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Ao iniciarmos nossa comunicacdo faz-se necessario esclarecer que estamos usando o termo afro-brasileiros
porque estamos tratando de uma realidade ligada as comunidades religiosas de matriz africana, mais
especificamente, as comunidades-terreiro de candomblé, cujo estoque humano é composto por elementos
oriundos de varias etnias e ndo somente por afro-descendentes. Assim sendo, a terminologia que melhor nos
pareceu foi a de afro-brasileiros, por se tratar de uma questdo ligada a cultura e ndo exatamente a etnia, apesar
de reconhecermos que a etnia africana comparece com maior nimero de adeptos e que a cultura africana é,
nesses espagos, a cultura preponderante.

O éxodo forcado dos africanos pelos europeus a partir do século XV, provocou profundas mudancas culturais
e raciais no continente americano e durante os séculos de escraviddo, a contribuicdo dos africanos foi
marcante e determinante para definir a feicdo dos povos deste continente. Detentores de uma cultura milenar,
os africanos souberam e conseguiram preservar e amalgamar sua cultura com as culturas locais e com a
cultura do dominador europeu, criando um fendmeno humano sui generis, multi-cultural. Dentre essas
contribuicfes, temos a considerar a contribuicdo religiosa, que no caso brasileiro, tanto os bantos, africanos do
centro-sul africano, quanto os sudaneses, sobretudo os de origem ioruba, criaram em nosso pais, vertentes
religiosas que hoje convivem, enfrentam e afrontam de maneira vigorosa, a religido oficial do estado, o
catolicismo, assim como algumas outras variantes cristas.

Roger Bastide, nos seus célebres estudos sobre os candomblés baianos, chamava atencdo para o fendémeno
multi racial encontrado nesse universo, pois segundo ele, individuos das mais diversas procedéncias étnicas
africanizavam-se através da iniciacdo religiosa. Através do processo iniciatico os neéfitos, brancos, negros ou
asiaticos, tomam contato com a realidade africana, realidade essa mitica, idealizada, contudo africana, e a
partir desse processo o individuo pautard sua existéncia religiosa e com o correr do tempo seu cotidiano,
ancorado nos mitos referentes as divindades africanas. O processo de iniciacdo é o portal do conhecimento
religioso, mitico e cultural oferecido ao nedfito, conhecimento que permitira ao mesmo aprofundar-se na raiz
da religido e conseqilientemente nas raizes do espaco africano.

A oralidade se constitui no ponto fulcral das atividades no recinto das casas de culto, oralidade vinda, em
parte do “ethos” africano dos povos aqui aportados, mas que também passou por um processo de
reconstrucdo, de rearranjo necessario para a estruturacdo do atual fato cultural. No candomblé, a narrativa é tudo e
tudo se estrutura como uma narrativa, sendo 0s acontecimentos sagrados (ou sacramentados) passados de
pessoa para pessoa, como insistem os autores classicos, Roger Bastide e Juana Elbein. A entonacdo da voz, o
calor dos labios, a saliva, sdo partes do ritual, completam o contetdo do narrado, enfim, ndo é o fim ultimo —
mas € o elemento que veicula um trajeto maior: o trajeto no qual se constréi a iniciacao.

A oralidade, a voz do Povo-de-Santo ndo é apenas uma fala, mas é o prdprio alicerce da existéncia sagrada e
profana, pois é a partir da memdria e da voz que se constroi o gesto do homem e o sentido do mundo:

“A palavra é isso, um bilhete de entrada, um cartdo de acesso a esta ou aquela das
moradas do edificio cosmog6nico.” (ZIEGLER: 1977: p. 117)

A fala como mediadora do sagrado é uma fala privilegiada restrita ao conhecimento de uns poucos e 0 seu uso
fora dos limites do espaco do candomblé, sem os componentes que lhe ddo sustentacdo e razdo, perde
significacdo litirgica e semantica. Ao longo dos anos de iniciagcdo, o individuo vai, pouco a pouco,
apoderando-se desse cabedal oral e narrativo, 0 que lhe confere um status e uma respeitabilidade de quem &
dono da palavra e, portanto, do saber iniciatico, tornando-se, dessa forma, dono do poder estatuido. O dono da
palavra é também o dono da voz, do gesto, do fazer e, portanto, do decidir.



A génese e a sustentagdo das religiGes se da através da palavra poética, no sentido que Ihe da Octavio Paz,
pois 0 mito, a histéria real do tempo mitol6gico, em que os deuses criaram 0s homens e o mundo, constitui-se
de um conjunto de textos primeiramente literarios possuidores, portanto de verossimilhanca, ou a verdade da
ficcdo. As acles das divindades sdo relatos que reconstroem os fatos e ddo sentido a vida do homem
religioso, sendo que sem mito ndo ha religido, pois o mito é a palavra e a poesia € sempre tributaria da
palavra.

Por sua vez, o candomblé, enquanto religido, ampara-se e estrutura-se num discurso multiarticulado e numa
memoria que lhe da sustentacdo teoldgica interna, ao mesmo tempo que, lhe permite jogar com outras
instancias sociais. Tal como em outras religides, esse discurso multiarticulado abebera-se em fontes, por vezes
perfeitamente conhecidas, outras, que precisam ser rastreadas e mapeadas, pois, a partir desse mapeamento
redesenha-se o caminho percorrido, chegando-se ao resultado atual: ao discurso presentificado. Esse discurso
gue pretendemos analisar a partir de trés momentos especificos, uma vez que 0s rituais e comemoragdes do
candomblé realizam-se a partir dele.

E com esse programa simbolico que o candomblé atua, na medida em que a filiagio sagrada é vista como um
modelo de comportamento, que os rituais mimetizam os gestos primordiais e fundadores, que as obriga¢Ges
estabelecem/restabelecem o equilibrio césmico e que as narrativas ddo conta da realidade e declaram a
verossimilhanca em meio ao caos dos acontecimentos. No entanto, essa relagdo sagrada x cotidiano néo é
completamente resolvida, pois fissuras, conflitos, atritos, obrigam o Povo-de-Santo a tecer estratégias
continuas para manter o alinhamento entre a concepc¢éo ideal e a realidade vivenciada.

Sendo a palavra, como vimos, o ponto essencial das atividades do candomblé, é importante que consideremos
as narrativas e 0s poemas como parte integrante de um corpus literario, no sentido funcional, pois nao
somente atendem a transcendéncia, por serem textos religiosos, mas também cumprem funcGes
eminentemente literarias, enquanto preenchem nossos vazios de ilusdo e fantasia, assim como proporcionam
através de si meios do homem conhecer e alargar sua humanidade. H& no corpus literario do candomblé,
poemas e narrativas, sendo 0s poemas apresentados em forma de cantigas, orikis, ingorossis, e as narrativas
em forma de mitos e de historias exemplares.

As cantigas revelam a composicao do enredo do Orixa ou do Inkice, enumeram as suas qualidades, tecem loas
aos seus feitos e as suas habilidades e vitorias.

Em linguagem de candomblé, chama-se enredo do orixa, sua histéria, suas liga¢cdes miticas e suas relacdes
com 0s homens. Essas cantigas-poemas, ja o dissemos, contém as histérias dos Inkices e dos Orixas, suas
origens e suas principais qualidades. Portanto, nessas cantigas ha um corpus mitoldgico do povo africano que
no caso dos Bantos, especificamente, revelado vira desmistificar muitos dos pontos de vista até agora
sustentados pelos nossos africanistas. A mitologia banto chegou ao Brasil em levas sucessivas do século XVI
ao XIX, trazendo pessoas de reinos os mais diversos. Ha dessa forma muitos mitos sobrepostos e recontados
de maneiras muito variadas, considerando-se que a cultura e especificamente a literatura participam de um
dinamismo irreversivel, mas o que se pode perceber é que ao longo do corpus poético do candomblé Congo-
Angola esses nomes aparecem sinalizando assim uma determinada origem de acordo com o Inkice presente.

Quanto aos mitos, é lugar comum dizermos que os bantos brasileiros ndo possuem um corpus organizado
como os iorubds. Essa auséncia levou os nossos pesquisadores a imputarem aos bantos auséncia de mitos ou
declararem que 0s mesmos possuiam uma mitologia paupérrima, tendo por isso de utilizar os mitos nagés.
Esse corpus mitologico encontra-se no interior das cantigas, dijinas e ingorossis, pois se 0 sistema
adivinhatorio nagd conservou um corpus mitologico aparentemente coerente, o sistema adivinhatorio banto é
de outra natureza e a prépria idéia de divindade dos bantos esta ligada sobretudo a ancestralidade, resultando
dessa forma em mitos de fundacdo com herdis bem delineados. Uma das divindades do pantedo banto, iaia
Matamba, erroneamente nomeada de Oya Matamba por assimilagdo com o orixa nagd lansd também nomeada
de Oy4, é ninguém menos que a legendaria Rainha Nzinga, poderosa guerreira, rainha dos Jagas, que castigou
duramente os portugueses no século XVI. Matamba € a regido no planalto angolano onde viveu essa rainha
poderosa, que hoje se apresenta nos candomblés bantos exibindo a sua forca guerreira, o seu poder de
ventania e tempestade.



A linguagem simbolica do candomblé trazida nos porfes dos navios negreiros, acrescida e enriquecida na
realidade brasileira, é perpassada e remoldada no cotidiano das praticas das Casas-de-Santo. As histdrias e
mitos, os fundamentos orais da religido formam um conjunto narrativo assaz sugestivo e peculiar. Ancorados
em André Jolles podemos afirmar que esse conjunto oral-literario faz parte das “formas simples”, destacando-
se como um rol de contos, mitos e algumas sagas que tem servido como matéria prima na tessitura de algumas
narrativas complexas brasileiras. Faz parte da literatura moderna, no Brasil, varios romances, novelas e
contos, que trazem como motivo principal as peripécias ligadas aos Orixas. A literatura oral, portanto, pode
ser vista sob dois angulos: como sustentaculo discursivo do complexo religioso do candomblé e como
matéria-prima de parte da literatura brasileira na sua vertente afro-brasileira.

Segundo Gwyn Prinsl | pode-se distinguir trés modos de comunicacéo:

1)culturas totalmente orais que desconhecem a escrita;
2)culturas somente de linguagem escrita (linguas classicas);
3)compostas, que possuem tanto as formas orais quanto as escritas.

Nesse terceiro modo reconhecemos culturas universalmente alfabetizadas e restritamente alfabetizadas.

A memoria coletiva e individual é assim o esteio das atividades do povo-de-Santo. Entretanto, é necessario
que se distinga a memoria coletiva da meméria individual sendo que a individual pode ser caracterizada como
reminiscéncia, enquanto a coletiva formaria o arcabouco da tradicdo. Enquanto a reminiscéncia € de carater
pessoal e raramente ultrapassa a segunda geragdo, a tradicdo resiste ao tempo cronoldgico e torna-se um
corpus mais ou menos fechado, impermeavel as influéncias do meio circundante. Porém é necessario destacar
que essa tradicdo mesmo resistente as influéncias do meio pode sofrer, com a inexorabilidade do tempo,
lacunas e esquecimentos uma vez que esta restrita ao terreno da memoria, sem, muitas vezes, 0 registro
escrito.

Jan Vansina divide a tradi¢do em quatro tipos:

a) quanto a forma, pode ser:
congelada — poesia (incluindo cancdes, listas, e a épica)
livre — formulas (nomes, provérbios, etc.) e a narrativa.

b) quanto a expressao, pode ser:
automatica — poesia e as férmulas,
ndo-automatica — a épica e a narrativa.

Com esses esclarecimentos iniciais podemos tratar do tema que nos propomos que é verificar até que ponto o
arcabouco narrativo e poético de matriz africana interage no cotidiano dos afro-brasileiros. E preciso, no
entanto, que ndao caiamos na tentagdo da generalizagdo, uma vez que cada casa de Candomblé constitui-se
numa unidade isolada, mesmo as com raizes comuns, obedecendo a ritmos e influxos diferenciados. Ndo ha
uniformidade de rituais e nem o conjunto de mitos é 0 mesmo para todas as casas. 1sso sem levarmos em
conta que sdo muitas as religibes de matriz africana, e estamos restringindo o nosso olhar apenas aos
candomblés de origem banto ou sudanesa.

Quando dissemos que o conjunto de narrativas e poéticas que ddo sustentagdo as praticas litlrgicas do
candomblé sdo sempre orais ndo estamos querendo afirmar que sejam sempre memaoriais, pois se ndo existem
livros publicados, e agora até ja existe, esse conjunto de narrativas geralmente se encontra em cadernos
manuscritos, passados de geragdo em geracao e acrescidos de anotacBes no decorrer do tempo, cadernos esses
guardados a sete chaves pelos Zeladores por conterem em si os fundamentos da religido e portanto néo
poderem ser manuseados por maos e olhos profanos. Dai os pesquisadores ouvirem referéncias a eles, mas
dificilmente tiveram contato direto com esses famosos cadernos. Toda casa que se preza, ou que deseja impor
uma tradicdo, tem nesses cadernos deixados pelos antigos Zeladores verdadeira veneragdo, tal como os
cristdos tém com as reliquias de seus martires e santos canonizados.



Uma espécie desses cadernos foi transformado em livro pela Mae-de-Santo Beata de Yemonja, com Casa-de-
Santo no Rio de Janeiro. Seu bonito livro chama-se Carogo de Dendé e foi editado pela Editora Pallas. E
composto de uma série de contos, num total de 43, cuja tematica sdo os ensinamentos recebidos pelos Filhos-
de-Santo de Mée Beata. H4 um subtitulo — A sabedoria dos terreiros — como ialorixas e babalorixas passam
conhecimentos a seus filhos. As ilustragdes sdo do Prof. Raul Lody, a apresentacdo da autora é feito pelo
Babalorixa e antropélogo Julio Braga, a introducdo é de Vania Cardoso e o prefacio de Zeca Ligiero, o que
da ao livro o respaldo da academia, pois todos os apresentadores sdo sobejamente conhecidos pelos seus
trabalhos cientificos. S&o varias historias, algumas tendo como protagonistas os préprios Orixas, enquanto
outras sdo narrativas protagonizadas por tipos populares, compondo histérias exemplares.

Os mitos ou historias exemplares relatados por Mae Beata fazem parte do arcabouco de conhecimentos do
Povo-de-Santo pertencentes ao mundo do candomblé. Algumas dessas narrativas sao bastante populares ao
evocarem nomes de orixas cultuados mesmo nas casas mais sincréticas, enquanto outras pertencem aoc mundo
restrito de sua nacao e de seu Axé. E possivel que dentro de pouco tempo, os conhecimentos de Mae Beata
passem a ser usados por muitos Pais-de-Santo que se apropriardo desses conhecimentos sem citar as fontes.
Mée Beata esta, com certeza, criando sem querer uma nova nagao, um novo axé, a partir do seu caroco de
dendé. Assim como Edson Carneiro, Roger Bastide e Pierre Verger “fizeram” muitos Pais-de-Santo de nagéo
Keto, através de suas obras de observacéo nos terreiros tradicionais da Bahia, M&e Beata ao relatar histdrias
ligadas ao seu cotidiano no mundo do Santo também servird de modelo e de inspiracdo a apressados Pais-de-
Santo feitos de um dia para o outro.

Por outro lado, Mée Beata faz parte de uma nova geracéo de zeladores, que mesmo mantendo a seriedade da
religido, a profundidade dos fundamentos teolégicos, ndo faz disso uma arma pessoal, mas como pessoa
generosa, alids caracteristica dos sacerdotes realmente escolhidos para tal fim, distribui de forma poética as
histdrias ligadas a sua atividade como sacerdotisa, mantendo é claro, em segredo, escondido nos siléncios do
seu texto, aquilo que devera ficar velado aos olhos profanos. Os textos de Mae Beata poderdo ser lidos de
varias maneiras, alids como toda boa literatura, e nesse caso, 0s textos encerram uma sabedoria SO
desvendavel a quem possui a chave do mistério sagrado, o conhecimento de Camarinha, os caminhos da
iniciagdo. Por isso, acreditamos que os contos e mitos relatados por Mée Beata serdo muito imitados na letra,
mas ndo no espirito pois para se chegar ao fundo das narrativas de Mé&e Beata é necessario ter percorrido os
caminhos ditados pelos orixas nos longos siléncios da recluséo.

Durante as iniciagdes, que independendo da nagdo e do Axé a que o sujeito se ligue, é que se aprende 0s
fundamentos da religido dos orixds. Trata-se de um longo processo em que 0 sujeito vai passando,
lentamente, da vida civil, do cotidiano apressado e incivilizatorio das grandes cidades, para a vida religiosa,
no cotidiano do sagrado, na convivéncia intima com os deuses e com os homens. Ao abandonar, por certos
periodos do ano, 0 mundo burgués despojado de significacfes satisfatorias e adentrar num outro mundo, pré-
capitalista, pleno de significacbes que ddo sentido a existéncia do homem, o sujeito vai internalizando
comportamentos que delineardo por diante seu cotidiano mesmo no mundo irracional em que é obrigado a
viver. A civilizacdo do candomblé servira de suporte psicoldgico assim como de anteparo contrastivo ao seu
fazer no mundo. Os mitos dos orixas irdo com o correr do tempo tornando-se a razdo de ser da sua vida e da
sua presenca no mundo, pois como disse Roger Bastide e Monique Augras, conhecer o0 orixa é conhecer nossa
propria natureza. E interessante notarmos que, enquanto outras religides, sobretudo as salvacionistas exigem
do homem uma total conversdo, o que equivale que 0 mesmo deixe sua antiga natureza para revestir-se de
uma nova, transformada e portanto, o individuo deve deixar de ser ele mesmo, lutar contra si préprio e sua
prépria condi¢do de ser no mundo, o candomblé, por sua vez, apenas conduz o individuo para uma maior
aproximagdo com seu orixa, o que significa conhecer melhor e aproximar-se de si mesmo em atuagdo no
mundo. Os mitos dos orixas sdo historias exemplares de como o mundo se fez e da atuagdo da for¢a divina
temperada com a for¢ca humana na conducéo desse mundo. O fiel ao rememorar os feitos do seu deus e esse
deus € feito através dele quando se da o processo de iniciagdo, dai 0 nome feitura de santo, porque cada orixa
é recriado a partir da natureza profunda do homem, ou seja, homens e orixas sdo feitos da mesma matéria, da
mesma energia e o candomblé nada mais faz que ensinar ao homem a harmonizar-se com sua propria
natureza. O mito de Ajala, o oleiro construtor das cabecas é a chave explicativa do cotidiano do homem de
Santo. As escolhermos nossa cabeca, feita de algum elemento da natureza por Ajala, estamos escolhendo
nosso proprio destino e nossa propria natureza intrinsica e na medida que conhecemos as historias de nossos
orixas estamos conhecendo nossa propria histéria mitica. O fiel de candomblé ndo é incentivado a mudar, a



ser outra pessoa, mas sim a aperfeicoar, tendo como referencial o mito de seus orixas, a sua propria natureza.
A sabedoria africana ndo quer que o homem seja outro, nem seja deus, mas que seja profundamente homem
porque no recondito de sua humanidade encontra-se o divino, a forga motriz, o grande construtor e
mantenedor da vida.
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