui pegar a xicara — eu ndo me esqueco
disso nunca! [com a voz bastante emocionada] — ai, quando eu peguei a xicara, minha
mao comegou a tremer e a xicara caiu e quebrou. E ele foi e disse assim:

"- A senhora vai ter que pagar a xicara!"
"- Mas eu ndo tenho dinheiro nem para comer, quanto mais para pagar uma xicaral!"

Al tinha um cara do lado, que eu ndo sei quem é, e disse assim:
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"- Pode tomar o café. A senhora quer pdo? VVocé quer pao?"

Al eu disse assim: "- Eu quero." E ele me deu um pédo, sem manteiga, sem queijo, sem
nada. Ai, eu fui e comi aquele pdo com esse café e sai andando. Até hoje eu néo sei
onde fica essa linha de trem, eu ndo sei onde fica essa estagdo, onde fica esse rio, eu ndo
sei onde € que fica. Eu sei que ficava perto da central porque eu me lembro que fui
andando pelo meio fio e fui dar na central. Ai, eu estava com um vestido azul-marinho e
0 barro, por onde passava o rio, era barro aqui e barro ali [indicando com as méos como
se fossem as margens do rio], eu passei, cavei um buraco e me enterrei, fiquei até aqui
enterrada [mostrando a altura do peito] ali para dormir, para passar a noite.

Mariana: - Era mais quente para dormir enterrada?

Ode Nire: - Ndo. Era porque eu estava com medo, estava com medo de ladrdo, dos
homens, do filho da Alice e eu fui me esconder. Ai, eu cavei um buraco fundo com as
minhas maos e o menininho me ajudando. O menininho estava com uma calga, um
bombachozinho, com elastico aqui [na cintura] e um bolerozinho amarelo, curtinho, e
uma tiara aqui com trés plumas, uma azul, uma amarela e uma branca. Eu acho que ja
era L60gun Ede e ja andava comigo para todo canto, atravessava a rua de mao dada. Eu
nem sonhava nessa época em fazer o santo. Eu perguntava quem era ele e ele s6 fazia

assim®,

Eu cavei o buraco e me enterrei. E fiquei ali. De repente, eu escutei uns cavalos que
pararam ali, em cima de mim. Ai, eles comecaram a dizer: "- Fulano roubou quanto?"

Eles estavam dividindo um roubo que eles fizeram numa casa. E eu rezando, rezando,
rezando, eu nem respirava, o cavalo estava quase deitado em cima de mim. Depois, eles
foram embora.

Mariana: - O menino ndo estava nessa hora?

Qde Nire: - Estava sim, sentadinho, mas ninguém o via, sé eu que via. Ai, 0s homens
foram embora. Quando eles foram embora, eu me levantei, 0 menino me ajudou a
levantar, me deu a méo, ajudou a me tirar. Me deu banho no rio, lavou 0 meu vestido e
ficou secando, assim, com a maozinha abanando, que o vestido era de tafetd, secava a
toa. O vestido era azul mas ficou vermelho do barro porgue o barro era vermelho e ndo
largou tudo ndo, eu vesti assim mesmo, ainda meio molhado. E 0 menino comigo.

Vale lembrar que L6ogun Ede, no seu adahum, hd uma danca em que ele danga como se
lavasse roupas na beira de um rio. Ele esfrega a roupa, agacha e depois mostra a Osun
que lavou as roupas como um filho que se orgulha de ajudar a mae nos seus afazeres>*’.
Mais uma vez, o evento mnemaonico conta com um amparo mitico da histéria de Léogun
Ede e 0 uso que se faz da narrativa para falar sutilmente da presenca do Orisa em sua
vida. As dificuldades e infelicidades precedentes encontram Loogun Ede como Unico
acompanhante desse periodo conturbado. A eventual ajuda para tomar um café é um
acaso numa narrativa em que a Unica companhia constante era 0 menininho que ela

restrospectivamente “acha que ja era Léogun Ede ™.

Qde Nire: - Quando chegou numa estacdo de trem, ai, eu parei. Ai, ndo! Antes de
acontecer isso, eu subi no morro, eu estava na casa dessa mulher que dizia que era

346 ~ . . YN . . . s
Se ndo estou equivocada, o gesto aqui era de siléncio, com o dedo indicador sobre os labios.

Essa interpretacao especifica sobre a danga me foi contada por Kassius Bruno Gomes Borges, Loogln
Besemi, indicado na lista de interlocutores constante ao final desta tese.
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mulher do meu tio, que era o comissario de bordo, uma amiga deles, né?! [Voz mais
contida] Puta deles. Eu falei assim: "- Eu posso ir no cinema?", ai ela disse assim: "-
Vocé tem dinheiro?”, eu disse: "- Nao", ela foi e - eu me lembro como se fosse ontem -
ela me deu trés notas como se fossem de um real, umas notas grandes, trés notas, o
cinema parece que era um real e pouco. Ai, quando eu sai do cinema, tarde, que eu fui
sair do cinema e fui subindo o morro do Alem&o — detesto esse nome e detesto Ramos,
detesto esse nome por causa disso! — quando eu subi o morro, ai, trés vagabundos me
pegaram. E eu gravida. Ah, porque veio uma mulher e falou que eu era uma paraiba que
chegou e:

"- Ela ndo tem nada para roubar", eu sé tinha a alianga. Al, eles:

"- Arranca o dedo dela!", ndo saia, "- Corta o dedo delal!”, ai, no meio desses trés, tinha
um que me conhecia da casa da Alice e ele me reconheceu e falou:

"- Néo faca isso ndo porque essa menina € sobrinha da Alice! VVa embora para casa!"

Al ele subiu comigo até a porta da Alice e sumiu. Quando ele sumiu e eu vi que ele
tinha sumido, eu fugi. Ai, eu passei mal por causa da barriga e a Alice me levou pro
hospital, o Getllio Vargas, que era em Ramos, ndo era? Era o hospital Getulio Vargas.

Patricia: - Mas eles a violentaram.
Ode Nire: - Eles me violentaram. Fizeram uma desgraca comigo. Os dois.
Patricia: - Isso foi assim que ela chegou no Rio. Ela estava com 14 anos.

Qde Nire: - Foi, quando eu cheguei. Ai, eles me levaram para o hospital, para o Getulio
Vargas, e assim que eu cheguei, ja cheguei sem sentidos, eu ndo sabia quem eu era, eu
nado sabia meu nome. O médico perguntou:

"~ Qual é o seu nome?"

"- Eu ndo sei."

"-Vocé esta vindo da onde?"

"- Nao sei!"

Eu ndo sabia de nada. Ai, eles me internaram na mesma hora: cesariana. Eu me lembro
bem que ele disse assim:

"- Centro cirdrgico. Ela vai ganhar esses nenéns daqui a pouco."

Eu fui para a maternidade e, |4, eu perdi a menina! Mas eu ndo sabia que eu tinha
perdido um filho. Ai, desse hospital eles me mandaram para 0 Souza Aguiar porque eles
iam amputar o0 meu braco.

Mariana: - Mas, perdeu os dois bebés?

Qde Nire: - Néo, perdi um s@. Perdi a menina, o menino ficou no Getulio Vargas e eles
me mandaram para 0 Souza Aguiar para quando eu ficasse boa eu ir buscar o garoto. Ai,
quando... Ai, eu fiquei sem saber de nada. Eu ficava no hospital e eu bordava muito. Eu
bordava os lencos dos médicos, os nomes nos blusdes deles, eu bordava em ponto de
cruz.

E eu ndo tinha tato neste braco aqui, eu pegava a agulha assim e eu n&o tinha tato.
Furava meus dedos todos! Ai, eu ouvi os médicos dizerem assim que:

"- Hoje nés vamos fazer uma amputagdo, vamos amputar o braco daquela menina que
néo sabe o nome."

Eu pensei: "- Sou eu. Eles vdo amputar o meu brago!" O meu brago estava podre, podre,
s0 tinha pele e eu era gordinha. Al, eu disse assim:

"- Eles vdo amputar o meu brago! Hoje é dia de visita e na hora da visita eu vou fugir."
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Al vesti a camisola, aquela que é aberta na frente, na hora da visita e 0 pessoal estava
entrando, eu me abaixei e passei por baixo da roleta e fui-me embora, nua, sé com
aquela camisola. Quando eu cheguei no ponto do bonde, eu vi trés marinheiros, ai, eu
pensei:

"- Ih, eu acho que eu fui casada com um negocio desses, com um homem desses."

A\, eu vi o Rafinha, vi o China e 0 outro eu ndo me lembro o nome dele... Era 0 meu
marido. Ai, de quem eu gostei? Eu gostei do China, 0 meu marido, eu nem reconheci. E
do Didi eu ndo gostei e nem reconheci.

Al ele disse assim; "-Joana, vocé esta aonde?", eu disse: "- Eu estou ali no hospital." Ai,
ele disse assim:

"- VVamos levéa-la entdo de volta para o hospital."

O China falou: "- E, o jeito é levar porque a gente ndo pode levar ela para canto nenhum
desse jeito." E eu disse:

"- N&o. Se vocés me levarem, eu vou me jogar debaixo do carro."

A, o China me pegou, me segurou, me colocou hum taxi e me levaram para o0 quarto
onde eles moravam, em Ramos, num quarto s, onde eles moravam.

Patricia: - Antigamente, marinheiro ndo podia casar.

Qde Nire: - Eu era menor de idade e marinheiro também nédo podia casar! Era proibido.
Marinheiro s6 se casava depois que eles ja& eram cabos e 0 meu marido ainda era
marinheiro de primeira classe, ndo podia casar. E eles me levavam para o quarto onde
eles moravam, era um quarto e o banheiro era de fora. Eles saiam e eu chorava. Eu
chorava dia e noite, noite e dia.

Mariana: - Por que?

Qde Nire: - Porque eu ndo sabia onde eu estava. Eu s6 reconhecia o China e o Rafinha,
o Didi eu ndo conhecia. Perdida, mas perdida mesmo! Eu fiquei mais de més sem saber
quem eu era na casa desses meninos.

A dona da casa, que alugou o quarto para o Didi e para o China, era quem me dava todo
dia feijdo, arroz e ensopadinho de mamao verde, todo dia a minha comida sé era isso.
N&o tinha café da manh4, ndo tinha nada. Ai, eu ndo comia. Ai, o Didi passou a andar
comigo. Arrumaram um vestido para mim. Ai, ele dizia:

"~ Joana, vocé tem que ir para o hospital arrumar esse braco."

Quem cuidou deste meu braco foi 0 meu marido, sabe com o qué? S6 com alcool®*.
Todo dia ele tirava aquela gaze enorme do meu braco e encharcava aquela gaze de
alcool e ia puxando assunto comigo. E me levava para passear. Da onde eu fugi ele me
levava para passear naquela praca e um dia, conversando comigo, ele me deu um beijo
aqui assim. Quando ele me deu o beijo, foi quando eu me lembrei e falei:

"-VVocé que é o Didi, né?" E ele:

"- Gragas a Deus vocé esta se lembrando, Joana. Ah, Joanita!" — que ele me chamava de
Joanita — - Amanha a gente vai passear de novo." E me levava para a Quinta da Boa
Vista, me levava para passear.

Ai, num dia quando nés estavamos passeando passou uma enfermeira que cuidava de
mim, quando ela me viu eu falei:

348 . , . .
Vale lembrar que o marido era de Omolu, o senhor das chagas, das doencas, da variola cujas feridas

foram curadas por compressas colocadas e trocadas por Yemojd.
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"- Me solta, Didi, que eu vou correr!" Sai correndo e voltei para casa, para 0 quarto
onde Didi morava. Foi desde essa época que eu comecei a perder o sono. Ndo conseguia
dormir desde essa época. Ai, passou um bocado de tempo e ele falou um dia:

"- Joana, cadé o nosso filho?"
E eu:
"- Qué filho? Eu estou operada, olha aqui."”

Eu estava operada, mostrei minha barriga ainda estava aberta, com tela, ficou até muito
mal feita a cirurgia. E ele:

"- Joana, cadé, onde esta o nosso filho?"

Al eu fiquei tentando me lembrar, tentando me lembrar, até que eu falei assim:
"- Esta na casa da Alice!"

E ele:

"- Quem é Alice?"

"- Vai I4 num navio chamado Rodrigues Alves e procura um homem chamado Vasco,
gue é meu tio, que ele sabe quem é Alice."

Ele foi 14 e achou o0 Vasco. O Vasco contou a ele. Ai, ele foi 14 na casa onde eu estava,
pegou 0 China e eu e nés fomos la na casa da Alice. Quando chegamos I4, eu achei a
casa, meu filho estava dormindo dentro de um caixote de maca dessa altura assim, cheio
de ferida na pele, com seis meses ja.

Meu bebé, meu filho, se acabando de chorar e cheio de ferida. Ai, o Didi tirou a japona
dele e enrolou o Roberto, meu filho, na japona dele e o trouxemos para casa. Ela [a
Alice] até hoje ndo sabe quem roubou o0 neném.

Tudo isso eu ja passei e ele [meu filho] hoje nem liga para mim! Mora ai no fundo.
Tudo isso eu ja passei ha minha vida.

Mariana: - Tem muito tempo que a senhora e o seu filho estdo sem se falar?

QOde Nire: - Tem dois anos ja. Desde que Didi morreu.
Sobre os filhos, falamos aqui ainda um pouco, sobre as brigas. Nado ficou muito claro
porque eles brigaram, como eles se desentendem. Conversamos um pouco ainda sobre
as dificuldades como mée de santo de pessoas que ndo estavam tdo comprometidas e
acabamos terminando a entrevista assim. Depois disso, entreguei-lhe uns obis que havia
comprado para Léogun Ede, nos despedimos e ela me agradeceu pela atencdo dada a
historia dela. Patricia conduziu-me até o ponto de 6nibus e nunca mais pude entrevista-

la novamente.

Por meio desta anélise auto-biogréfica, Ode Nire apresentou ndo somente uma descrigdo
dessa religiosidade enquanto um corpo de tipologias de caracteristicas (psicologicas, um
sistema de classificacdo das coisas), mas trouxe também a tona os indicios de tipologias
de experiéncias que se reapresentam pelo destino. Ela, Joana D'Arc é, depois de um
arduo caminho de infelicidades e abandonos familiares, acolhida por uma familia e,

mais diretamente por um pai, que lhe cuida e inicia para um orisa que sera também seu
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pai, desta vez, um pai menino. A partir de entdo, ela é apresentada a um conjunto
gramatical no qual esse pai-menino tem sentidos e permiti-lhe compreender
retrospectivamente sua historia na eleicdo de signos que sdo marcas de sua presenca
dentro da vida. Nasce Qde Nire, finalmente acolhida por Qde Koyasi, a quem abandona
por uma radical diferenca interpretativa sobre a persona de seu Orisa comum, Loogun
Ede. Qde Koyasi depois de corrigir seu santo de um santo masculino, Osdosi, sob os
cuidados de um babélorisa controverso e famoso, faz o que parece ser um forte tabu na
comunidade de santo: muda também seu sexo. Qde Nire acha a ideia de mudanca de
sexo incompativel com a funcdo paterna que lhe tinha sido cara e o abandona. Esta
passagem é muito significativa porque dentro de uma mesma familia de santo, uma
geracdo diferente permite ndo somente uma compreensdo diferente sobre o oOrisa
Léogun Ede, como demonstra a foraclusdo completa, pelo menos tendo ego como Qde
Nire, de uma compreensdo menos cissexual de seu orisa. A transformacédo sexual de seu
pai de santo para mae de santo € o estopim que faz com que Joana D'Arc abandone em
sinal de rechaco sua Unica figura paterna que a acolheu e cuidou até a vida adulta. A
disputa aqui ndo é somente por descricdes de personalidades dos filhos de santo, mas

primordialmente discussdo sobre o carater sexual do orisa.

O caso traz também muitos detalhes sobre a forma como se experimenta o Orisa na vida
cotidiana e a forma como essa vida e aquela imemorial histéria do santo se conectam
por meio de seus filhos na terra. O oOrisa é o catalizador de dilemas centrais na
identidade dos individuos. Ndo é somente a no¢do de pessoa que esta em jogo sendo a

nocdo de orisa.

Seu caso também mostra com nitidez como as caracteristicas como agressividade,
cilmes, entre outras, sdo caracteristicas do oOrisa bem como as contraditorias
caracteristicas ou sdo atribuidas ao fator humano ou do proprio orisa em questdo. Se
vimos a composic¢do de oOrisa nos estudos de Segato, Lépine e Goldman, dando sentido
as contraditorias caracteristicas, aqui temos a interpretacdo pessoal do filho como um
problema e o papel da impressé@o na perspectiva de quem vive a relacdo e afirma sobre a

identidade de seu regente.

Ode Nire ajuda também a relativizar a partir de dentro de sua histéria as caracteristicas
pessoais de seu santo e as suas proprias escolhas como, por exemplo, quando num
momento afirma ser esse orisa exclusivista — ndo tolerando outro dentro de uma mesma

casa —, mas ela mesma como sua filha incomoda-se com a possibilidade de outros filhos
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do seu orisa, ndo somente enquanto filha do santo (que teria de compartilhar o afeto do
pai de santo pelos demais filhos de Loogun), mas ela mesma enquanto mée de santo, se

recusa a aceitar homossexuais desse mesmo orisa.
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UMA COLHER DE ACUCAR

Ola baba ni imu yan gbendeke.
"E a honra do pai que permite
ao filho caminhar com orgulho.”

(Owé — Mée Stella de Osdosi)

Marco Reis de Léogun Ede (pai Marquinho), nascido em 10 de junho de 1966, foi
iniciado no Rio de Janeiro para Loogun Ede em 19 de julho de 1987 por mée lara de
Osun, na Casa Branca de Osun, RJ. Atualmente filho de santo de mae Regina Lucia de
Yemojd, de Coelho da Rocha, Rio de Janeiro. Cultua Léogun Ede atualmente em seu

proprio templo, Asé Omon Aladé, RJ.

David d'Avilla da Costa Junior, Aira Deyi, nascido em 16 de fevereiro de 1975, iniciado
por lya Regina Lucia de lyemanja, 11é Ase Opo Afonja, RJ, em 17 de marco de 1998.

Cultua Sdngo atualmente no Asé Omon Aladé.

Marco Antdnio de Oliveira Reis a época da primeira entrevista estava com 44 anos de
idade e havia sido iniciado para L6ogun Ede havia 23 anos. Sua iniciacdo data de 19 de
julho de 1987.

A primeira entrevista foi realizada em 10 de Julho de 2010, dentro de uma camarinha do
Ilé Ase Opo Afonja de Coelho da Rocha, Rio de Janeiro, num momento de intervalo da

liturgia em que pudemos sentar e conversar um pouco. Sentei-me num aperé3¥

por
estar conversando com um egbonmi*® dentro de uma casa de santo. Ele se sentou numa

cadeira de altura regular.

As outras entrevistas foram realizadas em sua propria residéncia, em lraja, embora com
ele eu tenha tido a oportunidade de desenvolver uma amizade e um afeto familiar uma
vez que ele é meu primo de santo e que conviviamos nas liturgias da casa durante o

periodo em que estava no Rio de Janeiro para esta pesquisa.

Marquinho: - Bom, a minha histéria dentro da religido foi assim: meus pais sdo pessoas
que, quando mais jovens, gostavam muito de acampamento. NOs acampévamos
frequentemente na Barra do Pirai, em um sitio de um conhecido nosso. Eu me lembro
que, pela trilha onde passavamos, tinha uma arvore, uma figueira, pela qual meu pai
tinha o maior respeito. Hoje, eu entendo que essa figueira era, na verdade, um pé de

349 . , . .
Banquinho pequeno usado nos candomblés especialmente para as pessoas mais novas no santo,
abians e lyawd.
350 . ~ . . ~ e ~ . n
Meu irmao mais velho — somos primos de santo, no entanto, usa-se a expressao "irmdo mais velho
para todos aqueles que ja fizeram sua obrigacdo de sete anos.
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Iroko®*. Quando nés passavamos por ali, ele tinha muito respeito, muita reveréncia. Ele

falava que aquela arvore guardava maus espiritos, o que me dava muito medo. Sendo eu
de L6ogun Ede sentia muito medo disso, medo dessa arvore e da maneira como ele
colocava as coisas para mim.

Meu pai ndo era do santo, mas o pai dele era espirita - da umbanda - e recebia um
caboclo. Ele vivia nesse negdcio das matas mas, hoje em dia, eu nem me lembro o nome
do caboclo dele.

Minha mée nunca teve uma religido definida, mas a minha avé materna era espirita, ela
também era de umbanda e acabou sendo uma das mentoras para que eu pudesse me
iniciar [no candomblé].

Numa dessas idas ao sitio para acampar, dormimos la e, no dia seguinte, fomos com
varas para uma cachoeira pescar e, pela primeira vez, eu peguei um peixe. Esse peixe
gue eu peguei me deu uma sensacao diferente, sabe?! Essas coisas de crianga... SO que,
dali para frente, minha vida mudou porque, dai em diante, eu comecei a ter sonhos,
comecei a ter visdes.

Nessa época, eu ja estava mais ou menos com uns 10 anos de idade. Eu sentia que eu
tinha alguém que me acompanhava, observava e que estava sempre ali presente,
comigo. Eu falava para minha avé que eu via uma crianca e ela falava: "- Ah, isso ai é
crianca de umbanda, deve ser um Pedrinho, essas coisas assim..."”

Até que, um dia, ela me levou no centro espirita que ela frequentava. La era um "vovo"
gue atendia, era um Preto Velho, que se chamava pai Anténio. E ele falou assim:

"- Olha, essa crianca, 0 seu neto, tem com ele uma entidade que 0 acompanha e que nao
é da nossa nacdo. E uma entidade que é de outra lingua, de outra nacdo..."

E isso me despertou a minha cura®™2... Quero dizer, a minha curiosidade em querer
saber 0 que era essa entidade que me acompanhava. Essa busca foi se dando até eu
conhecer a casa da minha mée de santo, mée lara, que foi quem me iniciou. Na época da
viagem ao sitio, da pesca na cachoeira, eu ainda era bem criancga, mas eu so fui fazer o
santo quando ja estava com 21 anos de idade.

A iniciacdo de Loogun Ede é marcada por um procedimento ritual que é uma pesca.
Léogun Ede € um orisa pescador e filho de Erinle, também, um pescador. Quando
recolhido, Léogun Ede deve ser buscado em seu berco natural. Ele ndo é um orisa cuja
feitura acontece somente entre as quatro paredes de uma camarinha, de forma que parte
de seu cerimonial é feito na mata e em &gua corrente onde a energia do orisa é
preparada ("buscada") precisamente no ato em que seu filho apanha um peixe no ato da
pesca liturgica. Nesse sentido, Marquinho utiliza esses simbolos do acampamento no
sitio, a relacdo com a arvore e a pesca que posteriormente e no sentido de memoria que
retrospectivamente para ele fardo sentido como indices do oOrisa e de seu pertencimento.

Ele passa, evidentemente, pela caracteristica do medo como aspecto de sua

351 , R . . A . . e , . ,
Iroko é um orisa de muita importancia para a religido e é também uma arvore presente na grande

maioria dos terreiros de candomblé, aos pés da qual sdo realizadas oferendas para essa divindade.

32 Lapso de linguagem rapidamente corrigido para "curiosidade". Optei por transcrever a falha porque
me pareceu significativa. Como veremos, o orisa Léogun Ede esta para Marquinho pelo menos (embora
ndo somente para ele) intimamente relacionado a ideia de cura.

159



personalidade que o vincula a situacdo delicada de um oOrisa menino. Mas esse aspecto

ainda sera melhor expresso por ele adiante.

Ode Omi Lol4, Marquinho, para narrar sua relacdo com o santo inicia seu discurso
optando por uma forma estética de apresentacdo do ponto de vista de uma crianca em
seu seio familiar e, a partir dele, elegendo signos de pertencimento que me fariam
compreender a presenca do orisa sem explicitar os fundamentos secretos implicados na
liturgia de uma iniciacdo — que € um processo longo e, em geral, dura semanas — tendo
como base de sua interlocu¢cdo comigo o conhecimento de que sou iyawo de sua
tradicdo e passei portanto por aquelas mesmas cenas litdrgicas significativas de buscar
0 Orisa na mata e na pesca e sei, portanto, que o quadro referencial que ele pinta evoca
em mim minha prdpria experiéncia de iniciagdo. A escolha é também uma escolha

estética que escolhe cenarios bucolicos para ilustrar a natureza desse santo.

O ato de consagracdo do oOrisa no novico torna-se interdito para seus filhos que ja nédo
podem mais se dedicar a pescar — pelo menos neste caso, em que acompanharemos que
a pesca desencadeou efeitos que refletirdo por longos anos na vida espiritual de
Marquinho desembocando finalmente na descoberta desse orisa em sua vida. Qde Omi
Lola naquele momento infantil ao qual se remete a partir da posicdo presente, nao
capturava nenhum daqueles signos que, ndo obstante, tornaram-se evidéncias de que ele

pertencia aquele 0Orisa, o que viria ainda a ser descoberto.

Vale lembrar também que o peixe é o proprio Léogun Ede, pelo menos em algumas

narrativas que acompanhei®>.

Marquinho: - Nessa época [da iniciacdo], eu ja era da aeronautica. Fiz 18 anos,
completei maioridade, e fui servir a aeronautica. Até esse momento, eu era apaixonado
por Sangd, tinha um verdadeiro amor por esse Orisa €, assim que eu comecei a ter
algum entendimento [de candomblé], eu queria ser de Sango.

Acontece que, durante uma troca de comando, houve uma ceriménia, 14 na aeronautica,
para a troca do brigadeiro da unidade. Durante essa formatura eu vi e ouvi algo como se
fosse um xérim*** rodando, enquanto hasteavam a bandeira. Aquele movimento e aquele
som que girava me alucinou tanto a cabeca, que eu comecei a passar mal e acabei

353 . .. N . , . SO . .
Alexandre Fiore Cheuen em visita a Feira da Pavuna também explicou que Léogun Ede é um peixe,

embora essa parte da entrevista nao tenha podido ser gravada. Cheuen mostrou-me um de coloragao
résea que se chama Trilha e seria fundamental para o culto a esse orisa. Trilha é um peixe de proporgdes
pequenas (ndo costuma medir mais que 15 cm) e carne delicada, encontrado em alto-mar. Um aspecto
que me parece relevante destes dados é que a parte litirgica também é constantemente elucidada
como significativa na compreensao do orisa.

3% Xérim ou seré é um instrumento de cabaga ou metdlico e redondo, tido como um instrumento de
$ango, usado para chamar os orisd a se fazerem presentes numa circunstancia. Esta, dessa forma,
associado ao transe do orisa.
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desmaiando. Agora, eu ndo sei te dizer se desmaiei de fome, ou se eu estava com algum
problema, mas acabei desmaiando e fui parar no posto médico do quartel. O
comandante ao qual eu servia era espirita, mas eu ainda nao sabia.

Ele me atendeu no posto e falou:
"- Soldado Reis, vocé esta bem? Olha, vocé ndo tem nada nado."
Ele também era cardiologista, ou seja, era espirita e médico, e falou assim:

"- Olha, vocé procura uma pessoa, procura um centro espirita porque o que vocé tem é
problema com o santo."

Mais uma vez, eventos da vida ordinaria referem-se a praticas que no contexto do culto
aos Orisa tém sentido litargico. O xérim de Sangd é rodado e enuncia a presenca do
orisa em forma de transe numa cerimdnia. A cerimdnia aqui era num espaco secular e,
assim mesmo, mobilizou um referencial litargico dando um sentido espiritual ao
desmaio. Na verdade, sdo pelo menos trés indices simbdlicos diferentes elencados na
narrativa. O primeiro deles o uso do xérim para a propiciacdo do transe, o desmaio
como realizacdo do transe e o médico-espirita que diagnostica ndo um problema
orgénico, mas um problema espiritual a ser cuidado no espago propicio.

Marquinho: - E foi a partir dai que eu procurei o centro espirita. Alguns anos depois foi
feita a minha iniciagdo para L6ogun Ede. Mas eu so descobri que era deste orisa através

do finado®® Jorge de Yemoja porque ele era pai de santo da minha mée de santo, mae

lara de Osun%®.

Mariana: - Entdo, num primeiro momento o senhor néo sabia ser filho de L6ogun Ede?

Marquinho: - Eu néo sabia porque quando se é abian®’ a gente ndo tem a definicio
daquele orisa. Enquanto vocé é abian, vocé é abian, mas pode ser de qualquer orisa. Na
verdade, é quando vocé vai concluir a iniciagdo que vocé sai com um orisa firme,
definido.

Mas foi através de um obi**®, de um bori 4gua que dei na casa de minha mae, que o
senhor Jorge de Yemoja no jogo falou:

"- lara, vocé ndo esta vendo nao?"
E ela:

"- Vendo o qué, meu pai?"
"-Vendo seu filho!"

"- Meu filho?"

355 ~ . / . . . /
A mencdo ao finado parece ter um carater de respeito, mas de distanciamento também. Parece que
é importante lembrar ao falar dos mortos que eles ja ndo estdo entre nés. Em alguns momentos de
outras entrevistas ouviremos falar de "problemas com eguns [espiritos]" etc. e veremos como a relagdo
com os mortos é delicada e ambigua também.
356 . . ,
Perguntei a qualidade que me pareceu relevante saber: Yewala.
7 . ~ . . .
Jovem ou pessoa que frequenta uma casa de santo, mas que ainda nao foi efetivamente iniciado.
358 . . < . . ,
Noz-de-cola [cola acuminata] africana. E usada como uma das principais oferendas no candomblé.
No caso, refere-se a uma oferenda a cabeca do abian, esse "obi" refere-se a uma ceriménia de louvagao
e fortalecimento da cabeca, é quando o ori come. E chamada as vezes de bori dgua, ou seja, cerimdnia
de bori simples ja descrita.
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"- E. Este menino é de L6ogun Ede!"

E ai, ele pediu para que eu botasse um prato na minha cabeca e segurasse. Jogou, €
guando jogou, disse:

"- Olha, vocé é de L6ogun Ede e vocé precisa se iniciar."

Ele tinha mania de jogar. Ele jogou o obi em cima [da minha cabeca, dentro do prato] e
falou:

"- Segura aqui [o prato] na cabeca e pensa.”
Tudo bem, iyé359 ficou muito feliz e contente com a descoberta.

O obi ou, no caso, o bori agua é um ritual de cuidado especifico do eu interior do
sujeito. E um momento particular de fortalecimento desse eu que se encontra por
alguma raz&o enfraquecido e é nesse momento litlrgico que a comunidade de santo se
reine numa camarinha — num pequeno quarto privativo — para cantar, rezar, louvar e
alimentar uma cabeca. A cabeca é enunciada , é chamada pelo seu nome yoruba, ori>®,
cantos especificos para a sua louvacdo sao proferidos e o intuito do grupo reunido é o
fortalecimento daquele eu especifico que também é enunciado pelo seu proprio nome

361

(ndo o oruko™-, nome africano assumido a partir da iniciacdo, mas o nome proprio,

dado pela familia na primeira infancia).

Loogun Ede foi identificado por meio do obi oferecido a sua cabeca. O obi é um fruto
que é também utilizado como oraculo na comunica¢do com 0s Orisa entre outros seres,
entes, objetos. A comunicagdo aqui € realizada entre zelador ou zeladora e a cabega que
é interpelada durante seu culto especifico para falar pelo filho de santo que ndo
responde consciente e satisfatoriamente pelos desejos de sua propria cabeca. E a cabeca

guem é consultada sobre o orisa que lhe rege®®?.

A mae de santo, lara, estava em um momento privilegiado de formacdo educacional em
sua funcdo como zeladora de santo. Estava preparando a cabeca de um filho cujo orisa
ndo se fazia, para ela, ainda totalmente evidente por meio do oraculo — possivelmente

nem por meio dos bdzios, nem por meio da noz. O pai de santo, com suposto maior

359 ~ N ~ Y
Ma3e, refere-se a mae lara de QOsun.

360 Ori significa cabega. (Ver: Beniste, 2011: 591)
A palavra yorubana ortko significa nome préprio. "Os nomes préprios yorubds sdao formados por
diversas palavras, vindo a compor um nome relacionado com fatos ou divindades, entre outras coisas,
tornando-os bastante significativos." (Beniste, 2011: 594)
362 . . . . ~ , .

Quem principalmente explicou-me sobre essa comunica¢do com ori foi Tom Avanza de Qya, embora
eu tenha participado de cerca de uma duzia de boris ao longo de minha prdépria vida de santo até o
presente (meus e de outras pessoas).
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conhecimento que a filha (e certamente maior prestigio®°), pbéde esclarecer uma

dificuldade na identificacdo do oOrisa que rege a cabeca do neto de santo.

Marquinho: - Entdo, eu fiquei muito surpreso porque eu nédo tinha conhecimento deste
orisa em minha vida e ndo sabia como ele era.

O engracado é que, depois que eu descobri que eu era de L6ogun Ede, eu pude entender
um monte de coisas na minha vida. Coisas em relagdo ao meu comportamento porque,
por exemplo, eu era uma pessoa medrosa, mas a0 mesmo tempo era destemido. Eu era
destemido, mas era medroso. Eu sempre fui muito curioso, sempre quis saber um pouco
mais das coisas e eu fui comegar a entender mais sobre L60gun Ede em rela¢do a minha
vida. O fato de ser assim, vocé me entende?!

Eu queria poder conhecer um pouco mais, € me entender espiritualmente. E ter
descoberto este Orisa em minha vida me ajudou bastante, mudou muito. Eu ndo sinto o
meu pai um bebezinho, uma crian¢a. Eu o tenho como um jovem, um adolescente. E
esta questdo que eu tenho, eu tenho sempre muitas dividas na minha vida, se eu devo
fazer isso, ou se eu devo fazer aquilo. Eu acho que é essa fase mesmo, da adolescéncia,
gue é a fase da dlvida, de vocé querer buscar uma coisa ou outra. E ai eu passei a
entender perfeitamente o oOrisa que eu tenho.

Uma das formas de entender o 0risa é senti-lo, dai a importancia da experiéncia vivida
nessa relacdo. Nao € uma representacdo de Loogun Ede, é a forma como se experimenta
sua presenca e essa experiéncia € relevante na elaboracdo, ai sim, de um referencial de

quem é ele.

Quando descobre a identidade de seu oOrisa, Marquinho passa a compreender
ambivaléncias em sua propria forma de ser e associa-las as caracteristicas que aprende

serem desse Orisa.

Marquinho mostra como uma marca da ambivaléncia de Léogun Ede a sua forma
pessoal de lidar com os eventos ordinarios, agueles dos que tem dificuldade em escolher
um s6 lado, mas também no par entre medroso e destemido, que € um outro tema que se

repetira adiante em sua fala.

Mariana: - Quando o senhor falou que comecou a ter visdes, que tipos de sonhos e que
tipos de visbes?

Marquinho: - Bom, eu me lembro de um sonho em que eu estava desesperado, querendo
saber onde estava a minha mée carnal.

Esse sonho aconteceu logo em seguida a ida ao sitio, depois que eu peguei aquele peixe
I& na cachoeira. Eu me lembro que, nessa mesma noite, eu tive um sonho em que eu
estava desesperado, procurando minha mae pela casa e ndo a encontrava. Eu me via
nesse mesmo local e eu aguardava minha mée e ela nada de aparecer. Nisso, se
aproximava de mim um peixe. Era um peixe que saia de dentro d'agua, mas pedia para
que eu me sentasse nele, como se fosse um cavalo, pedia que eu sentasse nas costas

363 . s . . 2 . A . . . .
Vale mais uma vez lembrar que o prestigio aqui € um sistema de dependéncia, uma filha prestigiosa

ndo é independente do prestigio de seu pai de santo, ao contrario, se a filha tornar-se prestigiosa é de
se esperar que sua familia ascendente torne-se ainda mais prestigiosa por isso.
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dele®*. Ele comecava a submergir e a emergir na 4gua. Minha mée estava sentada ali do
meu lado e eu perguntava para ela por onde ela andava, onde ela estava, e ela comecou
a dizer que, a partir daquele dia, tudo na minha vida iria mudar. E eu queria saber o
porqué daquilo. Por que tudo iria mudar?

O tema do mergulho (submergir e emergir na agua) e da procura pela mée ja havia
aparecido nio em forma de sonho, mas como mito na narrativa de Qde Nire. E
interessante reconhecer que o tema descritivo sobre Lo0gun Ede reaparece no sonho de
seu filho e que eles dois, Qde Nire e Marquinho, ndo tém qualquer relacdo familiar de
santo entre si. Dessa forma, reconheco que embora as variacdes sejam significativas,
temos indicios de que ha um referencial basico relativamente compartilhado que orienta

as ideias sobre esse Orisa.

Marquinho: - Foi a partir dai que eu comecei a ter essas visdes. Eu comecei a sentir essa
crianca. Eu me lembro também que teve um momento em que eu quis me desligar de
macumba. Porque eu comecei a ficar perturbado: a cabeca. Eu comecei a ter problemas
em relagdo a espiritualidade porque, também, meu pai, por mais que tivesse uma familia
espirita, ele ndo queria meu envolvimento com a religido.

Também semelhante ao caso de Qde Nire é a referéncia sutil as perturbacdes mentais "a
cabeca" como uma queixa relacionada ao pertencimento ao Orisa e a nog¢do de que esses

problemas de "perturbagfes mentais" tenham de ver com a experiéncia religiosa.

Mariana: - Muito comum os pais ndo quererem que os filhos...

Marquinho: - Justamente! Porque eu era novo, e eles tinham uma aversdo ao candomblé
por varias questdes ligadas até mesmo a questdo do préprio preconceito em si.

Mariana: - O preconceito era religioso ou o senhor acredita que outros tipos de
preconceitos também estavam relacionados a essa aversao?

Marquinho: - Nao somente religioso como até mesmo: "- O meu filho homem nesta
religido vai se tornar um homossexual!"

Eu acho que a homossexualidade ndo esta ligada a religiosidade e sim a personalidade
de cada um. Na busca e no entendimento de cada um dentro das suas necessidades
fisicas. Essas coisas me deixavam muito chateado.

A tolerancia a homossexualidade embora tenha sido constante tema na bibliografia
sobre o candomblé, de Ruth Landes, na década de 1930 a Rita Segato e Patricia Birman
na década de 1980, parece-me ao contrario um aspecto duramente recusado no discurso
manifesto sobre esta religiosidade. Embora a homossexualidade atravesse todas as
historias destes filhos, a mengdo a ela costuma ser em forma de rechago como se ela ndo
pudesse estar de nenhuma forma relacionada aos propdsitos ou caracteristicas dos orisa
— 0 que ¢, do ponto de vista légico do sistema de mitos, impossivel porque todos os

fendmenos vividos na terra tém de ter sido ja vivido anteriormente em tempo imemorial

364 . . . sa o n , , . . .
Mais uma vez, vale indicar que Léogun Ede é também simbolizado pelo cavalo-marinho.
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relatado pelos odu. O que vemos aqui é que a homossexualidade possui um valor
desabonador da religido, segundo a opinido de Marquinho sobre a resisténcia de seu pai
sobre sua aproximacao religiosa, bem como desabonador do proprio orisa cujos filhos

sdo mandados embora por Qde Nire.
Marquinho: - S6 que esses sonhos foram ficando muito marcantes na minha vida e até

mesmo a presenca dessa crianca, mas eu tive que largar a religido antes de fazer o santo.
Nesse interim, eu me tornei evangélico.

Se ser do candomblé poderia fazer de um homem, um homossexual, ser evangelico
produziria um efeito contrario na orientacdo sexual ou afetiva:
Marquinho: - E, dentro do evangelho, eu - 16gico!*® - tive uma namorada. Fiquei noivo
dela. E a mée dela era, como diziam na igreja, "muito usada por Deus", porque ela tinha
visbes. Enfim, ia acontecer uma festa das congregagdes onde a mocidade iria se reunir
para receber jovens de outras igrejas e eu gostava muito do coral dos jovens da igreja,
eu gostava de cantar. Nesse dia, eu me arrumei cedo, cologuei minha roupa para cantar

na mocidade. Logo que eu cheguei 4, a irmd Noémia - n6s a chamavamos assim a méae
da minha namorada -, ela me viu e falou assim:

"- Marquinho, eu vi um jovem que entrava por dentro da igreja, e ele era tdo moreninho,
ele era assim da sua cor, e ele se sentava do seu lado e ficava o tempo inteiro do seu
lado. Vocé precisa vigiar mais porque isso é o diabo que esta sendo usado e ele vai te
tirar da igrejal!", e eu:

"- E mesmo, irm4 Noémia?", e ela disse:

"- E sim. E ele vai te tirar da igreja."
Além da sexualidade, lidamos também com a cor da pele do "diabo"”, bem como com a
identificacdo entre essa pele e a pele de Marquinho no diagndstico da sogra relatado por
ele. Marquinho considerou a qualificacdo da pele um aspecto a ser recontado em sua
longinqua histdria religiosa. O mundo que nédo era do candomblé era hostil a alguns
elementos por meio dos quais ele reconhece suas caracteristicas enquanto sujeito no

mundo.

Maquinho: - Mariana, ndo durou um més! Pois quem ela havia visto era L6ogun Ede e,
dentro de um més depois dessa visdo que ela teve, eu estava fazendo o santo com minha
mae lara. E realmente, a presenca dele para mim: eu vejo L6ogun Ede como um jovem!

A transformacéo do relato para o fato de ser Loogun Ede muda o carater do sentimento
com relacédo ao fenbmeno, tanto no tom da voz do relato, que acompanha a historia e se
torna representativa da presenca do Orisa em sua vida, como na resolugdo que esse
encontro com Logun significa no seu encontro com um eu duplo que se sentia tolhido e
discriminado "no evangelho™, ou no mundo fora do candomblé. Se o pai de Marquinho

intencionava afastar seu filho do candomblé porque ndo via ai uma "religido de

365 . . T . ~
Procurei transcrever a mudanga no tom da voz por meio do uso do italico na grafia da expressao.
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homem", essa nocdo sobre o candomblé também serve como a porta que se abre para a
expressdo de uma experiéncia que ndo cabe e ndo encontra acolhimento num espaco
limitado de uma religido de homens e mulheres. A experiéncia biogréafica de Marquinho,
como tantas outras, ndo cabe num designio do comportamento religioso, digamos,

hegemdnico®®.

N&o obstante, ainda que nessa passagem Marquinho possa encontrar certo acolhimento
as particularidades de sua pessoa que de alguma forma servem para identifica-lo, por
outro lado, encontramos ai também a rejeicdo a homossexualidade que ndo pode ser
atribuida ao orisa nem, tampouco, a pratica religiosa. Em momentos diversos fui
apresentada ao comportamento heterossexual como critério na identificagdo de uma boa
casa de santo, onde o0s "homossexuais soubessem se comportar’, ou seja,

comportassem-se de modo a ndo transparecerem sua orientacao sexual ndo hétero.

Mariana: - E sobre esse momento, qual era o contexto de sua vida e como o senhor
chegou ao candomblé?

Marquinho: - Vou te contar como foi. Até eu servir o quartel, eu ndo tinha... Eu te falei
gue eu fui noivo e que a mae dessa minha noiva tinha visto uma figura de um menino
sentado no banco da igreja onde eu estava, la na mocidade. Ela falou que viu uma
crianca escura e que ela iria me tirar da igreja. Mas nessa época também, nesse interim,
eu ja estava me preparando para ir para a aeronautica. Até entdo, desde a pescaria, 0s
sonhos e as visoes foram acontecendo, até mesmo o fato de vir namorar essa menina e a
mée dela ter essa visdo. A, vocé ja entendeu, né?! Tanto ela quanto a mée dela eram
evangeélicas; e eu passei a ser evangélico devido ao que estava acontecendo comigo, 0s
sonhos, eu ndo conseguia dormir, eu caia pelo meio da rua...

Mais uma vez os desmaios subitos. No candomblé, esses desmaios sdo uma espécie de
pré-transe, ou transe ainda ndo devidamente controlado. Eles costumam acontecer antes
da iniciacdo e a iniciacdo deve promover uma adequacgdo do transe de modo que ele
passe a acontecer em momentos apropriados e ndo coloque a pessoa em risco no seu dia
a dia. O periodo de iniciacdo é idealmente longo para preparar e educar também a
pessoa inicianda a se relacionar melhor com essa energia que se manifesta em sua vida e

que antes da iniciacdo, ou do tratamento espiritual adequado, foge ao seu controle.

Mariana: - Mas a mae dela nunca tinha sido espirita?

Marquinho: - Néo, ndo tinha. A mae dela era evangélica fervorosa. Ndo, porque a
Assembléia de Deus tem uma filosofia de vida — ou é a cultura deles, ndo sei — de que
Deus fala com eles através de manifestacbes de membros da igreja que recebem o
Espirito Santo e sdo usados através dessas visoes.

E muito interessante, Mariana. Nao estou me desfazendo da religido néo. E muito
interessante. Até mesmo pelo fato de ela ter tido essa visdo na festa. Ela teve mesmo

366 .
Ou convencional.
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essa visdo, ela viu esse menino! E um més depois eu estava, como ela tinha previsto,
fora da igreja.

Até entdo, eu ndo sabia realmente quem era Loogun Ede. Aquela pesca la atrés tinha
sido o inicio de tudo: o fato de eu ter comido aquele peixe de &gua doce e ter ficado
doente, comecei a cair no meio da rua, tudo era proveniente daquela situacdo, da
situacdo da pesca.

E, da pesca para cd, eu comecei a ter problemas, problemas, e mais problemas... E ali,
muito mais tarde, eu estive na igreja onde ela teve essa visdo num periodo em que eu ia
servir o quartel.

Vé-se que a conducgdo ao candomblé era a necessidade de administrar os "problemas,
problemas e mais problemas™ que ele passa a experimentar na sua vida cotidiana. Sem

duvida a busca por solucGes é um aspecto terapéutico do vinculo a esse sistema de

culto, como ja apontou Rita Segato*®’

em sua tese sobre o Xango do Recife.

Marquinho: - Foi no quartel que tudo comecou a acontecer porque eu passei mal no dia
da troca da bandeira. Eu passei mal, com aquela haste da bandeira que parecia um
xérim*® rodando, e cai. Hoje em dia eu tenho um entendimento de que aquilo parecia
um xérim, mas ndo naquele momento. Eu simplesmente vi a haste da bandeira rodando
e um som de chuva®®, mas até entdo no tinha essa nogdo. Hoje em dia eu falo para
vocé que aquilo era um xérim pelo fato de ja ter esse conhecimento. Eu vi aquela haste
da bandeira rodando e acabei caindo. S6 quando eu fui levado para o posto médico que
0 capitdo Rocha falou:

"- Olha, acorde e fique bem porque vocé ndo tem problema nenhum de salde. Vocé tem
gue procurar uma casa de santo para vocé se cuidar." E falou que uma das casas era a do
senhor Jorge de Yemoja - que hoje é falecido.

Por ventura, senhor Jorge vinha a ser pai pequeno®® da mée de santo que mais tarde me
fez, mée lara de Osun que era, na época, sua filha de santo.

Assim, Marquinho se vé conduzido ou convidado a ir cuidar de si no candomblé e, a
partir de entdo reconstréi os significados do evento espiritual que experimentou na

cerimdnia secular da troca da bandeira em seu quartel.

Note-se a seguir que as relagdes familiares de santo nem sempre sdo estaveis, embora a
estabilidade seja sempre almejada.

Marquinho: - O capitdo Rocha era ogan®"* da casa do finado Jorge de Yemoja. Mas ele
ndo era muito assiduo, ele apenas me indicou. Eu fui a casa dele e fiz um jogo [de
blzios]. Mais tarde, fui tomar o bori com a minha mée de santo no qual ele [senhor

Jorge] estava presente.

Ela tinha me dito:

%7 Ver: Segato, 2005: 223-257.

8 Xérim, sere, como ja foi dito, instrumento musical usado para salvar Sango.

%%% 0 chocalho do xérim faz um som semelhante ao de chuva.

Uma espécie de padrinho da iniciagdo, uma pessoa que tem um papel proeminente na iniciacdo de
um iyawo.

! posto de confianca no candomblé, atribuido a homens que irdo tocar os atabaques e, portanto,
idealmente ndo entram em transe.
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"- Olha vocé vai precisar tomar um bori porque existe uma guerra de santo muito
grande na sua cabeca."

Os santos que estavam em guerra eram Ogin, Osagiyan e Sango. E Loogun Ede. Mas
ela ndo tinha visto®® L6ogun Ede. Entdo, tinha uma guerra entre Ogln, Osagiyan e
Sango pela minha cabeca.

Em algumas circunstancias, tem-se que conflito entre orisa por uma mesma cabeca é
uma dificuldade com relacdo a interpretacdo do que o oraculo diz e ndo um efetivo
conflito entre orisa pelo filho. Os jogos divinatérios dependem ndo somente das
técnicas de manipulagdo, mas de uma disposicdo hermenéutica no sentido de um
investimento interpretativo sobre o oraculo. As divindades que "falam™ por meio desses
jogos contam com o aprendizado paulatino das técnicas do jogo, mas também da relacao
que o aprendiz estabelece com o sistema de signos disponiveis. Como tenho
argumentado, a pedagogia no candomblé ndo conta com uma coesdo universal e
depende do estabelecimento de relacBes particulares e contextuais. O que um aprende é
constantemente diferente do que outro, sendo uma parcela desse aprendizado realizado
na pratica. Ha, evidentemente, um referencial mais ou menos coeso compartilhado por
todos, mas h& também uma certa flexibilidade na interpretagdo do ordculo e da
combinacéo de seus signos.

Nem todos aceitam, por exemplo, que de fato haja uma guerra entre orisa pela cabeca
de uma pessoa. Alguns afirmam que ha um orisa responsavel pela cabeca desde o
nascimento, mas que nem sempre a sua identificacdo se faz nitida. O sistema oracular
do candomblé é ardiloso e requer grande habilidade interpretativa ou dialdgica porque
Esu se pde a falar, requerendo para isso um interlocutor habilitado a compreendé-lo.
Esse trabalho é constantemente aprendido®”®. E mais, como é o caso de alguns orisa, e
em particular de L6ogun Ede, este é um santo que "ndo se mostra" com facilidade no
jogo de buzios. Ele é um orisa "arisco e desconfiado” que deixa com frequéncia outros
orisa falarem por ele. Desse modo, tem-se que alguns Orisa demandam mais cautela
interpretativa porque podem se mostrar como uma Osun, um Ogin, Osdosi, s vezes,

até Osala, mas depois de uma apreciagcdo mais cuidadosa, percebe-se ser L6dgun Ede.

2 N30 o tinha identificado por meio do jogo de buzios.

Martin Holbraad fez um bonito estudo que a meu ver ilustra muito bem o desenvolvimento da
aptiddo oracular. Chama-se Estimando a necessidade: os ordculos de Ifd e a verdade em Havana. (Ver
referéncia completa em Holbraad, 2003). Embora seu estudo seja sobre Ifd e ndo sobre os buzios, obis e
orob0s, esses sistemas usam métodos coerentes entre si e supde-se uma derivagdo hierdrquica entre
eles, de modo que me parece razodvel compard-los. Vale lembrar, contudo, que os sistemas oraculares
sdo secretos e seu conhecimento idealmente restrito o que, mais uma vez, dificulta enormemente o seu
estudo enquanto sistema de linguagem e sua descricdo para fins ndo-religiosos.
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Mariana: - E o senhor continuou abian®* dentro da casa de méae lara?

Marquinho: - Continuei como abian, frequentando minha casa e buscando informacdes
com relacdo ao Orisa porque, para mim, tudo era muito novo. Eu ndo conhecia nada, eu
ndo sabia de nada de L6ogun Ede. Eu sabia quem era Sangod, sabia quem era Omolu,
guem era Osun mas, até entdo, L60gun Ede é um orisa que vocé ndo domina, ndo sabe 0
que é. Uma coisa bem peculiar do candomblé, porque vocé escuta falar de Osun na
Umbanda, de Sangd, de lyansan. Mas quem é Loodgun Ede? Ah, ndo sei, nunca ouvi
falar.

Mariana: - E sobre aprender mais, adquirir mais conhecimentos sobre Loogun Ede?

Marquinho: - Mariana, isso quase me levou a derrota®”. Sabia?! Esta coisa de ter saido
da casa onde fiz meu santo, eu fui em busca da verdade.

Sabe o0 que acontece? A sede pelo conhecimento € muito grande e a gente paga muito
376
caro””.

Tem vérias situacdes. Candomblé ndo é uma receita de bolo. N&o é porque meu L6ogun
Ede come milho que o teu vai ter que comer milho. Nao é porgue 0 meu come morango
que o teu tem que comer morango®’’. Entfo, a gente acaba pagando um preco muito
caro.

O conhecimento € um bem almejado em todas as etapas de formacdo dentro do culto
aos oOrisa e é, portanto, um objetivo constantemente buscado especialmente por quem
pretende ascender a postos liturgicamente relevantes na hierarquia, mas como ja
descrevi, esse aprendizado é paulatino e distribuido em meio as relacGes. Aprende-se
um pouco com um mais velho, um pouco com outro e essa forma de distribuicdo de
conhecimento deixa sempre a ideia de que alguém pode potencialmente saber mais
sobre um determinado assunto do que outro. Entdo, a corrida pela aquisicdo do
conhecimento, desse bem de alto valor neste sistema, tende a gerar a necessidade de
relacBes paralelas, que sdo discursivamente evitaveis. Uma ou um iyawé ndo deve andar
por outras casas porque ainda ndo adquiriu a maior idade, mas, por outro lado, 0s

encontros entre pessoas de outras tradi¢fes, de outras familias, ou mesmo de outras

374 . ~ e e s
Pessoa ainda ndo iniciada.

Marque-se a intensidade dessa expressao: derrota.

Vale notar que mudar de familia de santo é geralmente uma marca dolorida na histéria de santo dos
iniciados. E leva para a histdria do filho a marca de ser aceito em uma nova familia, mas em geral nunca
se sentird ou sera sentido como um filho que foi ali iniciado. Parte de sua histdria terd sido vivida em
outra casa, com outros fundamentos, outros preceitos e outras pessoas. Pai Alexandre Cheuen, Oloyd
Baomi, babdlorisa carioca também por mim entrevistado para esta tese, sugere uma alternativa
adotada por si para seus novos filhos na tentativa de amenizar essa situacgdo tdo freqiiente. O babdlorisa
carioca Milton Prado, Qde lakijé Roofd, também explicou informalmente que opta por refazer a
iniciacdo para garantir que todos os seus filhos, mesmo os que vieram ja depois de iniciados, tenham a
mesma origem e passem pelos mesmos fundamentos podendo ser, entdo, todos filhos legitimos e ndo
"enxertos", expressdo pejorativa frequente nesse contexto de culto para se referir a filhos que foram
iniciados e migraram de suas familias de origem. Tanto Alexandre quanto Milton afirmam que em suas
casas nao existe "enxerto" porque todos os seus filhos passaram por todas as etapas iguais que sdo
fundamentais a uma iniciagdo em seus preceitos.

*”7 Note-se qgue Alexandre Cheuen, Oloyé Baomi, falou algo semelhante que remete ao caminho pessoal
do filho de santo e a saida de sua primeira casa de santo.
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mées e pais dentro de uma mesma familia acontecem e sdo momentos privilegiados de
troca de informac0es. Esses momentos sdo comumente acompanhados com disputas por
saber mais sobre algo e podem por consequéncia levar dividas sobre os conhecimentos

dentro de sua propria familia de santo. E um sistema de disputa por filhos de santo.

Uma inseguranca sobre algum aspecto pode ser utilizada também como evidéncia de
desconhecimento por parte da familia de origem para convencer um adepto de que ele
deve tomar uma nova obrigagéo e "corrigir" as coisas de santo com quem sugere saber
mais ou saber melhor como fazer determinada coisa para obter melhores resultados

energéticos.

Todo esse formato concorre, contudo, com a ideologia de pureza de pertencimento
familiar que também é importante para os adeptos e parte do que Marquinho conotou
como "derrota”.

Marquinho: - O Orisa esta dentro de nds, no que vocé pode oferecer para ele de bom, de

melhor. O que vocé tem de melhor para ser. Na medida em que vocé da o melhor para o
seu Orisa, ele te retribui. Ele acaba te retribuindo de alguma forma.

Cultuar da melhor forma seu orisa implica em cultuar o seu préprio bem estar o que,
por sua vez, implica idealizar alternativas de como fazer melhor do que se tem feito para

adquirir melhor retorno. A relagdo com o orisa é uma relagdo de troca — como alias foi

378

detalhadamente descrito por José Renato Baptista®® em sua dissertacdo de mestrado, Os

deuses vendem quando d&o.

As trocas de familias de santo servem, eventualmente, ao propdsito de oferecer ao orisa
um tratamento "melhor", um cuidado mais adequado porque pode significar um cuidado
a partir de um melhor conhecimento daquela liturgia e dos segredos que fazem aquele

santo prosperar.

Mariana: - Quando o senhor passou as 4guas®’® de mée Regina [de Yemoj4, matrona do
Opo Afonja de Coelho da Rocha, RJ]?

Marquinho: - Eu sai da casa de minha mae lara, como eu te falei, por questdes mesmo
politicas, de achar que ndo estava dando certo em alguns determinados pontos da minha
vida.

E triste, né?! Quando a gente sai de um lugar onde a gente foi feito, que a gente amou
mas ja ndo tem mais aquela beleza como tinha antigamente. Infelizmente a beleza
acabou. Agora, também, que ela morreu, eu fiquei mais arrasado porque eu a amava
acima de qualquer coisa, sabe?! A gente tinha uma amizade muito bonita, de amor
mesmo, de mae e filho.

78 Ver: Batista, 2006.

379 . . ~ s
Trocar as dguas, fazer obrigacdes em uma nova familia de santo.
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Marquei essas expressdes — "derrota”, "entdo a gente paga um preco muito caro”,
"triste”, "mais arrasado” — da fala de Marquinho porque repetiam a ideia do mal-estar
relacionado a ndo se sentir na sua familia de origem. S&o todas expressdes de lamento e
ele conta com minha compreensdo por ser da minha familia de santo e saber que eu
também havia sido iniciada em uma casa, embora estivesse naquele momento
frequentando outra. Embora eu tenha insistido na ideia de prestigio e idealizacdo de
mais-saber, h4 o aspecto afetivo do pertencimento a uma familia de santo que havia
ficado explicitado no caso de Joana D'Arc e se repete aqui, quando Marquinho afirma
que sua relagdo com sua iniciadora, lara de QOsun, era uma relacdo bonita de amor
"mesmo de mée e filho". Ha também aqui a relacdo de mae e filho entre Osun e L6ogun
Ede, porque se € verdade como tenho assumido que os filhos de santo s&o
representantes de seus Orisa na experiéncia vivida, ou melhor, se revivem e permitem
que para além deles mesmos os Orisa se relacionem entre si por meio deles, aqui fica
também pressuposto, ainda que de forma sutil, essa relacdo paralela entre os santos.

Marquinho: - Ai, eu conheci David, nem sabia que ele era espirita®®, né?! Porque o
irmdo dele vivia falando que ele era espirita e ndo sei 0 qué. Que ele jogava pedra de
sabdo de coco no telhado, para fazer o sol aparecer quando estava chovendo. O irmao
dele o via sempre como um bruxo. E o Fabio me falava que o irmdo dele fazia o sol
aparecer jogando sabdo de coco no telhado e aparecia aquele sol. Dava para pensar que
ele era poderoso. E eu conhecia mais o irméo dele do que ele. Por meio do Fabio eu
conheci o David, e ele freqiientava 0 ase de lya®™ Regina, 0 ase Opo Afonja. Quem
tinha tirado meu santo®* foi a minha madrinha Carmem de Osgosi que também é do ase
Opbd Afonja. Minha madrinha é Carmem, e foram ela e minha mae Maria para minha
saida, e minha mée lara e pai Ailton eram pessoas que tinham muita considera¢do com
eles 14 do ase [de Coelho da Rocha]. Tinham uma verdadeira admiracdo pela finada
dona Eunice, mae de lya [Regina de Yemoja). E ai, como meu barco® era de trés, era

Osun, Sango6 e L6ogun Ede, eu fui o fomo®*.

0 Também é interessante perceber como é utilizada a identidade espirita que no contexto geral pode
soar mais proxima ao kardecismo e creio que mais aceito socialmente que o candomblé ou a umbanda
que sdo religiGes negras e carregam o estigma de magia negra que, em portugués, costuma significar
"magia para o mal" em oposicdo as religiGes para "o bem". Entre os espiritas [kardecistas — nem todos
os espiritas dessa outra tradigdo gostam de se identificar como kardecistas, aqui em Brasilia, fui
corrigida algumas vezes quando usei a expressdo "kardecista" para me referir a alguns kardecistas que
preferem ser identificados como "da linha branca do espiritismo"] tem-se a ideia de que sua pratica
espiritual é um estudo, uma ciéncia ou até mesmo uma doutrina, preferencialmente a ideia de uma
religido além da oposicdo entre "linha branca" e "negra".

*1 M3e de santo.

%82 Refere-se a festa do nome, festa publica em que o orisa novigo é apresentado a comunidade e seu
nome é tirado por uma madrinha ou padrinho escolhido pela m3e de santo e indicada no momento da
cerimOnia entre os convidados mais ilustres presentes.

%% Barco, como ja afirmei, é usado para se referir ao grupo de iniciandos que passou pelo tempo de
recolhimento e demais rituais juntos.

** Fomo é uma expressdao comum, creio que de origem Ewe, para referir-se ao terceiro filho na ordem
de nascimento de um barco.
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E ai, mde lara e pai Ailton me deram como minha madrinha de oruk6®® minha

madrinha Carmem. Os anos se passaram e houve uma grande politica 14 na Casa
Branca de Osun e ai culminou no meu afastamento. E eu fui |4 para o ase [I1é Ase Opo
Afonja] porque eu conhecia o David e ele me levou I4. Eu estava querendo uma casa
porque eu tinha que terminar minhas obrigagdes de sete anos e fechar meu ciclo®®. Foi
quando conheci Iya Regina. Cheguei la trabalhando, capinando aquele quintal grandao.
Comecei lavando louga, umas panelonas grandes que tinham 1a no ase.

Que & é uma politica, né? Para vocé poder entrar ndo é para qualquer um nao! Coelho
da Rocha nédo € para qualquer um, vocé esbarra em vérias situacGes porque € um ase
grande, de pessoas antigas e que tem tradi¢Oes, hierarquia, tem que respeitar 0s mais
velhos... Tem que saber quando vocé vai falar, como vai conduzir as tuas palavras para
gue nao gere nenhum tipo de aborrecimento.

Mariana: - E mesmo assim sempre gera?

Marquinho: - E mesmo assim sempre gera, mas acontece que, gracas a Deus, dentro do
11é Ase Opo Afonja existe uma coisa chamada Aganju®’. Este homem para mim que é o
poder do ase e a nossa iyaldrisa ndo faz nada sem antes ter com ele. Ela ndo faz nada
sem antes falar com ele, pedir permisséo a ele.

Marquinho refere-se aqui ao Orisa — e € interessante observar como é por vezes nitido
que essas divindades sdo tratadas como seres humanos e, ademais, seres sexuados,
homens e mulheres com os quais se conversa, mantém-se didlogos. No caso, a iyalorisa
ndo toma qualquer decisdo importante na casa antes de consultd-lo, mediante os
oraculos, para saber sua opinido, a opinido do orisa mais velho da casa, o oOrisa da

primeira sacerdotisa da casa, Agripina Souza filha de Sangé Aganju.

Marquinho: - Entéo, ela te leva diante dele e diz:

"- Fulano de tal esta vindo para o ase, ele se encantou pela casa, ele gostou daqui e ele
estd pedindo ao senhor se vOs podeis dar permissdo para que ele permanega aqui e
cumpra suas obrigacGes."

Ai, é Sang6 quem vai dizer, Aganju é quem determina se € um sim ou ndo. Se é um
ejialaketu®® ou, entdo, é 0di**, ou é o nio.

Mariana: - Por meio do orobd®°?

385 sz . . , R e / . R
Orukd é o nome em yoruba atribuido pelo orisa a pessoa iniciada. Esse nome é gritado em publico no

momento cerimonial da saida de iyawd (festa publica descrita acima). Professor José Flavio Pessoa de
Barros indicava a importancia simbolica dessa festa onde os negros africanos e descendentes podiam
ignorar seus nomes em portugués gritando publicamente seu nome sagrado, em yoruba.

3% como ja foi dito, a obrigacdo de sete anos de um adosu é a que completa a iniciagdo e o habilita a
maioridade na vida de santo. A partir dessa obrigacdo o iniciado deixa de ser iyawd e passa a ser
egbonmi, ou seja, um irmao mais velho.

*¥7 pganju é uma qualidade do orisa Sango, tido como uma passagem em que é um jovem Sango. E, no
caso, o orisa da fundadora da casa em Coelho da Rocha, a iydldrisa Agripina Souza de Aganju.

%% Nome de uma das caidas do orobd cujo significado é positivo.

Nome de outra caida do orobd. Tanto ejialaketu quanto odi sdo posicOes dos jogos para além do
orobd. A respeito dessas caidas simples consultar Augras, 2008: 207-210. Monique Augras e sua equipe
de pesquisa tiveram acesso a esses métodos de consulta quando de sua pesquisa de campo durante a
década de 1970 nessa mesma casa de candomblé e foram autorizados a publica-los.

3% Eryto africano usado para comunicagdo com o orisa e também como alimento, oferenda. A consulta
é também sobre o consumo do fruto que lhe esta sendo oferecido.
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Marquinho: - Ou até mesmo uma caida dos blzios, dos quatro buzios, porque lya
[Regina de Yemoja] também pega os quatro buzios** de $angé e vai diante dele para
perguntar.

Apesar de todos os tramites sociais que definem as rela¢fes dentro do ase, a autorizagao
e a consulta sobre passos importantes para a vida de santo da pessoa e da casa, como

incluséo, brigas etc. é feita aos pés do assentamento do Orisa patrono da casa, ou do

\\\\\

esta sim, deve determinar o desenrolar dos eventos.

Procuro chamar a atencdo para a relagdo que se estabelece com o Orisa para demonstrar
que, pelo menos para os adeptos do candomblé, ele ndo é uma representacdo da ordem
imaginaria ou somente um arquétipo classificatorio de personalidades, porque ele é
concebido e relacionado como uma alteridade superiora com a qual se relaciona

inclusive do ponto de vista da comunicagdo direta uma vez que ele é interpelado sobre

392 também:

0S assuntos que se consideram relevantes - e, por vezes, indiretamente
Mariana: - E sobre o periquito e o beija-flor? Eu acredito que esses dois passaros me
sinalizam as coisas...

Marquinho: - O engracgado é que, ao ver vocé falando do periquito e do beija-flor, eu me
lembrei de uma experiéncia que também ja vivi na minha vida afetiva. Foi uma
passagem gue aconteceu comigo ja ha algum tempo.

Eu tive um desentendimento muito sério com a pessoa com a qual eu vivo hoje em dia.
Por um motivo pessoal, nés nos separamos num determinado periodo. Foi um periodo
muito ruim!

Loogun Ede sempre esteve presente em minha vida e, € engracado que, até mesmo num
fato da minha vida sentimental, a interferéncia dele é muito grande. Eu fico imaginando
até gue ponto esse Orisa me ama e conduz a minha vida.

Na época da separacdo, eu estava muito deprimido, Mariana. Fui para uma pousada em
Sao Pedro da Serra. Cheguei Ia com uns amigos e nos faziamos caminhada durante o
dia. Em um determinado ponto da trilha, eu quis voltar.

Como eu te falei no inicio, eu acho que as pessoas de L60gun Ede sdo muito curiosas.
Teve um determinado trecho dessa caminhada que eu quis ir mais para frente que o
rapaz com quem eu estava fazendo a caminhada. Ele falou que nds ndo iamos por ali
ndo, que iamos voltar por aqui e tal... E n6s voltamos. Acabamos almogando e eu me
deitei no quarto la da pousada.

391 . ~ . . . . . ;.
Os quatro buzios sdo uma alternativa de jogo particularmente importante na histdria dessa casa de

Coelho da Rocha. Agripina Souza ainda era nova no santo quando recebeu a incumbéncia de reger a
casa do Rio de Janeiro. Ndo detinha ainda os conhecimentos dos dezesseis buzios e por muitos anos
(sendo por toda a vida) fazia suas consultas por meio dos quatro buzios, que é o jogo basico que a iyawo
recebe desde a primeira obrigagdo, quando assenta seu orisa. A respeito da relagdo de made Agripina
com os oraculos e sua histéria como iydldrisa, ver: Tobioba, 2007.

2 Em Ode Niré pudemos ver que Ogtn se manifestou indiretamente por meio do acidente de carro,
Loéogun, por meio da recuperacgdo subita depois da chegada do primeiro caminhdo de areia.
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Mas meu coracgdo ficou assim, doido, e com saudade da pessoa de quem eu gosto. E foi
me dando uma dor muito grande, como se eu tivesse morrido, como se eu ndo fosse
nunca mais ver essa pessoa. E eu comecei a chorar e falei assim:

" - Chega, néo vou ficar chorando ndo."

Sai da pousada e comecei a caminhar e andei justamente nessa trilha onde o rapaz néo
queria caminhar. Chegando 14, ao mesmo tempo que aquilo me impulsionava para ir, eu
tinha medo®®, e mais para dentro da mata eu estava entrando. E, chegando 14, eu ouvi
esses cantos de passaros e tinha justamente um ninho de beija-flor. E o ninho de beija-
flor é muito pequenininho, é muito delicado. E eu fiz um pedido a Léogun Ede [voz
trémula e sentida... Pausa para conter as lagrimas]

Mariana: - A benc¢éo, pai?

Marquinho [Gesto que abencoava, recolhendo ainda as expressdes de sentimento e
desculpando-se timidamente]: "-... Que, se ele me desse uma prova eu teria como voltar
a viver 0 que eu estava vivendo antes porque era a minha referéncia, era 0 meu
endereco, sabe? E eu ouvi a voz dele dizendo assim:

"- Desce, vai para onde vocé esta e tenta entrar em contato que vocé vai ter uma boa
resposta”.

E sem titubear eu desci e fiz aquilo, com aquela visdo daquele ninho de passarinho, do
beija-flor que estava ali. Eu tive aquela intuicdo e eu desci e fiz. A resposta foi uma das
experiéncias que Léogun Ede me deu que foi uma das mais importantes para mim. E foi
do jeito que eu senti que ele estava conversando comigo.

Em um momento considerado emocionalmente relevante, Marquinho solicita uma
resposta de seu Orisa e indiretamente — ou em seus préoprios termos, de forma intuitiva —

é atendido ndo somente no pedido em si como em seu contetdo.

Marquinho: - Ai, eu comecei a respeitar essa quest&o do beija-flor, do ninho. E um orisa
que toma muita conta da vida dos filhos. Ele toma conta da gente. E eu fiz exatamente
isso, Mariana, eu desci, liguei e foi um desespero:

"- Onde vocé esta? Quero te ver! Eu quero estar ao seu lado!"
"- Ah, mas ndo tem jeito, eu estou muito longe, me espera que eu estou indo..."

Ai, vocé comega a ficar feliz porque tem uma energia que supre a tua necessidade mais
intima, mais profunda. Aquela necessidade que esta 14 no seu interior e que ninguém
tem conhecimento. Essa energia acaba te suprindo e vocé acaba pensando por outro lado
que resolveu aquela situacdo que estava pendente e isso te da mais forca para acreditar
nessa energia que a gente tem.

Como esse meu amigo que faleceu dizia:

"- Nossa, um Orisa tdo assim, que ndo tem tanta informacdo, que ndo é como o orisa
Sango, que é cheio de informagdes e conhecimentos, ou como Omolu."

Mas ele € um Orisa novo que, para cada filho, ele supre uma necessidade. S6 mesmo a
necessidade. E acabou. E o remedinho certo na hora certa que a gente toma. Eu vejo
L6éogun Ede dessa forma: ele, para mim, é o remédio que eu tomo na hora certa, na hora
em que eu preciso.

Marquinho utiliza expressées que marcam a sua perspectiva pessoal sobre o Orisa: "eu 0

vejo...", "para mim Léogun Ede..", "eu sinto esse oOrisa...", "eu acho..." etc.

393 . . . ~ . .
Mais uma vez o tema da mata e da ambiguidade: o medo e a pulsdo de seguir adiante.
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O aspecto pessoal da relacdo e dos significados dos Orisa ndo sao negados, ainda que
alguma medida relativamente comum seja pressuposta orientando as opinides sobre o
que pode ou ndo pode ser relacionado a ele. E hé ainda o aspecto cético: parece sempre
concorrer com o real do fenémeno relatado, uma ddvida sobre se a interpretacdo sobre

esse fendmeno e a atribuicdo dele ao Orisa € justa ou correta.

Marquinho: - Eu acho que é o contréario do que as pessoas falam. Dizem que as pessoas
de LAogun Ede sdo metidas e que gostam do melhor. Na verdade, a energia de L6dgun
Ede gosta do que é bom. Ndo importa se o bom for caro. Mas é o bom com qualidade, é
0 bom com merecimento, sdo as coisas que sdo justas. Eu vejo 0 meu Orisa assim. Nao
o vejo como futil! A minha esséncia, ela é justamente pautada nessa energia que eu
sinto. E a questdo de fazer bons amigos, estar com pessoas inteligentes, porque ele é um
Orisa curioso por natureza, porque estd sempre em busca de alguma coisa diferente, de
um diferencial.

Uma outra coisa € que eu procuro me colocar sempre na posi¢do do outro para poder
entender como funciona a cabeca das pessoas.

O seu orisa, a forma como ele "o vé", é reflexo de sua propria esséncia e os atributos

que ele reconhece em si.

Parece-me que Marquinho sugere que a duplicidade QOsun-Osgosi de seu orisa e a
possibilidade de viver "tanto do modo como o pai, quanto como a mae vive" 0
predispbe a ser a partir dessa posicdo relacional e intermitente, o que refletiria na
propria forma por meio da qual Marquinho acredita se relacionar com os outros, de
forma empética, de maneira a "se colocar na posi¢do do outro para entender como

funciona a cabeca das pessoas".

Marquinho: - Ha& um tempo atras, eu comecei a ter um problema em relacdo ao que eu te
falei de ter tirado o santo do ase. Eu me aborreci por uma questdo politica.

Eu adoro falar isso porque para mim esta é uma prova muito grande do meu orisa.

Por aborrecimento e por questdes pessoais e politicas 14 do ase, com a cara e a coragem,
David chegou para mim e disse:

"- Vamos tirar nossos santos do ase e vamos trazer para nossa casa."

Eu ndo falei nada porque, por ele ser uma pessoa de Sango, ele ¢ muito determinado
naquilo que faz. Mas eu sou uma pessoa que pondero tudo. Eu sou medroso. Eu sou
uma pessoa medrosa, altamente medrosa, mas eu embarquei na dele®*. Af, nos
trouxemos o0s Orisa para ca.

Mariana, lya [Regina®*] deu os 0risa®*® com o coracéo na méo. Arrasada, angustiada,

amargurada, ela estava tdo consternada de ter dado, mas ela deu. Ela explicou & gente
direitinho:

394 . . . . .
Nesse momento da entrevista, toca o telefone e ligeiramente David pergunta ao pai Marquinho se a

cliente pode trazer uma pessoa junto para alguma coisa. Marquinho responde irrevogavel: "- Ndo." E
David transmite a mensagem a pessoa do outro lado da linha. E retoma imediatamente a histéria que

esta sendo contada.
395 A voaga oy
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"- Vocés vao botar o santinho de vocés no chdo, sobre uma esteira, e, no terceiro dia,

voces vao levantar, dar um ¢sé*’ e véo limpar."

Magoada, mas deu de bom coragdo. Falou tudo direitinho como a gente podia fazer,
como a gente podia levar.

A expressao dos sentimentos da mae de santo com relacdo a retirada dos orisa do ilé
ase, da casa de santo € significativa porque do ponto de vista fordneo ao contexto do
santo, trata-se de uma retirada de itens materiais, pedras, vasilhames, ferramentas que
para 0 povo de santo Sao 0s proprios corpos materiais de seus Orisa que, durante uma
iniciacdo, sdo individualmente assentados para cada um dos filhos. Ou seja, além de em
principio ndo serem "mais que pedras”, sdo as "pedras do santo de outros", ndo sdo as
pedras e ferramentas de seus proprios orisa, mas dos orisa dos seus dois filhos que
estdo sendo subtraidos dos altares de sua casa.

A implicacdo disso & que esses igbha, esses assentamentos, representam todo o
investimento energético feito por ela e pelos seus demais cargos, filhos, parentes, na
iniciacdo e cuidado daqueles orisa. Por "energético” entenderei aqui cada dedicacdo em
levantar-se as 04 horas da manha para cumprir com as obriga¢des liturgicas de uma
iniciacdo, a dedicacdo em cozinhar os pratos votivos oferecidos as divindades, a
dedicacdo em administrar relagdes constantemente tensas que compde 0 convivio
cotidiano de uma casa de santo — fofocas, todas as sortes de disputas —, a disposi¢éo
também em fazer o jogo, lidar com as divindades tanto em transe quanto em suas
demais formas (igha, assentamento, sonhos, sinais, algumas vezes as falas de seus
familiares do santo sdo interpretadas como significativas). Em suma, seu sofrimento em
abrir mdo daqueles assentamentos reflete todo o investimento seu e comunitario na
fomentacdo daqueles dois novos filhos. Mas seré que é sé disso que se trata? Trabalho
perdido? Suspeito que haja muito mais investimento emocional depositado nessas
relacbes que ndo sdo redutiveis discursivamente mas que ela manifesta em seu
sofrimento percebido pelo filho. Trata-se de uma relacdo de mée e filho ainda que seja
uma relagdo de mée de santo e filho de santo. Os vocativos "mée"” e "filho" utilizados

sdo expressoes subjetivamente carregadas de afetos.

E, ao chegarem com 0s santos em casa:

396 . . . v e .
Deu os assentamentos, as vasilhas e utensilhos nos quais os orisa sdo feitos e que se tornam seus

altares (ou, pelo menos, os santos que serdo colocados sobre altares — peji).
397 s s . A . . R

Ossé é uma pratica regular, costuma ser feita uma vez por més e diz-se de limpar os orisa (seus
assentamentos) e seus quartos.
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Marquinho: - O que passou, ndo tinha como acontecer! VVocé viu 0 meu banheiro? O
banheiro é novo. Esse banheiro deve ter o qué? — um ano, eu acho — que esta casa
passou por uma reforma. Ai, acordamos com &gua, muita agua, Mariana! Pegou tudo
isto aqui de &gua [mostrando com as mé&os a altura da &gua], alagou. Até aqui no rodapé
de &gua, alagou. A Sofia [cadelinha] comegou a latir, a latir, latir muito como quem diz:
"- Me tira daqui que eu vou morrer afogada!" Ela era pequenininha na época.

Quando David coloca os pés no chdo, as 3 horas da manhd, &gua invadindo e a gente
perguntando: "- Meu Deus, da onde esta vindo esta agua toda?" Daqui a pouco David
vai ver.

Mariana, a tubulacdo daqui estd toda nova! Toda [da marca] Tigre. Pois tinha um furo
gue ndo tinha como furar no cano! Uma brechinha. Inundou tudo de madrugada. Ai, eu
ja fiquei nervoso porque eu olhei, e vocé sente quando a energia é diferente do que uma
simples inundacéo!

Quando eu acordei, o David falou que tinha que ir I& ver o que os santos estdo
falando... O que que os santos vao falar disso?!

Eu disse: "-Eu ndo vou!", e ele: "- Por que vocé ndo vai?"; "- Eu ndo vou porque eu
estou com medo!"

Eu estava com medo, alguma coisa me dizia que isso ai foi meu Pai que fez, foi L6ogun
Ede quem fez. Alguma coisa me dizia.

Al ele falou assim: "- Se vocé ndo vai, vou eu!", porque ele é mais abusado, né?!
"- Eu vou & perguntar!"
O David também domina o jogo de quatro buzios, ai, ele foi la e perguntou.
Pela hierarquia, a precedéncia seria de Marquinho que ja era egbon a época, ou seja, ja

havia recebido os direitos de mais velho, e David ainda ndo. Mas, ambos tém Sango, o

N

orisa de David, como mais "abusado".

d398

Mariana: - Perguntou para quem, David™®, para Sang6?

David: - Eu perguntei para Osun, né?! Eu perguntei para Osun porque quando 0s nossos
santos vieram para cd, aqui ja tinha outros orisa, porque o Marqumho ja tinha a intencdo
de abrir a casa dele de candomblé. Entdo, tinha os 0jubo®® da casa, Osun, Yemoja,
lyansan assentadas, tinha outro Aira*® assentado sem ser o meu, outras divindades
assentadas; os Osala ’401 . Mas aqui qualquer coisa que a gente ia fazer, perguntava para
Osun porque ela é, assim, como se fosse a dona da casa. Ela é a nossa matriarca, tudo é
com ela. Mde Osun é a poderosa do negécio. Se ela falar "- Vai", vai. Se falar "- Ndo
vai", ndo vai mesmo!

398 . . . .. .. .~
David estava na sala ao lado no momento desta entrevista e foi solicitado a participar da descri¢cdo

que também viveu.

399 Ojubo assentamentos coletivos que ndo pertencem a uma soé cabeca e sdo de todos da comunidade
de santo daquela casa. Sdo assentamentos especificos para finalidades outras que ndo a regéncia de
uma cabeca em particular. Os ojubo sdo também em outras tradicdes o assentamento geral dos orisa
onde sdo realizados os preceitos toda vez que se inicia uma nova iyawd, em casas que ndo assentam um
orisa para cada pessoa. Essas casas, segundo o que me parece, sdo contudo minoritarias no contexto do
culto brasileiro até o presente momento.

9 outro Aird porque David é de Aird e tem o seu préprio santo [na acepgdo de assentamento]. Aird é
tido como uma qualidade de S4ngd, embora haja tradigbes que considerem-no um outro orisa.

1o plural de Osald refere-se ao fato de que eram, no caso, mais de um orisd Osdld assentado,
possivelmente pelo menos um considerado "mais velho" e outro "mais jovem Osdld", geralmente
classificado como Osagiyan.
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AV, fui perguntar & Osun, mas ela ndo quis responder.

Mariana: - O que ela falou? "- N&o vou responder!"?

David: - E, ela disse: "- O problema n&o é meu!", como se dissesse:
"-VVocés que compraram o carvdo molhado, agora, que déem nos abanos!"
A\, eu fui a Iyansan. Nada. Yemoja também, nada.

"E, 0 negacio é com LAdgun Ede mesmo..."

A, quando eu perguntei se foi ele, L6ogun Ede afirmando de alafia*® que sim, que foi

ele sim quem inundou a nossa casa, mas que nao foi com um propdsito ruim. No meu
entender, era como se ele tivesse vindo para ca e estivesse lavando tudo o que tinha
aqui, limpando alguma coisa que ele ndo tivesse gostado, ndo sei. Ele chegou e inundou
a casa toda! Era 4gua para tudo quanto era lado. E a 4gua ndo saia por baixo da porta.
Isso foi o que eu figuei mais impressionado, acumulou aqui dentro e foi enchendo.

Mariana: - Era esta mesma porta que esta aqui? [Reparando no espago sob a porta]
Marquinho: - Era! Se vocé reparar a caida € todinha para Ia.

Mariana: - E isso as trés da manhd? Eu acordo de sonho as 3 da manhd, quando é
sonho...

David: - Sim! E a hora que os cacadores estfo levantando para se preparar para cacar.
Tanto que, quando tem festa de Osdosi, a gente faz a alvorada as quatro da manha,
porque consideramos que é a melhor hora para avisar a ele que naquele dia ndo saia para
cagar, porque nds vamos trazer a caca para ele. Tudo na nossa religido € baseado no
nimero quatro. Quatro pontos cardeais, quatro odus, na cabeca temos quatro lados,
tirando o centro da cabeca. Tudo é muito ligado ao nimero quatro.

Mariana: - Mas Osgosi também é ligado ao nimero quatro, enfim, agora que vocé falou
das quatro horas da manha eu relacionei a isso*®. O trés estava na minha cabeca em
relacdo ao horario.

David: - E um horério que precede o horario principal ali.

Marquinho: - Digamos que 0 nimero trés seja a preparago... E 0 despertar porque tem
que resolver a situacdo as quatro.

David: - A gente faz a alvorada para Osdosi as quatro horas para que ele ndo saia,
porque a gente vai trazer a comida para ele. Nesse dia, ele ndo precisa ir cagar para a
gente porque estamos agradecendo por todos os dias que ele vai cagar para botar comida
na nossa mesa. Uma vez por ano a gente da um relax para ele porque nesse dia a gente é
quem vai buscar a comida para ele.

Marquinho: - Nesse interim, dessa agua toda, e bota agua para fora, e segura Sofia, bota
a Sofia em cima da cama... Ela era pequena, hoje ela sobe em cima da cama. Naquela
época ela ndo subia, ela tinha meses.

David: - Ela tinha uns quatro ou cinco meses. Ela estd com um ano e vai fazer dois
agora. Ela ndo subia mas apoiava a pata na cama. Ela apoiava a pata na cama, descia,
latia. E nessa, eu despertei, mas como ela era pequena e estava latindo: normal! Sé que
guando eu estiquei a perna, eu senti que minha cama estava toda molhada. Onde ela

Caida de confirmagdo maxima no jogo em questdo, possivelmente aqui se tratava de alafia meji, uma
vez que o sim comum seria ejialaketu, como dito anteriormente por Marquinho. Mais uma vez, ver
descri¢cdo dessas caidas em Augras, 2008: 207-210.

Referia-me a Irosun — nome de um odu — que ja tinha ouvido dizer ser um dos principais caminhos
(odtr) que d3o origem a Qsdgsi e é representado pelo ndimero 4.
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apoiava a pata ficava molhado. Ainda pensei que ela tivesse conseguido subir e tivesse
feito xixi em cima da cama.

A, eu me levantei para ver o que era isso. Tudo apagado, aquele breu da madrugada.
Quando eu botei 0 pé no chéo fez xuéaaa, eu pensei que estava tudo cheio d"agua aqui e
gue ela havia feito xixi. Mas ela ndo ia conseguir fazer tanto xixi assim! Quando eu
acendi a luz, o quarto era todo agua.

Al eu vim para c4, tudo escuro e vim andando: chok, chok, chok, ai, escutei um barulho
para a torneira tem uma mangueira grossa que liga as duas extremidades dele. Nessa
mangueira grossa — foi uma coisa impressionante! — no meio dela havia um furo como
se vocé pegasse uma faca e tivesse feito um furo naguela borracha. Néo foi o cano, ou a
vedacdo, havia uma fenda na borracha como se alguém tivesse passado uma faca e
furado aquilo. Eu acho que se a &gua tivesse que sair, ela teria que arrebentar nas
extremidades e sair por ali. O que aconteceu foi na borracha, o que eu acho que era a
coisa mais dificil de acontecer. Analisando racionalmente devia ter uma falha naquela
borracha, mas, mesmo assim, foi muita falta de sorte minha comprar aquela borracha
com aquela falha!

Esta historia torna evidente a dimensdo interativa com o orisa e a confianca depositada
na interlocucdo que se estabelece com eles tanto na interacdo ordindria em que sua
presenca e suas mensagens sdo enviadas de maneira sutil quanto no momento mais
direto mediado pelos oraculos. A agua, elemento relacionado a esse orisa, foi também
relacionada a purificacdo e propiciacdo que se esperaria para tornar 0 novo espaco

adequado a habitagdo desses santos.

Mariana: - Para mim, desculpa interromper, David, mas vocé sempre vai achar
explicagoes...

David: - Sim, a evidéncia é que aquilo teria sido uma obra dele, e que ele veio lavar a
nossa casa para tirar tudo. Porque a gente tirou o nosso Orisa do ase de uma forma
muito inesperada. Eles, tanto L6dgun Ede*™ quanto Aira*® diziam que néo vinham. Eles
sempre foram contra. NGs 0s trouxemos na raga e na coragem, de peito aberto, porque o
ase estava passando por muitos problemas politicos. Estava muito dificil para a gente.
Nossos nomes estavam envolvidos em muita confusdo, muita fofoca sem fundamento.
Aquelas coisas de candomblé, de quando vocé fala uma coisa e eu ja acredito mas
depois ele chega e eu nem sei se é verdade, mas eu ja estou com raiva dele mesmo sem

saber se é verdade...
Mariana: - Principalmente com filhos de L6ogun Ede?*%

David: - Com filhos de Sango também! S6 pode! No ase hoje tem um muro entre mim e
as pessoas. Eu j& ndo aguentava mais esse momento de confusdo, de fofoca, brigalhada.

% Orisa de pai Marquinho.
405 Orisa de David, opto por grafar como ele mesmo grafa o nome de seu Pai.

Pai Alexandre Cheuen de Léogun Ede, entrevistado por mim no Rio de Janeiro fez mengdo a isso bem
como pai Milton Prado, também de Ldogln e carioca, em conversas informais sobre essa tendéncia na
vida dos Omo Léogun (filhos de L6ogun). Diz-se que esta relacionado a Jydnsan, que "a boca fala e o
vento leva." Pelo menos trés dos meus entrevistados disseram que essa € uma caracteristica de um odu
que esta frequentemente relacionado aos filhos de Ldogln Ede e que é um odu geralmente associado a
lydnsan. Por essa razdo, achei importante perguntar especificamente. lydnsan é a esposa de Sango e

portanto estd também relacionada a Aira.

406
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Eu cheguei no meu limite, eu ndo tinha mais como aguentar isso sendo eu iria ficar
doente, ficar maluco! Por isso eu decidi ir 14 e pegar meu santo.

Eu pensei: "Se eu ndo for I tira-lo, ele vai ficar 1a até o dia em que ele quiser que eu va
I& de novo, ai, ele vai fazer alguma coisa, vai dar esse caminho para eu chegar 14. S6 que
vai ficar muitos anos e eu ndo vou vé-lo!"

Porque as pessoas na casa de santo, se vocé esta ali todo dia, se estd vendo o seu santo,
se est4 cuidando dele, enchendo sua talha*”’ e fazendo o que tem que fazer, tudo bem,
mas se vocé fica um més sem ir, daqui a pouco, some um bdzio do seu Orisa, Some um
nao sei o0 qué...

Marquinho: - E.

David: - Ainda mais Sango6 gue é uma coisa que nao é vedada, uma gamela que nao tem
tampa ndo tem nada. D4 uma viradinha e cai uma pedra, cai um ndo sei 0 qué, sumiu

uma pedra...

Mariana: - Ndo me falem essas coisas ndo que meu santo estd ha meses la em Brasilia
sem mim!

David: - Infelizmente, eu ndo acredito que aconteca s6 com o ase ndo, deve acontecer
em varias casas ou em todas as casas! Porque sdo muitas pessoas, ndo existe controle, 0s
quartos sdo abertos, vocé tem livre acesso®®. Haveria o risco de eu chegar 14 e ndo
encontrar mais 0 meu santo, ou alguém fazer uma maldade que poderia vir a me
prejudicar. Al, eu falei: "- Quer saber de uma coisa? Eu vou Ia pegar o meu Pai*”® e vou
trazer com a cara e com a coragem." Nés fomos. Ela entregou. Viemos embora e,
guando a gente entrou no carro com 0s santos, até chegar aqui, a gente veio hum

siléncio danado, sem dar um pio porgue eu estava extremamente tenso.

Eu estava com medo porque eu sabia que ele ndo queria vir mais eu tinha ido pegar.
Entdo, eu fiquei achando que o carro ia bater, que eu ia morrer, que ia acontecer alguma
coisa para dizer:

"- Eu falei que ndo era para me pegar, por que vocé foi me pegar?"

Eu s6 sosseguei na hora em que o carro parou aqui no portao, que a gente entrou e eu
botei o santo la dentro. Ai, eu respirei porque estava em casa. O teto ndo vai cair,
acredito eu...

Trés dias depois aconteceu isso, da agua. Nao foi no dia que a gente pegou. A gente
pegou 0s santos numa quarta-feira, para suspendé-los na sexta-feira.

"- Olha, bote-0s na esteira, deixa eles descansarem e daqui a uns dois ou trés dias vocés
os sobem para os seus devidos lugares..."

Nos fomos e, quando foi na sexta-feira, eu falei para Marquinho que nds iamos limpar
hoje nossos santinhos e bota-los nos seus lugares. Era sexta-feira. Osala esta reinando e
vai dominar a ira, a forca, porque eles podem estar com raiva da gente. Vamos pedir a
Osala que a paz reine. E esse evento da 4gua foi na madrugada de sexta para sabado.
Foi numa sexta-feira que nos os suspendemos, e eles lavaram tudo.

Assim: "- Viemos para limpar o ambiente." E, gracas a Deus, até o dia que eles
retornaram foi tudo muito tranquilo, ndo houve problema.

Também chamada de quartinha que deve idealmente ficar cheia d'dgua. Representa o corpo da
iyawd e deve estar vivo, transpirando. E de barro para transpirar a agua.

E, de fato, nesse periodo, meu Sdngd perdeu duas pedras que eu nunca mais vi. Coincidéncia ou ndo,
eu ndo estava todos os dias na casa de santo, "enchendo a minha talha". Estava no Rio de Janeiro
realizando esta pesquisa.

Refere-se ao assentamentos de seu orisad e de seu enredo, os orisa assentados para eles e que
estavam até entdo morando em Coelho da Rocha.
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Mariana: - Retornaram para onde? Agora eles estdo em Coelho da Rocha?

David: - Para Coelho da Rocha. E porque n6s fizemos assim, trouxemos os santos. Essa
nossa saida foi até muito boa, nosso afastamento foi bom, porque cessaram muitas
coisas, muitas confusdes. Quando nos saimos do ase, a fofoca acabou.

Em uma situacdo que para ambos estava dificil o convivio dentro do contexto do
candomblé, eles optaram pelo afastamento pacifico negociado com a mée de santo.
Solicitaram seus Orisa que reivindicariam uma readministracdo da rotina normal que
mantinham em seu espaco domiciliar, uma vez que esse espaco tornou-se tambeém uma
casa de santo por receber ai os oOrisa assentados. Esse fendmeno mostra o nivel
subjetivo do envolvimento com o culto e a relagdo direta entre igba (assentamentos,
santos enquanto corpos assentados) e bem estar pessoal, por um lado, e a relagédo
indireta entre a religiosidade e o fenbmeno comunitario — que é frequentemente
intermitente também. O bem estar pessoal ndo esta somente determinado pelos preceitos
sobre o corpo do adepto, sobre sua cabeca e ebds que lhe sdo prescritos, mas também
intimamente determinado pelo bem estar dos assentamentos dos orisa individuais. Note-
se a implicacdo da extensdo do culto que detém um caréater terapéutico — de cuidado de
si — sobre o bem estar do adepto na sua relagdo comprometida com os assentamentos

foraneos ao corpo*™®.

E relativamente comum encontrar, nas historias dos filhos de santo, momentos
duradouros de afastamento da comunidade de seu terreiro por alguma espécie de
conflito de interesses. Ndo obstante, a relacdo com o Orisa é preservada sob novas

responsabilidades litdrgicas.

Marquinho: - E bom enfatizar uma coisa em relacdo a L6dgun Ede porque o fato do
meu Pai ter dito que estava lavando a nossa casa, no jogo, ele também estava dizendo
que ndo estava satisfeito da maneira como se deu a situa¢do. Eu entdo perguntei se ele
estava satisfeito comigo e ele disse que sim, que comigo ele estava satisfeito. Mas eu
perguntei:

"- E no todo?"
"- No todo ndo", que um dia eu iria ver tudo muito bem esclarecido.

S6 que ai comegou uma outra situacdo — eu gosto de falar disso porque L60gun Ede faz
parte da minha vida — em relacdo & satde. Eu comecei a ter problemas, achava que eu
iria enfartar, estava hipertenso. Eu comecei a ter alucinacfes, sentia manifestaces,
acabava de comer e falava para o David:

"- Me leva logo para 0 médico porque eu estou passando muito mal, estou passando
muito mal."

E varias vezes eu chegava para L6ogun e dizia:
"- O Senhor quer ir embora? Eu levo o senhor embora."

410 , ) . e . ~ . . ~
Vale lembrar sempre que o corpo é também um assentamento a partir da iniciacdo e propiciacao.
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No periodo da festa de Osdosi eu fiquei muito mal aqui porque foi o primeiro ano em
que L6ogun Ede ndo comeu®™’. No dia da festa de Osdosi eu passei muito mal, minha
pressdo foi a 16 por 10. Ai, um amigo meu que estava aqui, o Paulo César, virou e falou
assim: "- Mas acontece que 16 por 10 ndo mata ninguém nao, Marquinho! Pelo amor de
Deus, 16 por 10 est4d um pouco alta, mas se vocé tomar um remedinho vocé vai se
acalmar".

Mas a sensagdo, 0 medo tomou conta de mim de uma tal maneira que eu fui 14 [no
guarto de santo] bebi agua da minha quartinha e aquilo me aliviou. E, de |4 para c4, eu
fiquei sentindo, tendo essas sensacdes.

A &gua da quartinha representa nesta familia de santo, pelo menos, a vida do corpo do
filho de santo para quem os assentamentos foram feitos. Marquinho recorre ao quarto de
santo e a agua da sua quartinha como um recurso terapéutico para sanar o mal estar que
lhe acomete e, momentaneamente, esse recurso o alivia. "E o remedinho certo que ele

toma na hora certa."

Marquinho: - Uma vez, L6dgun Ede disse para mim o seguinte — e por isso que eu falo
que L6Ogun Ede é um Orisa com que as pessoas tem que ter muito respeito porque ele é
um oOrisa que é completamente racional — porque ele falou que no dia que ele nédo
tivesse 0 que comer que ele comeria a minha propria cabeca, ou seja, que eu procurasse
(isso no meu entendimento) andar certo com ele, ser fiel a ele, para que ele ndo se
voltasse contra mim.

Loogun Ede ameaca-lhe, portanto, a cumprir suas "obrigacdes” com relacdo a si préprio
para ndo ter de comer a cabeca do filho, locus onde o proprio orisa foi assentado e é

também cultuado com propdsitos terapéuticos.

Marquinho: - E 0 mais bacana nisso tudo é que, por mais que eu tivesse tendo essas
sensacgdes, Loogun Ede virou e falou que isso tudo que estava acontecendo "com o meu
menino € coisa da cabega dele, ele tem que fazer coisas para a cabega dele para que ele
possa melhorar".

E, neste momento, Orisa e cabeca se separam em coisas distintas com demandas
particulares. E a cabeca de Marquinho que desta vez reivindica cuidados que ndo sio

demandas de Loogun Ede (desde que com este ultimo, o filho "ande certo™).

Marquinho: - Ai, eu fiquei tdo preocupado que eu fui buscar orientacfes psicoldgicas.
Fui procurar um psiquiatra e ele me receitou um remédio maluco, que eu nem tomei, um
tal de Decapot.

Mariana: - E serve para qué? E um ansiolitico?

Marquinho: - N&o é ansiolitico, mas é para quem tem problema com ataque epilético. E
uma coisa que altera o humor. E eu, trabalhando na central de atendimento, cheguei
aqui todo feliz e a minha irma de Osdosi, a Ode Talade 6, virou e falou para mim: "-
Ah, irmdo", ela é enfermeira, "vocé ndo vai tomar isso nao!"

1o orisa recebe todos os anos na festa de seu Pai, Osgosi, oferendas, sacrificios, exceto neste ano que
ele descreve. Vale lembrar que é incomum ter uma festa sé para Ldogun Ede e que esse orisa costuma
comer com os pais, ou seja, na festa das labds — santas mulheres — na qual Qsun come e na festa de
Oséosi. Comer significa receber esses sacrificios e oferendas, que em geral s3o alimentos mesmo.
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E aquilo me desanimou, eu pensei: "Mas, meu Deus do céu, eu estou me sentindo tao
mal, acho que vou morrer, eu acho gue vou ter alguma coisa ruim." Eu sentia medo de
dormir a noite.

A\, eu fui na frente dos santos e falei assim: "- Olha, minha gente, eu ndo tenho mais o
que fazer. Meu Deus do céu, 6, meu Pai Logun, eu ndo tenho mais o que fazer, ndo
consigo acabar com estas sensacdes que estou tendo. Eu estou ficando louco, me ajuda,
por favor!"

Olha, Mariana, eu fui trabalhar e meu amigo do trabalho, o Marcio tinha tido o mesmo
problema que o0 meu. Ele virou para mim e perguntou se eu estive la no médico. Eu falei
que sim e ele perguntou se eu gostei. Eu falei que gostei e nesse interim, entra uma
ligacdo e eu esqueci de colocar no mute. Eu estou conversando normalmente com ele,
disse que fiquei com medo de tomar esse remédio, disse que fiquei boladao e:

"- Eu ndo vou tomar este remédio ndo, Marcio, seja 14 o que Deus quiser!"

Mariana, nisso, eu volto a minha ligacdo, aperto o botdo para voltar, e ai, esta voz fala
assim para mim:

"- Vocé estad boladdo de tomar esse remédio por qué?"

Eu falei: "- Senhora, eu ndo posso falar coisas particulares porque aqui é meu local de
trabalho."

E ela disse: "'- Pode sim, pode falar, vocé esta bolado de tomar esse remédio por qué?"

"~ E que eu estive num psiquiatra porque estou tendo uns tremores, sinto meu coragio
palpitando, eu choro com facilidade..."

Ela disse: "- Olha que coincidéncia! Eu sou psiquiatra da col6nia em Jacarepagua e vocé
vai vir aqui para fazer uma consulta comigo."

Mariana, do nada, eu cheguei para L6ogun Ede e falei que eu ndo tinha mais caminho e
simplesmente entrou uma pessoa na minha ligagdo que ouviu a minha necessidade e que
respondeu! Mariana, eu ndo estou mentindo para vocé.

Ela disse que eu estou com um quadro depressivo devido ao stress. Ela me liberou 15
dias do meu trabalho, sem eu pedir, nem fazer nada!

Sabe a qué eu atribuo isso? (Porque eu tenho plano de salde, eu tenho tudo). Eu atribuo
isso ao Orisa. L6ogun Ede cortou o mal que poderia me ocasionar em relacdo a tomar
um remédio desconhecido. L6ogun Ede simplesmente mudou o meu caminho!

E ela falou para mim que tudo que eu estava sentindo, eu iria melhorar porque isso nada
mais era do que um stress do dia-a-dia, da vida, das coisas que eu estava fazendo.

"- Eu vou te afastar num periodo de 15 dias do seu trabalho, para que vocé possa se
recuperar.”

E vocé sabe por que esta culminando nisso tudo? Porque eu tenho a minha ekéji*** que
eu vou colocar*™ e que eu vou precisar de tempo.

Mariana: - A ekéji é de que santo?
Marquinho: - Ela é de Osun

Mariana: - E quem suspendeu*'*?

412 >y s , ~ . .
Ekéji cargo no candomblé dado a mulheres que serdo preparadas para cuidar das necessidades de
um orisa.

413

Colocar significa recolher para cumprir os preceitos da confirmacdo do cargo de ékéji. Isso toma

tempo da pessoa inicianda e do babdldrisa que tem de acompanhar todo o processo dessa iniciacdo.
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Marquinho: - Foi Osdosi, ela esta sendo confirmada para Osgosi*®. E muito fantéstico!
Sabe quando isto aconteceu? Foi no dia 19 de julho de 2010, quando eu estava fazendo
23 anos de santo. Agora, hé 4 dias! Isso esta acontecendo agora.

Foi ela que me tirou dizendo que eu ndo ia tomar nada disso.

"- Vocé vai tomar o que eu te receitar. Vocé estd tendo um stress, tem que fazer
caminhada, fazer uma atividade fisica."

L& no trabalho, eu tenho que mentir que tem vaga... Vocé sabe que trabalhar em central
de atendimento é complicado porque vocé tem que mentir em determinadas situacoes...
E ai, vocé fica com aquela pressdo na tua cabeca, o teu psicoldgico vai embora.

O que eu achei mais interessante é que eu estava sentindo essas sensagoes e ela, através
do orisa... Eu cheguei para L&éogun Ede e pedi:

"- Pai, eu ndo sei mais 0 que eu fago, me ajuda?! Sera que eu vou viver assim para o
resto da minha vida?"

Eu ndo sabia se eu procurava um cardiologista, psiquiatra ou clinico, se eu dava um
¢bo*'®, se eu fazia alguma coisa... Eu ndo tive um caminho. Depois que eu tomei um
bori que eu fiz as coisas que L6dgun Ede determinou, eu consegui encontrar a doutora
Eldia para me tirar desse sofrimento. Ontem eu estava falando que eu estou rindo mais,
estou mais vibrante. E sabe por qué? Porque eu acredito em orisa e porque eu acredito
no meu santo.

O orisa é mais uma vez relacionado a ideia de cura mas ao invés de curar o filho, ele o
conduz para encontrar a cura e, de forma sincrénica, garantiu para sua casa em
formacdo o processo de confirmacdo da ekéji. O caminho que lhe faltava apareceu
permitindo que ele encontrasse uma saida e juntamente com sua licenca compromete-se
a restituir ao orisa dando-lhe uma ékéji — ou seja, usando seu tempo liberado do

trabalho para satisfazer-se a si e aos compromissos de santo.

Mariana: - Como vocés pensaram sobre o incidente da dgua dentro de casa?

David: - Quando houve a resposta de Léogun Ede dizendo que ele havia chegado aqui e
que a gente ndo tinha feito nada na casa*’, foi uma forma que ele encontrou — pelo
menos, eu acho assim — de mostrar que havia novas energias dentro da casa, energias
gue foram adicionadas as da casa. A gente traz dois Orisa extremamente poderosos que
sdo Loogun Ede e Sango para dentro de casa, Orisa que a gente tirou de um lugar de
onde nunca tinham saido — tiramos sem a autorizagdo deles! —, entdo, aquela energia
veio para ca com uma carga muito forte.

Eu acredito que um orisa nunca é contra um filho dele, eu acredito piamente nisso.
Acho que Aira nunca vai querer que eu morra porque ele utiliza meu corpo para se fazer
presente neste mundo. Ele quer que eu viva 120 anos, para daqui a 120 anos, se eu
estiver com salde, que ele continue se manifestando para as pessoas verem que Aira
esta vivo ainda. Eu acredito que o oOrisa ndo quer matar o filho dele, quer que o filho
tenha uma vida longa. Entdo, acredito que, quando eles vieram para cd, vieram
magoados pela nossa saida subita de Coelho da Rocha.

M4 0s cargos, pessoas nao-rodantes, sao escolhidas pelo orisad num gesto cerimonial do qual diz-se que a
pessoa foi "suspensa" por um orisa.

5 Ela continua sendo de Osun, mas o 0Orisd que a escolheu como ékéji sua foi Osdgsi.

Uma oferenda.

Feito um ebd, ou alguma preparacao, limpeza para trazé-los.

416
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David chama a atencao para o fato de também o orisa depender de seu filho para ser
cultuado, para se fazer presente e mostrar sua poténcia para o publico. Dessa forma, é
um atestado de seu poder positivo o transe de um filho muito velho de um determinado
Orisa e € esse aspecto que ressalto da fala de David por considera-lo especialmente

explicitador da mutua dependéncia da relagéo entre filho e orisa.

David: - Pela forma como se deu, deles terem vindo ndo em clima de festa. Nds fomos
la e arrancamos aquela energia de 14 de dentro. E um caldeirdo de energia e vocé vai ali
e tira duas colheres daquele caldeirdo e diminui a por¢do. Eles ndo vieram para cé para
bater na gente ou em quem ficou. Eles vieram porque, simplesmente, n6s ndo queriamos
perder aquelas energias. Porque como falei, os quartos ficam abertos, as pessoas tém
acesso, tiram as coisas, adicionam outras e podem fazer maldade. Foi isto que eu pensei
na hora de tira-los.

Note-se que a materialidade dos assentamentos retirados é equivalente a ideia de energia
que ndo poderia ser simplesmente deixada para tras no afastamento corporal dos filhos
da casa de santo em momento de conflito social. Porque eles ndo queriam "perder essas
energias”, eles trouxeram os igba de santos juntos consigo para sua casa domiciliar. O
santo material do assentamento confunde-se ao santo com poderes considerados
"energéticos". Duas porcdes de "energia” daquele "caldeirdo" sdo Loogun Ede e Sango
(Aira) em seus assentamentos.
David: - A minha sensagdo quando ouvi a resposta que L6ogun Ede me deu dizendo que
aquilo era ele, que aquilo era uma materializacdo dele, praticamente, para lavar a nossa
casa, tirar toda a energia, aquela coisa ruim que estava aqui, aquele rancor, aquele 6dio,
aquela magoa que a gente estava sentindo, eu figuei perplexo e ao mesmo tempo feliz!

Porque ia ser muito pior se Lodgun Ede respondesse que fez isto porque estava muito
estressado com a gente, como quem diz:

"- Vocés ndo deviriam me trazer sem 0 meu consentimento e eu quero que VOcés me
ponham no carro agora de manha e me levem de volta!"

Isso para mim seria a morte!

Quando ele disse que foi ele sim, mas que fez aquilo para demonstrar que ele estava
aqui com a gente, aquilo para mim foi muito melhor.

Um pouco antes de a gente trazer nosso Orisa para casa, a gente j& estava meio que
afastado do ase.

O Marco tinha um sobrinho que era autista e gostava muito do pai dele que era fumante.
Um dia, o pai chegou cansado do trabalho, ele era proprietério de uma padaria, e chegou
muito cansado e acabou esquecendo o isqueiro em cima da mesa. O sobrinho acordou
no meio da madrugada e foi brincar com o isqueiro e, simplesmente, 0 menino tacou
fogo na casa.

Nessa situacao, o sobrinho e o cunhado do Marco morreram queimados dentro de casa.
A casa inteira pegou fogo.

E no dia do sepultamento, de todos os meus irméos de Coelho da Rocha — que ndo séo
poucos, sao Varios! Eu acho que tinha quatro ou cinco irmdos meus numa coisa tragica
desta — e houve gente la dentro que disse que aquilo tinha sido Sangd!
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Marquinho: - S4ng6 nao! Disseram que foi Loogun Ede!

David: - Sim, que foi L6dgun Ede, que foi Sangd e LAdgun Ede. Que por nds estarmos
afastados do ase, Sangd e Loogun Ede teriam feito aquilo. Eu ndo acredito que Sangé
ou Ldogun Ede fariam uma coisa dessas. Nunca! Por mais errados que nos
estivéssemos. Por mais errados que nds estivéssemos nunca teria acontecido isso.

Ainda que a interpretacdo ndo tivesse sido o0 caso, vemos aqui nitidamente a relagéo
dialégica com o orisa, o receio também de lhe desagradar e as consequéncias
hipotéticas relacionadas a um eventual desagrado. A meu ver, esta hipotese ilustra o
compromisso com o culto correto e a dedicagdo ao que o oOrisa considera obrigatdrio ou
fundamental, mas também o mecanismo de reinclusdo de adeptos a vida de santo pelo

receio de descumprir com as "obrigacdes de santo™.

David: - A gente evitou falar muita coisa do que aconteceu, quando o Marquinho ficou
com essa depresséo, essa situagdo toda de stress do trabalho que comegou a ter estas
parandias de que iria morrer, eu evitei falar disso dentro de Coelho da Rocha porque
algumas pessoas que souberam ja falaram que isto era LOogun Ede que estava
batendo*'® nele porque ele tinha tirado o santo. Enquanto L6dgun Ede falava:

"- Eu ndo tenho nada a ver com isso! O problema dele ndo sou eu. O problema dele é a
cabeca dele, ele esta com a mente dele doente, ele esta precisando acertar a cabega dele,
manda ele fazer um bori, manda ele cuidar da cabeca dele, manda ele rezar pela cabeca
dele porque a cabeca esta perturbada.”

A possibilidade de disputa entre o que L60gun Ede diz no jogo para quem o Ié ou o que
0s Orisa podem estar dizendo por meio dos eventos na vida do filho sugere uma
possibilidade interpretativa que aparece em muitos momentos nas falas de seus filhos.
Tanto David guanto Marquinho usam constantemente a expressao "eu acho" ou "eu
penso”, "eu vejo Orisa assim", "para mim, o Orisa" é isso ou aquilo. Trata-se de uma
ética da duvida a relagdo com o oOrisa, ha constantemente um receio de uma ma

interpretacdo das manifestacGes ou "falas" dos orisa.

Também considero importante reconhecer que na passagem acima fica explicita a
distingdo entre ori e orisa e o fato de cada uma dessas divindades deter algumas
competéncias especificas sobre o bem-estar do filho. A cabeca de Marquinho também
estava solicitando cuidados que poderiam encontrar acolhimento em duas esferas: a do
candomblé, que implicaria — como afirmei em alguns momentos ja a participagdo da
comunidade do terreiro para a louvacdo de um ori, uma vez que o bori ideal é a
composicao em grupo para, como diz David, "rezar para a cabeca dele”; ou a esfera do
mundo, digamos, "civil", a saida da medicina ou de terapias outras que ndo o0 espaco

liturgico ou de culto do orisa.

8 Note-se gue o orisa é uma divindade que pune, que "bate" também no filho.
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Ha mais. Ha também na passagem em que Marquinho menciona que, no inicio de sua
vida adulta, ele procurou tratar de seus “problemas espirituais” (sonhos, desmaios)
numa comunidade evangélica e "ndo-espirita”, ou seja, ndo na umbanda ou no
candomblé. Esses fendbmenos combinam num principio que me parece também
caracteristico da ética religiosa do candomblé que é a ética do convivio e
reconhecimento do mundo envolvente, das praticas do mundo civil. Eu poderia
certamente afirmar como o faz Rita Segato (2005) que esse corpus cosmoldgico tem
pretencGes universais uma vez que a partir de si todos tém um oOrisa, 0 que é uma
interpretacdo de meu ponto de vista legitima, mas o que me parece também evidente é
que esse corpus é ndo excludente das demais perspectivas e se ele as engloba, ele o faz
de forma a incluir para dentro de suas possibilidades as possibilidades de interpretacdes
alternativas, o que é notério quando Marquinho, um pai de santo no candomblé, opta
por se tratar pela via medicinal quando manifesta-se no jogo e na vida que ele deve se
preocupar com a "sua cabec¢a", que "sua cabeca esta perturbada"”, como traduziu David
sobre a manifestacdo de L6ogun Ede quando consultado no jogo de bazios. Marquinho,
em conflito com a comunidade de santo e percebendo o possivel uso de seu mal-estar
como uma ma-interpretacdo de seu oOrisa, ndo busca o bori como locus ou como o

momento privilegiado para cuidar de sua cabeca, ele opta pela saida "civil".
David: - Mas as pessoas ndo querem saber disso, e nem te ligam para saber se vocé
melhorou ou n&o.

Marquinhos: - Nés, Mariana, pessoas de L60gun Ede, somos prestativas, nds temos esse
desejo de querer ajudar o préximo, de querer resolver situagdes que nem sempre estao
ao nosso alcance. A gente de alguma forma acaba gastando, colocando uma energia a
mais nessas situacdes. E eu acredito que essa depressao que aconteceu comigo se deu
por essa situacdo de eu me dedicar, de eu investir muito nessa relagéo.

Até mesmo quando me falaram esta situacdo do meu cunhado e do meu sobrinho que
faleceram queimados, uma irma de santo foi cruel comigo. Ela foi muito cruel comigo
em ter dito que foi L60gun Ede que os havia matado. E na verdade, ndo foi, porque
Loogun Ede ndo quer ver meu mal, nem da minha familia porque ele zela pela minha
familia.

Mesmo afirmando que "na verdade ndo foi Loogun Ede™" como a interpretacdo cruel da
irmad de santo o queria, Marquinho justifica a sua interpretacdo, deixando transparecer
mais uma vez que mesmo confiando na sua leitura sobre a manifestagdo oracular de
Loogun, ha outras interpretagdes concorrentes validas que fazem com que ele sinta, de
alguma forma, a necessidade de justificar a sua interpretagdo sobre o jogo no qual
consultou o préprio orisa a esse respeito. Ao afirmar que ndo era esse o problema, mas

um problema de "sua cabeca”, Marquinho diz ainda que nédo poderia ter sido seu Orisa
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"porque Loogun Ede ndo quer ver meu mal, nem da minha familia porque ele zela pela

minha familia", mesmo reconhecendo que poderia igualmente ser punido por esse Orisa

— sendo essa tambem uma possibilidade potencial.

Mariana: - E o senhor vé alguma relacdo entre Léogun Ede e fogo?

Marquinho: - Olha, Mariana, eu no atribuo ndo. Eu acho que Tyansan e Sang6** estdo
muito proximos de mim, mas eu ndo vejo isso nao.

Mariana: - Tem uma intencdo em ver essa relacdo com Léogun Ede?

Marquinho: - Justamente, ainda mais uma crianga, uma crianca autista. Vocé sabe que o
autista vive no mundo dele, ele gostava de subir em cima do guarda-roupa e ficar
pegando pacote de papel higiénico com fosforo e ficar jogando e rindo do que estava
caindo. Entdo, meu cunhado esqueceu o isqueiro e o cigarro em cima da comoda e
acabou acontecendo essa tragédia.

Minha familia ndo é nem candomblecista, minha mée cedeu a casa dela para que eu
pudesse fazer a minha casa de candomblé. Minha irma até hoje acredita demais, ela
cuida comigo®. Faz as coisas comigo, cuida do Orisa dela que é Osdosi. E, um dia,
antes disto tudo acontecer, ela veio para jogar [bUzios] comigo. Ela queria saber sobre
outro problema e eu falei para ela:

"- Engragado, Katia, teu relacionamento vai acabar de uma forma tdo tréagica!”, mas eu
pensei que seria uma discussao, uma briga, que eles iriam se desentender. Eu vi [no jogo
de buzios] que minha irma e o Arnaldo iam se separar de uma maneira tragica.

Até comentei com o David e ele falou:
"~ Qué é isso, Marco?! N&o é nada disso nao!"

Dito e feito, Mariana! Ligaram para ca no dia 19 de abril. As trés horas da manh,
minha irma ligou para ca. Eu atendi e ela falava:

"- Marquinho, fogo, fogo, fogo!"

E a Unica coisa que eu sai daqui falando foi:

"- Meu sobrinho, meu sobrinho!"

Eu sabia que ele ja estava morto, parece que Logun ja tinha me avisado:

"- Olha, perdeu teu sobrinho!"

A\, eu fui la... De alguma forma eu tinha percebido aquilo, quando se deu o fato.
Eu fui 14, para reconhecer o corpo e aquela coisa toda... Foi muito forte!

E essa maldade das pessoas acharem que L60gun Ede seria o culpado desta situagdo. Eu
até acho que Léogun Ede € um orisa que cobra sim!

Mariana: - Cobra do filho?

Marquinho: - Eu acho que ele cobra sim, mas € um oOrisa que corrige pelo certo, pela
justica. O orisa tem esta coisa de querer direcionar a gente para o lugar certo.

419
420

$dngé, lydnsan s3o orisa relacionados ao elemento fogo.
Quer dizer que a irma dele se cuida espiritualmente por meio dele que ja é egbonmi e, em poucas

semanas desse momento da entrevista, serd babdldrisa a partir da confirmac¢do da ekéji mencionada.
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Parece-me particularmente importante fazer notar que o didlogo com o Orisa ndo € uma
interlocugdo explicita, clara e tampouco aceita como precisa, ainda que seja

determinante para a manutencéo da relacdo com a divindade.

Como venho tentando demonstrar, a relagdo com o Orisa € uma constante préatica e
aprendizado cheio de ruidos, de desentendimentos e de ponderacdes. Falar com o oOrisa
implica uma parcela de interpretacdo da mensagem e de reconhecimento de que a
divindade escapa sempre, em alguma medida, & possibilidade de compreensdo humana.
Assim, David se questiona sobre como as pessoas véem as respostas dos Orisa sobre
suas vidas, bem como Marquinho questiona-se sobre suas interpretac@es sobre o jogo,

momento no qual o orisa é interpelado objetivamente sobre aspectos da vida.
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FILHA DE PEIXE...

E de Logun Edé a ternura
Filho d'Oxum, Logun Edé
Mimo d'Oxum, Logun Edé

(Logun Edé, G. Gil)

Leila Tovianski Lyra, Léogun Alase, é advogada. Nasceu em 19 de agosto de 1944, foi
iniciada por Valéria Ondina Pimentel, Maezinha em 1° de setembro de 1971, na casa 11é

Cruz do Divino Axé Opo Afonja, Rio de Janeiro. Maezinha, lwin Tonan, foi a quarta

\\\\\

propria casa, o Ilé N'la Ase Ologun Ede, juntamente com sua prépria residéncia no

Méier, Rio de Janeiro. Recebeu-me durante uma tarde de domingo.

Leila: - Minha av6 carnal tinha uma amizade muito grande com uma senhora que se
chamava Adelaide e que era mie de santo de um ase de Jeje*** muito antigo chamado
Podaba. Dona Adelaide, hoje ja falecida, era conhecida por Mejit6 — nome de um cargo
de jeje —, e por meio dela, minha avé conheceu o professor Agenor Miranda*??. Entéo,
minha avo conheceu o senhor Agenor e, com isso, criou-se uma aproximacdo familiar e
minha mae carnal também acabou por conhecé-lo.

Quando minha mae ficou gravida de mim, ela ndo teve uma gravidez muito boa e um
dia resolveu ir fazer um jogo com ele.

A razdo eleita para representar o contato pessoal e familiar com o culto é um mal-estar,
uma gravidez "ndo muito boa" que conduz sua mde a mesa oracular desse prestigioso
olhador, Agenor Miranda Rocha*?®, buscava-se uma relagdo terapéutica nesse corpo

religioso.

Leila: - Nesse jogo, Osun veio e disse que ela s teria um filho — que era eu — e que ela
ndo tivesse outros porque sendo "ela torceria 0 umbigo dela"”. Ela me contava que foram
essas as palavras que foram ditas a ela.

Por causa desse jogo, professor Agenor fez uma obrigacdo para mim ainda dentro da

barriga da minha mae. Minha mae levou um o0ja*** que foi enrolado na barriga dela,

2t Jeje refere-se a uma nagao de candomblé.

*2 Tido como um grande sabio dentro do candomblé, Agenor Miranda Rocha era um Olud, uma pessoa
com cargo de olhador dos buzios.

2 H3 pelo menos duas publicacbes organizadas por socidlogos sobre ele que constam desta
bibliografia: Prandi (org.) Caminhos de Odu, de 2007, que compilou o caderno pessoal dos itan (lendas)
dos principais 16 odus utilizados para o jogo de buzios no Brasil. Muniz Sodré e Luis Filipe de Lima
escreveram uma biografia sobre ele chamada Um vento sagrado: Historia de vida de um adivinho da
tradigdo nagb-ketu brasileira. 1996. Seu prestigio advém além de sua fung¢do de olhador dos buzios,
também de sua posi¢do enquanto intelectual do candomblé no Brasil. De sua autoria consta também
um breve histérico sobre os candomblés no Rio de Janeiro: Rocha, Os candomblés antigos do Rio de
Janeiro. 1994.

424 Lenco comprido, freqlientemente, usado na cabe¢a como um torso. Pode ser feito de morim,
algoddo ou algum outro tecido.
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depois foi feita uma obrigacdo com aquele oja porque, até para eu nascer, foram muitas
horas de trabalho de parto, um parto complicado e eu nasci de férceps.

Osun, mae de LAogun, é uma divindade associada & gestacdo e ao parto, & primeira
infancia também, de modo que sua funcéo e sua fala mediante o jogo divinatorio e seu
olhador estavam estritamente relacionadas ao objetivo da consulta. No jogo dos
dezesseis buzios, qualquer uma das divindades pode se manifestar e mandar os seus
recados, entdo, é significativo que precisamente Osun tenha se manifestado a respeito de

uma gestacdo complicada de Léogun Ede.

Leila: - Mais tarde, minha mde carnal fez santo. Ela era de Osalufon com Yemoja.
Minha mé&e acabou fazendo santo porque nos andavamos muito com a Hilda Franca que
era, entdo, iyakekere do Gantois. Minha mae ia ao Gantois, conheceu mde Menininha,
era recebida muito bem por |4, mas fez santo com o professor Agenor.

Mais tarde, por contingéncias da vida, dificuldades, eu acabei assentando o santo antes
de fazer o santo. Eu fui abian de santo assentado. Assentei santo na casa de senhor
Jorge de Yemoja que era uma pessoa que tinha um conhecimento muito grande*®. Foi
uma grande perda para o candomblé a sua morte. Ele era uma pessoa que "sabia onde
tinha o nariz", como se diz vulgarmente. Era uma pessoa que tinha um jogo que em trés
jogadas ele falava tudo da sua vida e o que iria acontecer.

A avaliacdo sobre a pessoa neste momento é feita a partir de sua habilidade
compreensiva sobre a interlocucdo propiciada pelo jogo de buzios.
Leila: - Um dia eu resolvi fazer um jogo. Eu estava tendo algumas dificuldades na
minha vida: eu queria ser empregada e, quando me empregava, Se eu queria arrumar um

namorado eu perdia 0 emprego, se eu arrumava um emprego, perdia o namorado. Era o
um ciclo vicioso. As coisas ndo andavam.

Mais uma vez, os desafios vividos conduzem-na de volta ao culto, mais

especificamente, ao oraculo.

Leila: - Um dia, minha méae resolveu ir [a. Nds tomamos conhecimento dele por meio de
um colega de trabalho da minha mée que nos levou até la porque eu pedi para ele me
fazer um jogo.

Antes de sair de casa, eu acendi uma vela para Osdosi — minha mie ja tinha os santos
dela assentados em casa — e eu pedi a Osgosi que mostrasse 0 que era que atrapalhava a
minha vida para que eu pudesse resolver.

Leila acendeu uma vela e foi aos pés do orisa, do assentamento doméstico, familiar, ao
qual tinha acesso, e pediu a ele que mostrasse ao olhador o problema para que de uma
vez pudesse finalmente resolver esse mal-estar. Ressalto esta passagem para ilustrar que
ao fazer isso, ela tacitamente reconhece que o Osdosi assentado em sua casa domiciliar

pode, a partir de seu pedido, ajudar na elucidagdo do problema para o babéalorisa que

2 senhor Jorge de Yemojd ja havia sido citado em entrevista de Qde Omi Lola e foi também responsavel

pelo reconhecimento de Ldogln Ede em seu ori, embora no caso de Leila isso tenha acontecido anos
antes.
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ela mesma ainda sequer conhece. S&o pelo menos trés niveis de relacbes que se

estabelecem aqui com os 0risa, quais sejam:

1- Leila acende a vela e trata de suas angustias comunicando-as ao Orisa assentado
no quarto de santo em sua propria casa;

2- Supde-se que o babalorisa efetivamente comunique-se com a divindade por
meio das caidas do jogo de buzios;

3- O orisa que ouve suas preces no assentamento respondera a elas para o

babalorisa que teria a habilidade necessaria para melhor identificar o problema.

Leila dirigiu-se a Osdosi e ndo a Osalufon, Orisd de sua mie, entre outras razdes*?
porque era, até entdo, esse seu proprio "pai" (seu oOrisa masculino) segundo as
apreciacOes de olhadores anteriores.

Leila: - Quando chegamos 14, fiquei sentada com a minha mae aguardando a vez e falei

para ela em confidéncia que eu iria achar engracado se ele dissesse que eu ndo era de
Osun com Osdosi, porque todo mundo dizia que eu era de Osun com Osgosi.

Realmente, Osun foi o drisa que me criou desde a barriga da minha mée e é 0 meu
segundo santo também**’. Quando chegou na hora em que eu sentei para jogar, ele
perguntou:

"~ Qual o seu nome, minha filha?"

Eu disse meu nome.

"- Que dia vocé nasceu?"

"- Tal dia."

"~ Bote suas maos assim" e eu botei as maos assim*®

"~ E, minha filha, toda a vida Ihe disseram que vocé é de Osun com Osgosi, ndo é?"
Eu disse:

"- E, realmente."

Ele nunca tinha me visto, ndo sabia quem eu era, ndo me conhecia.

"~ E, mas ndo é ndo. Seu santo se chama L60ogun Ede. Vocé ja ouviu falar desse santo?"
Eu disse:

"- Nao, senhor."

Porque, realmente, eu desconhecia completamente até a existéncia de um santo com
esse nome. Antigamente era um pouco diferente, as pessoas falavam pouco e vocé nédo
se metia. Hoje, as coisas estdo muito abertas, mas naquela época ndo era.

426 \ 1~ ~ . A
Ndo me ocorreu perguntar-lhe em tempo se sua mae tinha Qsun assentada em casa. Acontece que

cada orisé demanda um enredo préprio a ser assentado, portanto, talvez ela tenha recorrido a Qsdgsi
por ser seu pai, uma vez que Osun, sua mie, ndo estava ali presente. Mas isto é uma suposi¢do na
tentativa de ilustrar dimensdes que condicionam a eleicdo de um orisa em detrimento de outros.

7 Refere-se a0 momento contemporaneo, posterior a iniciacdo para Léogun Ede.

428 ~ .
Com as palmas da mao para cima.
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Ai, 0 que aconteceu? Eu olhei espantada para a minha mée porque eu tinha falado
aquilo para a minha mée mas ele ndo tinha escutado e nem me conhecia.

E ele continuou:

"- E, minha filha, vocé de vez em quando tem uns problemas, tem uns desmaios, nio é?
Dizem que sua pressdo é baixa, ndo é? Mas ndo € ndo. Isso é Lodgun Ede que te pega.
Esse oOrisa ndo é um Orisa que aparece para as pessoas cedo ndo, ele sé aparece na hora
que ele quer ser cuidado e € por isso que vocé sente essas coisas."

Ai, minha mae, gque estava sentada assistindo o jogo, virou-se e perguntou:
"- Mas o senhor acha que ela vai ter que fazer o santo em razédo disso?"

"- Nem que ela desca a sepultura de cabeca raspada ela ndo vai morrer sem fazer esse
santo. Mas ndo é agora ndo. Primeiro, ele esta dizendo aqui que ela tem que assenta-lo,
fazer um ¢bo, fazer um grande bori — porque a cabeca dela esta de pé — e assenta-lo para
a vida dela se aprumar.”

A cabeca dela esta de pé, diz senhor Jorge, olhando no jogo. E a cabeca de Leila quem

se manifesta e reivindica, nessa comunicacdo, cuidados. N&do é o oOrisa quem demanda

cuidados especificos nesta consulta, sendo sua prépria cabeca. "Estar de pé"

frequentemente se refere a uma posicdo do oraculo na qual se entende que aquele que se

manifesta ali e traz o recado o faz com veeméncia.

Leila; - E minha mée:
"- E o senhor faz isso?"
"- Fago."

Eu devia estar com uns 23 ou 24 anos de idade. Estava trabalhando e estudando. Eu
arrumava um emprego e logo perdia. Nessa época, as coisas nao se encaixavam na
minha vida. Vocé quer ter sua vida profissional e sentimental direitinho, caminhando
lado a lado. E, nesse dia, ele falou: "- Quando vocé acerta uma coisa, vocé perde a
outra." E disse que depois que eu fizesse essa obrigacao, as coisas iriam entrar no eixo.
Determinou que eu voltasse no sdbado seguinte — isso era num sabado, e que eu voltasse
no proximo para ele dar a lista do que era preciso para fazer.

E ele continuou jogando, para fechar o jogo, e disse:

"~ Olha, minha filha, L6dgun Ede estd me dizendo aqui“®® que ele quer Ihe dar um
presente. O que vocé quer, um casamento ou um emprego?"

Note-se que o olhador narra nessa interacdo que o Orisa estd a lhe comunicar algo, algo

que ele mesmo traduz em uma pergunta e a devolve para a consulente. Neste momento,

Jorge de Yemoja é o intermediario habilitado

30 a2 comunicar esses dois: L6ogun Ede e

sua filha.

Leila: - Eu olhei espantada para a minha méae porque eu achei aquilo um pouco forte,
uma coisa Muito objetiva, né?! Ai, eu falei que queria um emprego.

"- Entdo, muito bem."

429
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culto.

Meus grifos.
Educado para fazé-lo dentro de todos os preceitos que se fizeram necessarios em sua histéria de
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Fechou o jogo, me chamou, me levou l& na casa dele, abriu 0 quarto do santo dele — 0s
santos da cabeca dele ndo ficavam & na roca, ficavam na casa dele — ai, tirou um prato
de cima de Osala, me mandou ajoelhar e colocou o prato em cima da minha cabeca,
jogou os buzios e falou:

"- E, minha filha, seu santo é este mesmo. N&o é outro! Pode ter certeza disso. Vocé
volte sdbado que vem."

N&o obstante sua comunicacdo por meio dos buzios, Jorge vai ao seu quarto de santo,
onde tinha seus santos assentados e por meio desses assentamentos pessoais, confirma o
que "olhou™ nos dezesseis buzios. Embora o sujeito adepto passe por todos os preceitos
socialmente instituidos que Ihe garantem a funcdo de olhador, esse ndo € um papel
facilmente desempenhado e ndo é uma comunicacdo explicita, direta e inequivoca. Ele
opta por confirmar sobre sua cabeca, num oraculo especifico de Osala. Vale indicar que

0 jogo de buzios esta frequentemente associado a Ortinmila, Ifa, o senhor que conhece

431

todos os destinos e as historias todas da génese do mundo™, e essa divindade por sua

vez estd intimamente associada a Osald, o Orisa que veste branco. Seguramente, ha
muitas outras relagdes que ndo acesso aqui entre essas divindades e ori, no entanto, as
que indico servem ao proposito de ilustrar as dimensdes de relaces e de duvidas que

constituem esse nivel de relacdo entre as pessoas e 0s Orisa.

Leila: - Eu falei: "- T4 bom."

Eu fui para casa, escutei aquilo, mas ndo levei como uma verdade absoluta. VVocé escuta
uma coisa de jogo assim, na hora vocé ndo... Eu ndo duvidei, mas também néo fiquei
"psica" com aquilo. Quando foi na quarta-feira tocou o telefone na vizinha — nés néo
tinhamos telefone em casa nessa época.

"- Sua mae esta no telefone!"
Ela disse [ao telefone]:

"- Eu estou ligando para vocé porque ligou uma senhora alema que disse que tem uma
agéncia de empregos la na avenida Beira Mar. Disse que talvez vocé nem se lembre
porque ja tem uns oito meses que voceé foi la e ela disse que tem um emprego para vocé
ver. Entdo, vocé se arruma, desce e vem para a cidade."

Eu me arrumei e fui. Cheguei 14 e fui ver. Era uma vaga num banco alemdo, uma
representacdo de um banco alem&o aqui no Brasil. Quando eu cheguei 14, tinham umas
trinta pessoas, umas trinta mocas. Eu fui a ultima. Ai, eu pensei assim: "Bom, eu vim
aqui, mas ndo vai dar em nada isso. Tem muita gente."

A Ultima a ser entrevistada fui eu. Quando chegou a minha vez, 0 homem aleméo que
estava entrevistando, olhou o meu sobrenome e falou:

"- Ué, qual é a sua origem?"
Eu respondi:

"- Ucraniana. Meu pai era ucraniano."

431 . . . P ; A .
A esse respeito, ler etnografia mais detalhada sobre os oraculos de Ifa e as histérias contidas nos

itans em Holbraad, 2007.
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Comecou a conversar, bater papo, falar sobre nomes, sobre a histéria da Alemanha, a
mancha do nazismo, o sentimento dos alemdes em relacdo a isso diante do mundo...
Preenchi a ficha.

"- Eu vou atender a esse telefonema aqui, preenche essa ficha."

Era a ficha de dados pessoais. Ele ndo mandou eu fazer telex, ndo me mandou escrever
redacdo, ndo me mandou fazer nada e eu pensei:

"- N4o sou eu que vou ficar, né?!"
A, quando ele foi se despedir, ele disse:

"- Olha, aqui, quem escolhe quem vai trabalhar é o banco na Alemanha. Amanha, eu
vou passar todos esses curriculos a4 para Hamburgo e eles que véo escolher a pessoa
gue vai ficar."

"- Tabom.”
Al eu fui embora encontrar a minha mae que estava trabalhando.
"- E ai, como é que foi?"

"- Olha, eu acho que ndo vai dar nada ndo porque tinha tanta gente e eu fui a Unica que
nao fiz nada, prova nenhuma."

Na sexta-feira, tocou o telefone de novo. Era a vizinha me chamando para me avisar que
eu, na segunda-feira, estivesse as 09 horas da manha na porta da agéncia para apanhar a
apresentacdo que a escolhida tinha sido eu.

No sabado, eu fui 14 no Largo do Tanque na casa do pai Jorge. Entrei, sentei e daqui a
pouco ele veio 1a de dentro:

"~ Oi, como estdo vocés? Como é que estd, minha filha?"

Eu tomei a béncéo.

"- E ai, alguma novidade?"

"- A (nica novidade é que eu ja estou empregada.”

Quando eu disse isso ele ficou vermelho, botou as méos juntas e falou:

"- Gragas a Deus! Eu gosto de santo é como o seu, minha filha, que a gente pode
escrever com o sangue da gente o que ele diz. Eu gosto de santo assim. Gragas a Deus!"

Os eventos da vida profissional de Leila confirmam a ela o contetddo do jogo de senhor
Jorge de Yemanja e também a ele que demonstra satisfacdo em acertar no progndstico.
Note-se que ele "ficou vermelho” e com as méos juntas agradece a Deus a precisdo da
mensagem que foi capaz de transmitir do orisa para a filha. Embora pareca natural que a
mensagem do jogo se realize, nem para o babalorisa, a mensagem estava finalizada até

n

a concretizagdo do previsto. Além disso, ele diz: "... Eu gosto de santo é como o seu,
minha filha, que a gente pode escrever com o sangue da gente o que ele diz. Eu gosto de
santo assim.”, o que leva a crer que ha eventos em que o prometido nem sempre se

concretiza e que por vezes 0s proprios santos o decepcionam.
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Leila: - Naquele dia ele tirou minha lista**

feira e falei para ele assim:

. Mas eu ia comecar no emprego na segunda-

"- Mas, ai, como é que vai ser? Eu ndo vou poder chegar dizendo que eu ndo vou pro
emprego."

"- N&o. Vocé vai pro emprego, depois, a gente da um jeito nisso."
Eeu:
"- T4 bom."

Eu fiquei trabalhando uns dois meses, mais ou menos. No dia do jogo ele tinha também
dito que eu s6 iria fazer o santo no dia que eu sonhasse com L60gun Ede pedindo um
oro**. Mas, eu ndo entendia nada de santo, era a mesma coisa que falar grego falar para
mim que o santo pedia um oro que eu ndo sabia nem grego e nem sabia 0 que era um
oro.

Passou. Depois de um tempo, ele me perguntou:

"- Escuta, vocé ndo tem um parente que ja morreu e que vocé possa dizer que esta
doente e que poderia emendar assim de quinta para domingo?"

"- Minha avé paterna que ja morreu, eu posso dizer que ela esta internada." Assim eu
fiz, falei com o gerente que a minha av0 estava muito mal e eu queria saber se eu
poderia sair na sexta-feira mais cedo.

"- N&o, senhora. A senhora esta liberada a partir de hoje, quarta-feira, e s6 volte no
domingo se puder voltar! Se ndo puder, ndo volte, que ndo ha razdo disso. Ndo se
preocupe que seu lugar esta aqui."

Na quinta-feira, fiquei trabalhando e eu avisei ao pai de santo e fui com ele para a roca.
Fiz 0 meu ebo*®, dei 0 meu bori**, dei comida a L6dguin Ede, ele botou os santos que
tinham que acompanhar, os que tinham que comer antes, 0s que tinham que comer
depois. Ele me disse o resguardo que eu tinha que ter.

Segunda-feira eu voltei a trabalhar direitinho. Fiquei nesse emprego um ano e pouco e
sai de la convidada para ir trabalhar para uma firma de uns russos para ser assistente do
gerente de vendas ganhando trés salarios daquele que eu ganhava no banco e tinha até
décimo quarto, cesta de natal que vinha da Alemanha. Minha mae tinha um colega que
era alemdo, chamado Hans Fischel, e ele precisava de uma assistente porque ele era o
gerente de vendas. Conversando falaram com a minha mée:

"- O Fischel esta precisando de uma pessoa, eu pensei até na sua filha, mas ela esta
empregada..."

Eles me perguntaram se eu queria e era um salario compensador. No banco, eu disse
gue precisava viajar. Eles me pagaram tudo e ndo criaram o menor problema e eu fui
pro outro emprego.

Essa ligacao entre os eventos narrada por Leila faz ressaltar o momento de prosperidade

gue sua vida assumiu a partir do reconhecimento de seu Orisa e subsequente cuidado

consigo e com ele na vida de santo.

432
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Lista do que ela precisaria para tomar as obrigagGes prescritas pelo jogo de buzios.
Um fundamento sagrado, possivelmente uma oferenda. Em yoruba o verbete oro designa ritual,

obrigagGes, costumes tradicionais, de acordo com Beniste (2011: 592).
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Vale lembrar que ebo refere-se as oferendas ou sacrificios feitos as divindades. (Ver: Beniste, 2011:

Cerimonia de oferendas a cabeca.
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Mariana: - Depois que a senhora fez a obrigacdo no pai Jorge, como foi a passagem para
a iniciacdo?

Leila: - Eu fiquei alguns anos na casa dele como abian, mas ele j& tinha uma pessoa na
casa dele, feita para um vodun*®® pescador, uma energia semelhante a Loogun Ede, que
é Orisa. Depois de um certo tempo eu conheci a minha mée de santo por meio de um
primo meu, gostei da casa e eu j& estava com 0 meu santo em casa, assentado em casa,
porque depois da obrigacéo eu o levei para casa.

Mariana: - E por que levou para casa?

Leila: - Porque ele me entregou. Porque ele ja tinha uma pessoa la iniciada de um vodun
cuja energia era muito parecida com a de Léogun Ede, entdo, ele s6 poderia fazer uma
pessoa de Léogun Ede. SO depois que essa pessoa fizesse a obrigacdo de sete anos — e
essa pessoa ndo faria tdo cedo porgue ela estava afastada da casa — é que ele poderia
iniciar outro. Entéo, ele me entregou o santo®’. Af, acabou que eu fui, dei comida ao
santo antes de fazer o santo 14 na minha mée e depois fiquei 4.

Levar o santo para casa refere-se aos seus assentamentos, aos vasilhames nos quais o
orisa foi propiciado. Nesse sentido, hd um corpo externo ao seu a ser cuidado, um corpo
composto pela combinagdo de ingredientes votivos relacionados ao Orisa que se quer
iniciar ou assentar. Até este momento, Loogun Ede havia sido "feito™ para Leila, mas
ndo feito em sua cabeca, como acontece no processo de iniciacao.

438?

Mariana: - E a partir de entdo, L60gun Ede sempre ficou na roga

Leila: - N&o, ao cantar o Sasanhe*®® L6ogun Ede disse* que ele era filho de santo de 14,

do Opo Afonja — ele disse pelo jogo — mas que morar ele moraria debaixo do teto que
cobria a minha cabeca. Ele nunca ficou na roga, que ele voltaria para fazer obrigagdes,
como voltou para fazer a de trés e de sete, mas que morar ele morava comigo.

Nesta passagem, pode-se perceber mais nitidamente ainda que o assentamento é o orisa
gue manifesta suas vontades e determinacgdes sobre a vida da filha para quem esta sendo

preparado.

Mariana: - Do ponto de vista mitoldgico, quem é Logun Ede?

Leila: - Eu vejo™ Logun como um orisa impar, independente. Muito se fala nos tempos

atuais sobre este 0Orisa, embora ele seja uma energia quase que desconhecida para a

436 ., . . ..
Nome usado em candomblés Jeje para se referir a divindades.

437 « ~ PN . e s . . R .
E bom lembrar que a mae bioldgica de Leila ja tinha seus préprios orisG em casa e poderia dar o
apoio necessdrio para que ela 13 o cuidasse.
438 . . . .

Refiro-me aos assentamentos, igbd, quartinhas etc.
Sasanha, Sasanhe ou Sasaiyn é uma parte da iniciacdo dedicada ao uso litlrgico da combinagdo de
ervas designada pelo orisa. Diz-se do momento de lavar a cabega com essas ervas e costuma preceder a
raspagem da cabeca. E uma cerimdnia na qual se invoca além dos orisa da inicianda, o orisd Qsdnyin,
senhor do poder sagrado das ervas.
440 . . I . R ~

Durante o sasanhe ha um jogo para a iyawd no qual cada um de seus 0risd que compdem o seu
enredo de santo, ou seja, que estdo sendo iniciados para ela, sdo interpelados por meio do jogo e falara
a respeito das interdi¢Ges da filha de santo, o que pode e o que ndo pode, o que leva e o que ndo leva
de ingredientes na sua composigao etc.
441 . . . e Ly o

Parece-me interessante a ressalva interpretativa sobre a definicdo do orisa, traz uma conotagdo
diferente a até entdo corrente ideia de um sistema classificatdrio de personalidades por meio do qual
vem sido tratada teoricamente a relagao das pessoas com os orisa.
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grande maioria das pessoas. De um tempo para cd, 0 numero de pessoas iniciadas para
ele cresceu tanto que ele ganhou qualidades que antes ndo existiam e que parecem terem
sido tiradas das poucas cantigas aqui conhecidas. Essas supostas qualidades sdo usadas
como um diferencial entre as pessoas que se iniciam para ele. Loogun Ede passou a ser
considerado bi-sexuado coisa que nunca foi ouvida antes. No tempo em que eu fui
iniciada, Loogun Ede ndo tinha qualidade, era Unico, e acho que em virtude disso tinha
poucos filhos. Falava-se apenas da relacdo de parentesco com Osun, a mée, e Osgosi, 0

pai.
Mesmo recusando uma eventual ambivaléncia sexual a esse orisa, Leila menciona essa

associacdo, segundo ela recente, feita sobre a qualificacdo de Loogun Ede.

Leila: - Realmente, se observarmos bem, nas grandes casas de ase normalmente s
existe um iniciado para LAdgun e se aparecer outra pessoa desse Orisa, SO sera iniciado
ap6s o ciclo iniciatico do primeiro ter sido fechado*?. Loogun Ede, ou Ologun Ede,
mesmo em Africa, em llex4, seu culto quase ndo existe mais**®. A iniciacdo deste orisa
é complexa, exige um grande conhecimento que sé se adquire depois de um longo
tempo de aprendizado dentro de uma casa de santo dirigida por pessoa de reconhecido
saber religioso. Ele é o orisa que representa a beleza, a seducdo, o feitico e a pureza,
mas é também Ologun Ede, o guerreiro, o feiticeiro de Ede. Segundo os mitos, ele tem
ligagdo com o0s animais pequenos, 0S passaros e 0S peixes.

Ha muitos anos, fui com pai Jorge a um sire** na casa de uma senhora de nome
Lindinha, que era do ase do Gantois e era casada, se ndo me engano, com um ogan de
nome Papad, muito conhecido na época. Pai Jorge iniciou, se ndo me falha a memoria,
dois ou trés dos filhos deles. Fomos para o sire e eu que era uma abian e fiquei ho meu
lugar, I& num canto assistindo a cerimonia. Antigamente as coisas eram meio dificeis.
N&o sei se isso era certo ou errado mas era a conduta adotada na época. Eu me lembro
gue fiquei abaixada assistindo o toque quando chegou um senhor com um jovem e, de
repente, o rapaz tomou um barra vento**®. Nessa época, eu ainda ndo sabia o que era
barra vento, porque eu ndo andava em candomblé de ninguém, e logo o santo pegou ele.

Colocaram um pano atravessado no peito dele, que eles chamavam de pakaj4, e, depois
de arrumado, ele salvou a porta, 0s atabaques, a pessoa que o acompanhava, abracou o
pai Jorge.

Leila nos descreve aqui a saudacdo que o Orisa repete e que todos fazem ao seu devido
tempo numa festa de orisa. O Orisa, uma vez incorporado, vai reverenciar a porta da

casa, em geral a principal porta do barracdo, posicionada em direcdo a rua, depois,

2 0ou seja, depois da obrigacdo dos sete anos.

*3 Esse é um dado que consta em ambos estudos de Pierre Verger por mim ja citados e ja mencionado
no caso de Joana D'Arc, Ode Nire. Ver: Verger, 2000 e 2002.

* Xiré ou sire significa brincadeira, danca, é um circulo de danca para louvar os drisd. Toda festa de
candomblé forma um sire.

** Barra vento é o momento em que o Orisd pega a pessoa e a joga em transe dando a impressdo de
gue uma ventania a desequilibrou. Antes de ela cair, o orisa ja a tomou e devolveu-lhe o equilibrio. Em
geral, o corpo da pessoa da uma meia volta rapida em torno de si. Quando isso acontece, as vezes, o
corpo estremece e da pequenos saltos. Por fim, é algo que acontece com todas as pessoas rodantes,
mas tem uma ampla variacdo na execu¢do do ato mantendo uma base comum que faz dele um
momento reconhecivel por todos, o momento da aproximagao do orisa a pessoa iniciada. Tem-se, em
geral, que a pessoa ainda nao iniciada costuma ter transes mais brutos no qual o orisa se manifesta e a
pessoa cai, tem uma reagdo corporal, parecida com um subito desmaio, chamada 'bolar no santo' e que
ja foi descrita em capitulos precedentes.
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dirige-se aos atabaques, que o enunciaram, ou que o chamaram para a festa e os mais
velhos, a comegar por seu pai, ou sua mée de iniciacao.

Leila (continuando): - Tocaram um ageré*® e ele comecou a dancar, veio dancando,

dancando, até que, quando chegou na minha frente, ele se abaixou e me levantou do
ch&o no alto e me abragou muito. Eu fiquei sem entender nada e, quando ele me colocou
no chdo, eu me abaixei de novo e fiquei ali. Ao meu lado estava uma filha de santo do
pai Jorge, a falecida Déa de Ogun, e eu perguntei a ela que santo era aquele. Ela olhou
para mim e disse:

"'~ J& que ele lhe reconheceu eu vou lhe dizer quem é. Esse é Loogun Ede".

Eu fiquei muito emocionada porque eu ndo o conhecia, mas ele me reconheceu.
Aqui, o orisa manifestado num outro filho em transe é o seu pai num outro corpo, ou
seja, regendo um outro filho, em seu corpo, ele reconhece ali agachada a presenca de

uma filha sua também.

Leila: - Meses depois, teve uma festa Ia no barracdo do pai Jorge, no Vilar dos Teles, e,
14, abian ndo entrava em roda. Ficdvamos sentados na esteira dentro do candomblé
assistindo a festa. Nesse dia, ele deixou pela primeira vez os abians colocarem camisu e
saia.

Eramos eu, Luis de Becém, o marido da Maria de Niter6i — Manuel, se ndo estou

enganada — e mais uns dois que ndo me recordo dos nomes. Esse mesmo jovem que

virou na casa de egbonmi*’ Lindinha, foi a festa, e eu ja o conhecia mas ele nio sabia

guem eu era pois abian ndo era apresentado a ninguém. Nesse dia, 0 santo tornou a
pega-lo e repetiu a mesma coisa da vez anterior me abracando de novo. Quando a festa
acabou, o pai Jorge mandou me chamar e disse:

"- Fulano, esta vendo esta moca aqui?"
O jovem respondeu:
" -Sim, quem é?"

"- Eu te chamei aqui porque essa moga é de Logun, e hoje, pela segunda vez, seu santo a
reconheceu e eu fiquei muito satisfeito pois com isso ele quis dizer: 'Sou eu. Eu estou

aqui'.
O santo, em transe, reconhece e salda sua filha ainda abian, ou seja, ainda antes da
iniciacdo e esse cumprimento € assim mais uma confirmacao para ela e também para o
pai de santo responsavel pelo primeiro reconhecimento dele em sua filha. E, ainda, € o
reconhecimento do pai de santo sobre a autenticidade do transe do jovem filho de

L6ogun Ede.

Infelizmente, mée Leila enfrentou alguns problemas familiares no periodo que estive no
Rio de Janeiro colhendo estas entrevistas e dados, ndo tendo podido continua-la num

segundo encontro. Releu contudo este texto fazendo sobre ele algumas alteragdes que

46 Ritmo de toque de atabaques dedicado a QOsd0si e, portanto, a Léogun Ede também.

Egbonmi significa "minha irma mais velha". Vale lembrar a conotacdo que Leila, no momento
presente ja egbon, dd em carater de destaque respeitoso a sua mais velha.

447
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tornaram-lo mais coeso. Mantivemos contato via telefone e internet para a continuidade

da pesquisa e esclarecimento de alguns dados.

Sua historia faz ressaltar o reconhecimento social mais amplo sobre o que se passa
dentro de uma mesma familia de santo a medida que seu entdo pai de santo a leva junto
aos seus a uma outra familia de santo dentro da qual o seu oOrisa pode ser em outro
contexto também reconhecido. A confirmacdo socioldgica do pertencimento ao santo €
também meio por onde flui reconhecimento no contexto de culto a orisa e dai deriva
também a constante necessidade de relacdes entre as casas e entre as familias — que
mutuamente se confirmam também ao se prestigiarem umas as outras em suas

cerimonias.
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NO CREO EN BRUJOS, PERO...

E por isso que é o azul
Cor de minha devogéo
N&o qualquer azul,

Azul de qualquer céu,
Qualquer dia,

O azul de qualquer poesia

(Beira mar, G. Gil)

Milton Carlos Goulart do Prado preparou-me um texto sobre si que reproduzo
parcialmente aqui alterando por vezes nomes, ordem dos dados e complementando com
informacBes colhidas nas demais entrevistas gravadas e conversas informais que

tivemos antes do texto e depois dele.

O texto que segue foi parte central das entrevistas, repetindo por vezes dados que ja
haviam sido narrados — que foram, por sua vez, adaptados para evitar repeticoes
desnecessarias. A carta me foi enviada como complemento aos encontros que tivemos
ao vivo no Rio de Janeiro e, do meu ponto de vista, os dados por ele relatados ai sdo
particularmente reveladores das multiplas dimensées implicadas na vida de um omo**
orisa. Milton reanalisa uma parte ampla de sua rede de parentesco para expressar por
meio delas o seu designio como filho de orisa. E uma historia de vida particularmente

elucidadora da amplitude que o pertencimento ao orisa implica na vida do sujeito.

Embora seu texto contivesse originalmente 14 paginas selecionei delas somente 6.
Algumas das passagens que foram substituidas diziam respeito a relacbes mais distantes
no parentesco, como tios-avés e outros familiares, e suas relacGes com a espiritualidade
ou com a vida religiosa de um modo geral. Embora essas fossem também significativas
e indicassem uma analise ampla de Milton sobre todas as implicagGes secundarias do
pertencimento ao santo, preferi selecionar as passagens que permitissem maior reflexao
sua sobre essas relacOes. Por vezes, as relagdes distantes careciam de confirmacoes e do
consentimento desses parentes, alguns ja falecidos, para a inclusdo de seus dados de
forma explicita. Também consideramos, eu e ele, prudente omitir 0s nomes e as
historias de alguns parentes cujas passagens pelos cultos afro-brasileiros ndo fossem por
eles mesmos publicizados — fenbmeno que considero regular num contexto social em

que essa religiosidade ndo é inteiramente acolhida.

448 _. Ly
Filho de orisa.
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No caso de Milton Prado, pode-se perceber toda uma rede de relagdes familiares
implicadas a partir de sua historia de vida e de santo, conforme sua propria
reinterpretacdo dos eventos. A direcdo contraria é igualmente verdadeira. O sacerddcio
foi (e tem sido) condicionado pela forma como sua familia nuclear esta nele também

envolvida.

Por fim, espero que os dados contidos a seguir possam ser elucidadores dos diversos
aspectos de sua vida que sdo por ele relacionados ao santo. Sobre sua historia tive uma
aproximacédo continua e pessoal. Vale lembrar que todo o texto que segue foi relido e

alterado sob sua avaliacdo e consentimento, incluso o que for passagem colhida das

entrevistas e minhas narrativas livres sobre ele*°.

Segue a carta.

Rio de Janeiro, 07 de setembro de 2010.

450

Oi, querida maninha™" Mariana,

Envio-te alguns dados pessoais meus, conforme sua solicitagdo. Sei que alguns fatos
poderdo ser desnecessarios**, mas envio-os assim mesmo. Saberas um pouco de meu
berco.

Espero que sejam suficientes a sua pesquisa e trabalho. Naturalmente, nada escrito
aqui é irresponsavel ou baseia-se em inverdade, pelo contrario, me envaidece nossa
trajetoria familiar e te entrego parte deste meu tesouro.

Portanto, nomes de familiares, situacfes, enfim, informagfes que espero que tenhas o
carinho em avaliar o que deva ou ndo ser possivelmente publicado ou de real
relevancia na minha formagdo de "persona omeo L6ogun”. De minha parte, fique a
vontade para usar ou publicar o que for necessario destas notas e nomes - inclusive o
meu nome sagrado, sem neuras, me sinto honrado com ele; confio e aprecio o teu
trabalho investigativo e cultural. Quero mais que sejamos de certa forma Uteis a todo o
processo da pesquisa antropoldgica e a realizacédo de teu objetivo.

Meu nome completo: Milton Carlos Goulart do Prado
Nome sagrado: Ode lakije Roofa

449 | .. . . ;
Milton Carlos Goulart do Prado fez-se gentilmente disponivel para conversas subsequentes, por

vezes, informais, que contribuiram por longos periodos pds-entrevistas, desse modo, tomei a liberdade

de reescrever do meu préprio ponto de vista algumas passagens que considero relevantes para a

andlise.

450 " . " . s . P "
Chama-me "maninha" por compartilharmos o mesmo orisa. Nesse sentido somos "irmaos de santo",

embora ele seja muito mais antigo no santo. Por essa razdo, eu me refiro a ele como "pai", em

reconhecimento a sua idade de santo. Ele é meu mais velho.

451 . . . . . /
Considero este texto integralmente importante e ressinto ter de excluir passagens por seu carater

pessoal, mas que poderiam auxiliar no adensamento da aproximagdo com ele e sua histéria de vida. Ha

escolhas necessarias e limites de condicdes com os quais tem-se de lidar.
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Nome habitual de tratamento: Babalorisa Milton de Lodgun (ou, como ha algum tempo
a maioria dos zeladores antigos e amigos me chamam, “O velho Principe” ou “O
Principe de Logun”)

Data nascimento: 29.07.1961

Natural do Rio de Janeiro, RJ — Brasil

Data de inicia¢éo: 18 de novembro de 1969

Filho de Léogun Ede com Qya, Osagiyan e Obaluaiye
Filiacao:

Mé&e: Vilma Prado (73 anos).

Quando nova, foi "Filha de Maria"™. Mais tarde, entrou para o Candomblé sem
abdicar da formacéo catdlica, apostolica e romana. Compactua com o sincretismo
entre santos cato6licos e orisa de acordo com a tradicdo afro-baiana.

1452

O meu pai ndo gostava muito de entrar em igreja catdlica, mas minha mée tinha como
habito levar a mim e a minha irm4, desde que nds éramos muito novinhos, para assistir
a missa de domingo.

Minha mé&e era muito devota de Nossa Senhora da Conceicdo**®. Quando ela ainda era

nova, ela ia as missas e passava mal, desmaiava, nas igrejas. Depois de fazer santo
nunca mais desmaiou. Foi iniciada para Osun com Oglin e Nanan. Posteriormente,
tornou-se a iyakekere®* da casa onde fui iniciado.

Ela é hoje a grande mae de minha roca e de meus filhos [de santo]. Aos meus olhos (e
de muitos outros também) ela é a reencarnacdo de uma santa. Uma pessoa maternal,
prestimosa, solidaria, paciente, dinamica na lida e, se precisar, severa. E Osun! Dona
de casa exemplar e matriarca da familia.

Trabalhou como professora de alfabetizacao infantil em colégios durante a juventude.
Hoje é excelente cozinheira e doceira. J& teve “buffet” e fez muitas festas. Trabalhou
com o irmdo numa loja de quitutes chamada “Dogura do Engenho”. Hoje, de forma
eventual, aceita encomendas de bolos, tortas, doces e salgados para festas. Além de
cuidar do lar com maestria, ainda costura para 0s Orisa junto comigo. Vislumbra a
possibilidade de, em breve, voltar a trabalhar com alfabetizaco de adultos de forma
volquéria. Precisaria, no entanto, para isso de uma infra-estrutura adequada na

egbe™.

E comum a idéia de que Osun cozinha e seduz por meio de seus pratos. Nanan também

é tida como uma grande cozinheira da colher de pau. Vemos aqui como as pessoas se

misturam aos orisa — e eles nas pessoas, servindo-se mutuamente na definicdo uns dos

outros. Osun é assim porque as filhas de Osun o sdo ou as filhas de Osun sdo assim

porgue a mae também é.

Pai: Milton Prado (76 anos).

2 Congregacdo Catdlica de mulheres devotas.

453

No Rio de Janeiro, santa catdlica associada principalmente a Osun, dona dos ventres femininos, da

fecundagdo e da gestagdo — como dito anteriormente.

454 3

lydkekere equivale a "mae pequena", um dos postos mais elevados da hierarquia ao lado da iydldrisa

ou babdldrisa, como ja mencionado.

455

Comunidade do terreiro.
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E um homem fervoroso, com retiddo de carater e honestidade. Apesar da calma
adquirida com a idade € uma pessoa ansiosa quando tem que resolver algo. Ndo gosta
de adiar as coisas e néo pode se sentir acuado ou contrariado pois "kizila"**® facil.

Foi iniciado para Sangé com Yemoja e Oglin no mesmo ase que eu, minha mae e irma.
S0 iniciou-se sob presséo, 0 que, até hoje, ndo aceita bem. Explico: acredito que tenha
0 "dedo" de orisa e de Pai L60gun nessa historia.

O designio de babéalorisa de Milton tinha sido mostrado j& bem cedo, mais
precisamente ainda na infancia, quando da sua iniciagdo, 0 que trouxe muitas
consequéncias familiares e sociais também como adiante ficard mais evidente em sua
historia. Pela légica da hierarquia, idealmente, a mde e o pai consaguineos devem ser
iniciados ou confirmados antes da prole. Assim, Milton insinua que o "dedo de orisa"
pode ter sido importante nisso porque vislumbrando sua "missdo de vida", o sacerddcio,
propiciou a adequacao de sua propria familia nuclear para que ele logo depois viesse a
ser iniciado também.

Papai n&o era favoravel nem & minha iniciacéo, ainda mais pela minha pouca idade®’.
A sua irma mais velha, Marina de Osdosi com Qya, ao preparar o enxoval **®
(juntamente com minhas avds, minha mde e a minha zeladora) para sua prépria
iniciacdo, as escondidas também preparou o enxoval de papai, que nunca quis
recolher. Nos oro*® iniciais, sem gue papai soubesse de nada, acabou bolando*®, antes
mesmo do que ela, e recolheram juntos, como havia sido previsto.

Em verdade, papai gostou da “entrada de Sangé" oficialmente*® em sua vida, mas n&o

admitiu ser manipulado pelas pessoas naquela época. Vira e mexe ainda hoje diz ndo
pertencer ao Candomblé - acredito por n&o ter sido ele o autor dessa iniciativa. E
magoa antiga, orgulho ferido, sei la. Apesar de catdlico, sempre respeitou a Umbanda
que eventualmente via na familia de alguns de seus parentes. Provavelmente teria
caminhos como pai de santo da Umbanda, acho eu.

"Ter caminhos" tem o sentido de ter como designio algo em sua vida a ser realizado. No
candomblé é comum a nocdo de que as pessoas realizam em vida seus designios e as

vezes também escapam deles (ndo sem custos).

456 ,,._. L s N~ . « s . z
Kizila e éewo sdo palavras usadas para falar de interdicdes, proibi¢des, coisas que fazem mal. E usado

no sentido conotativo como irritacdo, impaciéncia, e as vezes como aquilo que ndo é bem vindo. A
palavra kizila parece advir do kimbundo kijila, enquanto a segunda, ééwo é yoruba. (Ver: Beniste, 2011:
220)

7 Principe foi iniciado aos 8 anos de idade.

% Roupas, porcelanas, roupas para o orisd, tecidos, aderecos, ighd, enfim, cada lyawé prepara para si
um enxoval para ser iniciado. Costuma ficar caro e por isso prepara-se, em geral, anteriormente para
que se possa adquirir os itens necessarios aos poucos e se tenha na iniciagdo a mala de iyawd pronta.

*9 priticas liturgicas sagradas, tida muitas vezes como secretas. A expressdo "oro" é popularmente
utilizada quando ndo se esta certo de poder falar a respeito de um preceito, de forma a significar em
linguagem corriqueira algo como "segredo", embora a palavra em yoruba nao tenha exatamente essa
acepgao.

% N30 & facil achar um conceito subsitituto ao de "bolar no santo" que significa em geral, como j3 foi
dito, um transe sem controle no qual o orisad se manifesta nas primeiras vezes sem permitir muito
controle corporal tendendo a produzir uma espécie de desmaio.

! Conota aqui que a entrada oficial do orisa em sua vida seria a partir da iniciacdo.

204



Para surpresa real dele e nossa, ap0s aceitar entrar para a casa de candomblé,
incorporou um Preto-velho de Umbanda requisitado e respeitado por muitos, ainda
que, iniciado no Candomblé de Angola. E, uma vez ao ano, ele, em honra a esse Preto-
velho, oferece uma grandiosa feijoada & comunidade. E muito devoto das Almas Santas
Benditas desde entéo.

Papai foi inspetor de endemias, hoje aposentado pelo funcionalismo publico federal;
também foi cantor - chegou a gravar disco tdo logo eu nasci —, foi ator de teatro e tv,
além de vendedor gréafico em editoras. Serviu por um tempo a aeronautica, sua paixao,
de onde preserva reencontros e amigos até hoje.

Papai é o presidente de honra de nossa eghe*®.

A mée de Milton é portanto mae pequena de sua casa, enquanto seu pai € o presidente
administrativo — funcdo regularmente assumida por homens n&o rodantes, como ogans
ou, no 11é Ase Opo Afonja, por exemplo, os obas de Sango.

Hoje, além de apoiarem o meu sacerddcio, e zelarem por mim e minha irma - moramos

todos juntos ainda, gracgas a Deus -, prestam servicos @ minha casa de santo, ritual e
socialmente.

Mantemos igualmente as tradi¢Ges catdlicas na familia, assim como batismos, missas,
sacramentos etc.

Em conversa informal, Milton me contou que mantém uma amizade de longa duragéo
com um padre da Igreja Brasileira, padre Luciano, que cede por vezes hostias e presta
batismos e missas solicitadas pelo babalorisa para seus filhos de santo e casa. Milton,
como alids muitos outros zeladores entrevistados*®, ndo aceita iniciar pessoas que ndo
tenham sido antes batizadas no catolicismo, portanto, quando esse é o caso, seus filhos
passam por esses procedimentos durante o periodo reservado para sua iniciacdo no
candomblé. Essa flexibilidade do candomblé em dialogar produtivamente com outras
religibes parece de fato caracteristica e possivelmente herdeira de sua trajetoria imposta
de convivio assimétrico, como procurei demonstrar no capitulo em que trato dos
condicionantes historicos. Parece mesmo haver uma disposi¢cdo compreensiva neste
grupo para apreciar outras liturgias e respeita-las também nos seus particulares ase e
suas eventuais contribuigdes paralelas. Isso também pbde ser observado quando
Marquinho tratou de sua imers&o no contexto evangeélico. Os demais fendmenos ndo sao
negados e sequer rejeitados como malévolos, o que é significativo da posicao

relativamente subalterna do candomblé no cenério envolvente do Brasil.

Minha irma:

**? Na acepgdo de casa de santo aqui. A palavra yorubana designa, como ja disse, comunidade.

3 Esse é um dado que valeria uma investigacdo mais cautelosa. A revisdo biografica realizada por Lisa
Castillo e Luis Parés sobre as relagdes familiares e afins de Marcelina Obatossi traz, do ponto de vista da
histéria do candomblé, noticias reveladoras sobre essa dupla imersao religiosa. (Ver: Castillo e Parés,
2007)
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S6nia Prado (48 anos).

Somos s6 os 2 irmaos e ambos solteiros e sem filhos. Sénia também € iniciada, filha de
Ogln com Qya e $angd. E uma das "mais velhas" de minha casa hoje e militante nas
atividades relacionadas a trabalhos sociais junto a comunidade e aos membros da
egbe.

Sonia é enfermeira, fonoaudidloga e professora. Vive em intensa atividade profissional

nas 3 areas. Ainda encontra folego para se envolver em trabalhos solidarios e no
voluntariado, desenvolvidos aqui e em casas de caridade ao redor de nosso bairro.

Os trabalhos de caridade sdo particularmente valorizados dentro do espiritismo de tipo

464

kardecista™", que inclusive teve também uma relativa importancia na vida religiosa de

Milton como me foi narrado em outras conversas.

Quanto & minha inicia¢do em especial:

Bolei aos seis anos de idade numa visita a um candomblé de Angola onde uma tia e
uma avé materna foram iniciadas e, posteriormente, também meus pais, eu e parte dos
membros de minha familia.

Eu me lembro que, desde que era menino, eu queria ser padre. Eu amava igreja
catolica, eu entrava em uma igreja e minha mée tinha relutancia em me tirar porque eu
adorava 0s santos catdlicos.

Isso era tdo intenso que acabou me levando, na adolescéncia, a fazer um curso de
restauro de imagens sacras, dado o amor e a beleza que eu descobri nos santos e no
estilo barroco-mineiro.

Aos seis anos de idade, fui levado pela primeira vez a um toque de candomblé. Era uma
festa de Eré a que eu fui com a minha avé e minha irmé. Isso aconteceu em setembro de
1967. A minha tia carnal, cagula de minha mée, estava fazendo o bori de um ano dela,
no sabado, e a festa seria no domingo a seguir.

Eu me lembro disso como se fosse hoje. Ficamos eu, minha irma e a filha de uma outra
senhora de Osun, sentados nos banquinhos. A minha avé recomendou muito que era
para ficarmos muito quietinhos porque a mae de santo era muito austera. Até aquele
momento, ndo tinha a menor graca para as criancas. S8o Cosme e sdo Dami&o eram no
dia seguinte.

Quando comegaram a cantar aquelas rezas e 0s Orisa virarem, eu ouvi 0S primeiros
ilas*® da minha vida. Eu fui ficando muito emocionado e comecei a chorar, chorar,
chorar muito. Minha irmd me perguntou o que estava acontecendo:

"- Maninho, o que esté acontecendo?", preocupada.

E eu s6 sabia dizer que era felicidade!
Loogun Ede frequentemente esta associado ao choro, as lagrimas, as dguas de um modo
geral. A ideia de sentir essa "felicidade" remete aqui a presenca ou manifestacdo
corporal do orisa — 0s sentimentos ndo sdo separados ou alternos a experiéncia
fisiolégica. O orisa se manifesta na confluéncia desses aspectos que sdo todos eles

subjetivos (uso aqui subjetivos na acepcdo de aspectos constituintes do sujeito, sem

64 Seguidores de Allan Kardec.

465 . R
Cantos, gritos ou choros dos orisa.
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diferenciar nogdes como "corpo” e "mente"), sdo todos partes significativas da

experiéncia do sujeito.

Eu me lembro que eu comecei a tremer. Tremia tanto até que eu cai no chao, para a
frente do banquinho. Minha irm& ficou muito nervosa, comegou a chorar também
porque ficou preocupada comigo. Sé depois minha avd pdde tomar conhecimento do
ocorrido porgue, nesse momento, ela ja estava incorporada de Obaluaiye. Depois, eu
vim saber que aquela tinha sido a primeira vez que o Orisa se manifestou em mim e eu

fiz 0 que se chama de "bolar"*®.

No dia seguinte teve a festa de Eré. A casa era muito grande na época e a roda contava
com umas oitenta baianas™’, sem querer exagerar.

Minha iniciagdo aconteceu em 18 de novembro de 1969, eu tinha 8 aninhos. Uma das
experiéncias, que vivenciei, que mais marcaram minha iniciagdo foi que, apesar de
crianca, além do periodo recluso em roncd, também fiquei recolhido no alto do
Itanhangd, uma densa floresta ao lado de uma imensa cachoeira - preceito que ja ndo
se escuta falar hoje em dia.

468

E eu 14, um menino, uma esteira, um igha™, preceitos e orisa. Velado a distancia pelos

mais velhos que oravam acampados um pouco mais abaixo da clareira.
A vida litargica, os fundamentos sagrados assemelham-se ao mito, a descri¢cdo das
caracteristicas do orisa. Assim, como em Marquinho, Milton trouxe a associagdo da
floresta e da cachoeira onde acamparam para sua inicia¢do. O cuidado dos mais velhos
que ele descreve acontece também nas iniciacbes de adultos que estdo
momentaneamente infantilizados e recebem "maes™ e "pais" criadores, que o iniciardo.
O recurso narrativo do "menino e os ighd" usado por Milton também faz remeter ao
oOrisa especifico que se inicia nesse caso, Léogun Ede € um menino. Ele se utiliza de
forma poética desse repertério de imagens compartilhado no contexto do santo para

fazer alusdo ao orisa.

Eu ndo sabia que haveria um recolhimento na floresta, meus pais também ndo sabiam
porgue, se soubessem, a primeira reacdo deles teria sido ndo autorizar a iniciagao.
Porque eu passei por determinadas coisas que - ndo que fossem dolorosas ou que
fossem atos que maltratassem uma crianga, ou traumatizassem, nem nada disso -, mas
eram coisas realmente incomuns para uma pessoa civil.

Eu fiz varios ebo, encantarias, em varios pontos: lagoa, mar, cachoeira, estradas -
assim, com cemitério proximo... Enfim, muitos lugares.

E dentre isso tudo, houve uma questdo muito bacana que foi ir buscar®® Léogun na sua

esséncia, ou seja, numa mata virgem, numa floresta densa, com riacho cristalino.

N6s fomos ali naquela montanha onde tem essa clara pedra da Gavea. Eu fiquei
recolhido 14 em cima. Foi um acampamento, na verdade.

466 . .~

Temos aqui uma descri¢do detalhada do bolar.
467 . I . " . n s g .

Baianas aqui sdo as mulheres vestidas com as "baianas", as caracteristicas saias rodadas.
468 . Y

Vasilhame onde o orisa é assentado.
O orisa Léogun precisa "ser buscado" para a iniciacdo, como ja afirmei. Implica processos litlurgicos
gue vao a caca do menino cacador para trazer-lhe, trazer seu ase para o corpo do iniciando, para as
maos da iniciadora e para seus objetos (ighd, pedras, ferramentas).
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Estavam também presentes na minha iniciagdo minha mae carnal, meu pai, minha avo
materna, minha tia de Osalufon (a mesma do bori quando eu bolei a primeira vez).

Pode-se perceber que sua relacdo familiar é determinante para o envolvimento com a

vida religiosa e se confundem.

Milton também elege retrospectivamente os elementos significativos para mobilizar o
repertorio de imagens que normalmente se relacionam ao Orisa, remetendo
constantemente sua meméria a autenticidade do mito representado na liturgia do

recolhimento.

Mariana: - Alguma das pessoas presentes [em sua inicia¢do] j& tinha alguma vez
participado da iniciacdo de um L6ogun Ede?

Principe: - Méae Jacira da Goméia com certeza. Isso era notério. Ela tinha uma
experiéncia em tratar com esse Orisa. Inclusive os ensinamentos mais profundos,

\\\\\

Ede. Ela ndo tinha experiéncia em fazer esse orisa. Talvez por isso também essa busca

pela assessoria de tantas pessoas que foram envolvidas na minha feitura*”.

Em momento anterior, chamei a atencéo para esse aspecto da preeminéncia do elo social
para o ideal funcionamento da liturgia sagrada. Aqui, fica explicito 0 mecanismo de
socializacdo dos conhecimentos secretos e do parcial conhecimento individual. Como
sua mée de santo nunca tinha iniciado esse 0risa, ela recorre & sua amiga de confianga

que poderia oferecer os subsidios de seu conhecimento relativo para essa iniciacao.

Milton: - Mas minha mée de santo veio de uma casa onde existiam alguns Loguns, mas
que ndo eram denominados "Léogun Ede" porque era uma casa de raiz Angola. Era
nkisi*™*, ndo era orisa. O referencial de Logun em angola é Gongobira, é o nkisi
Gongobira. Com certeza ela tinha experiéncia com irméos de santo, sobrinhos de santo,
mas todos dessa nacao.

Eu fui iniciado numa casa de nacdo angola, ase Tumba Juncara e, também, raiz de Jeje
Kewe Seja Naso, porque minha avo era filha de Tata Fomotinho. Com a morte dele, ela
foi lavar a cabeca®’? com Tata Angorense que era de outra nag&o angola.

Mariana: - Mas na iniciacdo o senhor estava fazendo Léogun Ede ou Gongobira?

Principe: - Eu estava fazendo Léogun Ede, eu ndo estava fazendo o nkisi Gongobira.
filho de Gongobira"”, ou "- O orisa dele é Gongobira". Nunca! Sempre foi: "- Esse
menino, esse iyawo, € filho de L6ogun Ede."

[0

Mariana: - Mas e essa expressao "iyawo", era usada em yoruba, mesmo?

Principe: - Era sim, usava-se yoruba também. Eu me lembro de estar correndo,
brincando no barracdo e os mais velhos dizendo:

470 . . ;. . . . ~
Em entrevista, Milton fala de uma série de pessoas que compuseram essa sua primeira obrigagao.

Nkisi, Minkisi, sdo os nomes, primeiro no singular, o segundo no plural, das divindades de
candomblés angolanos (bantu).

*2 Tirar a m3o da pessoa agora falecida que tinha dado as ultimas obrigacGes aquela cabecga. "Tirar a
mao" de um pai ou mae de santo falecido ou falecida é um procedimento regular.
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"- Sai daqui, menino! Ah, Léogun! Léogun!"

Eu ndo me lembro dos mais velhos do terreiro ou das mais velhas me chamarem de
Milton ou Miltinho. Era sempre "menino Loogun".

Existia também uma confusdo — e hoje eu percebo isso — linguistica, de dialeto, muito
forte. Eu aprendi, por exemplo, "lyawd, senta na decisal!”, e depois isso foi sendo
modificado, "Tyawd senta na enin!*’®"

A linguagem angolana e a linguagem yoruba se misturavam muito dentro da prdpria
casa de santo e depois se misturaram muito mais na minha vida porque eu tive que
mudar muita forma usual de falar as coisas para poder ensinar para os meus filhos de
uma forma mais yorubéa do que angolana.

Mariana: - Por que?

Principe: - Porque também eu quis buscar uma identidade dentro da religido, eu quis
fazer parte de uma organizacao.

Mariana: - E o senhor acha que talvez o candomblé ketu...

Principe: - Eu acho que ele foi precursor nisso, nessa organizagdo, nessa sistematizagao.
Eu acho ndo! Pensando bem, eu tenho certeza. As casas de angola ndo se incomodavam
de se misturar e eu ndo sei se, talvez, por falta de informagdo ou por uma informacéo
bem conscientizada que tanto faz chamar de Milton, Miltinho ou Logunsi, porque no
fundo é a mesma coisa. Mas as casas de ketu ndo, eles comegaram com um movimento;
talvez por ter tido pessoas mais expostas a midia, mais expostas a vida publica, isso &,
personalidades famosas.

Porque, vocé veja bem, excetuando-se alguns nomes icones que foram sacerdotes de
angola — como um Tata Angorense, como um Jodozinho da Goméia, como um José
Ribeiro, que foram zeladores aqui no Rio de Janeiro e se tornaram icones da nagdo
angola —, em geral, em angola sdo pessoas simples, de um mundo simples, de status
social simples.

O candomblé comegou a ter icones, grandes personalidades, no ketu, que eram mais
afloradas, como um Jorge Amado, um Carybé. Eu acho que isso contribuiu e muito a
gue muitas pessoas ligadas ao candomblé primeiro buscassem essa identidade baseada
na intelectualidade, baseada numa verdade, digamos, "mais cultural do que popular".

Mariana: - Esta certo. Bem respondido.
Principe: - Eu posso voltar ao acampamento, entdo?

A minha mée tomou cargo, ou posto de iyakekere da casa, tdo logo ela foi iniciada.
Vocé veja bem, uma casa de angola, nfo tinha o héabito de falar mameto, tateto*’*, nada
disso. Era iyakekere ou "mée pequena” da casa.

Mas isso tudo aconteceu — vocé veja bem que eu fui iniciado aos 8 anos de idade,
guando eu bolei a primeira vez, eu tinha 6 anos. Entre os 6 e 8 anos, meus pais foram
iniciados para que eu fosse iniciado depois deles. Entéo, tudo foi muita novidade para o
meu pai e para a minha mée...

Mariana: - Mas foi deliberadamente assim, eles foram iniciados para que o senhor
pudesse ser iniciado?

Principe: - Isso ai eu acredito piamente que foi obra de L6ogun Ede, que foi obra do
meu Orisa. Eles pensam assim também. A principio, meu pai e minha méae eram contra.
Minha mée muito fervorosa, mas meu pai terrivelmente contra, ele ndo queria ver nem

473 . . N . N .
Tanto "decisa" quanto "enin" se referem a esteira na qual os iyawd se sentam.

474 ~ . .
Nomes de fungdes, postos da hierarquia das casas de angola.
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ele, nem a esposa, nem os filhos dele além de simpatizantes, fosse de uma igreja, ou
fosse uma casa de candomblé, uma sinagoga. Tudo era muito velado.

Este ¢ um dos pontos altos de sua narrativa. E aqui que Milton aponta que a iniciacio
foi determinante e que para que ela se realizasse satisfatoriamente em seu caminho de
sacerddcio, ele precisava que seus pais fossem incorporados a religido e fossem também

iniciados.

Mariana: - Havia algo de preconceito social?

Principe: - 1sso com certeza, mas eu acho que existia um certo preconceito na prépria
familia consanguinea, na propria vizinhanca. Eu também sou de uma época que
macumba ndo era coisa para crianga. Por incrivel que pareca, isso ndo era assunto
doméstico, falar de orisa, falar de macumba, falar de Esu, falar de um simples caboclo,
isso ndo era assunto colocado em pauta hum almog¢o, num jantar, num convivio social,
familiar, em casa. Era coisa muito velada. Meu avd era da marinha mercante, entdo, ele
ia e, as vezes, ficava meses no mar, como ele foi pra segunda guerra e ficou muito
tempo — chegou a perder um dedinho na guerra.

As vezes, ele ficava recluso, ia para a Bahia, ia para a ilha de Itaparica’’, ia para a terra
dele, ia para Maceid, Aracaju; e ele ficava la e se envolvia com essa parte religiosa que
nem a esposa dele sabia exatamente onde ele estava. Quando muito, ela comentava com
os filhos, talvez para ndo deixar os filhos preocupados: "- Ah, seu pai esta para a casa do
padrinho dele, esta para a casa do cunhado... Estd metido, fazendo uns negdcios de
santo”, mas ela também néo tinha muito acesso a isso e, mesmo quando ela ia junto com
ele, ela também ndo tinha muito acesso. Nao era assim tdo claro, assim, tdo explicado
como: "Fulano esta tomando ebo, fulano esta recolhido, fulano esta criando iyawo..."

Enfim, até o fato de jogar blzios ainda era muito misterioso. Eu ndo sabia, eu ndo via.
Tudo bem que eu era crianga, mas eu ja conversei com 0s meus pais sobre isso e minha
mae também ndo se lembra de ver minha avé comentar:

"- Ah, eu vou la no terreiro tal, num pai de santo tal abrir um jogo de blzios". Todas
iam, todas se cuidavam, todas se iniciaram, mas isso ndo era exposto, isso ndo era
comentado.

A conotacdo terapéutica implicada nesse religiosidade aparece mais uma vez aqui,
guando Milton diz que as suas familiares "se cuidavam”, mais que isso ainda € a
dimensdo que me parece fundamental do "cuidar de si", parte importante da experiéncia

do candomblé e do envolvimento na vida de adepto.

Aos 9 anos de idade, durante o bori de 1 ano, Milton foi apontado como sucessor e
herdeiro do ase onde havia sido iniciado. J& nessa obrigacdo, ele comegou a aprender
sobre os buzios. Completos os trés anos de iniciacdo, Milton foi confirmado para o
cargo de Tata Untala e Tata Unganga e, a partir de entdo, comegou oficialmente a ler
blzios para o publico — monitorado, como fez questdo de indicar, pela zeladora de santo

e seus mais velhos. Milton a essa época estava com 11 anos de idade. Retomo esta

* Ilha de Itaparica tem bastante candomblé e é especialmente conhecida pelo culto a Egungun, aos

antepassados.

210



passagem em sua carta incluindo nela passagens complementares das entrevistas que

seguem.

No Bori de 5 anos, em 20 de janeiro de 1974 (aos 13 anos), eu ja me sentia "muito
grande” dentro de um corpo de menino tdo fragil. Apesar de feliz e igualmente
responsavel com minhas atividades religiosas, minha vida de estudante e garoto
também era dindmica e repleta de descobertas e atividades. Eu fazia musica, danca,
canto, teatro, além de cursos extra-escolares com que eu fazia questdo de me envolver,
com a orientacdo de meus pais, naturalmente; Aprendi trabalhos manuais, marcenaria,
elétrica etc.

Recebi meu "Deka", ou "Odu lje" em 1980, aos 19 anos. Apos longo percurso e "troca
de &guas"”, enfim, minha maioridade foi oficialmente dada numa casa de ketu, do ase
Casa Branca do Engenho Velho, sob as maos de meu saudoso e para sempre pai,
mestre e porto seguro, pai Marinho d’Ogun.

Mariana: - O que aconteceu que fez com que o senhor saisse da sua casa de origem?
Principe: - Eu [era] muito novo...

Veja bem, da minha familia, nessa casa de candomblé, oficialmente tinham minha avo
carnal e a minha tia de Osal&, ambas sdo falecidas ja.

De repente, entraram no candomblé minha mée e antes de ela completar os sete anos,
alias, antes de ela ter feito qualquer tipo de obrigacdo de 3 anos, ou nada disso, em
menos de dois anos ela foi erguida a mae pequena da casa. Entrou 0 meu pai, que
também logo tomou posto na casa, um posto mais ligado a administracdo. Ele se tornou
presidente — foi a primeira vez que a casa entrou para o sistema legal da federacéo — ele

tornou-se presidente de honra do Abaca*”.

Trés tios meus formaram a clpula que mandava no terreiro, mandavam nas questdes
financeiras, nas questBes sociais, nas questbes de obras e melhoramentos. Eles
mandavam no terreiro, eles tinham um poder muito grande de mando, desmando e
realizacdo dentro do terreiro. Em contrapartida, minha méae, ritualmente, socialmente,
passou a mandar na qualidade de mée pequena. Eu, menino ainda, fui indicado sucessor
na fung&o de zelador.

A minha familia entrou j& mostrando ao que veio dentro do candomblé. E, junto
comigo, minha mée, meu pai, minha avé e minha tia, que ja existiam I, vieram as
outras irmds da minha mae. Vieram mais duas irmas da minha mae com filhos,
namorados, maridos etc. Mas eu sei que a minha familia comegou a ser uma "fatia
humana" bem expressiva dentro da casa de santo.

Isso gerou um ciime e um constrangimento daquelas pessoas que estavam ali antes da
nossa chegada e que ndo tomaram posto, cargo em nada, e continuavam como abian ou
iyawo etc.

Nota-se nessa passagem da descricdo uma intensa disputa por poder regendo as relacdes
internas na casa de santo. O ciime e o constrangimento de ndo ascender a posigdes
equivalentes dos demais membros que, como mencionado anteriormente por ele, eram

também em geral de camadas populares.

Milton: - Eu acho que o climax dessa coisa toda foi quando eu fui dar o meu bori de um
ano que eu fui suspenso como tata — olha ai, ai usou o termo "tata" — Tata Untala, que
alguns chamavam de Kuntala, mas que, na verdade, estudando depois esse termo

7% sala de festas de candomblé angola.
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angolano, Tata Untala é a pessoa que é responsavel pela limpeza, manutencéo,
organizacéo dos pejis, dos altares de orisa. E Kuntala ja é aquele que é herdeiro da mae
de santo, ou do pai de santo numa casa de angola. Entdo, a minha mae de santo, como
alguns mais velhos, me chamavam de Tata Kuntala, outros me chamavam de Tata
Untala como se isso fosse menosprezar a minha fungdo ou 0 meu aprego dentro da casa
de santo.

Mariana: - Ou seja, 0 senhor tinha o caminho para sucessor da mée de santo, mas as
pessoas ndo reconheciam isso. Mas ela reconhecia isso?

Principe: - Exatamente isso. A méde de santo ndo. Hoje ela reconhece. Ela ndo
reconhecia apesar de ter sido feito e disso ter sido tornado publico. Ela fez, sei 14, uns
ord*’" 14, umas coisas publicas, uma apresentacdo publica, me deu coisas assim como
fios de contas de grau, colocou objetos, coisas assim, acopladas aos meus igbéls478 até,
por conta disso.

A partir daquele momento, vocé acredita que s6 eu tinha acesso a determinados
assentamentos do arfase*’®? Eu era muito menino, eu ndo sei se ela usava isso também
pela minha virgindade.

Depois eu pensei muito nisso, que eu podia botar a mao em certas coisas porque eu era
puro48°. Ela ndo deixava outras pessoas botarem as maos, mas, para vocé ter uma nogao,
assentamentos, coisas que estavam enterradas dentro do barracdo que ninguém via, eu
era o Unico que via.

Mariana: - O que o senhor quer dizer com "virgindade"?

Principe: - O sexo mesmo. Virgindade no sentido sexual. Ndo é uma virgindade no
sentido de Orisa.

Mariana: - E isso esta relacionado a pureza?

Principe: - Para ela estava. Para ela estava. Para mim também! Para mim também existe
uma certa pureza de intencdo que até uma prostituta pode ter, que mesmo uma pessoa
que trabalha com sexo diariamente pode ter. Mas tem também o sentido de troca de
energia, ou energia de outra pessoa acumulada na sua pele, no seu corpo, na sua mente,
e eu acredito muito nisso também. Eu ndo vejo sexo como pecado, ndo é nada disso,
mas eu acho que gquando a gente faz sexo, principalmente quando a gente atinge o
orgasmo, a gente explode em energia, em sensacdes, a gente fica impregnado. E notorio,
apos o sexo com alguém vocé fica com o cheiro daquela pessoa na pele. Demora a sair
da pele a sensacdo de acompanhamento, a sensacdo de agasalho daquela pessoa que
estava ali se embolando contigo num ato sexual. E eu acho que isso eu chamo de
energia, isso eu chamo de presenca do outro no corpo fisico e na emocéao de alguém. E
essa € a raz&o por que eu acho que sexo seja proibitivo num periodo de resguardo. E s6
para ndo misturar a energia de uma outra pessoa, para deixar imaculada a energia sua e
do seu orisa. S6 isso. Ndo porque seja pecado ou coisa assim.

Esta passagem é bastante reveladora do imbricamento ou do contagio que a ideia de ase
supde. Essa energia que envolve mais do que um corpo e que esta também relacionada

as emocgOes bem como ao contato fisico entre dois corpos, no caso.

477 ST
Fundamentos sagrados, como ja disse.

Vasilhas dos orisa.

7 Ariaxé é o local onde os primeiros fundamentos da casa de santo sdo assentados. Geralmente, ficam
no centro do barracdo, sob o piso ou sob a cumeeira. (Definicdo dada pelo préprio entrevistado).

* vale lembrar que omo Mimg pode ser traduzido por "pureza da crianca", ou "a crianca pura", de
acordo com tradugdo sugerida do Gideon Idowu (linguista yoruba consultado).
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Em uma outra entrevista, com pai Mauro“®! de Osun, ele me contou como tentou
convencer um pescador a Ihe fornecer um instrumento feito de barro furado usado por
ele para que Mauro fizesse um assentamento de Erinle, 0 Osgosi pescador pai de
Léogun Ede. Em seu caso, ele me explicava que o pescador, injuriado, ndo quis se
desfazer de seu instrumento, sequer aceitou vendé-lo por um preco muito superior ao
preco de um instrumento novo daqueles e mandou Mauro ir comprar um igual na feira,
sem entender que o0 objetivo ndo era somente o instrumento, mas 0 ase do pescador e
das pescas que aquele instrumento usado continha. A aquisicdo dessa energia e o0 culto
de algumas de suas formas — na verdade, eu diria que o culto a todas as suas formas,
desde que resguardados os contextos especificos para cultuar a cada uma delas — é um
dos objetivos declarados do cuidado com os orisa. Na passagem citada sobre o
pescador, observa-se também como mito e liturgia se combinam e se realizam nas

praticas da vida de santo.

Quanto a trajetdria de Milton, observa-se que a principal mudanca narrada em sua vida
de adepto acontece por meio dos desentendimentos com relacdo a primeira familia de
santo. Em determinado momento, a propria mée de santo, j& com cinco pontes de
safena, vilva e mde consanguinea de trés homens, resolveu abdicar do sacerddcio, sem
instaurar substituto, o que se tornou mais um elemento condicionador da saida e

afastamento de Milton de sua antiga familia de santo.

Quando sua mée de santo decidiu abdicar do sacerddcio, sugeriu ao filho que desse
continuidade a sua vida de santo procurando cuidado com seu santo pessoal e enredo
por meio de um sacerdote amigo seu, um senhor baiano que descendia do ase da Casa
Branca do Engenho Velho. Milton, no entanto, ndo quis saber o nome desse senhor,
rejeitou a indicacdo e simplesmente seguiu sua vida, digamos, "civil" — termo usado por

ele ao referir-se a sua vida ndo-religiosa.

Principe: - Neste ponto, pai Léogun foi astuto. Vou explicar o porqué. Nao aceitei
facilmente sair do ase angola Tumba Juncara e, de primeiro, recusei a indicacdo dela
guanto ao novo zelador; desprezei sem ser rude.

Retomo passagens da carta onde o texto esta mais completo do que quando tratou desta

passagem nas entrevistas:

81 Mauro de Osun Yeye Pondd, iniciado por senhor Valdomiro Baiano em 10 de janeiro de 1989 no Asé

Baru Lepé, no Parque Fluminense, Duque de Caxias, Rio de Janeiro. Atualmente babdlorisa do Ilé Aldkétu
Asé Ostin lyémi Ypondd, em S3o Gongalo, Rio de Janeiro.
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O tempo passou, e nas idas e vindas a festividades de casas alheias, onde eu ia sempre
como Vvisitante, conheci um zelador que muito me impressionou. Ele era austero e
sisudo demais, e também muito respeitado aonde quer que ele chegasse. Acredite, ele
s6 chegava aos lugares aonde ia acompanhado de homens (ogan*® e egbon dele) e que
sutilmente andavam armados na cintura... Uma figura imponente ainda que simples no
jeito de se vestir e atuar. Muitos o temiam, até hoje o temem na memdria, enquanto
muitos o adoravam.

Cantava um candomblé no "sotaque" e eu respondia com louvor ao que ele dizia nas
minhas respostas, o que Ihe chamou a atencéo sobre mim. Desde entdo, sempre que nos
encontravamos por acaso em algum candomblé (no total cerca de 4 ou 5 vezes mais)
ele mandava colocarem uma cadeira para mim ao seu lado para cantarmos juntos o
candomblé. Constrangido, eu obedecia, mas hem o nome daquele "velho" eu sabia...

Paralelamente a tudo isso, eu ja conhecia de vista, uma vizinha de minha avé materna
(chamada Nilcéia da Silva Candido — lya Ajumbonan de Obaluaiye com Nana e Sango)
que iria receber o Odu 1je*®. Eu fiquei muito amigo dela e me tornei confidente em
assuntos de santo.

Claro que minha familia também em massa se afastara da casa de candomblé, porque
com tudo isso ela realmente fechou. Pelos cargos que me foram aferidos, eu estava com
a responsabilidade de abrir novas portas como um "guia" da familia. Todos muito
tristes e decepcionados pelo fechamento da casa e pelas atitudes que culminaram com
este episodio, mas sem perder a fé nos orisa.

Note-se que Milton refere-se a cargos que lhe foram "aferidos”. O uso do verbo aferir é
significativo da nocdo de que o destino ou, em termos mais proprios a linguagem do
povo de santo, seu caminho ja lhe reservara essas funcBes que seriam somente
verificadas mediante as consultas oraculares — no caso, aferido por sua mae de santo.
Ainda que conhecéssemos algumas pessoas do candomblé de uma forma geral, alguns
sabios e mais velhos, nenhum deles nos atraiam para além de visitas eventuais em uma

ou outra festividade e eu, realmente, me sentia o responsavel por tudo aquilo e ndo
gueria mais ver minha familia envolvida nessas desilusdes.

Foi entdo que, para ndo abandonar o zelo pelos orisa e por nés mesmos, passei a
observar aquela iyawo, vizinha nossa. Parecia uma mulher discreta, casada, mée de 3
filhos, com familia grande e bonita®. Nao conseguia imaginar esta moga envolvida em
"beco de candomblé" com aqueles comportamentos gue tanto me assustavam em outras
pessoas e casas.

A pressuposicdo de que uma vez iniciados ou, do ponto de vista da logica desta
religiosidade, uma vez cientes de seus caminhos de orisa, esses demandam cuidados e
obrigacOes, mas é importante verificar que os cuidados, no termo de Milton, o zelo é
tanto pelo orisa quanto pelas pessoas, por sua familia. O fato de que os cuidados com o

santo se confundirem com os cuidados com as pessoas €, de meu ponto de vista, muito

482 ~ . . . .
Geralmente a expressdo refere-se aos homens indicados para ocupar os postos de percussionistas de
uma familia de santo. Egbon, como ja disse, sdo os mais velhos que ja receberam a obrigacdo de sete
anos.
483 . ~ ..
Obrigacdo de maioridade.
Note-se que sdo também critérios que indicam a ele como filho de santo que a vida dessa pessoa
estava caminhando de forma satisfatoria.
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significativo para a compreensdo dessa religiosidade a partir do ponto de vista do
sujeito.

No impeto de seguir, pedi & ela que, to logo recebesse o Odu 1je*®, ela me assumisse

como filho. Ela riu muito e disse ser impossivel, pois eu era muito mais velho do que ela
e ja possuia cargo e missdo, coisa que ela nem sabia se tinha; Fez-me ver que ela era
iyawé ainda, sem preparo. O maximo que poderia fazer para me ajudar seria me levar
ao pai de santo dela para um jogo. Ele sim poderia apontar uma solucéo para a minha
vida. Relutei, mas acabei indo (fui empurrado por Léogun com certeza).

Se parece necessario declarar a ma vontade pessoal com relacdo a assumpc¢do de uma
nova familia de santo, mas assume-se — e € necessario fazé-lo — que o caminho
escolhido era o caminho correto a ser seguido, pode-se atribuir ao empurrdo do orisa.
Assim, a agéncia comprometedora de assumir a cagada a nova trajetdria que € nao ideal
numa historia de santo, embora seja muito regular nesse contexto, ndo precisa ficar ao
encargo do individuo sozinho sendo da agéncia do santo que sabendo melhor e mais
legitimamente que os humanos poderia tomar a frente e conduzir seu filho. O conflito
familiar prévio foi apresentado como irremediavel e o rompimento com a familia
iniciadora, inevitavel. A busca por uma nova familia implica uma série de problemas
sociologicos a serem respondidos tais como a mudanca de ase, que potencializa uma
relativa perda de pureza, algo que ndo é o ideal para a trajetéria de um adepto, as
dificuldades advindas do desconhecimento relativo as préaticas e conhecimentos da nova
familia, os novos riscos que sdo também parte de eventuais mudancas de familia de
pela nova comunidade de santo a qual se almeja pertencer, por vezes 0 nao
reconhecimento de ord da antiga casa, todos fendmenos que poderiam recolocar em
duvida tudo aquilo que havia sido "aferido" sobre si e que Ihe imbuia de prestigio, status
familiar inclusive, enfim, todos elementos que potencialmente poderiam desprestigiar o
adepto dentro de sua trajetoria pessoal podem ser simbolicamente negociados ao serem

atribuidos as escolhas supostamente mais sabias do seu Orisa.

Qual néo foi a minha surpresa ao me deparar com pai de santo dela?! Era o tal "velho"

que eu acompanhava nas cantigas de candomblés alheios*®.

"- Demorou mas me achou, né?! E vais ser meu filho!"

Tamanha a surpresa com a coincidéncia que eu ndo resisti, voltei a procurar a minha
zeladora, que me iniciou na angola. Conversamos longamente, choramos juntos e ela
estava mesmo decidida em fechar o ase. Mais uma vez me pediu que nao desistisse de
minha missao sacerdotal, que eu ndo me afastasse do candomblé e que, j& que eu ndo
iria procurar os mais velhos da nossa familia de santo, que ao menos eu tivesse muito

485 . ~ .
A obrigacdo que concede maioridade no culto.

486 . .
Onde cantavam ambos "no sotaque", como dissera em entrevista.
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cuidado e ndo entrasse em qualquer casa de santo sem antes consultar o tal amigo que
ela me havia indicado.

A trajetdria ideal, como fica indicado nesta passagem ultima, seria procurar dentro do
préprio seio familiar no qual foi iniciado uma pessoa proxima para Seguir suas

obrigacdes, sendo em casa, ha mesma linhagem.

Estava ainda com muitas duvidas e motivado pelas insisténcias dela que se
acompanhavam das preocupac¢des dos meus pais, dei o brago a torcer e segui 0
conselho de minha mameto®®’. Peguei o telefone e 0 nome do senhor baiano e Aléafia*®!
Era 0 mesmo pai de santo que cantava comigo nas “macumbas’ e com quem eu recém
havia me consultado. Por Lodgun Ede! Foi assim que eu encontrei e reencontrei meu
zelador de ketu*®®, o baiano Sr. Marinho d’ Ogin Wayri.

Estas foram "coincidéncias" significadas como confirmacGes do Orisa sobre as saidas

assumidas para a situacdo delicada do desmantelamento da familia de santo original.

Hé& ainda duas passagens particularmente elucidadoras do envolvimento de Milton com
0s Orisa que optei por utilizar aqui. Na primeira delas, € somente uma passagem na qual
ele relata como trata os aspectos materiais que consolidam a iniciagdo ou a sacralizacdo
dos objetos. Nela, ele nos descreve ligeiramente seus procedimentos no que concerne a
Sua preparacao energética e como as vezes se confunde entre o que sente, pensa e intui
que seja da vontade de oOrisa e aquilo que é "vontade da sua cabeca" — resintaurando
assim a problematica do diélogo dificil entre a ideia de si, de sua consciéncia (se € que é
legitimo chama-la assim) e do orisa. Embora seja uma passagem tematicamente
distinta, ela mostra o duplo aspecto da cabeca e da relagdo com o oOrisa e com a vontade,
digamos, inconsciente, que se expressa sem que se tenha a clareza de ser sua, ou seja, a

vontade "de sua cabega”.

Principe: - Eu nunca mudo nada no candomblé baseado naquilo que eu acho, que eu
penso ou que eu quero. Eu sempre deixo ao encargo ou dos meus mais velhos ou do
meu Orisa. Por exemplo, tem trajes que eu acho bonitos, mas o jeito das pessoas se
vestirem, a indumentéria das pessoas dentro da minha casa é uma tradigdo do meu ase e
gue eu sigo sem mudar nada. Eu ainda tenho irmas de santo mais velhas do que eu que
falam assim:

L N T | B S S | B S T TR S U

B ualfia" é nome de uma das confirmacbes do jogo de buzios ou de alguns outros oraculos do
candomblé. Também ¢é usado metaforicamente quando uma situacdo confirma algo, como no caso
descrito. E uma confirmacdo alegre e positiva. Alguns consideram-na a mais alta confirmacdo possivel
mediante um oraculo.

Sob solicitagdo, Milton Prado nos ofereceu também a descrigdo seguinte a respeito de Aldfia: "E um
costume antigo de no merindilogun, jogo de buzios, quando os 16 buzios caem abertos, significa que a
voz dos orisd Funfuns — Osald - esta reiterando o maximo de positividade permitida. O mesmo acontece
com o jogo com o obi, orogbd, alubasa etc. Quando a resposta é positiva a qualquer pergunta e junto
com a mesma vem uma aceitagdo divinizada, é como um 'Gragas a Deus!', 'Alafia!"

* Note-se que depois de toda esta longa justificativa, aqui ele mostra que mudava de familia, de
linhagem, de dse e de nagao.

216



"- Ah, Dofono, vocé lembra dos meus sete anos que eu mandei fazer aquela saia que era
do cetinho*®, e era do chése, viu?!"

Era um tempo em que o pano de luxo maximo era um cetim que hoje algumas pessoas
dentro do santo ndo usam nem para quebra-goma“®.

L4 em casa, nenhum adé**?, nenhuma aparamenta, nenhum instrumento de oOrisa veio de

fora ou foi comprado ou mandado fazer fora de casa. As indumentéarias dos oOrisa 14 em
casa sdo confeccionadas dentro do barracdo por senhoras preparadas para isso. Os ferros
gue sdo assentados sdo feitos dentro do barracdo por ferreiros preparados para isso. A
Unica coisa que tem que entrar sdo 0s tecidos porque eu ndo tenho tear, mas mesmo
assim, o tecido que entra para o barracdo, ele vai ter de passar por um prazo, ou seja, se
o0 tecido vai entrar, ele tem de entrar até tantos dias antes do iyawo, ele passa por uns
sacramentos, eu fago sacudimentos nos tecidos que vao ser usados para 0s Orisa.

Os alimentos, por exemplo, eu ndo acho aceitdvel que as pessoas queiram trazer um
bolinho, um pudim para o iyawé. N&o, ndo. A comida do iyawd é aquela que é
manufaturada dentro do ilé ajeum*® pelas pessoas certas, para as pessoas que S0
preparadas para isso.

Mas, as vezes, eu me pego equivocado também. As vezes, eu acho que algo é da
vontade de L6dgun e vou para Ifa***, vou para o jogo de blzios, e ele me diz:

"- 1sso € coisa da sua cabeca, eu hdo quero isso."

Nem sempre vocé esta predisposto ou aquela energia esta predisposta a conectar com
VOCE.

Para isso, eu tomo certos cuidados que outras pessoas devem tomar também, mas que
outras ja ndo acham necessario, por exemplo, eu guardo jejum e abstinéncia de no
minimo 24 horas antes de colocar as mdos no meu jogo, sem beber alcool, sem manter
relacdo sexual e eu ndo colocaria a mdo no meu jogo sem tomar antes um banho de
ervas.

Seguem-se preceitos de purificacdo que propiciariam o sujeito a adquirir uma mais fina
sintonia com o Orisa. Pressupfe-se que essa sintonia possibilite uma mais precisa
compreensdo dialégica com ele, mas também que essa relacdo comunicativa é
constantemente ténue e dificil de obter. Mesmo com relacdo ao principal oraculo, o jogo
de buzios, tomam-se todas as precau¢des com o intuito de adequar-se a sua sacralidade
e compreendé-lo, o que tampouco garante essa plena realizagdo — o que fica atestado

0 ncetinho" e "chése" seriam modos de falar de nomes de tecidos considerados por Milton simples,
modestos.

9t Quebra-goma é o nome de uma saia intermediaria usada nas "baianas" de candomblé sobre a
tradicional saia de goma. A saia de goma é frequentemente tida como fundamental porque o elemento
que faz a goma é uma comida branca de Osald que serviria para cobrir o corpo puro da iyadwd que,
durante o sire portarad em si o orisd (qualquer um deles do pantedo). Osdld representa a pureza e é
também tido como o pai de todos os orisd, o criador, em ultima instancia. Esta nota foi feita baseada
especificamente em entrevista a respeito da saia de goma com Milton Prado.

*2 Coroa.

Casa de comida, possivelmente refere-se a cozinha de santo.

O orisa da sabedoria, outro nome da divindade testemunha dos destinos. No caso, o nome foi usado
como um sindnimo para o jogo de buzios pela relacdo deste com o jogo de Ifd, menos frequentemente
utilizado no Brasil.
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por exemplo no costume de solicitar consultas alternativas durante o processo de uma

iniciacao.

A segunda e ultima passagem que considerei relevante analisar é a que se segue e que

elucida um outro aspecto da relacdo com o orisa e com a vida de santo de uma forma

geral, que apareceu em todos os demais casos. Aqui, Milton relata um problema de

salde que Ihe chamou a atencdo para um habito seu que ndo estava agradando ao seu

orisa. Dessa forma, Loogun Ede comunica-lhe sua insatisfacdo por meio de um susto

dramatico.

Principe: - Em 2007, eu estava jantando a mesa com a minha familia. Minha irma estava
de plantdo, porque ela é chefe de um centro cirtrgico aqui no Rio, e eu comecei a passar
mal. De repente, comecou a me faltar ar, eu comecei a passar mal, meus pais ficaram
assustados, perguntavam se eu estava engasgado com alguma coisa e eu continuava
piorando e achando que iria morrer. Eu tive o insight de me levantar e sair da mesa para
a roga — 0 que eu chamo de roga la em casa é a parte onde tem uma vegetacdo mais
densa onde ficam as minhas insignias de Osényin, Osumare, enfim, ali ficam uns
assentamentos sagrados de orisa. Eu fui para Ia, comecei a chorar achando que eu ia
morrer e eu pensei: "Bom, se eu morrer, eu vou morrer agarrado as coisas de Iroko*®",

496

No exato instante que eu dei dobale™ ali, na terra, a noite, no escuro, eu melhorei. Eu

pensei: "Uai, que coisa estranha!"

Passou, uma ou duas semanas depois disso, eu posso precisar a data, isso foi em 22 de
agosto de 2007. Eu estava em casa e comecei a ter as mesmas reacdes. Eu pensei:
"Bom, é magico, eu vou botar o ori no chdo e vai passar."

N&o, ndo passou. Eu coloquei o ori no chdo e ndo passou, piorou. Eu falei para o meu
pai:

"- Chama um taxi porque eu preciso ir para o hospital urgentemente porgue eu estou
enfartando.”

Pois bem, minha irmd ndo estava em casa, mas ela estava chegando nesse exato
momento. Eu entrei no carro e ela me levou apavorada:

"- Eu acho que vocé esta enfartando sim."

Chegamos a emergéncia e por acaso um colega dela, chefe da cardiologia, estava la e,
de repente, eu comecei a ter convulsdes em cima da maca. Eu estava achando que
estava morrendo mesmo. Ele, que era amigo da minha irma, perguntou a ela:

"'~ Sbnia, seu irmdo fuma?" e ela respondeu:

"- Fuma e fuma muito."

E ele:

"- Entdo, eu sinto muito, mas seu irmao esta morto."
Quando eu ouvi isso, eu falei:

"- Morto porcaria nenhuma!™

495
496

Nome de um orisa, no caso, refere-se ao seu assentamento — possivelmente, uma arvore.
Deitou-se colocando o peito ao chado, diante da arvore.
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A partir desse dia — e é por isso que eu lembro o dia certo — eu nunca mais cologuei um
cigarro na minha boca e determinei que 14 em casa ninguém fuma, quem quiser fumar
vai fumar do portéo da casa para fora.

Acontece que esse caso é importante porque depois de tudo isso, ficou confirmado que
foi tudo por causa de Lo0gun Ede, era ele que estava sinalizando para que eu mudasse
de atitude sendo eu iria morrer. Eu joguei meus buzios tdo logo tive coragem. Logo ap6s
meu "mal stbito" fui para Salvador com minha irma. L4, fui & mesa de outras pessoas
apurar minhas conclusdes. Joguei inclusive com um zelador de L60ogun, mais novo do
gue eu, mas filho da Casa Branca do Engenho Velho. Eu ndo o conhecia. L&, no
Engenho Velho, ele me foi indicado como um "expert" da nova geragdo da casa. O
nome dele era Lucinvaldo ou Lucinval de Léogun Ede — perdi o contato dele e nem sei
retornar a sua casa. Parece coisa de magica ou encantamento, eu ja tentei reencontra-lo
desde entdo e ninguém sabe me dar informagdes.

Em tempo, além dessas confirmagdes, eu sonhei muito que estava conversando com
meu falecido zelador e que ele estava me dando orientacGes e diretrizes a seguir, mas
eram menos sobre o tabagismo do que sobre eu assumir e reconstruir a minha relagdo
com a minha funcdo, achar e abrir uma nova casa para cuidar dos meus futuros
iniciados.

A regéncia do orisa e o esforco compreensivo de suas "mensagens” € uma constante na
vida do filho, de modo que os eventos regulares de uma vida organica podem ser
significativos dos desejos ou limitagBes do interesse do oOrisa. Na entrevista de Qde Omi
Lola, Marquinho, hd uma passagem em que David de Sang6 expressa uma ideia
corrente na vida de 0risa, qual seja a de que a vida longa e prospera, com salde, é um
valor positivo e atesta as virtudes dos orisa na vida de seus filhos. Esta ideia, ou melhor,

este valor parece coerente também com a narrativa de Milton.

A religido € pensada como causa e efeito das praticas e eventos, mas o estabelecimento
dessa relacdo entre os fenbmenos é uma constante busca que culmina finalmente em
uma conclusdo interpretativa que é, ainda assim, passivel de ressignificacbes. O dado
ndo estd estanque em um significado, bem como os préprios elementos significantes e
seus significados que sdo utilizados para produzir sentido para os eventos vividos e para

0s acasos da vida.

A religido serve assim como uma gramatica de fundo, ou seja, um conjunto de regras
compartilhadas de forma técita pelos adeptos que rege e organiza os discursos e as
interpretacdes que, ainda que cambiantes, produzem sentido externo ao individuo uma
vez que esse detém o conhecimento do funcionamento dessa linguagem é capaz de

opera-la a favor de um ponto de vista, de uma interpretacdo que soe valida.
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PELA DOR OU PELO AMOR

Logun Edé,

Me protege da tristeza

Logun,

Que bom que é

Viver na alegria

Entender a dor

Porque ela serve pra gente ser feliz depois

(Logun Edé, Mafaro, André Abujamra)

Alexandre Fiore Cheuen de Léogun Ede, nascido em 13 de janeiro de 1968, no Rio de
Janeiro, iniciado por Deusa de Oguin na casa Reino de Osa Oko em 08 de abril de 1989.
E atualmente o babalorisa do 11é Ase Igba Omi e filho de santo de Marco de lyansan,

patrono do 11é Ase Ifefé Oya e, por sua vez, filho de santo de senhor Paulo da Pavuna.

Alexandre Fiore Cheuen recebeu-me pela primeira vez no barracio de seu I1é Ase Igba
Omi, no municipio da Baixada Fluminense, S&o Jodo do Meriti, no Rio de Janeiro.
Passamos dois dias de convivéncia e entrevista nesse endereco, as demais entrevistas
foram realizadas num restaurante da barra, durante os intervalos de seu trabalho e por
algumas vezes em uma sala de seu escritdrio. Ele € um pai de santo particularmente
ocupado com suas funcdes litdrgicas durante o periodo que ndo é consumido pelas
funcdes profissionais*®’, no entanto, sempre que possivel disponibilizou parte do seu

tempo como forma de contribuicdo a minha pesquisa.

Antes de nosso primeiro encontro, percebi uma certa indisposicdo com a ideia de ser
entrevistado por mais que uma hora seguida, percepcdo que foi confirmada por ele
tempos depois, quando me disse que sentia preguica dessas entrevistas. Contudo, bastou
comecarmos a falar sobre o Orisa e sua vida que ele ficou falante e animado com a ideia
de colaborar e, desde entdo, tornou-se alegre e falante, indicou-me muitos outros filhos

de Loogun a serem entrevistados também (inclusive Milton Prado e Joana D'Arc).
Cheuen: - Entéo, eu vou comecar do inicio. Eu fui uma crianca muito doente, muito

doente, e 0 médico ndo conseguia resolver nada. Eu vivia em posto de saude, tomando
aminofilina*®® na veia, porque na época era o que tinha de tratamento. Minha mée conta

497 <« . .. N .
E atualmente proprietario de um restaurante. A época da entrevista trabalhava numa empresa de

marketing de sua familia.
% Bronco dilatador.
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gue ndo sabe como eu ndo morri. Ela me levava ao hospital e 0 médico dizia que eu ndo
tinha nada.

Perto da minha casa tinha um candomblé do senhor Marinho do Ogdn Wayre**, que era
um candomblé famoso na época, e ele me rezava e me dizia que eu iria ficar bom
fazendo o santo.

A minha mée teve uma formagao espirita porque minha avo era feita de Nanan, mas a
minha mae sempre que pdde me tirou disso.

Mais uma vez a vida de santo é tomada como terapéutica para a resolucdo dos males,
organicos ou n&o, do sujeito adepto. Embora reconheca essa alternativa e a necessidade
de tratamento, sua mae, espirita, procura evitar que seu filho se aproxime dessa espécie
de religiosidade. A doenca € a forca motriz que gera a necessidade de cura espiritual,
que, ainda que paliativamente sanada pelas rezas do senhor Marinho, s6 seria
efetivamente aplacada por uma inicia¢ao formal.

Mariana: - Eu gostaria que o senhor me contasse sobre 0 momento imediato que

precedeu a opcdo por recolher e fazer o santo.

Cheuen: - Tudo depende da tradicdo da casa, do ase. Eu jé sabia que tinha que fazer
santo, mas eu ndo tinha nocdo do que era o candomblé, eu conhecia o folclore, aquilo
que todo mundo conhece que vocé vé em uma sala de candomblé.

As informagdes que a gente tinha na época, as obras a que a gente tinha acesso eram
bem poucas, ndo tinha as facilidades que a gente tem hoje como a internet, as boas
literaturas como Pierre Verger, mde Olga, mée Stella e tal. A gente ndo tinha tanto
acesso e eu, particularmente, ndo tinha condi¢bes mesmo...

Conhecer o candomblé a partir "da sala” é conhecé-lo do ponto de vista publico.
Alexandre marca essa distin¢do insinuando duas dimensdes dessa religiosidade, a do
publico "leigo" e a "de dentro de casa". O convivio com a vida litirgica intima de uma
casa oferece outra perspectiva a do que é deliberadamente aberto ao publico. Essa
oposicdo € tida de forma técita e organiza a distribuicdo econdmica dos segredos e

conhecimentos sagrados.
Cheuen: - Eu sempre tive a necessidade de fazer santo, mas a vontade de ser feito
sempre esteve a frente, ndo vou ser hipdcrita. Tem muita gente que bate no peito e diz:
"- Fiz o santo pela dor."

Eu, se fosse o0 0Orisa, ndo veria isso com bons olhos. Eu preferiria um filho meu que
fizesse santo por amor a mim do que pela dor. Até porque quando a pessoa faz santo
pela dor é porque o santo ndo estd presente na vida da pessoa, ele esta ausente, entdo
vocé faz o santo exatamente como uma tentativa de trazé-lo para a vida daquela pessoa.

A distancia do filho com relagdo ao orisa € reconhecivel pelo mal estar decorrente da

fraqueza ou distancia desse elo. O elo estreito com o oOrisa deve ser a garantia do bem

499 .
Mesmo senhor que se tornou zelador de Milton Prado.
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estar, pelo menos idealmente e, assim, uma justificativa recorrente a uma iniciacéo é

precisamente a desventura, a ma-sorte, a doenga, a crise, "a dor".

No entanto, o aspecto afetivo para a dedicacdo com o santo é determinante e
reconhecivel ndo sé socialmente como pelo préprio orisa. Alexandre coloca-se entdo
numa tentativa de aproximacdo empética com o ponto de vista do Orisa para afirmar sua
escolha positiva no sentido de fazer o santo, iniciar-se. O orisa pode, assim, ver avaliar
com "bons" ou "maus olhos™ a "entrega” de um filho, de seu corpo, de sua cabeca ao seu

culto.

Cheuen: - E ai, eu comecei a namorar uma menina. E eu nunca fui abian®, nunca tinha
ido & casa de ninguém. O senhor Marinho me rezava quando eu era crianga, mas nunca
tinha feito ebo, nunca fiz nada com ninguém.

Entéo, eu conheci uma menina, fiquei noivo, conheci a mae dela que era ekéji*** de uma
casa onde eu fiz santo. Ela me levou 14 em setembro, em janeiro eu recolhi. Iria ser um
barco de trés®®, mas as duas pessoas ndo deram santo®® e foram saindo do barco. E eu
fui ficando e, 14, toda semana tinha preceito para o santo chegar e meu santo nada, nada,
nada. Ndo chegou.

Minha saida® ia ser no dia 28 de janeiro, mas foi s6 no dia 08 de abril. Esperei até o

santo chegar porque la ndo tem essa concepgdo que a gente que vem de outra tradicdo

como Casa de Osumaré, do Opo Afonja, de que quem esta iniciando é a pessoa e ndo o

orisa.
Os preceitos para "o santo chegar" referem-se aos preceitos liturgicos para propiciar o
transe, a presenca do orisa no corpo do filho. Nessa iniciacdo, o oOrisa deve se fazer
presente para o cumprimento de uma iniciacdo de iyawd em distin¢cdo a uma iniciacao
de uma pessoa "ndo-rodante”, ou chamada de "cargo" [ékéji, ogan], cuja iniciacdo é
chamada de "confirmacdo do cargo™ anteriormente atribuido pelo orisa. No caso da
confirmacdo de cargo, em geral quem manifestou a necessidade da iniciacdo foi
também o oOrisa em transe, um Orisa antigo da casa que suspende o sujeito geralmente

em um momento publico — para o reconhecimento de todos da comunidade.

Quando remete a ideia de que, em algumas tradigdes, quem esta iniciando € a pessoa e
ndo o orisa, refere-se a ideia de que quem precisaria de toda a liturgia de adesdo e

dedicacdo ao santo é o individuo e ndo o orisa em si. Quem haveria, nesse caso, de

>% pessoa adepta a uma casa, participa ativamente de sua intimidade, mas que ainda nao foi iniciada.

>0 Fkéji é um cargo feminino que serve ao orisd, cuida, veste, chama e pede para sair quando for o caso.
Tradicionalmente ndo entra em transe e nado se transformaria em Iydldrisa porque nao passa pela
iniciagdo completa de adosu. Ver adosu na lista de vocabulario anexada ao final.

% vale repetir que barco é o nome dado ao grupo de pessoas que serd iniciado em conjunto durante
um mesmo processo de iniciagdo.

°% N3o entraram em transe.

Saida de iyawd é o nome corriqueiro para a festa do nome, na qual o novo iyawo é apresentado
publicamente como devidamente iniciado e recebe o nome dado pelo orisa.

504

222



receber toda a preparacdo liturgica seria o iniciando e ndo necessariamente 0 Orisa em
transe manifestado no seu corpo. Acontece que mesmo nessas tradi¢des que permitem a
realizacdo de uma iniciagdo completa [ha a ideia de que a iniciacdo de pessoas
"rodantes™ seja mais longa e mais complexa que a iniciacdo de "cargos"], idealmente ha
o0 transe gue se manifesta na cabeca adoxada, preparada para o estabelecimento do elo
estreito com a divindade. A pessoa adoxada, iniciada como rodante, torna-se uma

representante do Orisa.

Cheuen: - E assim foi dia 08 de abril, na verdade foi 09 porque passou da meia-noite e

\\\\\

filha de santo da minha mae Nitinha da Osun, e que esta viva até hoje.

Mariana: - Se o senhor demorou até o santo vir, por que as outras pessoas sairam?
Cheuen: - Ninguém sabe.

Mariana: - E quais eram os santos delas?

Cheuen: - Osgosi e Ewa.

Mariana: - Embora eu entenda que o senhor se iniciou por amor, gostaria de saber se 0
senhor sentia alguma espécie de cobranga®?

Cheuen: - Satde mesmo, meu problema sempre foi saude, eu fui uma crianga muito
doente e minha mée mesmo fala que ndo sabe como eu sobrevivi.

Mesmo sem ignorar seu desejo positivo na intencdo de fazer o santo, Alexandre ilustra
que as condicGes de enfermidade, crise, eram significativas do ponto de vista do
candomblé e que lhes alertavam, a ele e a sua mae, sobre a necessidade de resolucéo
"espiritual".

Mariana: - E, nesse momento que o senhor recolheu, estava doente?

Cheuen: - Ndo, eu ndo estava doente. Eu sabia que tinha que fazer o santo, mas eu ndo
tinha feito porque todo lugar que a minha méde me levava diziam que eu tinha que fazer
santo e minha mée n&o deixava, ndo queria, tinha medo.

O receio dos pais em aceitar a imersdo de filhos nessa religido € significativo, pelo
menos para os filhos de santo ao relatarem a relacdo de seus pais com sua adesdo ao
candomblé. Percebe-se uma indisposicdo constante — ainda que ndo necessariamente
baseada nas mesmas nocdes e rejeicbes — mesmo daqueles que ja tinham um vinculo

com a religido precedente a manifestagdo da necessidade de aproximacdo do filho,

505 . . ;. . . ~ P
Refiro-me aos indicios de que deveria fazer santo. Alexandre afirmou-me que a cobranga ndo é

exatamente do orisa com relagdo ao filho, mas do ori pessoal com relagdo a regéncia do santo. O ori
encontra-se enfraquecido, indisposto e fora de seu caminho ideal (seu destino escolhido antes do
nascimento). Isso manifesta-se por meio dos diversos mal-estares que conduzem o adepto "pela dor" ao
candomblé que por meio de procedimentos litlrgicos vai readequar o sujeito a sintonia energética [de
ase] ideal.
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como foi possivel perceber em outros casos. Ndo obstante a resisténcia dos pais, 0S

filhos encontraram um meio de voltar a vida de santo®.

Cheuen: - Mas o candomblé sempre me fascinou, tudo que era relativo a orisa sempre
me chamou a atencdo, sempre me fascinou. Até entdo, ndo tinha tido nenhuma
manifestacdo de orisa na minha vida. S6 doenca. Quero dizer, isso era falta de orisa na
verdade. Entdo, ela [minha mée] me levava no seu Marinho.

E minha mae também passava muito mal para fazer santo, e ndo fez! Até hoje néo fez. E
eu sempre gostei de desenhar Orisa e eu sempre tive intuicao.

Eu era noivo de uma menina e a méae dela era ékéj‘l507 numa casa, e nessa casa eu fiz
santo.

Também considero significativo o envolvimento amoroso, e neste caso em particular
porque ele mesmo repetiu esta informagdo, como um aspecto motivador a adesdo a uma
vida religiosa. Seja como no caso de Marquinho quando aderiu ao cristianismo quando
da relacdo com sua noiva, e mais tarde ao candomblé, ao se aproximar de David de
Aird, ou, aqui, na historia de Alexandre Cheuen, a reaproximacao religiosa por meio de
sua noiva e mais tarde o envolvimento seu e de Mércio, seu atual companheiro de quem

sera falado adiante.

Cheuen: - Essa casa era de origem jeje mas cantava nagd na sala, puxava mais para
ketu.

Aqui reaparece 0 tema das nacdes de candomblé e sutilmente a indesejada impureza
potencial parece precisar de uma justificativa. Cantar "nag0"”, puxar para "ketu" tem
importancia relativa porque é nessa "nacao" (vale lembrar que ketu e nagb sao
frequentemente utilizados como sinbnimos para o candomblé de origem yorubana) que

Alexandre encontrou continuidade na pratica litirgica que mantém até o presente.

Também o Orisa, em sua analise retrospectiva, determina o curso que as coisas devem
tomar e € nomeado para dar sentido ao rompimento com a familia de santo original. A

ideia de pureza dentro de uma linhagem e tradi¢do é um valor importante no candomblé.

Cheuen: - Eu tive uma ordem do meu oOrisa que levasse as minhas coisas

\\\\\

me entregou.
Note-se que a retirada dos assentamentos nem sempre € aceitavel e, embora eles sejam
assentamentos pessoais (quando nédo sdo 0s ojube — assentamentos coletivos), a pessoa

que o iniciou frequentemente reivindica posse sobre eles. Foi o caso, por exemplo, da

506 . . . ~ . . .
No caso de Milton Prado, a esposa garantiu a inclusdo sua, de seus filhos e inclusive de seu esposo

resistente a religiosidade de forma geral.
507 . , . . R . . . ~ ; .

Mocga que ocupa um cargo, atribuido cerimonialmente pelo orisa, cuja principal funcao é cuidar das
necessidades dos orisad manifestados em terra, como ja foi dito.
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primeira familia de santo de Marquinho, que nunca os liberou para ele. Em seu caso, ele
refez os assentamentos, ou melhor, sua nova mée de santo os assentou novamente para

ele.

Alexandre Cheuen afirma que uma "ordem de seu orisa" determinou que ele levasse
suas “"coisas" para casa € a mae de santo, por gentileza, aceitou que ele as levasse. Ha
dois niveis de problemas interessantes, no meu ponto de vista, nesta passagem.
Primeiramente, pode-se observar que o querido Orisa assentado, que € consultado, que
se manifesta, com quem € possivel uma interlocucdo mais imediata, quando pensado em
conflito, ou numa situacdo de instabilidade, é referido como "as coisas”, 0s materiais
que foram propiciados. Por mais que no caso de Marquinho "suas coisas" tenham ficado
sob tutela de sua iniciadora, por ela ser de Osun, as coisas que compde Lodgun Ede, ele

espera, ficaram bem cuidados e foram incorporadas aos assentamentos da Osun de sua

\\\\\

\\\\\

\\\\\

"suas maos", a liturgia iniciatéria combina ao menos dois tipos de investimentos: o
investimento material na fabricacdo, "feitura"™ do santo — que implica maceracdo de
ervas, sangria de animais, manipulagédo de diversos elementos que constituirdo juntos a
preparacdo daquele orisa — ; e o investimento afetivo de feitura de um filho que, como
ja afirmei, o processo de iniciacdo simula uma gestacéo e propiciacdo de mais um filho
seu e da casa.

Cheuen: - L60gun Ede morou no meu quarto comigo até eu achar uma casa — que eu

também ndo estava procurando —, eu o levei para casa por levar, porque era ordem do
meu Orisa.

E neste momento as “coisas" voltam a ser um outro ser, L60gun Ede, que "morou no

quarto™ em sua companhia.
Cheuen: - Em 1992, eu conheci meu pai de santo, que é o Marcos de lyansan, que é
filho de Paulo da Pavuna®™@, entdo, minha ascendéncia é Casa de Osumare.

Em 1993, eu tomei obrigacgdo de trés anos com meu pai Marcos. Foi praticamente uma
nova iniciacdo porque tudo era diferente.

*% Senhor Paulo da Pavuna foi um conhecido pai de santo do Rio de Janeiro, filho de mae Teodora de

Yemojd que era, por sua vez, filha de mae Cotinha de Yewd, essa senhora era filha de senhor Anténio de
Ostumare, co-fundador da Casa de Osumare.
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Mesmo tendo sido iniciado em uma outra familia de santo, sua ascendéncia é eleita

junto ao novo pai de santo e, para tanto, "foi praticamente uma nova iniciagéo".

Cheuen: - A minha necessidade de procurar uma nova casa foi porque Léogun Ede é um
santo muito complexo. E um santo yoruba e ndo existe rela¢cdo nenhuma de Loogun Ede
com outra divindade, ou vodun, ou nkisi®®. Léogun Ede € um santo Unico.

Bom, alguns falam que L6ogun Ede é Bogu-Jara, mas é diferente porque Bocgu-Jara é
um vodun da familia dos Mina-Jeje cultuado no Maranhdo, que é diferente do Jeje-
Mahi, Jeje-Savalu, do Bogum. A correspondéncia de LAogun Ede, que é um jovem
cacador, é diferente. No angola, Lodgun Ede tem relacdo com um nkisi chamado
Terekompensu. Muita gente acha que é Gongobira, que é uma energia muito parecida
com QOsgosi, como chamam na Bahia, "QOsgosi d'agua”, mas que ndo é filho de
Dandalunda que é um nkisi que corresponde & energia de Osun. Terekompensu é filho
de Dandalunda com Mutalambd, que seria € um cagador no angola.

Mais um paralelo possivel que estabeleco com relacdo a histéria de Marquinho é a
busca pelo conhecimento mais preciso a respeito de seu orisa, um Orisa que é complexo,
dificil e que as pessoas pensam entender (“alguns falam que Léogun Ede é... mas é
diferente... Loogun Ede tem relagdo com um nkisi... Muita gente acha que é... que ¢é
uma energia muito parecida com... que ¢ um nkisi que corresponde a energia de...). Os
dramas de conhecimento de seu santo sdo dramas de crenca numa verdade Ultima ou
mais precisa sobre si. Se é possivel identificar uma relacdo simbiética entre orisa e
pessoa, a relacdo de identidade entre ambos deve remeter também a producéo de auto-
conhecimento e ao reconhecimento de um eu também complexo que serd bem tratado a

partir de um cuidado com o santo.

Marquinho, ao analisar retrospectivamente sua historia, demonstra certo sofrimento
qguando elege uma expressdo como "derrota” para falar dessa experiéncia de saida de
sua familia original (de santo) em busca de mais ou melhor conhecimento sobre o seu
orisa. Nesse sentido, é do seu Orisa especial, particular, relativamente desconhecido que
é preciso tratar e "nem todo mundo" ou "ndo € qualquer pessoa" que saberia lidar com

essa energia "tdo complexa”, "tao diferente".

Os dramas de mais-saber, a busca por melhores conhecimentos dentro da vida de santo
implicam também um reconhecimento e uma confusdo com a busca por melhor cuidar
de si e por melhor saber sobre as complexidades e verdades de si mesmo. Parece-me
qgue h& um paralelo entre a ideia de um L6ogun Ede mal compreendido e um eu que
deseja ser cuidado e melhor compreendido pelo menos na noc¢do de que é um eu que

escapa, um eu também complexo.

>% Vodun e Nkisi s30 os termos jeje e bantu que designam as divindades nessas tradi¢des.
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Cheuen: - Da minha vida de orisa eu ndo tenho nada do que reclamar, se eu tivesse que
recomecar, eu faria na casa onde eu comecei e faria tudo de novo.

Neste momento, seguido de um curto siléncio que indicava o fim deste assunto, procuro
reconstruir o elo com sua historia de santo. E, por uma via alternativa, Alexandre
Cheuen explicita as relagdes determinantes na constituicdo de um enredo de santo para a
formacdo de um so iniciado. Esta passagem a meu ver é reveladora da constituicdo
relacional da identidade ndo somente do filho de santo, mas do préprio oOrisa, além de
insinuar que para além da complexidade identificada em um primeiro santo, a relacéo
entre eles também opera como um dispositivo de producdo de variages num mesmo eu.
Vamos acompanhar que um oOrisa determina as relacbes de sua propria historia nos
assentamentos e oro que lhe serdo prestados ritualmente de modo que a "receita" de

uma iniciacdo reconta de forma pratica a histéria particular de um mesmo orisa.

Mariana: - Qual o segundo santo do senhor?

Cheuen: - lyansan. A minha familia de orisa, ndo é que seja regra imposta, mas 99%
das pessoas iniciadas para L6ogun Ede o ajunto510 é lyansan, até mesmo os antigos que
eu conheco, pessoas do Engenho Velho, do Gantois, eles chamam de ajori de Loogun
Ede é lyansan. Porque, na verdade, pelo menos nos [candomblés] ketus que eu conhego,
ndo tem essa preocupacao de ajunto.

Em ketu, é eledd®' que é um conjunto de orisa que formam a nossa vida espiritual.

Muita gente é feita de L6ogun Ede com Osun, mas na verdade, Osun ja faz parte, ndo
existe LA0gUn Ede sem Osun, quem é de Lodgun Ede j Ja traz duas Oxuns no caminho.
Entdo, fica meio repetitivo ela ser de Loogun Ede com QOsun, né?

Mariana: - E por que?

Cheuen: - E porque quando a pessoa se inicia junta-se a familia do orisa. Entdo, se
L6ogun Ede é filho de Yponda™, como diz a lenda, entfio, se assenta Yponda para a
pessoa. E Yponda ndo se faz sem Opara", por exemplo. Nem que seja uma sopeirinha
com o apontamento daquele caminho, tem de ter porque é santo que caminha com outro.
Se é de Yponda, por exemplo, tem de ser de Osun com Osun porque ndo tem jeito. Mas
ndo é s6 com Yponda e Oparéa que acontece isso. Por exemplo, tem uma outra qualidade
de Osun que se chama Yewal4, que pouca gente conhece.

Yewala é uma Osun que veste branco e vem nos caminhos de Osala mas, para assenta-
la, tem que arrumar uma outra Osun também e, geralmente, essa Osun é Yponda.

Entdo, uma pessoa de Yewala acaba tendo que arrumar trés Oxuns, porque é o caminho,
porque é santo que caminha com outro. Assim, quem é de Ypond4, acaba sendo de Osun
com QOsun porque ndo tem jeito. Al, fica essa historia de segundo santo, terceiro santo.

510 o e o A a A

511 N .
Como também pode ser chamado de enredo de santo, as vezes, carrego de santo e quer dizer o

conjunto de santos que compde aquela pessoa espiritualmente. Uma pessoa pode ter combinagdes
diversas aferidas, principalmente, mediante o jogo de buzios durante um processo de iniciagao.

2 Também chamada de Pond3, Eponda. A grafia Ypondd é forma preferida por pai Alexandre, mas
refiro-me & mesma QOsun que é tida como a mie de Léogun Ede. As vezes, também chamada de Yeye
Ponda. Yeye é uma saudacdo a Osun de forma geral.

> Uma outra qualidade de Qsun.
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Mas, como que classifica isso de que fulano é de tal santo com tal santo? E na hora de
botar para comer? E se for de Osala?!>'* Na verdade, vocé tem um enredo que é o que

se chama de eleda. Por exemplo, de que santo voceé é?
Mariana: - Eu sou de Léogun.

Cheuen: - De Loogun’)l Que bonito! Mas vamos supor que vocé seja de Osdosi: vocé
tem Ogun, vocé tem lyansan, vocé tem Qsun, vocé tem um grupo de Orisa ai que sua
mae de santo assentou para vocé — eu ndo quero dizer LAogun porque eu ja falei no
inicio.

Entdo, o que acontece? Hoje € sua obrigacao, sua mae vai olhar no Ojubaré®™ para ver
como é que vai ser sua obrigaco, dai, Ogun fala assim:

"- Eu quero que desca primeiro Osgosi, Osanyin, porque é a familia..."

Como é que classifica que seu ajuntd é lyansan, por exemplo? Ketu ndo tem isso.
Conheci mée Nitinha, por exemplo — ela faleceu tem um tempo —, ela vai dizer:
"~ Eu sou de Osun e pronto!", porque ketu ndo tem isso.

Quem tem necessidade de uma mée e de um pai € a Umbanda. Eu ndo sei no Opo
Afonja, mas na hora de o santo ir embora®®, a ékéji pede o oruké®’, mas se a pessoa
vira de outro santo, que oruké a pessoa vai dar na hora de ir embora? Se eu ndo fiz

Tyansan, se eu fiz Loodgun Ede?!®®

Entdo, em ketu, ndo se tem essa obrigatoriedade de dizer que eu sou de L6dgun Ede com
outro santo. Claro que precisa de um outro santo para caminhar, mas ndo tem essa regra
de qual serd o segundo santo do enredo. O que tem é um conjunto de Orisa que
acompanham a pessoa, conjunto que pode sofrer influéncia na hora do nascimento, por
causa de familia etc®"’.

Acredito que a insinuacédo aqui, sobre a qual ele ndo quis falar neste primeiro momento,
seja sobre 0 odu, a marca que indica o itinerario a ser vivido pela pessoa e que orienta o

LY DAY

babalorisa ou a iyalorisa sobre qual é a histdria daquele santo a ser assentado para ela

514 ~ N . r N o\
Provavelmente fazendo mencgédo a dificuldade de outro santo comer com Osald que costuma comer

sozinho por ter uma alimentagdo muito regrada dificultando a outros santos tidos como "santos
quentes", que levam dendé, acompanharem-no na alimentagao.

1 Tem-se que Oju significa "olho", Oba, "rei", Ara, "corpo". Assim, temos Ojubard, mas Bard é um
nome usado para Esi, no caso, seria o Est da visdo, referindo-se ao jogo de buzios que é mensageiro
para os humanos gracas a Est numa negociacdo com Osun. O mito diz que Qsun, muito curiosa, queria
aprender a ler o oraculo que s6 poderia ser lido por homens. Ela nunca aceitou essa exclusdo de género
€ usou seus encantos para convencer Est a lhe passar um método oracular semelhante ao dos homens.

Dai, o também chamado Meridinlogun, ou jogo dos dezesseis buzios.
>1® 43 todo um procedimento para "despachar o santo", pedir que ele deixe seu filho ou sua filha depois
de um transe e isso é feito dentro dos preceitos ensinados na intimidade de cada casa.
> Oruké é o nome de iniciado recebido na primeira obrigagdo, quando o santo grita em publico o novo
nome da pessoa iniciada em lingua yoruba.

1 Supbe-se que Ldogln Ede gritou seu nome de iniciagdo em publico, esse nome, em geral, traz algum
indicio de pertencimento ao orisd que o deu. Assim, um nome de um filho de Ldogln Ede é
caracteristico e diferente de nomes de filhos de lydnsan, que também sdo caracteristicos dessa orisa.
Recebendo o nome de iniciagcdo, é Léogun Ede que vai dizer, sempre que necessario, o nome de seu
filho, mas se o filho iniciado para Ldogun Ede por acaso entrar num transe com Jydnsan, qual nome
lydnsan daria ao ser solicitada pela ékéji, se lydnsan nio foi iniciada e ndo deu cerimonialmente o nome
ao filho?
>% Cheuen esta indicando as causas gue podem ter dado origem aquela determinada combinacdo de
santos que a pessoa iniciada tera de cuidar ao longo da vida e que compde esse seu enredo, sua histoéria
de santo particular.
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[pessoa recolhida ao processo de iniciacdo]. Essa historia implica as demais relagdes e
0s outros orisa que "caminham" com o Orisa que rege a pessoa. No entanto, o tema dos
odu é um dos aspectos herméticos que por vezes foi considerado inapropriado de ser

deliberadamente tratado em entrevista.

Embora de meu ponto de vista seja altamente significativo para o entendimento da
relacdo com o Orisa, eu estava nitidamente imatura na gramética da vida de santo para
compreender com a proficiéncia necesséaria toda essa dimensdo que, além de tudo, € um
dos conhecimentos mais capitalizados nesse sistema — 0s oraculos, suas regras, seus

funcionamentos.

Os odu sdo tidos no seio do candomblé como as posi¢des (16) e subposi¢cdes (16 x 16)
que os buzios podem ter durante um jogo. Cada uma dessas posi¢des tem historias,
lendas proprias, que idealmente sdo conhecidas para que essas posi¢cGes possam fazer
sentido para quem as vé mediante o jogo [oraculo]. Essas historias servem as vezes
como metaforas para falar do momento especifico que a consulente esta passando®® e
deve cuidar por meio dos ¢bo também especificos a cada uma dessas posicdes. Além
disso, cada uma delas se relaciona ou "traz" um conjunto de oOrisa, e € comum a nog¢édo
de que os orisa em geral "respondem” em mais de uma posicao, portanto, combinam-se

com mais do que um grupo de Orisa.

Dessa forma, numa iniciacdo, dependendo do "caminho" em que "vem o Orisa", ou seja,
seu odu, ele vem acompanhado por um conjunto ou outro de oOrisa, sua "familia”. Desse
modo, as qualidades dos oOrisa podem ser averiguadas e determinam assim
procedimentos litdrgicos especificos a serem cuidadas, como no exemplo de Osun
Yponda que "caminha com", ou "vem junto com", ou ainda "come junto com" Opara.
Yponda, Opara e Yewala sdo, assim, qualidades e vém em caminhos particulares que

contam histérias ou passagens de historias particulares sobre essas diferentes Osun.
Retomamos a entrevista por meio de uma insinuagéo simbélica que propus®".

Mariana: - Quero contar uma coisa que, para mim, tem muito sentido, mas que eu ndo
sei se para o senhor vai fazer algum.

Quando eu estava vindo para cg, desci do dnibus e estava descendo na rua, de repente,
cruzou um beija-flor na minha frente.

20 A respeito do funcionamento metaférico e representativo dos odu nas consultas oraculares, vale
conferir mais uma vez Holbraad (2003) que, apesar de estudar um outro contexto, produz paralelos
muito nitidos com a forma como o jogo de buzios é empregado no contexto afro-brasileiro. Martin
Holbraad estudou os oraculos de Ifd e, neles, a no¢do de verdade na Havana atual.

>t ou que me foi proposto porque o fenémeno que vou contar efetivamente aconteceu.

229



Cheuen: - Meu pai Paulo da Pavuna era um homem que tinha muita fé em orisa. Ele
morreu louvando orisa. Ele morreu de cancer no pulmédo, dentro de casa, ha semana da
festa de Tyansan. Hora nenhuma ele culpou o 0risa. Nada disso. Ele sofreu muito para
morrer. O pai Paulo ensinou a gente a ter fé e ver sinal em tudo. Tudo para a gente € um
sinal.

O fato de que Paulo da Pavuna ndo atribui sua morte ou seu sofrimento ao orisa,
embora seja, como Alexandre identifica, um atestado sobre sua fé, é também o indicio
de que morte e sofrimento também podem ser entendidos como puni¢Bes ou
simplesmente acbes dos Orisa contra os adeptos. Nesse aspecto, além da dimensédo
explicita da comunicacdo por meio de sinais entre nos filhos e os orisa, Alexandre
reconhece tacitamente que essa alteridade que € o orisa com relacdo ao seu filho pode e
age contra os propositos de vida de seus filhos em certas ocasides. Esse € um aspecto
particularmente relevante porque se, por vezes, pode-se observar uma relacdo de fusdo
entre 0 sujeito adepto, consciente, e seu Orisa, por outras, 0 Orisa parece um ser
completamente outro sobre quem o0 sujeito pode ou ndo atribuir as acbes: "Hora

nenhuma ele culpou o orisa".
Cheuen: - Ja dizia Allan Kardec, nada é o acaso, tudo é um sinal. Eu acho bacana assim:
Por que apareceu um beija-flor?
E um sinal.

Eu sou muito feliz, eu recebo muito sinal, mas isso é para quem quer ver, quem ndo
quer receber sinal, ndo recebe...

Esta passagem €, a meu ver, de grande importancia. Aqui, ndo somente compartilhamos
signos, um simbolo de Loéogun Ede, sua interpretacdo, mas Alexandre explicita a
necessidade ativa do sujeito com relacdo a identificacdo e interpretagdes dos "sinais".
Os sinais estariam disponiveis, mas é necessaria a agéncia de enxergé-los porque quem

ndo se dispde a fazé-lo, "ndo os recebera".

Cheuen: - E vocg, é de Loogun Ede com, qué?

Mariana: - Pois é, a gente ndo fala muito disso, mas é com Osun e Osoosi. L4 em casa
também tem um enredo, eu sou de L6dgun Ede, meu otun®? é Osgosi e minha osi,
Osun. Aprendi que meu Pai, Loogun Ede, vem acompanhado & direita por Osdosi e a
esquerda por Osun.

523
0

Cheuen: - Pois é, é porque é nagd>**, mas tem lyansan, nio tem?

Mariana: - Tem. Tem lyansan, Ogin, Sango, Osanyin, Osala...

>22 Otun quer dizer lado direito. Osi/, lado esquerdo. Lado direito esta relacionado a masculinidade e

esquerdo a feminilidade. Mais uma vez, as coisas sdao engendradas.
523 A ~ A .2 . . . .~
Nagé, Ketu sdo sinbnimos, como ja esbocei acima. Ambos referem-se a um conjunto de tradigdes que
sdo chamadas pelo povo do santo de "nagdes" de candomblé. Nagé e Ketu sdo a mesma tradigdo, essa
que descende da Casa Branca do Engenho Velho, Gantois, Opo Afonja, Casa de Osumaré. A palavra
An

"nag6", segundo Juana Elbein dos Santos (2008) origina-se de grafias francesas ao referirem-se aos
povos oriundos da regido hoje conhecida como Nigéria, a populagdo da antiga Yorubaland.
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Cheuen: - Esta vendo?! E semelhante.

Dizem que Léogun Ede sdo trés. Eu ndo gosto muito de entrar nesses detalhes de
qualidades porque sempre tem atrito. Cada familia de Orisa tem a sua verdade. Ent3o, o
que me foi passado é que sdo trés Lodgun Ede: Ojubaiyn que é mais ligado & Osun; Ode
Lapanan que caminha com o pai, que mais caca; e Ode Loko que é um Loogun Ede que
ndo pega a cabeca de ninguém que geralmente é de ajoi&®* e ogan®®, de ogan e kéji.

Ode Loko é o que foi transformado em cavalo-marinho, que Osun enrolou numa folha

de oxibat&®* e colocou-o0 no rio. Quando ele chegou no mar, foi Yemoja que teve dé e o

transformou num cavalo-marinho e, de 14, ele ndo saiu mais.
A ideia de "uma verdade" para cada casa e a frequéncia com que essa "licenga" de
verdade aparece nas falas, parece-me significativa dentro de uma sentenca maior de
respeito as diferencas de regras de cada casa e da mutua aceitacdo ainda que em atrito,
como dito. H& uma competicdo constante pela verdade ao mesmo tempo em que €

manifesto o desejo de respeito as diferencas que sdo muito comuns entre as casas.

Também os orisa que acompanham o santo de Cheuen, ou do filho de forma geral,
inscrevem sua passagem nas relacdes efetivas com os filhos desses Orisa com os quais
0s omo Orisa efetivamente vivem. Essa é uma das marcas as quais Cheuen chamara a
atencdo quanto a historia dos filhos de santo, mas houve uma mencdo semelhante na

historia da relagdo entre Qde Nire e sua "filha-mae" Patricia de Ibualamo.

Cheuen: - Entdo, dizem que uma dessas qualidades de Logun era filho de Ogun Wayre e
disse que, dai, essa relacdo de Ogun com L6ogun Ede. E eu acredito nisso sim porque
eu tenho muita relagdo com gente de Ogun, inclusive, aqui em casa, eu tenho trés
pessoas desse Ogun Wayre. E veja vocé que esse € um Ogun dificil de encontrar.
Mariana: - E esse é aquele Ogin proximo a Yponda?
Cheuen: - Isso, inclusive ele veste dourado, veste azul clarinho, as ferramentas dele sdo
douradas.
As cores, as ferramentas, tudo € insignia e muitas delas sugerem relaces: relaces de
paternidade, relacdes de afetividade entre os Orisa. As insignias sdo elos e contam de

forma estética uma histdria. S&o historias de relagdes que os oro realizam na pratica.

Cheuen: - Na verdade, eu acredito que toda mitologia se funde muito. Se vocé para para
estudar um pouquinho a historia de Cupido, a historia de Narciso, a historia de Loogun
Ede sdo muito parecidas. E muita coincidéncial

Vocé preste atencdo em Thor, por exemplo, ele é o senhor da justica que tem um
martelo, que solta raio, que pune ladrfes e mentirosos e mora num vulcdo. Ai tem
Vulcano que é a mesma coisa, ai, vocé tem Sango6 que é a mesma coisa.

524 . A . . . . N
Sindbnimo do Opo Afonja para o cargo ja descrito como ékéji.
525 . . , R s
Cargo masculino atribuido pelo orisa. Vale lembrar para o argumento especifico de Alexandre que os
"cargos" ndo entram em transe.
526 RS . . . SO
Planta consagrada a esses dois orisa (entre outros. A. Cheuen indica que é uma folha de Léogun Ede,
Osun, Yemojd e Nanan).
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E a histdria mais parecida: Netuno que é Tritdo, que mora no mar, é o pai da sereia que
no caso seria Yemoja. Ai, jd se confunde Tritdo, Posseidon, Netuno, os trés usam
tridente como simbolo de soberania.

Cheuen: - Eu ndo sei porque mas as pessoas de Loogun Ede tem uma ligagdo muito
forte com Osagiyan, viu?! Eu acho que € por causa de Erinle, o pai de Léogun Ede,
porgue Erinle tem muito com Osagiyan também®*’.

[Démos pausa para comentar coisas que ndo puderam ser gravadas]
Mariana [repetindo para gravar a frase de Cheuen]: "- Outra coisa complicada é L6ogun
Ede parar..."

Cheuen: - E parar na casa onde faz santo. Geralmente, ndo para. Eu acho assim, o pai de
santo ou a mae de santo que faz uma pessoa de Lodgun Ede, para ela ter aquela pessoa
para sempre na casa, ela deveria pegar as coisas e entregar para o filho ou a filha
iniciada levar para casa porque ai é que da certo.

Mariana [rindo]: - Ai funciona?

Cheuen: - Funciona. A maioria das pessoas que eu conheco, ndo adianta! Eu, quando fiz
santo, eu tinha uma agonia de querer levar 0 santo pra casa e engragado que a primeira
VezZ que eu joguei com meu pai, depois que eu sai da casa da minha mée de santo, a
primeira coisa que ele me falou no jogo de bazios foi:

"- Meu filho, vocé vai fazer a obrigacdo aqui, canta seus 16 dias, e seu santo tem que ir
para onde ele veio", que era a minha casa.

Meu santo morou numa sapateira na minha casa. E para tira-lo de 1a foi um custo.

Mariana: - Ah, ndo veio direto para ca? [Referia-me a casa de candomblé e residencial
de pai Alexandre Cheuen, onde estavamos neste momento].

Cheuen: - Ndo, para ca ndo. Foi para a minha casa. Porque eu ndo comprei aqui
primeiro, eu comprei um sitio lindo, digo, minha mae comprou um sitio lindo. No meu
guarto, num apartamento, tinha um canto assim na parede que era uma sapateira, eu tirei
tudo de 14 e cologquei meu santo la. Ai, para tirar meu santo dali e levar — para uma
varanda linda, toda com esquadrilha de aluminio que eu fiz — foi um custo! Ele ndo quis
sair dali de jeito nenhum! E, ai, com o tempo...

Neste momento, "as coisas" que haviam sido entregues pela mée de santo passaram a
ser "um custo" tirar dali, de uma sapateira em seu quarto: "Ele ndo quis sair dali de jeito
nenhum!" O Orisa volta a ter desejos manifestos proprios e determinantes que, as vezes,
parecem ir na diregdo contréria a intencdo consciente de seu filho e o fazem reconhecé-
lo momentaneamente de forma nitida como uma alteridade com vontades e posi¢fes
proprias. N@o obstante, na sequéncia narrativa a relacdo intima entre pessoa e Orisa €

refeita;

Cheuen: - Meu santo morava ali no quarto comigo e minha familia sempre teve muito
respeito pelos meus orisa. Minha irmd, por exemplo, ja me ligou hoje para saber como é
que eu estava.

527 . ~ R A . . .
Também sdo orisa que tém fundamentos sagrados em comum. Erinle em algumas casas, inclusive na

qual onde fui iniciada veste branco como Osald. Vale lembrar que Osagiyan é um Osdld e também veste
branco. Algumas vezes, Osagiyan é também representado com um Ofd, o arco e flecha dos cacadores.
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Alexandre elege para exemplificar o respeito que sua familia tem pelos seus Orisa uma
ligacdo de sua irma para saber como ele, Alexandre, estava; ndo seu Orisa, mas ele
mesmo, individuo. Mais uma vez o que antes se separou em seu discurso volta a se
misturar no eu. A preocupacdo e respeito que seus parentes tém por seus Orisa podem

ser exemplificados pela preocupacdo que demonstram por ele enquanto pessoa.

Cheuen: - Minha mée sempre teve muito respeito com meu santo por causa da minha
avo. Minha familia sempre tem esse cuidado com as coisas de orisa. Eu s6 tenho uma
irma que € iniciada e, mesmo assim, fez por causa de salde. Fez lyansan. Somos nove
filhos.

Mariana: - E o senhor é filho em qual ordem?

Cheuen: - Ultimo filho, Gltimo dos homens. Depois tem s6 uma menina. Ai, a gente vai
escutando as evidéncias de Loogun Ede: eu ja ouvi dizer que Léogun Ede tem de ser um
filho Gnico ou o Gltimo filho homem, ou a Ultima filha, dltimo filho do mesmo sexo.
Vocé ndo é filha Unica?

Mariana: - Nao, tenho dois irmaos, meninos, mais novos.
Cheuen: - Mas é a Unica mulher! Esta vendo?! Tem essas coisas assim.

Outra coisa: eu ndo consigo ver uma pessoa muito alta de Loogun Ede, fica feio, ndo
sei. Eu ndo gosto. Eu sei que tem, mas fica diferente. Eu acho que Léogun Ede € muito
fofinho, fica dificil imaginar uma pessoa enorme de L6ogun Ede.

Quando Cheuen me pergunta "Vocé ndo é filha Gnica?" sugerindo que a minha trajetoria
confirma o meu santo, ndo me parece que ele confunde pessoa e Orisa sendo que a vida
da pessoa, filha de um ou outro orisa, confirma ou traz algumas marcas caracteristicas
desse orisa. Pelo menos de forma ideal, a historia de vida da pessoa deve confirmar o
seu pertencimento ao oOrisa atestado pelo jogo e pela iniciacdo. Mas essas confirmacdes
sdo também fluidas, ndo sdo significantes estaveis, mas variacbes que podem por

alguma razdo serem elencadas como indices da ascendéncia espiritual.

A representacao — ou, talvez, apresentacdo — ideal de Léogun Ede em seu ponto de vista
é como descreve, de uma pessoa de estatura baixa. Contudo, mesmo sendo essa uma
caracteristica ideal em sua opinido, ela ndo poderia excluir os desviantes dela que sé&o

também filhos de L6ogun, mas que séo altos.

Joana D'Arc também relacionou sua pequena estatura a adequagdo imageética de L6ogun
Ede por essa imagem ser mais facilmente relacionavel & de um menino, uma crianca,
melhor representado por um corpo de uma pessoa que, como ela e ele, sdo pequenos e
refletem melhor esse orisa. Ambos identificam essas marcas pessoais como
caracteristicas que produzem uma melhor aproximagdo a imagem de L6ogun Ede que

consideram ideal, ignorando uma série de outras que possivelmente ndo marcam este
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sendo outro orisa. Em uma medida, a imagem ideal do orisa é a imagem de si e a

imagem de si ideal é aquela que mais se aproxime com a imagem ideal do Orisa.

Para Alexandre — que também ndo é um homem alto —, sua histéria de filho homem
cacula e a minha de filha ultima do meu sexo também representam opcdes do Orisa

sobre a vida ou representacao material que a vida da filha ou filho significa.

Lanchamos e conversamos paralelamente a entrevista e, por sua solicitagdo, deixei de
gravar por um momento no qual acabamos retomando outras dimensdes importantes

sobre a vida de santo.

Cheuen: - E por isso que candomblé esta essa diversidade hoje. Eu acho o seguinte: se
vocé ndo deu certo com dona Railda®?, vocé tem todo o direito de procurar outro lugar,
mas é uma iniciacdo diferente. VVocé esta iniciando numa nova casa.

Entdo, na minha opinido, vocé tem que esquecer o0 que vocé sabe. E ai, vocé vai para
uma casa e viu que o preceito 14 é de um jeito, a maneira de bater cabeca® é de outra.
Eu néo acho isso legal.

Eu vou te contar uma histéria muito rapida. Eu tenho um amigo, que € filho de santo de
uma senhora muito famosa do candomblé aqui no Rio, mas ndo sei por quais razdes eles
se afastaram. Ele j& tem casa de santo aberta hd muito tempo. Ele me viu nascer, é mais
velho do que eu. Eu ndo tinha nem obrigacdo de sete anos ainda e a filha carnal dele
comecgou a apresentar problemas cardiacos, com oito meses de idade. Ai, o caboclo
dele, Seu Tamandaré, mandou me chamar |4 em casa e ordenou que eu fizesse o0 santo
da menina.

Al eu falei com ele:

"- Eu ndo tenho casa aberta ainda. Eu ndo acho que devo fazer Ia na casa do meu pai
porque eu conhego a minha familia de orisa e eles ndo vao permitir que eu faca.

"- Vocé acha que devemos fazer, entdo, vamos fazer conforme vocé faz. Fazemos aqui
na sua casa do jeito que vocé faz."

E era tudo muito diferente...
Dentro do problema mais geral que Alexandre aborda sobre as familias de santo, pode-
se observar, nas entrelinhas, que o senhor Tamandaré, um caboclo, ou seja, uma
entidade em transe no corpo desse amigo, manifesta a ordem sobre a feitura da filha
consanguinea dele. Porém, ao inveés de negociar com a entidade, ao invés de direcionar
o problema a entidade cuja ordem foi dada, a negociacdo sobre a feitura é feita com o
amigo, deixando mais uma vez transparecer a sutil unidade entre eles, pessoa e entidade

ou, talvez o que seria mais adequado, a multipla composicao do sujeito nesse contexto.

Cheuen: - Imagina que eu trago uma pessoa para c4, dou uma obrigacdo nela, fago o
santo dela na minha casa, conforme os meus preceitos e depois ela vai para a casa do pai
dela, cultuar orisa 1a... Olha o choque que vai criar! O que ela vai pedir na refeicdo? Ela

528 . ~ .
Nome de minha mae de santo, no momento da entrevista.

529 . PR ~ .
Gesto em que a pessoa prostra-se diante de um orisa ou de sua mae ou pai de santo.
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vai pedir "bamiré" ou ela vai pedir "ajeum"**°? Ela vai falar "awré" ou ela vai falar
umotumbén531

All

para mim? Porgue na casa dela é "awré"...

A nossa tradigdo é uma tradicdo oral, entdo, vocé acredita piamente na sua familia de
orisa. Por isso que existem essas brigas, essas desavencas.

Ainda que haja uma ideia geral sobre algumas verdades basilares nesse corpo de
conhecimentos, como a nogdo de que Loogun Ede é Loogun Ede, Bogu-Jara ndo é
Loogun Ede e Gongobira é Gongobira, ou a ideia de que Léogun Ede é um oOrisa
complexo, ha paralelamente o ideal de respeito as diferencas, da mesma forma em que
essas diferencas sdo os motes de conflitos com frequéncia.

Cheuen: - Eu sou contra qualquer divulgagdo do sagrado. O pessoal de Ifa>* entrando

agora no candomblé, querendo ditar o que esta pronto desde 1500. Eu acho complicado
uma pessoa me dizer hoje que Léogun Ede ndo é um menino.

Eu estava num candomblé, na casa de um amigo, e chegou uma pessoa muito famosa —
uma pessoa muito bacana, um conhecido, ele ndo tem casa aberta, mas € muito famoso
por causa de politica — e ele falou comigo:

"~ Eu estava querendo muito falar com vocé porque eu conheci um araba>* de L6ogun
Ede, 1&4 de Osogbo, meu amigo, e eu vou te contar toda a verdade sobre Léogun Ede.
L6ogun Ede é um feiticeiro, Lodgun Ede estd mais para Ogun do que para Osdosi,
Loogun Ede ndo caga, € velho..."

E ai eu falei: "- Pare, pare, pare, pare! Vocé ndo pode tirar a minha fé, meu amigo,
porque eu sou de LAogun Ede ha vinte anos. Ha vinte anos que eu sou iniciado para
Loogun Ede (isso foi no ano passado). Meu amigo, Loogun Ede na minha casa é um
menino, o quarto dele é cheio de brinquedos, de peixinhos que ele pesca..."

Agora, veja, e eu acredito em qué? [Juntando as mdos pesadamente diante do peito]
A verdade que idealmente estaria num elo mais ou menos remoto com o contexto do
culto africano e que, ainda assim, permite as disputas por autoridades parciais de fala,
caem, nesta passagem, no dilema de entrarem em confronto com ideias tidas como
elementares sobre esse oOrisa que, além de tudo isso, manifesta-se por meio do transe no
corpo de Alexandre que o veste e Ihe atribui sentido pelo repertério de que dispde e que

chama, nessa passagem, de fé.

Apesar da veeméncia expressa para 0 amigo, Alexandre esboca claramente sua
ansiedade com relacdo a dificuldade entre administrar sua "fé" e os "conhecimentos”
implicados nela ao colocar-me a questdo de forma retorica: “Agora, veja, e eu acredito

em qué?"

530

Tanto "bamiré" quanto "ajeum" sdo formas de etiqueta na qual os mais novos pedem a benc¢do aos

mais velhos pelo alimento que estao recebendo.
531

Igualmente, "awré" e "motumba" sdo formas de tomar a bencgao.
Refere-se ao culto a Ifd, o orisa dos destinos, o oraculo sagrado yoruba.
Titulo mais alto no culto a Ifa (Ver: Beniste, 2011:115).
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Cheuen: - Por isso gque muita gente que € de candomblé e vai pra Ifa fica maluco, perde
tudo, porque desvaloriza tudo, pega o igha®* e joga fora, diz que ndo existe mais
qualidade de santo®®. ..

Acreditar em uma ou outra versdo porém nao é tudo e coloca em risco tudo o que se tem
em termos de bem estar. A verificagdo da melhor versdo para o individuo estid na
empiria que é o estado no qual se pode fazer o diagnodstico sobre a adequacdo do
cuidado dispensado ao santo que deve retornar ao filho em termos de bem-estar e

minimizacdo de crises.

Cheuen: - E eu pergunto a vocé assim: [Se ndo ha qualidade de santo] Por que, entdo,
tem Osun que come cabrito e tem Osun gue come cabra?

Porque tem qualidade!
Tem Yemojé que come bicho macho. Entdo, qualidade existe.

O pessoal que vem de rama africana, o pessoal que vem de Cuba, eles costumam dizer
que santo ndo tem qualidade que é uma energia so. Eu ndo acho! Todas essas diferencas
tém explicagao.

E, assim, Alexandre recorre ao seu conhecimento pratico sobre a liturgia para se
defender do conhecimento supostamente mais autorizado — por reivindicar para si uma
maior proximidade com relacdo ao contexto de culto africano — dos novos arabas ou
iniciados para Ifa. Ele afirma que ha qualidade porque liturgicamente, materialmente, ha
Yemoja que, diferentemente das demais, recebe bicho macho, ele sabe que ha Osun que
come cabrito e tem Osun que come cabra e que é preciso saber qual delas come 0 qué na

hora de propicia-la.

O conhecimento tedrico no candomblé recorre constantemente ao conhecimento pratico
e esse orienta e confirma ou descarta versdes. E preciso conhecer as preferéncias
gastronémicas de um Orisa para saber sua historia, as relacdes que ele mantém com
outros oOrisa e quais. Assim, Léogun Ede come axoxd — comida de cacadores —
combinada com omolocum — comida de Osun. Sabe-se que as cores diletas desse 0risa,
ou melhor, as cores elementares e que ndo sdo controversas, sdo o azul (cor relacionada
aos orisa cacadores Ogun e Osdosi) e o amarelo (cor relacionada a riqueza, que toma o

ouro como simbolo e que representa Osun), por exemplo.

Mariana: - Algumas pessoas sugerem uma relaco de L6ogun Ede com Esu...

Cheuen: - Por causa de feitico. E Obaluaiye também! Por causa de feitico. Léogun Ede
é um grande feiticeiro.

Mariana: - O senhor poderia explorar mais essa relacdo de Loogun Ede com feiti¢o?

534 [ R
Assentamento do orisa.

535 . NRYSYAT ~ R
Refere-se a qualidades de santos, orisa diferentes que compde um mesmo grupo de orisa.
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Cheuen: - Contam as histdrias que Ortinmila concedeu a Osun e a L6ogun Ede o poder
do feitico e o grande feiticeiro na época era Omolu®*. Dizem que também Sangé era um
feiticeiro. Porque toda cantiga que fala em "ajé" fala em feitico, porque "ajé" também é
feiticeiro. "Aje" é feitico em yoruba.

Muita cantiga de L60gun fala em "ajé", muita cantiga de Osun fala em "ajé".
As de Sangd também. Tem até uma que fala que eles vém de bragos juntos.
Mariana: - Sangé e Omolu?

Cheuen: - Gente, Sangd e Omolu sdo irmdos! E tem trés caminhos de Sangoé que...
[passagem inaudivel, barulhos de cdes] Aganju lsold, filho de Igbain Isola que é Nanan.
Nos temos Ogodd que o0 nome do santo é Ogodd Saluba, filho de Nanan.

Mariana: - E Aira tem relacdo com Léogun Ede?

Cheuen: - Talvez por causa de Onira, né? Porque Aird e Onira sdo da mesma terra e
dizem que Onira tem uma relagdo muito forte com L6ogun Ede porque é uma lydnsan
de agua.

A relacdo de afinidade mitoldgica de Sangé (Aira € uma qualidade de Sang6) com
Iyansan é mais uma vez utilizada para dar sentido a relacdo por tabela com Loogun Ede.
Esta relacio afim entre Sango e lyansan ja havia sido tomada como explicacdo da
relacdo secundaria entre Loogun Ede e Sango por Julio César, quando esse babalorisa
contou um itan sobre o seu Orisa. A caracterizacao ou a qualificacdo dos oOrisa € operada

também por meio de suas relacdes entre si.

Mariana: - O senhor tem Sang6?

Cheuen: - Aganju é minha vida. Eu fui jogar com mée Nitinha quando eu sofri um
problema muito sério na minha vida e ela me disse que se ketu tivesse esse negécio de
segundo santo, eu iria receber Sangd e ela foi certeira porque Sangé é um
agradecimento na minha vida. Eu sou de Léogun Ede, mas a minha casa é de Sango.
Tudo meu é de S&ngod. Eu tenho uma relagdo de gratiddo, de quase casamento com
Sango. Ele é tudo para mim, é meu pai, € meu irmdo, € minha mée, é meu amigo. Eu
posso deixar de fazer qualquer festa na minha casa, menos a de Sango.

A particularidade de um omo Orisa é constituida também pela forma como sua vida se
relaciona também aos outros orisa. Nesta passagem, Cheuen fala de uma relagdo com
Sango que se mistura a sua cabeca — uma vez que elege a reconhecida sacerdotisa para
dar espaco legitimado a relagdo dele com esse oOrisa que ndo € oficialmente o seu

segundo santo, mas com o qual ele mantém uma proximidade considerada relevante.

Cheuen: - Aqui em casa tem a festa do caboclo, que é o Sr. Cobra Coral — que é um
caboclo de cura —, que é agora dia 04 [de junho de 2010], comeca as 10 horas da manha
e tem o Sr. Tranca Rua e — vamos dizer assim que — ele é um "co-proprietario” daqui,
que € 0 N0sso amigo, Nosso protetor.

O senhor Cobra Coral e o senhor Tranca Rua sdo ambos entidades que Alexandre

Cheuen "tem" e incorpora tendo cada um deles uma competéncia, um conjunto de

>*® Outro nome do orisa Obaluaiye, também chamado de Oluaiye.

237



funcBes para a sua comunidade. A funcao de sacerdote de um candomblé Ketu implica
toda uma rede de ascendéncia e pertencimento que prima, em tese, por pureza de
linhagem, expressa também na liturgia (como disse acima, na troca de bencdo, de gestos
etc.), ndo elimina contudo a complexidade dessa experiéncia religiosa. Ele depende, ou
melhor, o bem estar de sua casa, seu e de sua familia de santo dependem também das

funcOes parciais desempenhadas por suas entidades "de umbanda”.

Cheuen: - A gente cultua Exu de Umbanda aqui em casa de forma diferente. Ele tem
mais funcdo de pai do que de diabo, ele orienta, ele briga... Na verdade, na verdade,
senhor Tranca Rua é um espirito que conversa muito com as pessoas € 0 que ele deixa
de mensagem para as pessoas € o seguinte — ndo estou dizendo drisa porque Orisa é uma
coisa divina! —, mas toda entidade, quando tem a oportunidade de voltar, ele esta aqui
para resgatar karma. Entdo, ele esta "juntando pontinhos".

Se vocé vem aqui e diz para ele que vocé tem um problema de saude e ele resolve é
mais um "pontinho™ que ele ganha para melhorar o karma. Ai, é que estad o porqué do
dizer que "o diabo é a gente”, né?! Se tem uma pessoa que vem aqui porque quer
derrubar alguém, isso é um problema porque ele vai demorar mais a resgatar o karma
dele aqui. Ele diz para todo mundo que ele esta prestes a parar de vir porque ai, 0 tempo
dele aqui ja acabou, ele ja resolveu o que tinha de resolver.

Neste momento, a nivelacdo das entidades, divindades e pessoas € determinante. Ha
problemas que sdo da al¢ada da entidade e ha uma troca de favores. Exu faz o bem para
conseguir se desvencilhar daquilo que ¢ um "karma", que o prende ainda no vinculo

com a "vida terrena".

Cheuen: - Eu entendi o que ele quis dizer. O livre arbitrio estd com a gente, né?! E se a
gente pedir mais coisas boas, € melhor para todo mundo. E o senhor Tranca Rua tem
essa funcdo aqui, ele diz que foi padre, médico e advogado, e que ele trabalha nessas
trés areas. E militar também, mas militar parece que foi paralela com uma dessas
fungdes.

Eu posso aproveitar para contar um testemunho de Seu Tranca Rua?
Mariana: - Pode, é claro que pode.

Cheuen: - O Sr. Tranca Rua gosta muito de dar consulta e, como eu ndo tenho muita
paciéncia para isso, ele deixou uma ordem e fez um trato comigo: ele bebe pouco e ele
atende de trés a sete pessoas, ele ndo atende nem duas, nem oito, porque ele sabe que é
desgastante demais para mim. Ele bebe muito e eu trabalho fora e ele combinou isso

comigo, para n&o ficar muito tempo na terra®*’.

Mas o engracado, Mariana, é que se ele chegar aqui agora, bate gente na porta.
Domingo, a gente ja estava se preparando para dormir quando bateu uma pessoa na
porta:

"- Aqui que é a casa do Sr. Alexandre? Eu sou 0 motorista da combi [ele € motorista de
uma linha da combi que nem tem nada a ver com esta regido aqui] e teve um rapaz
jogando com ele aqui de manh&, que me indicou. Ele falou com o Sr. Tranca Rua e me
indicou..."

537
Refere-se ao Exu com o qual Cheuen entra em transe e atende as pessoas. Exu em transe costuma

tomar bebidas alcdlicas, fumar, durante as consultas.
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Mas ndo teve ninguém aqui naquele dia! E ndo foi a primeira vez que isso aconteceu.
Tem também uma senhora, que frequenta a minha casa ha oito ou nove anos, que
também disse que encontrou uma mulher no dnibus. Disse que ela estava chorando e a
mulher falou que tinha vindo aqui, disse a ela que falou com um rapaz que trabalha com
Tranca Rua gque é muito bom. A Dona Ruth nunca mais deixou de vir aqui! Ontem ela
me ligou e hoje ela vem e vai trazer a filha.

Eu acho bacana contar isso porque as outras religides, principalmente o protestantismo,
cristianismo, trabalham com testemunhos e se a gente falar de testemunho as pessoas
ficam falando que € porque quer se promover. A nossa religido s6 aparece na midia
quando enfiam agulha numa crianca e dizem que é candomblé, quando cortam demais o
braco de uma pessoa e a pessoa vai para a igreja e fala.

Outro dia ligou uma mulher perguntando se poderia se consultar. Como estava perto de
07 de novembro®®, a gente tinha chamado Sr. Tranca Rua para perguntar o que ele iria
querer e ele disse que ndo queria festa ndo. Mas quando ele chegou, s6 tinha uma calga
que ele gostava de usar, que é uma calca que tem uma listra preta assim do lado, e o
Marcio ndo achou a tal da calca, desceu uma calga minha de linho.

Desceu muito nervoso achando que ele ndo fosse gostar. Ai, disse que quando Sr.
Tranca Rua viu a calca ele se apaixonou por ela.

Sr. Tranca Rua nunca trabalhou de camisa, tomado em mim, no meu corpo, ele nunca
trabalhou de camisa, talvez porque ninguém nunca tenha dado!

Al, quando ele viu a calca ele falou para 0 Marcio que na festa dele ele queria uma calca
daquelas e duas camisas, uma preta e uma branca, para colocar no dia da festa e disse
como era a camisa. Disse que queria uma camisa com gola de padre, ndo sei 0 qué
mais... Al, disse que queria duas camisas e que, este ano, ndo queria cabrito, que, ao
invés de cabrito, este ano ele queria sete galos.

Nisso, uma menina que estava la dentro com o Marcio, que é ekéji aqui de casa, falou
assim:

"- Entdo eu dou um..."
Ficaram faltando quantos?
Mariana: - Seis.

Cheuen: - Seis!

Al, nesse meio tempo, o pessoal foi chegando e o Sr. Tranca Rua ficou aqui dentro
enquanto o pessoal foi entrando. Chegou primeiro uma menina, Viviane o nome dela,
com uma bolsa da Enzo, e falou assim:

"- Vocés se importam se, primeiro, eu desse um presente que eu trouxe para Tranca
Rua?"

"- Ndo."

Al, ela foi abrindo as caixas, o que é que tinha?!

Duas camisas: uma preta e uma branca, do mesmo jeito que ele pediu. E ai, ela falou:
"- S6 que eu tenho uma promessa pro senhor Tranca Rua e eu queria pagar aqui."

O Marcio perguntou:

"- O que é a promessa?"

Al ela falou:

538

Dia do culto dele.
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"- Eu queria dar seis galos pro Seu Tranca Rua..."

E foi assim. Isso ndo foi coincidéncia. Se ela tivesse trazido uma camisa vermelha de
manga curta, eu iria acreditar do mesmo jeito porque é o objeto. Como vocé falou do
beija-flor: € um sinal.

A coincidéncia é interpretada como a resposta ao que € o desejo e confirmacdo dele
pelos eventos do cosmo. Os simbolos eleitos para significarem entram em coeréncia ou
produzem a coeréncia entre os eventos do antes e do depois a partir da eleicdo do que
cabe significar. Que fique dito que ndo estou com essa observacdo questionando a
autenticidade da entidade, seus desejos, suas resolucdes, da qual alias, ndo duvido em
principio. O que proponho é o exercicio de elucidar os processos de significacdo e
mediagdo por meio dos quais entidades, divindades e sujeitos que narram entram em
relacdo discursiva — que foi o ambito privilegiado por minha analise. Em ultima
instancia, ndo creio caber a antropologia uma analise com objetivo de validar ou
invalidar a religiosidade, mas investigar como ela funciona para adeptos que tém
relativamente — com relacdo a posicdo da antropdloga — uma experiéncia nitidamente
mais densa com relacdo ao fenémeno sobre o qual procuramos adquirir certa

compreenséo.

Mariana: - Como o senhor vé o sinal do beija-flor? Ele tem alguma relagdo com L60gun
Ede?

Cheuen: - Tem toda relacdo! Ele é uma ave que € dedicada a Léogun Ede. Tem casa que
usa 0 ori** do beija-flor para fazer*® Léogun Ede, para iniciar gente de Léogun Ede.
Como o faisdo, o pavao...

Vé-se como a ideia de ori divindade e ori simplesmente a cabeca se misturam na nogao
de que o ori porta uma porcao significativa de ase e esse ase € manipulado da cabeca do
beija-flor, relacionado a Léogun Ede, para a cabeca do filho no qual essa divindade esta
sendo iniciada (eu diria ainda, preparada uma vez que a confeccdo de uma cabeca é a
sua preparagdo, a propiciacdo dos elementos para serem também ai assentados — a
cabeca é um assentamento material como o € a pedra, 0 igha, as ferramentas). O divino,
ou sagrado, se misturam ao material da cabeca — seja a cabega simbolo do beija-flor,
seja a cabeca de iyawo. A cabeca pré-iniciacdo é sagrada em si, mas sera consagrada
recebendo ou sendo o receptaculo da propiciacdo intencionada da iniciacdo que a
tornara uma cabega duplamente sagrada, sagrada porque € o reservatorio ou locus
representante da individualidade, e no momento pds-propiciacdo serd também o

continente do orisa. As demais partes do corpo de uma ou um iyawo serdo contidos

> A ca beca do beija-flor.

540 ~ .. R SO
Na acepgdo de iniciar, assentar o orisa Léogun Ede.

240



também pela divindade — a divindade do eu, ori, bem como a divindade do ori, Orisa.

No entanto, a cabeca é seu ponto alto.

Mariana: - N&o sei muito bem como perguntar isso e acho que tem de ver com a minha
posicdo de iyawd ainda muito nova, mas o0 que me parece € que LOogun Ede
dificilmente responde...

Cheuen: - Vocé esté se referindo a responder no jogo?
Mariana: - Exato.

Cheuen: - Todo mundo diz que L60gun Ede ndo tem caida em jogo. E realmente ndo
tem! Como outros orisa também ndo, Iroko... Sdo drisa que ndo tém caida em jogo. Por
isso € que tem que ser cuidadoso sendo acaba fazendo o santo errado, faz outro santo
porque a pessoa confia muito aqui na caidinha do jogo e ndo tem.

Mariana: - E faz um QOsdosi, por exemplo?

Cheuen: - Ndo, ndo s6 Osdosi, como Osagiyan, por exemplo. Tem gente que bota
aquele negdcio na cabeca e fica ali, s6 nos buzios. Eu sei que tem L6éogun Ede no
caminho de seis, no caminho de cinco, até no caminho de sete, mas eu ndo sei até que
ponto é sé isso para saber 0 santo de uma pessoa. Porque para ver santo no jogo de
blzios ¢ dificil. E muito dificil. Ninguém deve jogar sozinho, ninguém deve partir s6 da
sua sabedoria para ver santo e jogar blzios e ver obrigacdo. E complicado, [tem] uma
margem de erro muito grande. Quem tem familia de drisa, quem tem onde recorrer, esta
bem amparado.

Uma passagem que considero muito relevante em sua fala é esta porque ela expbe a
duvida constituinte do exercicio do sacerdécio nessa religido e propde a solucéo ideal,
ou seja, 0 amparo socioldgico de sua experiéncia enquanto olhador de buzios. A saida é
poder recorrer ao grupo, a sua familia de santo, aos jogos confirmatérios e sapiéncias

dos outros em cujo conhecimento se confia.

Cheuen: - No candomblé, dona Regina Bamgbose, por exemplo, conhecia muito de
odu** mas ndo deixou ninguém para ensinar hoje. Candomblé é brasileiro, a verdade é
outra, ndo é Ifa. Para falar de odu a pessoa tem que ter uma bagagem muito grande.

A duavida constituinte do sistema de troca de saberes ndo implica contudo a suspensao
da verdade. H& um referencial, ainda que imaginado, da verdade. Digo imaginado
porque a inteligéncia desse sistema pressupde um constante desconhecimento parcial,

como vim afirmando até aqui.

Cheuen: - Quanto a L6ogun Ede, eu sei que ele tem passagem por Obara®* por causa de
Ode, por causa de Sango, sei que tem passagem por Odi por causa de feitico, por causa
dessas coisas com Obaluaiye e com Ogé por causa de QOsun...

Em Jogo de Bzios®*, de José Beniste, temos por exemplo: Obara, representada pelo

nimero 6, como caida relacionada a $ango, Osdosi e Ori (2008: 179); Odi, representada

541 . . . ; . . . .
Caminho, destinos averiguaveis por meio dos oraculos de Ifd.

>4 Osé, Obard e Odi s30 nomes de caminhos (odt) que se manifestam por meio dos oraculos.
543 .
Ver: Beniste, 2008.
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pelo ndmero 7, relaciona-se a Osun e EsU (ibidem: 179); e, Osé, representada

numericamente pelo 5, esta relacionada a Omolu, Osun e lyami.

Em Caminhos de Odu>**, temos: Osé relacionado a Osun, Yemoja, (e as vezes Omolu);
Obaré, a Sango, Esu, Ewa (e as vezes Ori); Odi, Ogun e Osagiyan. (Rocha in: Prandi,
2007: 173).

Ainda em Beniste, temos que as seguintes "combinagfes dos Odu™ 6 e 7 ou 7 e 6 nas
jogadas de buzios relacionam-se a L6ogun. (Beniste, 2008: 232) No entanto, em Agenor
Miranda Rocha, Loogun Ede sO aparece em Ejioc, cuja representacdo numeérica € 2.
(Rocha in: Prandi, 2007: 173)

Em Nei Lopes, parece-me que a Unica alusdo (e assim mesmo indireta) feita a um Odu
sobre Loogun Ede € quando trata dos mitos e indica que "Odi passou a comandar a
procriacdo”. (Lopes, 2002: 159-175)

Nas falas anteriores, pudemos acompanhar também a relacdo com Odi, 7, e com Obara,
6 — ao menos em Qde Nire e Marquinhos. Em entrevistas informais, Milton também
associa seu Orisa aos numeros 7, 14, 6, 5, 9, 8, 3, 2 e 1 (em ordem preferencial). Para
outros, esse santo também pode estar relacionado ao 11, Oworin, mas vale lembrar que
também para Cheuen L6ogun Ede ndo tem caida em jogo de blzios e demanda uma
apuracdo mais cautelosa. Os numeros representam os nimeros de buzios considerados

n545

"abertos"™ que caem na mesa de jogo.

As caidas nas quais se verificam os diferentes orisa, como ja disse relacionam-lhes uns
aos outros e cada um deles a um conjunto de lendas e significados que ndo seria
possivel detalhar neste momento. Basta para a finalidade de meu argumento a percepgao
da variacdo dentro de uma certa ordem basica e as co-relagcdes entre alguns oOrisa e
Léogun Ede.

Mariana: - E sobre os filhos de Loogun Ede? O que eles ttm em comum?

Cheuen: - Esse negdcio de arquétipo, da pessoa trazer isso ou aquilo do Orisa, € muito
relativo. Eu conhe¢o pessoas de Loogun Ede muito diferentes de mim e que sdo de
Loogun Ede mesmo. Eu acho que tem coisa que vem de criacdo, do tratamento de odu
mesmo. Eu sou uma pessoa muito dificil, muito dificil de lidar, muito dificil mesmo!

> Agenor Miranda Rocha é o autor do caderno que foi transcrito e, posteriormente, publicado por

Reginaldo Prandi (2007).

>4 Marquei a palavra "abertos" porque isso é relativo a cada casa, a cada familia. H4 familias que
consideram a abertura "natural" do buzio o lado "aberto" enquanto ha outras que consideram a
"abertura artificial".
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Mariana: - Quando eu escolhi — alis, vou pedir até agd>*® porque eu sei que ndo fui eu

guem escolhi —, mas quando eu pensei em trabalhar com este recorte sobre filhos de
Loéogun Ede, eu supunha que este Orisa em especial seria fantastico para criticar o
modelo arquetipico porque ele ndo da conta de filhos de Loogun Ede. Nosso oOrisa me
parece multifacetado demais para um sé arquétipo...

Cheuen: - Mas é mesmo. E igual camaledo. Quando as pessoas pensam que estio me
agradando € complicado porque é ai que nao est&o.

Al, é que entra a historia de odu. Eu acho, por exemplo, que vocé vai ver muito mais o
arquétipo da pessoa na negatividade. E mais manifesto na negatividade do que no lado
positivo. Por exemplo, vocé vai pegar uma pessoa de Osun, Vocé vai notar muito mais
que ela é de Osun quando ela é porca, quando engordou muito, quando estd com
problema de barriga. Vocé vé quando uma pessoa é de lyansan quando ela fala demais,
mexe demais na vida dos outros — eu n4o estou falando que isso é lyansan! Eu n&o estou
falando isso! Eu estou falando que é pelo odu — as vezes, a pessoa de lyansan vai querer
te ajudar e falar alguma coisa, mas aquela palavra dela o vento leva e aquilo vira uma
confusdo sem tamanho.

O odu, embora tenha frequentemente a acepcdo de destino, € um destino flexivel,
manipulavel liturgicamente. E assim, que Alexandre identifica na "negatividade”, em
seu termo, ou na “cobrancga™ termo comum também algumas caracteristicas do caminho
da orisa de quem a pessoa é filha. Nesta passagem, odu se mistura a Orisa para as
caracteristicas de uma mesma pessoa. Se odu equivale portanto a destino, é um destino

com aspectos e que diz respeito também ao orisa.

Embora o tema odu seja sumamente importante neste sistema, ele ainda é um assunto
delicado de ser abordado explicitamente numa interlocucdo por ser considerado de uma
ordem de conhecimento mais elevada. Assim, por mais que as concepcdes de individuo,
de eu, da relacdo com orisa sejam fortemente condicionadas por esse aspecto também,
ele ndo se permite com facilidade acessar e é frequentemente entendido como um
assunto indelicado. H& também a crenca comum de que oferecer uma informacéo sobre
0 seu ou seus odu pode ser arriscado porque torna-se fragil a intervencGes energéticas
que ao deter esse tipo de informacao sobre uma pessoa pode mais facilmente agir contra

ela por meio de procedimentos magicos, ou em termo mais preciso, macumba.

Cheuen: - Af é onde entra 0 odu. Vocé tem que fazer um ebo®’. E pessoas de L6ogun
tém muito isso também de querer falar uma coisa para ajudar, sabe?! Néo é intengdo de
fofoca, vai querer ajudar, vai querer tirar uma pessoa da situacdo ruim e aquilo toma
uma proporcao que vocé acaba ficando no lugar da pessoa.

546 . . ~ . . ~ . .
Pedido de licenca e perdao, refiro-me ao cosmo, pedir perddo pela ousadia de achar que escolhi

trabalhar com este orisa sabendo que nado foi uma escolha unilateralmente minha.
547 . N . . . / .
Uma oferenda prescrita pelo odu, aferido mediante os buzios, que, no caso, esta negativo.
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Vocé se envolve tanto com aquilo ali que vocé ndo tem nada a ver com a situacéo e a

pessoa sai bem e vocé fica no fogo por ela. Eu tenho que fazer ebo de Osa>*® sempre,

por causa disso. Até porque eu sou uma pessoa publica também.
Osa é um odu fortemente relacionado a Iyansan e, por isso, ele comegou citando suas
caracteristicas na relacdo com essa oOrisa. Aqui, percebe-se mais uma vez uma relagao
sutil, pelo menos para ele, entre ela e seu orisa, Loogun Ede. As caracteristicas que
seriam manifestas nas filhas de lyansan em momentos de "negatividade", sio também
caracteristicas de filhos de Loogun Ede, aparentemente, também influenciados por esse

caminho.

Cheuen: - Filho de Léogun Ede também € assim. Onde a gente chega a gente se destaca.
Se te derem um chédo para vocé encerar, Vocé vai encerar bem, vai ficar bonito, todo
mundo vai comentar e aquilo vai gerar... Sabe?! As pessoas de L60gun Ede sdo muito
visadas. As pessoas de Loogun Ede ficam em evidéncia facilmente e viram alvo de
ataque.

Outra coisa, gente de Léogun Ede ndo nasceu para ser iyawd, porque se destaca. Eu ja
nasci sabendo que eu iria ser pai de santo. E dificil uma pessoa de L6dgun Ede ndo se
destacar numa coisa que ela faga. A gente se destaca de alguma forma. E inquietacao
nossa.

Esta passagem me escapa em certa medida porque ele seguramente esta descrevendo
caracteristicas relacionadas a um odu relacionado a nos, filhos de Léogun Ede e ainda
que eu acredite serem caracteristicas de Osa, ndo estou completamente certa que & isso.
De qualquer forma, essa dificuldade ilustra, pelo menos, uma caracteristica importante
desse sistema. O dialogo conta com o carater comunicativo tacito e usa artificios para
falar do que é tido como secreto de forma indireta. Aqui, Cheuen esta dizendo para além
de mim, porque os conhecedores das caidas de blzios certamente lerdo essas assertivas
conseguindo com maior facilidade identificar o odu sem que ele precise ser

deliberadamente dito.

Alias, em carater conclusivo, vale dizer que muito da narrativa propria do candomblée
tem esse formato que chamo de indireto e ele diz muito sobre o préprio candomblé
enquanto sistema e organizagdo social. O aprendizado nesse contexto é fortemente por
via oral, mas também e inevitavelmente por via pratica, o aprendizado do que esta além
do que e suavemente passado pela boca, € visto, sentido, vivido. Por se tratar sempre de
um sistema oral do segredo, o discurso indireto € uma forma caracteristica da estética

dessa narrativa.

548 N . . . . . ; . A .
Osd é outro nome de caminho que se manifesta por meio do oraculo e da experiéncia da pessoa,

como Alexandre estd descrevendo. Qsd seria esse caminho das palavras ditas pela boca e que tem
relacdo com os elementos fogo e ar. E representado pelo nimero 9.
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Cheuen: - Vocé consegue ficar sentada na frente de uma televisdo assistindo a um
filme?

Mariana: - N&o, eu sou muito irrequieta...
Cheuen: - Ninguém de L6ogun Ede consegue. N&o consegue! Olha, eu sou louco para

aprender richelieu®®, mas Deus me livre de ficar trés meses bordando uma saia! Mas
nédo conte comigo para isso!

Mariana: - O senhor fala da manifestacdo do arquétipo via negatividade e eu gostaria
gue o senhor me falasse como ele vem a tona no caminho do senhor.

Cheuen: - Esse problema da negatividade varia muito, como eu ja te falei, pelo dia de
nascimento, pela ancestralidade. No meu caso, eu sempre tive muito problema com
Odi**, com satide, em um certo ponto com promiscuidade também. Agora ndo! Depois
gue eu me casei com o Marcio, essa historia mudou, mas sabe aquele negécio da pessoa
sempre estar insatisfeita...?

As pessoas de Léogun Ede que eu conheco tem muito isso, aquela coisa de querer
encantar 0s outros — e ndo sei porgque mas isso ndo deixa de entrar na casa da
promiscuidade — quando vocé chega num lugar e faz questdo de chamar a ateng&o, de
encantar as pessoas...

Inclusive, eu até conversei com um menino, ele nao € iniciado ainda. Ali, ali ele ndo faz
santo errado! Ele é de LAogun Ede! Mas isso nele é muito forte, ele chega a ser chato
com essa auto-afirmacdo dele e ele € um menino bonito, lindo. N&o precisava disso,
sabe?! Mas a partir do momento em que a pessoa fala disso, se divulga muito, fica feio.

Até aqui, parece-me que ele falava das caracteristicas de um odu, mas a seguir, acho que
ele volta a falar de outro. E importante perceber também a delicadeza de falar de si, de
caracterizar os seus, aqueles com quem ele se identifica e suas "negatividades", que foi

0 assunto por mim solicitado.

Cheuen: - Outra coisa é a descompreensdo, com a pessoa de Lodgun Ede acontece
muito isso, a pessoa as vezes quer falar uma coisa e ndo consegue se expressar bem e
aquilo toma uma outra proporcdo. E diferente da fofoca das pessoas de Yemoja e de
lyansan, nas de L6ogun Ede a incompreensdo é de outra forma. E porque L6ogun Ede
também estd sempre disfargando. A gente sempre esté insatisfeito com alguma coisa. A
nossa inconstancia...

O disfarce de Loogun Ede que até aqui vinha sendo caracterizado pela dificuldade de
vé-lo no jogo de bazios, uma vez que ele “se disfarca de" sua mae, seu pai, Seus mais
velhos, deixa-lhes falarem por ele, ou do Loogun Ede camaledo, que conviveu ora num
contexto, ora em outro e aprendeu a se adaptar a meios diversos, neste momento, essa
caracteristica de sua histéria peculiar aparece metaforizada nos disfarces performaticos

de nos, filhos.

Mariana: - Essa incompreensdo, essa dificuldade de se expressar, estaria relacionada a
historia familiar de Léogun E£de?

>* Nome de um tipo de bordado.

550 N
Nome de um odu.
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Cheuen: - Pode ser... E conturbada, né?! Aquela relagdo conturbada de filho porque ele
foi rejeitado...

Mariana: - Pelos dois pais?

Cheuen: - N&o, hora nenhuma com Osdosi. A nossa religio ¢ muito contraditéria. Eu
ndo conheco lenda nenhuma que Qsgosi tome conta de Loogun Ede. Eu ndo conheco
lenda nenhuma que diga que L6ogun Ede ficou no mato cagcando com o pai.

A relacdo que Alexandre Fiore Cheuen mantém com a espiritualidade parece
especialmente complexa orisa, caboclos, exus tém cada um deles fungbes e cuidam de
variados aspectos de sua vida pessoal e das dos filhos de santo que ele mantém. A
mistura entre Orisa e pessoa em sua narrativa passa pelo cerne de seu exercicio
sacerdotal e o0 seu publico, a vida pablica que ele observa viver retroalimenta sua crenca

em sua trajetoria.

As dificuldades e os momentos de crise sdo retomados como estopim de sua entrada e
de sua espiritualidade, contudo, pela expectativa de ndo desapontar Loogun Ede ele
reconhece que houve um investimento pessoal na busca pela iniciacdo. O orisa é
nitidamente assim uma alteridade que faz juizo e aprecia (no sentido de fazer uma
apreciacdo) os atos de seus filhos, ou idealmente assim o faria. Em sua perspectiva,
Loogun Ede ndo € um receptaculo de seus investimentos, emocionais, praticos, de suas

oferendas, mas é um outro que reage também a tudo isso e reage sobre sua vida.

A virtuosidade com que a vida sacerdotal é desempenhada é avaliada pela vida vivida e
testemunhada. Dai, também a relevancia dos "testemunhos" de outros sobre suas
entidades, seus feitos, suas béncdos. A vida civil confirma o bem estar espiritual e sdo
suas crises internas que indicam a necessidade de um cuidado com os Orisa que, em

altima instancia, sdo o meio do cuidado de si.

*

Por meio destes casos estudados é possivel reconhecer que para além de orisa hd uma
ideia de pessoa que ainda que abstrata e ndo necessariamente formulada
discursivamente de forma explicita pode-se supor apoiada nas concepcdes yorubanas de
ori, emi e destino. Essa constituicdo estd para além da ideia de pertencimento a um
oOrisa, ou no caso, LAogun Ede, e seus enredos. Os sujeitos sabem-se filhos do orisa,
tendo com ele, assim como se tem com relagdo a um pai, certas semelhangas, algumas
caracteristicas, alguns indicios de seu pertencimento a essa filia¢cdo, mas nao séo e nem

se completam pelos orisa que sdo divinos, sagrados e superiores.
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O nome do pai, sua identidade, suas caracteristicas préprias e historicas séo,
evidentemente, determinantes para quem € ou pensa que é a filha, que se reconhece
como sua descendente ao mesmo tempo em que se reconhece como pessoa diferente do
pai ou da mée mas constituida também por eles, por sua filiacdo. Entéo, se o repertorio
dos orisa pode e efetivamente é operado em um ato de classement, numa classificagcdo
flexivel e atualizada no ato, ele ndo serve preeminentemente ao propoésito de classificar
as personalidades dos adeptos embora seja também um sistema operado por meio dessas
caracterizacdes. Ndo nego que a classificacdo opere, ela opera nos atos e nas formas
pelas quais adeptos relacionam-se aos oOrisa e véem-se a eles filiados. Mas ndo opera
reduzindo ou dissolvendo a no¢do de si a identificacdo com uma personalidade estavel
de orisa ou a uma combinacdo de personalidades de orisa (secundarios, adjuntos) partes

desse sistema de classificacéo.

E preciso ndo reduzir a nocdo de si ao sistema de classificacdo de personalidades bem
como € preciso ndo reduzir os Orisa a atualizagdes de personalidades humanas porque
ndo € dessa forma que 0s sujeitos se pensam e pensam uns aos outros por meio dessa

religiosidade.

Tendo em vista que h4, para além do pertencimento aos oOrisa, uma no¢ao de si, um
sujeito relativamente independente do oOrisa, é preciso reconhecer que estabelece-se uma
relacdo dessa pessoa que se concebe enquanto um eu com desejos, intencdes, atos,
caracteristicas pessoais, carater, e 0 seu Orisa regente. Nesse sentido, é notdrio o carater
de alteridade que a divindade tem com relacdo ao sujeito, seu filho espiritual, o que
pode ser percebido nas negociacdes que se faz com o oOrisa, nas manifestacdes dos
desejos contraditérios e nos atos entendidos como desobediéncia e puni¢do, ou
restricdes e outras formas de manifestacfes da vontade propria ao orisa. Mesmo sendo
uma alteridade, o sujeito reconhece tracos de identificacdo com seu santo, que é afinal

de contas seu pai ou sua mée.

Também € importante notar que o sujeito é e quer ser cada vez mais reconhecido na sua
propria sagracdo dentro do culto. A ascensdo ao sacerddcio é constituida de reforcos
sobre a pessoa individual e seu prestigio crescente depende da sua localizag&o interna ao
culto e dos diversos tipos de capitais simbdlicos que sdo adquiridos ao longo da vida de
santo e que sdo os mecanismos de producdo de distin¢do individual nessa organizagédo
social. N&o € somento ao Orisa que se cultua mas a posicao relativa que se estabelece e

que localiza o individuo com relacdo aos demais adeptos do culto.
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CONSIDERACOES FINAIS

Para pensar sobre o processo de individuagio e a nogdo de pessoa na Africa Ocidental,
Roger Bastide propde, em 1971, a anélise da "geomancia” e seus objetivos do ponto de
vista do sujeito consulente (em seus prdprios termos: le sujet qui s'adresse au devin).
Ele vai ao jogo (Bastide o chama de oraculo — mas, para manter a fluidez de minha
narrativa, prefiro chama-lo de jogo [de blzios ou Ifa]) na tentativa de uma resposta
diacronica a respeito de si, dos resultados de uma acdo que queira tomar. Se ele ira se
casar, serd que ele tera filhos? Ser4d um casamento bem-sucedido? Se ele partir em

viagem, sera uma viagem com bons resultados? E assim por diante.

Enquanto um ser vivo, o0 sujeito se encontra na dependéncia daquilo que ele mesmo

considera um destino, uma sequéncia casual de eventos. Bastide, entdo, questiona-se:

Os eventos (ou acasos) se somam ao sujeito para defini-lo como uma espécie de
mosaico? Ou, ao contréario, é o sujeito que unifica os eventos ao colocar-lhes em relagéo
a si mesmo, organizando-os ou individualizando-o0s®". (Bastide, 1981: 35)

O problema das relagdes entre a substancia (o evento) e o acaso (o acidental) torna-se,
entre os africanos>>?, o problema da relacdo entre a pessoa e a sua biografia. Assim,
cada evento constitui uma categoria superior [transcendent] aos individuos e,
consequentemente, cada uma dessas "classes de eventos” pode ser comum a um
conjunto de individuos. O papel do advinho [devin] é precisamente subsumir o
individuo consulente a uma dessas classes. Cada uma delas esta ligada a um signo da
geomancia [suponho que no caso dos bdzios ou, mais precisamente, de If4, o nome
apropriado para essas classes representadas pelo signo seja odu — ou, ao menos, odu na
acepcao que viemos tratando, eu e cada um dos entrevistados, possa ser decomposto
nessa descrigdo] e o sentido desse signo é dado por um ou varios mitos que acompanha

cada um desses signos.

Bastide dira:

551 .. . s . . spe . .
No original: Est-ce que les accidents (ou les événements) s'ajoutent au sujet pour définir ce dernier
comme une mosaique? Ou, au contraire, est-ce que le sujet qui unifie les accidents en se les rapportant a
lui-méme, en les structurant et en les individualisant?
552 Esta ~ n . n oz . . .
std certo que esse uso de uma nogao geral de "africanos" é em grande medida inadequada, mas é a
escolha do autor e para a analise do contexto do candomblé brasileiro, servira sua op¢ao generalizada,
ainda que seja sempre prudente afirmar que dificilmente uma abstracdo seja aplicavel a totalidade dos
povos africanos e africanos da didspora.
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A histéria do homem repete a histéria dos deuses™>. (Bastide, ibidem)

Frase que, aliés, é frequentemente dita no meio do candomblé. As histdrias dos deuses
constituem 0s conjuntos dos eventos possiveis que podem nos definir em nossa
existéncia concreta. Ou, como me diz sempre Ogln Segun: - Tudo o que acontece na
terra ja aconteceu antes e esta registrado sob a combinacgdo dos signos de Ifa. Ndo ha
nada de novo que ndo tenha sido antes testemunhado por If4."

Mas, de volta a Bastide, ele dira que, se cada evento existe de alguma maneira como um
universal que se pode aplicar a uma multiplicidade de individuos, é a colegdo de certos
universais ou, mais exatamente, ¢ a ordem na qual eles se realizam, a lei de suas
sequéncias que fazem dele particular: é esta lei de uma biografia que constitui, para a
pessoa, 0 principio de sua individuacdo. Na consulta oracular pratica-se um certo
namero de jogos sucessivos e a significacdo é dada, finalmente, por um conjunto de
signos e ndo por somente um. Cada consulta tende a particularizar o evento, que é geral,

para constituir o particular.

O que, segundo Bastide, aplica-se ao individuo na divinacdo, aplica-se igualmente ao
orisa, que é definido por uma sequéncia de historias, mitos, caminhos (odu) que néo lhe
sdo exclusivos (pelo menos no caso do oOrisa aqui estudado), mas que se combinam
entre si e com historias também vividas por outros que numa combinacédo significativa
fazem sentido para defini-lo. O processo de individuacdo do orisa € portanto nessa

organizacao simbolica semelhante ao processo de construcao simbolica do sujeito.

Por meio da analise da historia de vida em sua relacdo com o Orisa, pudemos observar
as multiplas dimensbes implicadas na experiéncia religiosa de um adepto. Essa
experiéncia ultrapassa os limites territoriais ou temporais do culto envolvendo a

totalidade das vidas dos filhos de santo.

A definicdo da adepta (ou adepto) nesse sistema depende fundamentalmente de suas
relagOes — quer-se saber de quem é filha de santo, quem constitui sua historia iniciatica e
também a sua historia presente, se houve "troca das aguas”, que familia a acolheu? Sua
posicdo na hierarquia é também significativa para a analise de quem é o sujeito em
questdo. Ela (ou ele) é filha de quem e em qual ordem? E a humbona — filha mais velha

daquela familia — ou é mais nova? Quer-se saber se dentro de uma linhagem qual

>3 No original: L'histoire de 'hnomme répete I'histoire des dieux.
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posicdo é ocupada ai? Ha a atribuicdo de um cargo, uma funcéo litargica? E, se for

afirmativa a resposta, qual?

Se a formulacdo da ideia de si é, num primeiro momento, relacional e localizada nos
eixos combinados da hierarquia, das func@es e titulos recebidos e dos recortes etarios,
ela ndo é, como no caso estudado por Maurice Leenhardt®**dos canaques da Nova
Caledonia, uma posigdo de valor zero, ou melhor, vazia, constituida exatamente pelas
relacfes colaterais mantidas pelo sujeito. A ideia de si ndo aparece como contraditoria,

oposta, ou distinta da ideia de pessoa relacional.

O "si" é integrado a um conjunto de eixos relacionais, ndo sé interpessoais, mas
integrados a um si prévio a consciéncia, posto em termos de partes corporais e de
elementos presentes nas plantas e nos sangues de animais, assim como de um "si" que,

depois de iniciado o contato com esse sistema simbolico, se relaciona com seu Orisa.

No candomblé, segundo me parece, a pessoa € também um ori, entendido como um eu
inconsciente ou, a0 menos, um eu prévio a consciéncia. Ela é a cabeca, os bragos, as
ma&os, as pernas, seu sangue, sua sombra e o sopro de vida (divino); e, depois de
babalorisa), o ase que é recebido dos sangues animais, das particulas maceradas de
madeiras, palhas, 6leos, enfim, que sdo incorporados ao seu corpo, depositados no seu
sangue e constituem-na no elo feito com seu orisa regente. Mas, também esse elo, que é
fortalecido ou estreitado por meio da iniciacdo, precede-a na medida em que, depois de
entendido e aceito o elo com seu oOrisa, a pessoa refletira sobre si e sobre sua histéria
localizando nela evidéncias, signos, desse pertencimento a ela ou ele (0risa), como 0s
desmaios causados em Qde Nire pela dgua da fonte que ela ndo reverenciava antes de

colher.

A definicdo da pessoa nesse sistema passa tanto pela relacdo com os oOrisa, o principal e
seu enredo, como com relagdo ao grupo da familia de santo a qual pertence — de quem
descende, de quais "aguas" vem®>. Mas a relacdo com os Orisa também é relacionada

aos aspectos considerados ordinarios das vidas "civis" de adeptas e adeptos e esses

>4 Ver: Leenhardt, 1997 (1947) e Crapanzano, 1979.

Vale dizer ainda que tardiamente que essas aguas carregam certamente também a conotagdo de
sangue, de modo que se quer saber as aguas que ela compartilha, quais sdo as dguas nas quais ela se
banha e bebe, ou seja, qual é sua familia. Se a talha que guarda as dguas representa o corpo, a dgua que
vai dentro dela deve remeter ao sangue. Juana Elbein havia ja proposto essa flexibilidade do significante
sangue para o candomblé. (Ver: Santos, 2008)
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aspectos tendem a ser relacionados ao bom ou mau desempenho do cuidado com as

coisas de santo.

A entrada nesse cuidado com as coisas de santo, ou o cuidado com o Orisa, €
frequentemente detonada por crises pessoais, de modo que o culto ao Orisa pode ser
pensado em Ultima instancia também como um cuidado de si. As formas variadas de
atribuir qualidades®®® aos orisd, dependem ndo somente do que é repertoriado no
sistema de caracterizacdo deles, como também da experiéncia subjetiva de como lidar
com a crise e de como articula-la com eles. Assim, o cuidado de si no eixo relacional da
vida civil se mescla e se articula com o cuidado de si e o cuidado com o0 Orisa e com 0S

filhos de santos no eixo relacional do candomblé.

O cuidado de si, no mundo do candomblé, no terreiro, implica a reveréncia constante ao
elo e a ascensdo social pelo ganho de titulos, distincdo etaria e localizacdo numa relagédo

de familiares de santo.

Nos rituais religiosos, identifico, ndo somente o cuidado de si, mas identifico um culto
ao eu. Ndo é somente Lo0gun Ede e seu enredo especifico que € cuidado nesse sistema,
mas o ori individual. Crescer, adquirir maioridade dentro desse sistema ou adquirir
cargos no seio de uma familia de santo significa ser reverénciado pelos "mais novos",
ocasionalmente — o que depende do tipo de funcdo assumida entre os cargos litargicos
de uma familia de santo — 0s mais novos prostrar-se-80 aos seus pés como o fazem para
as divindades, para os assentamentos e orisa manifestados por meio dos transes de seus
filhos. As pessoas e seus postos relacionais sdo reverenciados pelas trocas de béncéos e
pela dependéncia constante do grupo para o0 reconhecimento dessas posicOes
estatutarias.

O culto de si, ou culto do eu, encontra lugar explicito nas casas que assentam essa
divindade de si que é o ori, ou seja, que materializam num assentamento semelhante ao
do Orisa um assentamento para 0 Seu eu intimo, sua cabeca interior (na bibliografia
chamada de ori inu). Mais que isso, mesmo nas casas onde esse assentamento ndo é
reqular — s6 é feito para quem tem essa necessidade especifica (geralmente
diagnosticada pela ideia de disfungdes mentais, psicoldgicas, desequilibrios emocionais)
—, ainda assim, tem o ponto alto do culto a cabeca individual, o culto ao ori: o bori. E,

para além dele, ha tacitamente o respeito a posicao privilegiada da cabeca.

556 ~ s g ~ .
Na acepcgdo de caracteristicas e ndo qualidades de santos.
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Nesse ritual chamado bori, obrigatorio em toda iniciacdo, a familia de santo toda (pelo
menos idealmente) estard reunida para cuidar de um de seus filhos, ndo do seu Orisa,
mas de sua cabeca absolutamente individual e pessoal. Nesse momento, ndo é Qde Nire,
filha de Loogun Ede que estd sendo cuidada, mas Joana D'Arc que serd enunciada e
propiciada para receber todas as rezas, cuidados e apelos para que seu eu interior se abra
e aceite por bem a relacdo (idealmente) favoravel com o seu regente, orisa. O Orisa é
um outro que compde com Joana D'Arc uma filha de santo: Qde Nire. No candomblé,
nada se faz pela pessoa sem a aceitacdo previa de seu ori. O oOrisa nada pode contra a

vontade de ori.

Seria entdo uma pessoa compdsita? A palavra "compdsita” remete a dois elementos
justapostos. Neste sentido, entendo que ndo ha nocdo de pessoa composita, pois a
pessoa iniciada precisa ter o ori (pessoal, intimo) aceitando e se relacionando com o
orisa. Ha sempre um si que se destaca do oOrisa, mas que se relaciona com ele, podendo-
se dizer que chega a um estado superior de si pois incorporou a relagdo com o orisa. O
ori também ¢é divindade e € tratado como tal, sua principal distincdo com relagdo ao
orisa é o fato dessa divindade ser de carater absolutamente pessoal, enquanto o Orisa,
seja qual for, € méde ou pai de todos os seres humanos, mesmo ndo sendo o primeiro
regente de um ori. A regéncia do oOrisa é tida como uma regéncia mais ampla, de

fenbmenos "da natureza", de fenémenos "do mundo".

Assim, ha o pressuposto da acdo individual e subjetiva de aceitar e estabelecer relacdo
com o Orisa, mesmo que a aceitacdo seja reivindicada mediante consultas oraculares por
se tratar de uma aceitacdo tdo intima que ndo é necessariamente consciente — que nao
necessariamente pode ser respondida pela vontade imediata (ou cognoscivel do ponto de
vista do sujeito). Assim as formas de aceitacdo e relacionamento com o Orisa sofrem
uma variacdo dada e produzida nas experiéncias individuais enquanto a relagdo intima
com o ori depende em grande medida da participacdo da comunidade e da mée ou do
pai de santo que se colocara em interlocucdo com essa divindade na presenca (ideal) de

seu filho sobre cujo ori se realiza o culto.

O intuito contudo de localizar nessa religiosidade um sistema cosmoldgico
relativamente coeso dificulta a percepcdo de que o que ele tem de mais coeso € a
dindmica de variabilidade que o constituiu enquanto grupo. N&o obstante, é notério
como em meio a todas essas variagbes ha uma religido estruturada que ultrapassa

geracOes e possibilita toda a rede extra-terreiro de relagdes sociais e trocas de saberes.
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A esse respeito, vale apontar que na década de 1980, Karin Barber, ao realizar seu
estudo em solo nigeriano, concluia sobre a religiosidade yorubana que sua

“fragmentacéo” >’

adviria do sistema também fragmentar de oriki. Seu principal
interesse nesse estudo é o fendmeno que ela observa tanto em campo quanto na
bibliografia sobre a proliferacio, mistura e o fracionamento dos deuses®. Para isso, ela

tenta desvendar os mecanismos por meio dos quais essa variedade divina é estabelecida.

Os orisa yorubanos dificilmente podem ser apreendidos sem se levar em conta a
textualidade especifica dos géneros orais por meio dos quais eles/elas sdo criados,
mantidos e por meio dos quais se pode comunicar com eles/elas®. (Barber, 1990: 313)

Haveria para essa autora, duas facetas principais da religido yorubana. A primeira delas
é 0 vasto e colorido registro das personalidades divinas — que nas etnografias brasileiras
encontram, como pudemos ver no caso de Léogun Ede, um formato semelhante — que
sdo constantemente varidveis e ndo parecem constituir um problema de incoeréncia para
aqueles que pertencem a esses cultos. A segunda faceta seria a indeterminagéo constante
e ampla dessas personalidades dos deuses. Ela observa que nas narrativas oriundas de
uma mesma cidade nigeriana, ou mesmo de um mesmo grupo de culto essa variagcdo da
personalidade é significativa e apresenta frequentemente inconsisténcias até mesmo
sobre 0 género®® de um orisa. Ela relata um grande niimero de orisa sobre os quais se
dizem serem "0 mesmo™ e a0 mesmo tempo "ndo exatamente 0 mesmo". Algumas
vezes, Orisa tratados como pai e filho, mée e filho e em outros contextos, tornam-se
esposo e esposa .

Em muitos momentos diferentes ao longo desta pesquisa, ouvi que "por ser filho de

562

Oguin, Léogun Ede seria pai de Osdosi, ou mais velho que ele®®, ou que Lédgun Ede

557 . ~ , . , . .e .
Fragmentation em expressdo da prépria autora, porém por mim frequentemente utilizada também,

parece-me interessantemente similar com o caso brasileiro.

>% No original: "fractions of gods are stablished", ver: Barber, 1990: 313.

Minha propria traducdo da passagem: "Yoruba orisa can scarcely be apprehended without taking into
account the specific textuality of the oral genres through which they are created, maintained and
communicated with." (Barber, 1990: 313).

> com meus grifos e no original: "This multiplication is attended by marked inconsistency in the
accounts given of the characters of the orisa, their relations to other orisa and even their gender."
(Barber, 1990: 313)

1A importancia desse dado praticamente me obriga a transcrever as sentengas no original: " orisa said
by one devotee to be parent and child, by another to be man and wife; orisa said to be siblings or to be
married to each other and yet at the same time to be 'no different from' each other." (Ibidem)

*2 Dado colhido em entrevista com Aleksander Alves Reis, filho de Léogun Ede, atualmente tem 33 anos
de iniciado (Ver referéncia completa ao final).
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nio era filho de Osun, mas seu esposo, e que se transformava durante a noite em mulher

e por isso nunca dormia com ela>®.

O problema das inconsisténcias, tdo bem apresentado por Karin Barber, geralmente fica
as margens das tentativas de sistematizar esses conhecimentos e, por vezes ainda,
dissimulado numa narrativa coesa que apresenta dados particulares de forma
generalizada. Barber também aponta isso nos registros indicando que os dados de
inconsisténcias sdo as vezes tomados por erros, ou diferencas regionais. Mas, do ponto

de vista dos dados, em minha opinido, o que temos sdo inconsisténcias constantes.

Para lidar com essas inconsisténcias, Karin Barber optou por estudar detidamente os
oriki, que seriam versos cantados pelas mulheres dos cultos para a enunciacdo e
propiciacéo cerimonial dos oOrisa. Por meio de sua também fragmentagdo caracteristica e
poética, Barber conclui que decorre dai, do formato de canto de enunciacdo dos poemas
para os Orisa, a complexidade das caracteristicas e inconsisténcias sobre a definicdo e a

personalidade deles.

O caso brasileiro guarda uma particularidade prépria da forma como se processam 0s
géneros orais para a expansdo do candomblé. O yoruba usado é precério e os oriki
apresentam varia¢fes também na pronunciacdo e, embora relevantes na propiciacdo dos

0Orisa, ndo sao o cerne de caracterizacdo deles.

Do meu ponto de vista, ndo é somente a oralidade da comunicagcdo ou uma origem
poética, como o quer Barber, que funda a fragmentacdo. Entendo que estamos lidando
com a fragmentacdo estrutural ou, em meus termos, com uma estrutura de repertorio de
qualidades e de orisa que é plastica, na qual ha elementos estabilizantes, mas cuja
estabilizacdo ndo impossibilita as inconsisténcias. A inconsisténcia talvez seja 0 seu
mais constante fendmeno. Presente a inconsisténcia, as variabilidades estardo sempre

presentes.

Nesse sentido, Karin Barber estaria correta ao tomar a fragmentagdo como fendmeno
mesmo para 0 caso brasileiro, mas se equivocaria ao sublinhar que a fragmentacao

adviria principalmente da forma poética e oral dos oriki.

Apesar de toda a inconsisténcia e variabilidade, o que é certo, de meu ponto de vista, é

que a relacdo subjetiva com os oOrisa é total para o adepto. A vida em seus multiplos

>3 Dado colhido em entrevista realizada com o senhor Odési de Léogun Ede, iniciado em Salvador em 23

de abril de 1950 por senhor Pequeno da Conceicdo da Praia (Ver referéncia completa ao final).
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aspectos passa a ser implicada pela boa relacdo que se tem com o santo e com a vida de
santo. Cada um dos casos descritos mostra a preeminéncia desse cuidado e a constante
preocupacdo em driblar o mundo social ndo-adepto em funcdo das obrigacdes que essa

religiosidade impde.

Se a sistematizacdo de tipos psicoldgicos ou a classificacdo dos elementos € relevante
enquanto fendmeno e justificativa para essa religiosidade, a dimens&o pessoal, subjetiva
e total da vida do sujeito adepto sdo de suma importancia e dao o sentido amplo para a
adesdo na longa duracdo ao culto. Por fim, o culto ao oOrisa é também uma estratégia de
cuidado consigo mesma, € a possibilidade ultima de reestabelecer de outro modo uma

vida satisfatdria.
As relacGes mantidas entre adepta e Orisa tém pelo menos dois feixes principais:

O primeiro deles é a identificacdo relativamente flexivel entre adepta e orisa — cada
sujeito elenca dentro de sua histéria os indicios que aprendeu relacionam-no a histéria

ou as caracteristicas relacionadas ao seu santo;

O segundo é que a relacdo com o Orisa ndo é estavel e dada, ela é uma negociacdo
constante entre agradar e ndo desagradar muito de forma a ser agraciada e ndo punida
pelo orisa. A relacdo também é constantemente atualizada de modo que o Orisa, embora
por vezes esteja numa relacdo de identificacdo com sua filha, em momentos
consideraveis, ele é um outro agente inclusive sobre a prépria filha. Assim, as
negociacdes (e também as "punicBes™) que a adepta mantém com o Orisa, entre outras

coisas, atualiza a relacéo, confirma o canal, reestabelece o elo.

Essa dindamica relacional entre adepta e Orisa reverbera na propria religido que néo
existe somente de forma abstrata, mas que é atualizada na pratica tanto interna do culto

— sua liturgia (aspectos sobre o qual Latour®®*

também faz falar a partir dos dados de
Patricia de Aquino) — quanto na pratica da vida cotidiana que é também significada por
meio da relacdo com o0s Orisa, suas cobrancas (crises) ou suas béncdos (emprego,

sucesso, prosperidade, amor).

Se recusei a ideia de Goldman sobre a centralidade da experiéncia do transe como o
lugar do aprendizado no santo, da construcdo da nocdo de pessoa e da relagdo com o

orisa, concordo que o transe é seguramente um dos momentos do aprendizado que mais

564 PN . . . . A .

"Trés séculos mais tarde, no Rio de Janeiro contemporaneo, mesticos de negros e de portugueses
obstinam-se em dizer, no mesmo tom, que suas divindades sdo, ao mesmo tempo, construidas,
fabricadas, 'assentadas' e que sdo, por conseqiiéncia, reais." (Grifos originais. Latour, 2002: 20)
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fortemente propicia a identificagao com o0 orisa. E 0 momento de potencializagdo, eu
diria, do &pice da identificacdo entre adepta e orisa — € nesse momento que a pessoa se
esvai em orisa, que sera louvado e tratado como divindade pela comunidade (ainda que

0S maus tratos aos orisa ndo sejam tdo incomuns quanto se poderia imaginar).

Se recusei a ideia de um repertério de personagens ou personalidades aos quais 0s
adeptos se identificam, conforme a anélise de Rita Segato, ndo é porque desconsidero a
importancia de sua analise sobre as identificacdes dos adeptos com 0s orisa. E porque,
ao adotar a perspectiva de analise voltada para as narrativas dos adeptos sobre suas
relacBes com os orisa, foi possivel visibilizar que os adeptos ndo se identificam com os
orisa como se fossem copias de suas personalidades em alguma medida estaveis®®, mas
sim, estabelecem um processo de identificacdo que nunca é a producdo de uma
identidade fixa, nem a sua relacdo com o orisa se esgota no processo de identificacdo. E
um continuo processo de relacionamento com o santo que é pensado (e vivido) como
um agente, como uma alteridade, com a qual se pode conflitar, desentender, negociar e
reinterpretar. Estes processos ndo dependem apenas do aprendizado das tradi¢Ges, mas
dependem das formas de subjetivacdo que estdo sempre sendo informadas e

respondendo também a vida civil cotidiana.

Mas se posso dizer que a historia dos homens repete a histéria dos orisa, ndo € como se
as vidas dos homens fossem a cdpia das vidas do orisa, e muito menos supor que ocorra
a producdo de identidades estaticas entre adepto e orisa, seja no aprendizado, seja na
forma ritual do transe. A historia dos orisa ndo € revivida exclusivamente nas dancas e
no momento de transe, ela é revivida além e agquém do momento ritual do transe. E
revivida a partir da subjetividade da adepta na forma que depende de um eu que articula
o "si" tal como lhe aparece no cotidiano da vida civil, ou tal como lhe aparece no
cotidiano da vivéncia na casa de santo, nas dangas, nas relacbes com outros pais e filhos
de santo e ao eu tal como interpreta as caracteristicas do orisa € 0s seus desejos. Se a
adesdo a vida de filha de santo implica a adesdo a uma no¢do de pessoa no eixo das
identificacoes com 0s orisa e no eixo das relagdes com o0s orisa, hd sempre um eu, uma
subjetividade que articula a vida religiosa com a vida cotidiana. Dai a minha énfase e
conclusdo sobre a dupla idéia de "cuidado de si", facilmente visivel nas narrativas

biograficas das adeptas e adeptos, e a presenca nos terreiros do culto a ori, o bori.

565 .
Pressuposto da autora que acaba requerendo os demais santos do enredo de uma pessoa para

justificar as inconsisténcias e resisténcias ao modelo explicativo (a "carruagem regida pelo motorista").
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Focalizei, nesta tese, as narrativas biograficas de filhas e filhos de santo aqui analisadas.
Do ponto de vista dessas narrativas biogréficas, a interpretacdo pelas adeptas e adeptos
dos desejos dos orisa e das formas de negociacdo possiveis sdo fortemente marcadas
pelas formas de interpretacdo e problematizacdo de acontecimentos do "si" dos adeptos

a partir de acontecimentos na vida cotidiana.

As narrativas apontam como variam as formas em que uma mesma filha de santo
articula os acontecimentos da vida cotidiana aos desejos do orisa e outros
acontecimentos que parecem similares (inclusive a entrevistadora) em que nao articula.
Comparando-se as diversas narrativas aqui apresentadas, fica nitido como sdo diversas
as escolhas dos entrevistados que sdo filhos do mesmo orisa Léogun Ede, sobre a
escolha de aspectos reconhecidos como aspectos do orisa, mas qualidades de
personalidade que merecem atencdo para uma filha de santo, ndo sdo necessariamente
as mesmas identificadas por outra, preferéncias de cores atribuidas ao orisa, podem,
dentro de certos limites compartilhados, ser outras no ponto de vista de outro filho de

um mesmo santo.

O regime de aprendizado nesse sistema, embora se baseie de fato na oralidade acontece
em grande medida também na observacéo silenciosa, na experiéncia pratica e corporal —
os odores, as folhas, as velas, 0s panos, as cores, todas as coisas séo signos e para serem
devidamente significados precisam ser aprendidos, mas a regra dos segredos e a

poténcia das palavras faladas (e escritas®®®

) faz delas muito econémicas em seus usos. O
aprendizado é que produz a dimensdo estabilizadora do mundo do candomblé. Mas o
aprendizado também se inscreve no processo de vida, as historias contadas pela tradi¢do
admitem variabilidade de ensino e variabilidade de interpretac6es subjetivas dos adeptos
sobre suas relagdes com o orisa. Assim, a histdria se repete, sempre sendo atualizada,

modificada e adequada.

Se a histdria dos orisa se repete é no sentido de estar sempre sendo posta em ato. Em
outras palavras, ela esta constantemente sendo modificada, atualizada e ressignificada
pelas experiéncias subjetivas dos adeptos. E neste sentido, que argumento que as

adeptas e adeptos na relagdo com o0s orisa estdo sempre a realizar um processo de

566 . ~ . 2, .
Vale lembrar o receio expresso por mae Aninha de escrever nas cartas as férmulas sagradas das quais

sua filha Agripina dependia para manter seu sacerdécio quando apartada da mae no Rio de Janeiro.
(Ver: Santos [Tobioba], 2007)
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classificar, ou seja, um “classement” e ndo a repetir uma classificagao rigida e estavel de

caracteristicas dos orisa, de suas atribuicdes, e de seus desejos.

A dindmica do aprendizado no candomblé, que é tido geralmente como uma tradi¢éo
oral, é também, e em grande medida, um processo relacional que extrapola a dimenséo
das trocas verbais. E na pratica do convivio e da experiéncia com 0 orisd, na
comunicagdo com ele, no seu trato constante € que se aprende sobre ele. Em uma frase:

é com 0 orisa que se aprende sobre ele.

O repertério da tradicdo admite sempre a inconsisténcia e as interpretacbes e
acionamentos dos adeptos admitem, dentro de certos limites estabelecidos pelo espaco
publico, da opinido compartilhada, variabilidade pois sdo acionados pelas experiéncias
subjetivas. Se ha estabilizacdo das historias dos orisd, elas ndo sdo sempre as mesmas,
mas somente podem se parecer e continuar, porque elas sdo continuamente modificadas

e ressignificadas.
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VOCABULARIO

E importante notar que o vocabulario abaixo nfo se destina a estabelecer somente um
paralelo de traducdes com as linguas africanas, mas oferecer também um auxilio a como
esses verbetes sdo significados pelo povo de santo (principalmente dos de candomblé

ketu) no Brasil durante o periodo desta pesquisa.

Abi — Saiote masculino usado pelo orisa Sango, feito com umas largas tiras cujas

terminacOes nas barras sdo em formato de delta.

Abian — Candidato a iniciacdo. Frequenta a casa, mas ainda ndo tomou a primeira
obrigacéo, ou seja, ndo é um iniciado embora participe do cotidiano da vida de santo
respeitando os limites impostos por sua condicdo de nédo-iniciado. Cada etapa impde

limites de acesso.

Adé — coroa e titulo honorifico daqueles que descendem de uma familia real.
Adé — expressao usada para designar homossexual masculino.

Adj4, adija — instrumento metélico composto por uma ou mais sinetas.

Adosu ou adoxu — filho ou filha que passou pelo processo de iniciacdo, ficou recluso,
raspou a cabeca e recebeu um composto de elementos chamado osu que contém ase

secreto e é colocado no topo da cabeca da inicianda.
Agba — Mais velhos, antigos, pessoa idosa.

Aiyé ou ayé — terra e s vezes refere-se ao universo conhecido. Augras sugere a seguinte
definicdo: "Aié é o mundo fisico, concreto, a vida de todos os seres que povoam a terra."
(Augras, 2008:56) Pessoalmente, acho mais interessante pensar aiyé como 0 universo

fisico em oposicdo ao mundo sobre natural (ver Ordn).

Ajoié — ver Ekéji.

Alafin corresponde a Rei. (Alafin Oyo, rei de Oyd)

Amala — comida tipica feita para o orisa Sango a base de quiabo.
Ara — corpo, corpo fisico.

Assentar Orisa — reunir os elementos necessarios para objetificar o orisa a ser cultuado
naquele composto final. Implica o uso de elementos basicos combinados de acordo com

0 que requer cada orisa. Pode levar pedras, ferramentas forjadas, recipientes de barro,
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porcelana, cada uma das combinacfes passara por banhos de compostos de ervas
maceradas, canticos, enfim, rituais que trazem o Orisa, sua energia para aquele objeto

onde a pessoa para quem ele foi feito ira cultua-lo e oferecer-lhe alimentos, presentes.

Ayaba, lyaba, iaba ou ainda iyagba — Orisa do sexo feminino. Senhora idosa. Segundo
Augras®®’, a palavra ayaba em yoruba significaria rainha, o que também faz sentido
mediante 0s nossos dados uma vez que as orisa do sexo feminino sdo tidas por rainhas,
frequentemente usam coroas como um de seus aderecos. A Ultima expressdo talvez
advenha da relacdo que se faz entre o Gtero e o igh4, ou seja, a cabaca ou recipiente
representado por uma sopeira nos assentamentos, mas usualmente seria a juncéo de mée
com idosa, gerando a idéia de uma ancestral feminina. A relagdo da feminilidade com
esses recipientes ja foi notada por Juana Elbein dos Santos (2008), Pierre Verger (In:
Moura, 1994:13-72), Augras (2008) e de fato é usado nas representacdes litdrgicas as

orisa do sexo feminino.
Awa — nos.
Awo — segredo.

Ase ou ase — forca nem sempre visivel. Esse conceito segue em anexo com discussao

prépria uma vez que foi muitas vezes estudado por outros autores.

Bori — um ritual no qual se oferece comida & cabeca, que também é divindade. E um

ritual de fortalecimento individual de onde se encontra uma energia Unica do sujeito.
Babalorisa ou babalorisa — Palavra advinda do yorubd, significa pai do orisa, traduzida
e usada em portugués como pai de santo.

Catunar - é fazer curas, ou seja, marcas feitas pela navalha em algumas partes do corpo

onde sdo ‘plantados’ os ase durante um processo de iniciagao.

Dobale — prostrar-se com o peito ao chdao diante de um mais velho ou de um orisa,

gesto peculiar as filhas e filhos de um orisa do sexo masculino.
Doburu — Pipoca. Comida de Omolu, Obaluaiye.

Eéwo — interditos, coisas evitaveis. Sindnimo yoruba do bantu quizila. As vezes é usado
para dizer que algo ndo é bom, ndo faz bem ou faz mal. Outras vezes refere-se a coisas
interditadas e que ndo fazem mal, apenas sdo sagradas e em certos contextos evitadas. E

bom lembrar que as coisas proibidas, salvo excecdes, sdo proibi¢cbes muitas vezes

> 2008:59.
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idiossincraticas determinadas pelo orisa da pessoa, pelos oOrisa de mais velhos
relacionados a pessoa iniciada, determinadas pelo seu caminho, odu*, ou pelo jogo de
bazios. Alguns ainda adquirem suas interdicdes mediante outros oraculos como o jogo

de frutas ou cebolas em rituais especificos.

Os ewos, bastante conhecidos como quizilas, sdo interdi¢6es relaticas, por exemplo, ao
consumo de alimentos, ao uso de cores, a ado¢do de condutas, a pratica de virtudes.
(Ribeiro e Salami, 2011: 34)

Ebo — pode ser usado para falar de qualquer oferenda.
Egbe — refere-se a comunidade, a um grupo de pessoas.

Egbonmi — minha irmd@ ou meu irmdo mais velho. Usa-se num sentido geral para
designar todos os mais velhos que cumpriram com a obrigacdo dos 7 anos. A obrigacéo

dos 7 anos pode ser cumprida fora de data, geralmente, atrasada.

Egun — espiritos de pessoas falecidas. As vezes, ilustres, as vezes, falecidos somente. O
sentido positivo ou negativo da palavra muda conforme o contexto do uso como pode-se

observar ao longo das entrevistas.

Eje ou ¢je — sangue. Soa como "ase" e as vezes tém conotacbes muito parecidas. Ver

definicdo de ase.

Ekéji ou ajoié — A palavra yorubana designa o numeral segundo®®. No candomblé, no
Brasil, refere-se a mulher que ndo entra em transe, mas passa pela iniciacdo especifica

para seu cargo.

Eleda ou Eleda — criador de cada individuo especifico, na acep¢do de Verger (2000:91,
nota 18), em seus termos: "uma espécie de anjo da guarda”. E um principio coletivo,
segundo Monique Augras, que esboca sua definicdo como uma poténcia ou forca da
natureza, um simbolo social, um modelo de comportamento (Augras. 2008:60-1). Eleda
também é tido como o oOrisa principal da pessoa, € um conceito que guarda certa
imprecisdo e as vezes € usado como sinénimo de "anjo da guarda” de cada um. Alguns
pais de santo entrevistados disseram se tratar do conjunto de orisa de uma pessoa. Por
exemplo, uma pessoa que como eu fez L6dgun Ede, Osdosi, Osun, Ogln, lyansan e

outros, tem esse conjunto de Orisa como seu eleda.

Emi — sopro, hélito, respiracéo.

%8 ver: Beniste, 2011: 210.
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Erukere ou irukere — parte de rabo de cavalo usado como adorno ou ferramenta por reis

nigerianos e por Osdosi e Tyansan.
Ese — pernas.

Fazer santo — expressdo usada para simplificar o processo de iniciacdo de uma pessoa
rodante. Dependendo do contexto pode ser aplicada ao ato de assentar um oOrisa.

Gbe — significa lingua, idioma, origem jeje (mas também ewe, fon e adja>®®).

Humbona ou humbona — primeira filha ou filho de santo iniciado por uma mae ou pai

de santo. Nome usado principalmente na nacéo jeje.
Hundeme - é sinbnimo de quarto de ase¢. Ver ronco.

Igha — Cabaca. No candomblé, diz-se de vasilhame. Muitas vezes usado como sinénimo
para um assentamento, onde é feito o orisa. Mantém relacdo simbdlica com um Utero,
talvez por servir de acolhimento do ase implantado que sera um oOrisa. (Sobre a relacéo

do igha com a feminilidade, ver Juana Elbein dos Santos, cap. V).

Ika (ou Ikako) — prostrar-se aos pés de um mais velho ou de um orisa, gesto peculiar as
filhas e aos filhos de orisa do sexo feminino. Ndo é o equivalente do dobale porque é

um gestual que simboliza cuidado com os seios da lyaba*.
lya — Significa mae. Segundo Vivaldo da Costa Lima:

A palavra lya — mée — em iorubé& possui varios sentidos, inclusive o classificatorio dos
sistemas familiares. lya é a mée bioldgica, mas também qualquer parente feminino da
geracdo dos pais — as irmas da mae ou do pai e suas primas, para empregar o termo de
parentesco de uso no Brasil. Prefixada a uma palavra outra qualquer, como no caso de

\\\\\ won

iyalorisa, denota uma relacdo genitiva entre os dois termos — a "mae que tem", "que
possui" o orisa. (In: Moura, 2004:80)

lyalérisa — palavra de origem yoruba, significa mae do oOrisa, frequentemente
substituida por mée de santo. Diz-se da sacerdotisa do culto aos oOrisa. Pessoa que inicia

outras pessoas no culto aos orisa e esta habilitada a fazer um santo.

Iyami Osoronga — Minha mae ancestral. Mae do péssaro da noite. Representa o poder
das feiticeiras e € acima de tudo o poder feminino. Interessante artigo sobre ela de Pierre
Verger tenta uma mais rica descricdo: Grandeza e decadéncia do culto de lyami

OsoOronga (Minha Mae Feiticeira) entre os Yoruba (Moura, 1994).

> yver: Parés, 2007.
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Iyawé — literalmente esposa. Diz-se da pessoa que foi iniciada como sacerdotisa (ou
sacerdote) de um orisa. Depois de completados os anos de maturidade e feita a
obrigacdo de 7 anos, a noviga passa a ser considerada egbonmi.

Iwa — carater. Tido também como uma divindade de si.

Obi — noz-de-cola. Cola acuminata - Sterculiaceae (Ver: Beniste, 2011: 556).
Obor6 — Orisa do sexo masculino.

Odara — Lindo, belo, maravilhoso. Também pode se referir a uma qualidade de Esu.
Ode — De fora, do espaco externo, do mato.

QOde — Cacador.

Odi — caminho, destino. As vezes usado para referir-se a uma historia sagrada
conservado pelas pessoas iniciadas no culto a Ifa. Os caminhos regem praticamente tudo
na vida de santo e sdo aferidos por meio do jogo de bizios uma vez que o jogo de Ifa
ndo foi facilmente acessivel aos brasileiros ao longo do dltimo século. Diz-se que a
iniciacdo e preparacdo da pessoa para a leitura desse oraculo requer um longo convivio.
Vale lembrar que sdo 256 historias, 256 caminhos diferentes que sdo memorizados. O
jogo de buzios reduz-se a 16 caminhos que podem e sdo combinados para aperfeicoar

sua mensagem.
Qjiji ou 0jiji — sombra, fantasma, outro eu invisivel e imaterial.

Ojubo — assentamento coletivo - ou seja, que ndo pertence a uma sé pessoa, mas a uma
coletividade - de um orisa. A palavra yorubana designa altares, segundo Beniste, "local
de uma casa onde séo reverenciados os ancestrais de uma familia ou suas divindades
particulares.” (Beniste, 2011: 567)

Okan ou gkan — coracéo.
Ori — cabeca.

Oro — preceito secreto e sagrado. Uma férmula mégica, uma técnica ou uma histodria,

uma qualidade secreta de um orisa.

Orogbo ou orobd — Semente de fruto africano geralmente usada para Sango. Garcinia
gnetoides (Segundo Beniste, 2011: 593).
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Oran — mundo espiritual, ou céu na acepcéo de imaterial. Augras: "Orun é todo o resto,
o mundo sobrenatural, que inclui a terra, envolvendo-a. Sera traduzido por ‘além' ou
‘outro mundo'." (Augras, 2008:56)

570

Ossanyn®’®, Osgnyin>"*ou Oséanyin — orisa das folhas.

Oye ou oié — titulo, nome da obrigacdo de sete anos. No dicionario yoruba-portugués,
Beniste diz: "Citar os titulos que as pessoas possuem é muito comum, ignora-los pode
ser considerado ofensa”. (Beniste, 2011:602)

Quelé — colar grosso feito com vaérias pernas de micangas de vidro das cores ou da cor
do orisa, enfeitado por alguns fechos de coral ou vidro também das cores do orisa. O
kélé representa 0 momento de consagracdo daquele corpo ao Orisa para o qual esta
sendo feita a obrigacdo de iniciagdo. Representa a pessoa do oOrisa naquele corpo.

Quizila — "Em Angola, o0 Quimbanda [sacerdote] preside a todas as cerimdnias do culto,
e desempenha ainda funccdes sacerdotaes. Dita preceitos que sdo observados como
verdadeiros tabus. E a quijila, preceito prohibitorio de actos ou alimentos. Sobreviveu
no Brasil, com a significacdo de repugnéncia, horror, desconfianca, etc., e dahi as

expressdes: quigila, quizila, inquizilar..." (Ramos, 1937:361)

Ronco- é sinbnimo de quarto de ase, hundeme ou camarinha, quarto no qual se recolhem
as iyawo.

Sacudimento — ¢bo no qual em geral sdo usadas folhas que sdo batidas ou passadas

sobre um corpo, um ambiente, um objeto.

Sere ou xérim de Sango — instrumento de cabaca ou metalico, lembra e funciona como

um chocalho que se roda e chacoalha no ar.
Sire ou xiré — roda de danga. Também significa brincar (Santos, 1995:122)

Trocar aguas — significa mudar de familia de santo. Talvez porque nesse processo, as
quartinhas que acompanham os Orisa recebam nova agua quando chegam ao novo ilé

axe.

Vodum — divindade ou forca invisivel do mundo espiritual. Vocabulario de nacéo jeje.

>’% Grafia de mie Stella de Osgosi.

>"! Grafia de José Flavio Pessoa de Barros (foi, em vida, antropdlogo e babdldrisa).
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LISTA DE ENTREVISTADOS

Foram consultadas para esta pesquisa as seguintes pessoas”’*:

Paulo Aurélio Carvalho Lopes, Ode Kamboasi. Iniciado por senhor Antdnio de Osd0si,
em 1990. Inaugurou casa em sociedade com Pai Joel Mariano Borges de Osagiyan®".

Com esse babalorisa me iniciei no candomblé em 14 de maio de 2009.

José Zeferino Aquino. Pai Zezito de Osun € ogan Sérgio de Osdosi. Senhor Zezito de
Osun é filho de senhor Severiano Santana Porto de Léogiin Ede, fundador do 11é Ase
Kal¢ Bokun, localizada na cidade Plataforma, BA. Tempo de entrevistas gravadas: 2

horas e 13 minutos.

Ajoié Nicea Santos, filha carnal de egbonmi Nidinha de Yemojd, neta portanto de
Mestre Didi. Ajoié suspensa e confirmada pela Osun de sua bisavo, a falecida iydlérisa
Senhora (Maria Bibiana do Espirito Santo) do lle Ase Opo Afonja de Sdo Gongalo do

Retiro, Salvador.

Tom Avanza de Qya (Oya Nirefe) nasceu em 08 de setembro de 1975 em Linhares, ES.
Iniciado em 03 de dezembro de 1993, por Pedrinho de Osdosi, lle Ase Lamike Ode, por
Pedro Alves Pereira, conhecido na Cidade Ocidental, GO (local de seu ilé), por
Pedrinho de Osdosi (Ode Mifa Feun). Pedrinho também foi entrevistado. Tempo de
entrevistas gravadas com Tom de Qya foram 7 horas. Pedrinho de Osdosi teve 2 horas e
49 minutos de entrevistas gravadas, portanto, ambos totalizaram: 9 horas e 49 minutos.

Regina Ldcia de Yemoja, iydlorisa do Ilé Ase Opo Afonja de Coelho da Rocha, Rio de

\\\\\

Marco Reis de Léogun Ede (pai Marquinho), nascido em 10 de junho de 1966, foi
iniciado no Rio de Janeiro para Loogun Ede em 19 de julho de 1987 por mae lara de
Osun, na Casa Branca de Osun, RJ. Atualmente filho de santo de mae Regina Lucia de
Yemoja, de Coelho da Rocha, Rio de Janeiro. Cultua Léogun Ede atualmente em seu
proprio templo, Ase Omon Aladé, RJ. Tempo de entrevistas gravadas (incluindo David

D'Avilla): 6 horas e 20 minutos.

> Todos os dados aqui contidos foram disponibilizados pelas prdprias pessoas entrevistadas. Os dados

ndo sdo sempre equivalentes, por exemplo, para alguns os nomes sagrados sdo interditos, e alguns
preferiram ndo disponibilizar o enderegco completo de suas casas de culto por razGes diferentes. Alguns
ndo puderam ser contactados novamente para a composicao final destes dados.

3 0s babdlérisas Antdnio de Osdgsi e Joel de Osagiyan eram, a época das entrevistas feitas a pai
Aurélio, filhos do babdlérisa Ayr de Osald, da Casa Pildo de Prata de Salvador — BA.
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David d'Avilla da Costa Junior, Aira Deyi, nascido em 16 de fevereiro de 1975, iniciado
por lya Regina Lucia de lyemanja, 11é Ase Opo Afonja, RJ, em 17 de marco de 1998.
Cultua Sdngo atualmente no Asé Omon Aladé.

Julio César Moronari, nascido em 03 de junho de 1969, iniciado por Judith Mendes de
Osald em junho de 1984 no 11é Ase Oxalufa. Apds falecimento da iydlérisa, seguiu suas
obrigagcbes com senhor Hilton Pinto de Almeida Filho (pai Fomotinho de QOya).
Atualmente dirige sua prépria casa de santo, egbe Onigbadamu, em Lago Azul, no
Residencial Alvorada, quadra 209, lote 33, Novo Gama, GO. Tempo de entrevistas

gravadas: 3 horas.

Wanderlei de Aira, filho de Regina Bangbose. Tempo de entrevista gravada: 2 horas e

05 minutos.

\\\\\

fundadora e primeira iydalérisa do 11é Axé Opd Afonja de Coelho da Rocha, Rio de

Janeiro. Tempo de entrevistas gravadas: 1 hora e 7 minutos.

O babdlorisa Raimundo de Osun, de Valparaizo, DF, foi também consultado. Iniciado

\\\\\

Miguel Archanjo Nunes de Sa de Aganju, nascido em 10 de marco de 1938, foi iniciado

em 04 de setembro de 1971 pela iydalorisa Agripina Souza, co-fundadora e primeira

\\\\\

\\\\\

André Gomes Rabello de Osdosi, Ode Walle, iniciado pela iydlorisa Cleia Lucia
Bezerra (de Yemojd Ogunté) em 06 de fevereiro de 1985 no 11é Axé de Yemojd Ogunté

localizado em Planaltina®’, DF.

Alan Baloni de Ogun nasceu em 21 de julho de 1979 em Brasilia, DF. Foi iniciado em
02 de abril de 1988 pelo senhor Clodomir de Gun/Aziritobossi, na casa Kwé Djoom
Aveji Da, da nacdo Jeje-Mahi. Senhor Clodomir de Gun é descendente do Zoogodd
Bogun Malé Rund6, Salvador, BA. Alan Baloni é filho bioldgico de mde Amélia de
Osun filha, por sua vez, da Casa Branca do Engenho Velho. Tempo de entrevista

gravada: 2 horas e 25 minutos.

574

Quadra 06.
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Kassius Bruno de Ldéogun Ede, iniciado em 2010 depois de 8 anos de convivio em casa
de santo. Filho de santo da iydlorisa Neide de Aira que é, por sua vez, irmd mais nova
do barco de Paulo Aurélio Carvalho Lopes, ambos filhos de santo de senhor Ant6nio de
Osgosi.

Fabio Seabra de Léogun Ede. Tempo de entrevistas gravadas: 5 horas e 18 minutos.

André Luiz Reis de Léogun Ede, Ode Omi Kami, nascido em 09 de janeiro de 1975,
confirmado asogun de Airda em 26 de julho de 2008, pela iydlorisa Neide de Aird, cuja

casa esta sendo finalizada em Lago Azul, Novo Gama, GO.

Mauro de Osun Yeye Ponda, iniciado por senhor Valdomiro Baiano em 10 de janeiro de
1989 no Asé Baru Lepé, no Parque Fluminense, Duque de Caxias, Rio de Janeiro.
Atualmente babdlorisa do 11é Alakétu Asé Ostn lyami Yponda, em Sio Gongalo, Rio de

Janeiro. Tempo de entrevistas gravadas: 2 horas e 30 minutos.

Jorge Caribé de Ldogun Ede, filho de Caribé de Osdosi, tem dado continuidade a sua

vida de santo junto ao llé Ase Opo Afonja de Coelho da Rocha, sob auspicio da

\\\\\

Jalio César de Léogin Ede, filho de Hilton de lyansan que é por sua vez filho de santo
da iyalorisa Lauricéia de Osoosi. Essa senhora é filha de santo de Iya Nitinha de Osun,

do Engenho Velho. Tempo de entrevista gravada: 3 horas.

Odési de Loogun Ede, iniciado em Salvador em 23 de abril de 1950 por senhor Pequeno
da Conceicdo da Praia, filho de Osun do axé fundado por dona Katita de Osun e Joana
d'Ogun um templo de ljexa em Rio Vermelho. Tempo de entrevista gravada: 1 hora e 04

minutos.

Milton Carlos Goulart do Prado, nascido em 29 de julho de 1961, foi iniciado para
Logun por méde Edza de Obaluaiye em 18 de novembro de 1969. Tempo de entrevistas

gravadas: 9 horas e 15 minutos.

Alexandre Fiore Cheuen de Léogun Ede, nascido em 13 de janeiro de 1968, no Rio de
Janeiro, iniciado por Deusa de Oguin na casa Reino de Oxa Oko em 08 de abril de 1989.
E babdlorisa atual do 11é Ase Ighad Omi. Atualmente é filho de santo de Marco de
Iyansan, patrono do Ilé Axé Ifefé Oya e filho de santo de senhor Paulo da Pavuna.

Tempo de entrevistas gravadas: 04 horas.
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Wanderson Flor do Nascimento, Tata Nkosi Namb4, 34 anos de idade, Foi iniciado aos
02 anos de idade, no ano de 1979. Filho de santo de Lembatocy, mde Vanda de Lemba,
da casa: Nzo ria Nkisi Ndandalunda, SP.

José Flavio Pessoa de Barros (in memoriam) filho de santo de lya Nitinha de Osun da
Casa Branca do Engenho Velho. Ndo me autorizou a gravar nossas conversas, mas

tornou-se por um periodo o co-orientador desta tese.

Ldcio Sanfilippo de Léogun Ede, nascido dia 18 de maio de 1971 e iniciado em 31 de
mar¢o de 2005 pelo babdlorisa José Flavio Pessoa de Barros, no 116 Omim. Tempo de

entrevista gravada: 52 minutos.

Carlinhos de Loogun Ede iniciado aos 20 anos de idade. Tempo de entrevista gravada:
01 hora e 19 minutos.

Qde Nire, Joana D'Arc do Nascimento, iniciada em 06 de junho de 1960 por Qde
Koyasi. Atualmente, filha de santo de mae Helena de Becem, também do bairro de

Mesquita, do Rio de Janeiro. Tempo de entrevista gravada: 1hora e 58 minutos.

Leila Tovianski Lyra. Nascida em 19 de agosto de 1944, foi iniciada por Valéria Ondina
Pimentel, Mé&ezinha em 1° de setembro de 1971, na casa Agba lle Cruz do Divino Ase
Opo Afonja de Sdo Gongcalo, Salvador, BA. Leila atualmente tem sua prépria casa o lle
N'la Ase Ologun Ede, na rua Lopes da Cruz, 284, no Méier, Rio de Janeiro, RJ. Tempo
de entrevista gravada: 2 horas e 30 minutos.

Aleksander Alves Reis, Ode Omi Leti, nascido em Valenga, no Rio de Janeiro, a 12 de
dezembro de 1967, iniciou-se em 28 de setembro de 1978 no 11é Ase de Omolu por José
Carlos Ferreira, lji Fonan, que era filho de santo de Marina de Osdnyin. Atualmente, é
filho de santo de senhor Marcos de QOsun, do Rio de Janeiro. Tempo de entrevista
gravada: 02 horas e 53 minutos.

Valterzidio dos Santos, nascido na Bahia, em 18 de setembro de 1940°, foi iniciado
por senhor Enoque Cardoso dos Santos, um homem que teria vindo da Africa e que era
conhecido como Enoque Pé de Boi, de Ajunsu. Seu nome de santo teria sido Agaifolé.
Tempo de entrevista gravada: 02 horas e 11 minutos.

>”> seu documento de identidade consta a data de 18.09.1938 por razdes por ele explicadas.
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