A morte africana no Brasil*

ORDEP JOSE TRINDADE-SERRA

Percorrendo o acervo da etnografia “afro-brasileira”, e sobretudo
a0 deter-se nas obras dedicadas ao rito do Candomblé, dificilmente
escapara o leitor mais corajoso a um profundo desalento. Excluindo
os que o mérito do pioneirismo — com freqiiéncia exaltado além da
medida — sempre justifica, mais um pegueno himero de outros
sstudos transformados em classicos pela seriedade e legitimo espi-
rito cientifico dos autores, tanto quanto pela riqueza de informes
e ampliddo de perspectiva (podem citar-se como exemplo 0s ensaios
de Bastide ¢ Herskowits), se, também, puser de parte os escassos
trabalhos académicos produzidos nos ltimos anos que tentam re-
novar a abordagem antropolégica do tema, ficarad o estudioso a bra-
cos com uma pilha inane de livros superadcs e intteis, compéndios
repetitivos e levianos, exercicios de diletantes carregados de precon-
ceitos, noticias “folcléricas”, notas de pé de pagina transfiguradas
em ensaios, resenhas convertidas em dissertacdes, etc. Depois d2
atravessar semelhante enxurrada, nao hesitara o leitor atribulado
em concordar com Elbein dos Santos quando esta declara (& pagi-
na 9 da obra aqui comentada)

necessario admitir-se que a maior parte dos estudos sobre a
cultura afro-brasileira se ressente ou por sua superficialidade
ou pela falta de uma metodologia conseqiiente, e pelo seu en-
foque etnocéntrico.

Afigura-se incontestavel, ainda, que “mesmo trabalhos mais re-
centes sdo pouco criativos e contentam-se com reproduzir conceitos

* DOS SANTOS, Juana Elbein. Os Nagdé e a morte: Pade, Asésd e culto
%gun ma Bahia. Petrépolis, Vozes, 1976.
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e informagdes que remontam a Nina Rodrigues, Artur Ramos ou
Manuel Querino...” Por fim, a nosso juizo, nada pode ser mais cor-
reto que esta opinifio expressa ibidem: “Com poucas excecdes, sinto-
~-me inclinada a qualificar a bibliografia afro-brasielira como ultra-
passada”.

'~ Também é fato que a escassez de ensaios anteriores sobre o te-
ma especifico do livro ora em causa chega ao extremo da raridade;
e em vista disso tudo, ninguém podera, em si consciéncia, reprovar
a autora sua parciménia em citacdes bibliograficas dessa natureza.

De qualquer modo, segundo cremos, seria injusto para com ela
avaliar-lhe o obra com olhos postos na mingua de antecedentes, ou
no panorama miseravel de que bem se destaca. Os préprios méritos
do trabalho convidam a uma critica séria, aprofundada — e por
isso mesmo rigorosa. '

Sem davida, nao seria digno deste tipo de abordagem se cor-
respondesse a0 que descreve a sua recensiao aparecida no namero 1
da revista Religido e Sociedade de maio de 1977 (p. 195) — uma
noticia tdo mal cosida com trechos pincados ao acaso da obra em
exame que sO pode induzir & leitura desta os amantes inveterados
de aquebra-cabecas e charadas. Por outro lado, a préopria autora de
Os Nagé e a Morte — seguramente uma pessoa muito lida no assun-
to — decerto nao admitira que em seu estudo, conforme quer o
comentarista,

por primeira vez (grifo nosso) sio analisados conceitos como
aré (...), os dois mundos paralelos aiyé e orun — o natural
e o sobrenatural —, a importancia dos pontos do universo, da
direita e da esquerda, a simbologia das cores (...), o sentido
do sacrificio e o seu papel no deslocamento  transferencial da
morte

tudo isso no contexto da cultura nagd, naturalmente.

Antes de passar ao que mais importa, devemos também lastimar
a mi qualidade e o desleixo da traducio “da Universidade Federal
da Bahia”; é dificil crer, a partir dai, no interesse da instituicéo
referida em que a tese de E. dos Santos fosse divulgada em portu-
gués. Mas vamos ao essencial.

Conforme o titulo ja indica, o livro fala dos Ndgé. Na Introducdo
(p. 13) a autora esclarece melhor a quem é que assim se refere:

descendentes de populac¢des da Africa Ocidental no Brasil —
particularmente na Bahia — nas comunidades, grupos ou as-
sociagbes que se qualificam a si mesmos de Nagd e que a etno-
logia moderna chama Yoruba.
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Trata-se, pois, dos “Nagd brasileiros”, como adiante se diz (p.
14 e 15); todavia nZo nos lembramos de trabalho etnograficos mo-
dernos onde seguidores dos ritos “ketu”, “ijexd” “0i6”, ou quaisquer
negros de nosso pais se designem pelo etnénimo Yorubd.

Distinguem-se ainda entre os referidos descendentes de ajfrica-
nos os grupos “considerados puros” e os “aculturados”. Destes, a
etnéloga nio se ocupa; trata apenas daqueles, “bem representados
pelas comunidades agrupadas nos trés principais ‘terreiros’” baia-
nos: a Casa do Engenho Velho, a do Gantois, e, finalmente, o Age
Opo Afonjd. Assim, de depuracido em depuracdo, chegamos ao foco
da pesquisa: foi abordada a gente do grande Candomblé de S. Gon-
calo do Retiro, em Salvador — incluindo, sem duvida, os membros
da mesma ecclesia reunidos em Itaparica a volta do unico templo
brasileiro onde se conserva ainda hoje o culto Egun.

Explica-se até gque os Nagd “puros” no Brasil

se estruturaram com o méaximo de fidelidade aos elementos e
aos modelos especificos de sua cultura de origem... evoluiram
para uma sintese concentrando os valores essenciais de uma
tradicio que corresponde & época mais florescente da cultura
Yorubé,

enquanto “na prépria Africa” foi muito consideravel “o impacto da
pressio colcnial” sofrido pelo mesmo povo.

Ora, aqui h4 muito que ponderar. Vamos por partes.

A propésito do Batugue galcho, Bastide deixa claro que “como
na Bahia, os negros de Porto Alegre estdio divididos em diversas ‘na-
coes’ e essas, ainda aqui ndo constituem, propriamente falando, ca-
tegorias étnicas mas comunidades de tradicbes. O mesmo fendme-
no se desenvolveu tanto no Sul como no Norte, a passagem do
grupo racial ao grupo cultural. Os negros de uma ‘nacdo’ podem
ser originarios, por seus ancestrais, das mais heterogéneas tribos,
podem ser mulatcs e até brancos; o que os une é a sua ligacdo a
um culto especial, sua relacio a um certo numero de tracos religio-
sos” (Cf. Bastide, 1971, p. 289; os grifos 530 nossos; & este res-
peito v. também Costa Lima, 1976).

"Assim é, de fato. Recrutam-se os membros do Ase Opo Afonjd,
v.g., através de uma iniciacdo em que se “ressocializam” e entram
em posse plena de tradigdes, conhecimentos, pautas de conduta,
principios ‘e valores, técnicas e praxes religiosas etc. Deste acervo
ideologico, ou de varios modelos “de” e “para” a realidade (Geertz,
1969) que o integram, muitas pessoas “leigas” na Bahia (descenden-
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tes ou ndao de iorubas) compartem uma n#o desprezivel: patcela,
comungando crenca e representacdes (cf. Belmont, 1971), costumes
e pontos de vista em vigor entre os afiliados ao “Terreiro” — e
muito embora nao possuam um saber tdo aprofundado quanto o
destes acerca das “coisas de nacdo”, ou conquanto ignorem os mis-
térics “da seita”, segundo também se diz (alids muito significativa-
mente). Fora ingénuo supor, por exemplo, que todos os adoradores
dos orixads entre né6s sdo filhos de santo. A variada clientela dos
Candomblés tem algo em comum, decerto, com O pessoal dos “ter-
reiros”.

Mas de fato apenas os que se iniciam e se integram numa
comunidade de culto como a da Casa de S. Gongalo do Retiro pas-
sam a definir-se com emprego do etnénimo Nagé (sejam quem fo-
rem seus avos).

Por outro lado, um individuo com varias geracdes de ancestrais
iorubas, se “fizer o Santo” no velho templo do Bogum, por exemplo,
ira identificar-se como um gége (ewe) — pelo menos em certos con-
textos. Em Salvador, conhecemos dois irmfos um dos quais se diz
“Ketu” e o outro “Angola”; por sinal, sio ambos brancos...

No proprio Ase Opo Afonjd ha iniciados que ndo podem consi-
derar-se etnicamente negros: Juana Elbein dos Santos é um exem-
plo ¢cf. opus cit., p. 15, nota 1). Contudo, ao falar com outros adep-
tos da mesma religiao, em determinadas situacdes, supomos que ela
ostentara com justo orgulho sua identidade Nago.

Nio temos duvida de que muitas pessoas conscias de sua as-
cendéncia ioruba, nascidas e criadas & sombra do “terreiro”, inte-
gram o grupo de culto deste famoso Candomblé; sé nio pode afir-
mar-se com tanta seguranca que o constituam de forma exclusiva
ou até predominante (a segunda hipétese €, quando nada, algo di-
ficil de se comprovar). .

Lembremos ainda que mesmo os iniciados em Casas “bantus”
(seguidores dos ritos “Angola” e “Congo”) sio em grande parte
herdeiros de uma tradicio nagd: pode-se bem verifica-lo através
da leitura de uma tese, citada vor Elbein dos Santos, de autoria
de Giséle Binon Cossard (1970). £ certo que os membros dessas co-
munidades nao reivindicam a mesmo titulo a heranca aludida, que
antes de mais ndo se intitulam nagés; isto, porém, nio anula o
fato de que no essencial se reporta a um modelo de culto ewe-ioru-
bano o seu sistema religioso.

De qualquer modo, auto-denominar-se nagé, haver-se iniciado
num candomblé que siga uma liturgia assim designada, conhecer
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e por em pratica os ritos em questdo, adaptar-se a regras de con-
vivio num grupo de culto estruturado de uma forma que, por su-
posto, reproduz idealmente certos arranjos caracteristicos de deter-
minadas organizacbes sociais africanas, perceber-se como conserva-
dor de um legado tradicional ioruba sdo os reouisitos necessirios
para a vivéncia e a atribuicio da identidade referida, na Bahia-e
em outras partes do Brasil. A Dra. Elbein dos Santos — é 0 minimo
que pode dizer-se — néo deixa claro nada disso em seu livro. Re~
vela apenas o fato ‘ascendéncia’, de modo indefensavel.

Outro ponto obscuro na dita cbra é a curiosa oposicac entre
“puros” e *“aculturados”. Querera ela dizer que alguns dos Nagd
transportados para o Brasil ndo sofreram nenhum tivo de acultu-
racao? Seria fantastico. E quanto aos ‘“aculturados”, que grupos, afi-
nal, a autora resolveu chamar assim? Quica os fiéis de “terreiros”
menores do mesmo rito observado no Ase Opo Afonjd. talvez os
adeptos dos “candomblés bantus’” mencionados acima... Como a pu-
reza nao ¢ nada facil de medir-se, abre-se aqui um vasto campo a
conjeturas e hesitacoes. Na grande Casa de Alaketu, por exemplo, ja
se presta culto a um Caboclo... De que poderemos classificar os
Nagbd que reune?

Mas deixemos, por ora, este ponto. Afinal, ja sabemos onde Elbein
dos Santos centrou sua pesquisa. De modo muito sumario, e partindo
do “modelo exemplar” da Casa de S. Goncalo do Retiro, ¢la chega
a descrever-nos a ferma em que se acham estruturados os grandes
Candomblés (tem sempre em mente os “trés principais” de Salvador);
mostra-se, porém, mais preocupada com a analise do simbolismo de-
tectavel na configuracio, em termos de espaco, dos “terreiros”, que
com o exame da organizacao social dos egbe (Numa nota a p. 38,
explica-nos, alids, que nao é seu prop051t0 deter-se neste ponto; al
mesmo sugere, todavia, a necessidade de comparacoes mais detidas
entre dita organizacdo e “aquela que caracterizava as etnias em
seus lugares de origem”). Esclarece-nos, depois, gue os membros de
semelhantes grupos “circulam, deslocam-se, trabalham, tém vinculos
com a sociedade global (pudera!) mas constituem uma comunidade
‘flutuante’ que concentra e expressa a propria estrutura” no seu
circulo mais restrito. Fala-nos ainda dos “segmentos” (com 0 nome
genérico de ilé) agrupados em torno a santuarios (ilé orisd) e reu-
nindo adoradores das diversas divindades — cujo culto, na Africa,
se acha espalhado, 4s vezes, por locais muito distantes, enquanto
nessas casas-templo que o egbe encerra 0 Candomblé as reaproxima
no Brasil; de passagem, formula a hipotese de uma correspondén-
cia entre os ilé e os idi-Ié, ou clas iorubanos, “reconstituindo linha-
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gens desaparecidas na didspora”, assim como aponta a analogia
entre .as sacerdotizas chamadas iyd, membros da cipula dos Can-
domblés, e as mothers of the palace dos antigos reinos da Nigéria
(Cf. Morton-Williams, 1969); e menciona a possibilidade de a “fa-
milia de Santo”, com seus vinculos de parentesco simbélico, cons-
tituir uma réplica da familia extensa africana.

Visa assim a fundamentar sua conclusio de cue nio apenas a
pratica religiosa mas um abundante legado sdcio-cultural dos an-
cestrais africanos é preservado pelos seus descendentes brasileiros.
De fato, os pontos assinalados s@o muito dignos de relevo, e as
hipéteses sugeridas verificam-se plausiveis. Tudo isso pode conce-
der-se, com as reservas que fizemos quanto ao exagero dos fatores
étnicos na definicdo dos grupos de culto em causa. Por outro lado,
seria. também cportuno saber se os membros do “terreiro” o per-
cebem como figurando, em vartz ou no todo, uma reproducio de
uma sociedade africana (ou de aspectos seus). Uma coisa, de qual-~
quer modo, é certa: o Kultbild do Candomblé encerra um Weltbild
que compreende uma imagem do universo (do mundo fisico e do
“transcendente”) e ume pintura do “cosmo” social. (Em alguns es-
tudes de Bastide, j4 enconframos, do mesmo jeito que na obra aqui
discutida, analises preciosas da maneira como o arranjo topografico
dos “terreiros” e certos simbolos que assinalam pontos importantes
no seu espaco sagrado ilustram e representam uma imago mundi
cf. Bastide, 1958 e 1973). A preservacio de tais modelos equivale 3
de importantes elementos de uma cultura. Em vista disso, iniciar-se
na “seita” equivale, de certo forma, a aculturar-se — ou “reacultu-
rar-se” — no caso, como um Nagé. Que esta identidade seja assu-
mida em conseqiiéncia da inicia¢do verifica-se muito significativo.

‘Tratemos, todavia, de nao nos perder aqui em discussdes que
nos levariam demasiado longe... H4 muito que comentar.

A autora pouco nos fala de sua estratégia de pesquisa; insiste,
porém, num ponto-chave. Considera duas perspectivas de abordagem
possiveis: a “desde fora” e a “desde dentro”, como diz; e opta pela
segunda, cuja adocdo equivale a, ou impde, “ser iniciado” e tornar-
-se parte integrante do grupo em foco. Parece que temos aqui pro-
pugnada simplesmente a obediéncia a um critério muito usado pelos
antropologos em geral: o estudioso tem a certeza de compreender
uma cultura quando se acha capaz de comportar-se como um mem-
oro bem socializado desta. Mas a autora elabora um pouco mais a
justificativa do ponto de vista que adota: lembra-nos que o can-
domblé é un: culto iniciitico, onde o modo de aquisicio do conhe-
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cimento se acha bem regulamentado, definido como um processo
paulatino e consentaneo ao do desenvolver-se de uma carreira mis-
tica; dito processo, aclara ainda, implica a vivéncia de relagdes ‘di-
retas’, “no nivel bi-pessoal e grupal”.

N&o se pode admitir a menor ddvida quanto & importancia de
um convivio, como o mantido por Elbein dos Santos, intenso, pro-
tundo e continuo com o grupo estudado; a incapacidade dos obser-
vadores que o dispensam até para distinguir da norma *“os fatos
acidentais ou excepcionais”, acha-se, por desgraga, entre tantos ou-
tros equivocos — as vezes escandalosos — derivados da mesma li-
geireza, abundantemente ilustrada na literatura etnografica “afro-
-brasileira”.

Ficamos sem saber, todavia, se a etndloga — a qual, de resto,
nio deixa de aludir aos problemas que por sua vez acarreta o en-
foque “desde dentro” — d4 como imperativa uma iniciacdo de faio
para a inteligéncia do sistema do Candomblé. Lembramos que assim
o pesquisador pode ver-se colocado numa posicAo ambigua, e de-
frontado com varias dificuldades... De nossa parte, reconhecemos
a validez do conhecimento mistico, e a sabedoria inegavel contida
no belo rito nagd; julgamos, todavia, que, sobretudo se ndo tiver
as motivacdes religiosas decerto experimentadas por Elbein docs San-
tos, talvez o cientista iniciado corra o risco de perder-se nesta “es-

cada de Jacd”. Afinal, é outra forma de saber a que visa.

Mas vamos adiante. Consideremos agora mais de perto o objeto
da pesquisa em foco, e o procedimento analitico adotado. O escopo
principal da etnéloga foi esclarecer n&o s6 “a concepcio da morte”
dos Nagd, mas também “as instituicbes e os mecanismos rituais”
que ao topico dizem respeito, tal como sdo “expressas e elaboradas
simbolicamente” pelo grupo referido (p. 14). Em outras palavras,
o caminho escolhido foi — sobretudo — o da anilise simbdlica de
ritos, mitos e praxes religiosas varias.

S

Faz-se apelo também & “riquissima fradicdo dos textos orais
preservados e recitados pelos Babalawo, sacerdotes de Ifd, hoje de-
saparecidos no Brasil” (p. 14) e ao testemunho de diversos infor-
mantes nativos da Yorubaland. A autora alude 2 dificuldade de “se-
lecao e localizacao” de seus dados africanos, em conseqiiéncia das
mudancas provocadas pela “pressdo colonial” na patria dos Nagé.
Sabe-se, por outro lado, que a mitica ioruba se caracteriza por uma
extraordiniria complexidade; merece destaque a existéncia de “tra-
dicoes” algo distintas, de sistemas e arranjos locais um tanto dife-
renciados, nor efeito de circunstancias histéricas diversas (ao sabor,
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por exemplo, de interesses politicos divergentes; ef. Law, 1973). Apre-
ciariamos muito, em vista disso, conhecer os critérios adotados por
Elbein dos Santos na selecio deste material; mas ela é omissa nes-
te ponto.

A andlise dos ritos fez defrontar-se a etndéloga com um pro-
blema exegético prévio. As cerimodnias examinadas incorporam tanto
atos ou fazeres padronizados de acordo com um “cinon”, como falas,
recitagbes igualmente convencionadas; articulam, pois, dois tipos de
textos: um dramdtico (no étimo sentido da palavra), outro verbal.
Ora, sucede que os Nagd brasileiros, mesmo os “puros”, olvidaram a
lingua ioruba, na medida em que ndo mais a usam “como meio de
comunicacio cotidiano” e s6 a empregam nestes contextos liturgi-
cos; por isso, de certa forma nio compreendem suas recitacées, pois
“o sentido de cada vocabulo foi praticamente nerdido” (E. dos San-
tos, opus cit.,, p. 51). Isto néo significa, todavia, que se limitem a
um enunciado mecéinico das ditas falas: preservam um conhecimen-
to da intencionalidade destas, de suas “funcées” ou “valores” (abre-
-se aqui o campo para um belo estudo sdcio-lingiiistico na linha
de Habermas, Searle e Hymes; cf. idem, respect. 1970, 1976, 1974).
Ciente da importancia de considerar o rito em sua totalidade, a
etnoéloga empreende a tarefa de transcrever e traduzir alguns tex-
tos litargicos, como os do Pddé e Asésé — que por primeira vez em
sua obra assim se “restituem”.

A autora assinala o empenho de sacerdotes eminentes em re-
euperar a significacdo completa desses discursos para acrescer seu
conhecimento do rito; citando um seu trabalho anterior feito em
conjunto com Deoscoredes M. dos Santos (1971), assevera que cons-
titui o objetivo principal da empresa referida permiti-lo a estes
fiéls, facultar-lhes mais plena inteligéncia “da religido e de sua
heranca africana”. Mas os adeptos do Candomblé néo sdo os dnicos
a lucrar; todos os pesquisadores interessados na “cultura nagod”
sentem-se gratos a etnologa por produzir tais documentos: um tra-
balho que lhes franqueou novos dominios de investigacdo, e possibi-
litou-lhes um exame mais aprofundado da liturgia em causa —
embora, para o estudioso, isto nfdo signifique, é claro, a possibili-
dade de conhecé-la “mais” ou “melhor” do que seus praticantes...
Passamos a contar, isto sim, com um recurso adicional, um ponto
de apoio para o entendimento desta prdiica em que eles se empe-
nham, algo capaz de indiretamente iluminé-la; nfo podemos es-
cusar-nos, com tal base, de uma abordagem mais direta da mesma.

Tocamos aqui um ponto de maxima importancia que nos impoe
discutir os métodos e o embasamento tedrico da pesquisa de Elbein
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dos Santos. No primeiro capitulo da obra que comentamos, a auto-
ra dedica algumas paginas a expor, como diz, sua metodologia. Alias.
apenas anuncia este propésito, e refere alguns pontos de vista mais
ou menos pertinentes ao assunto; mas de fato ndo chega a cumprir
com o prometido de forma satisfatéria. Fala nos trés niveis da in-
vestigacdo levada a cabo: o fatual, ou descritivo, em que lida com
os problemas de registro e levantamento de dados; o da “reviséo
critica”, em que ensaia “desmistificar ideologias importadas e su-
perpostas” (limita-se ai a adverténcias contra o etno e o cognocen-
trismo); e por ultimo aborda o plano da interpretagédo. Nesta altura,
o leitor que espera informacdes acerca do procedimento analitico
adotado ha de frustrar-se profundamente, pois a rigor a etnjloga
nada diz a este respeito. Alinha apenas algumas citas: uma defi-
nicdo do Larousse, uma frase solta de Langer (1951), um trecho
de Turner (1957) — e, apud Turner, parte de um verbete do Concise
Ozxford Dictionary —, alusbes & distincao ferencziana entre fanero
e criptosimbolismo etc. Nada encontramos sobre critérios ou esque-
mas interpretativos e procederes hermenéuticos; nem uma palavra,
enfim, acerca das técnicas de analise simboélica utilizadas, da orien-
cdo seguida no trabalho. Isto o leitor tera cue descobrir por si
mesmo, com algum esforco.

A influéncia (algo superficial) do autor de The Forest of Symbols
é facil de detectar: o exame dos “elementos portadores de ase” ins-
pira-se, sem duvida alguma, no classico Color Classification in
Ndembu Ritual do grande antropélogo britinico (1966). Mas sopram
ai também outros espiritos.

A péagina 16, a autora fala em “contetdos inconscientes”, ‘de
que distingue dois tipos: os constituidos pelas “fantasias do grupo”
e .0s relacionados & “estrutura do sistema, que freglientemente nio
é percebido nas suas relagdes abstratas...” Como no resto do.livro
nunca mais se faz referéncia aos dados do primeiro -tipo, .o leitor
nio tem a minima possibilidade de saber onde entram os fantasmas
na analise de Elbein dos Santos; e de que modo ela se arranja
para harmonizar duas perspectivas e concepegdes téo distintas como
as mencionadas acima, oscilando entre Lévi-Strauss e Freud. Logo
descobrimos, porém, que ela segue de preferéncia trilhas abertas
pelo utlimo (alids, nada ha em sua obra que Se pareca a uma ani-
lise estrutural).

Sem divida, a ambigiiidade apontada é para lamentar. H4 ou-
tros problemas, todavia.

A autora nfo distingue o trabalho de exegese do estudo herme-
néutico (cf. Gadamer, 1972): ndo discrimina os niveis de andlise
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propriamente ‘ditos; nunca se dé conta da problematica da situacio
do texto simbdlico, ou do fato de que ‘as suas peripécias histéricas
podem converté-lo num verdadeiro “palimpsesto”, com leituras algo
superpostas; jamais considera os fatores cavazes de produzir um
remanejamento dos sentidos de uma mensagem dzsste tipo, ainda
quando a forma que a veicula permanec¢a inalterada; tampouco
adverte a diferenca entre percepcées e representacbes. Soma-se a
esta inconsisténcia teorico-metodolégica uma ligeireza excessiva no
delineamentc do contexte etnografico — de tal modo cue o leitor
se sente, muitas vezes, perdido numa brenha de simbolos desarrai-
gados e algo fora do mundo.

Na verdade, em todo o livro Elbein dcs Santos age como um
antropélogc que, propondo-se estudar, por exemvlo, o sentido vigen-
te da cerimOnia da missa — ou, para ficarmos mais préximos de
seu assunto, de um rito funebre catdélico — numa comunidade bra-
sileira de hoje, baseasse todas as suas explicacées nos Evangelhos
e em antigos tratados de teologia. Seus colegas sem duvida alguma
recusar-se-iam a admitir que o estudicso do nosso exemplo imagi-
nario houvesse, de fato, dado conta do tema, cumprido com 0 pro-
posito anunciado; s6 admitiriam qus ele fizera um estudo situavel
na perspectiva da antropologia — mas bem diferente do pretendido
— se encontrassem ai um boa andlise ideoldgica dos textos evangé-
licos e teoldgicos compulsados, € do canon litargico romano descrito.
N3o aceitariam, porém, que com esta base unicamente o autor hi-
potético definisse as idéias do grupo em causa acerca de Deus ou
da morte. (Com isso néo queremos dizer, é claro, que a ignorancia
da doutrina seja um bom ponto de partida para um tal estudo). »

Elbein dos Santos parte de uma descricdo da cosmologia ioruba-
na, segundo a mesma se acha expressa em textos oraculares, mitos
¢ legendas etc. colhidos na Africa; ajunta varios informes sobre as
“entidades sobrenaturais” (os deuses e ancestres) de maior relevo
neste sistema religioso, e sobre seu culto — dados coligidos nos
“terreiros” do Brasil e na Nigéria; passa dai a uma anilise dos ritos,
centrando sua atencdo nos textos verbais cue estes compreendem
— textos cujo significado, em grande parte desconhecido dos usua-
rios, nos torna acessivel. Na exegese dos numerosos simbolos assim
considerados funda suas conclusées a respeito da idéia da morte
entre os Nagé.

O itinerario é confuso, com intimeros desvios e trechos obscuros;
a autora parece esperar que todos os seus leitores sejam também
iniciados contem com as luzes de Ifd para acompanha-la no seu
périplo. A maneira como trata.os dados da cosmologia e cosmogonia
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joruba sugere a idéia enganosa de uma tradigdo muito mais esta-
vel e uniforme do que na realidade se verifica; soma-se a isto o
pressuposto de uma adequacdo quase perfeita entre o velho ideério
dos ioruba da Africa e o dos Ndgé brasileiros. Para complicar ainda
mais, nem sempre é facil saber onde, em seu livro, acaba um tes-
temunho e comeca a interpretacio.

Constitui um ponto alto da obra o capitulo em que se introduz
o exame do sistema religioso nigd por uma anilise do conceito
importantissimo de dase — forca “neutra”, possivel de mobilizar-se
para varios fins, atuante nos seres animados e nas coisas em ge-
ral, retida pelas divindades, capaz de acumular-se e transmitir-se
(a seres hurnanos e objetos), de acrescentar-se e diminuir, julgada
também concentravel em elementos simbdlicos de natureza material
que a exprimem e “contém”. A estudiosa mostra que wm *terreiro”
¢ um lugar onde se reune, conserva e expande o dge dos diversos
orisq “assentados” no peji, assim como o dos membros da comuni-
dade de culto e, por fim, o de seus antepassados. Discorre, depois,
sobre os sacra que materialmente “significam”, comportam e encer-
ram este poder, distinguindo trés categorias deles: os elementos (ve-
getais, animais ou minerais) rotulaveis como “sangue branco”, “san-
gue vermelho” e “sangue preto”; e fala nas diferencas entre os se-
res determinadas pelo predominio variavel desses ingredientes (ou
melhor, dos “fatores” que os referidos sacra simbolizam, fatores que
em diversas combinagoes se estimam constituir tudo quanto existe).
Considera por ultimo a problematica da transmissio oral do ase
comunicado através das palavras “com o halito, a saliva, a tempe-
ratura”, e a de outras formas em que dita forca é veiculada pelo
som (“gerado” por percussores cujo contato assim frutifica...). Nes-
te ponto, todavia, suas explicacdes sao muito menos claras; ha uma
grande defasagem entre o segundo e o passo anterior da analise.

Em seguida a tal “exordio”, temos descrito de forma esquema-
tica o Weltbild ioruba. Fala-se nos dois planos de existéncia: o diyé,
o0 “mundo sensivel”, por assim dizer-se, e 0 orun, que habitam os
seres preternaturais, espaco infinito onde também se encontram os
“duplos” abstratos de todas as coisas (como as idéias no platdnico
topos ourands); passa-se dai ao relato de mitos cosmogonicos onde
se narra a separa¢ao desses dois dominios, outrora ligados, do uni-
verso; distingue-se o orun do sanmo, o céu-atmosfera, que junto
com o ilé, a terra, constitui o aiyé (cosmo fisico). A autora refere,
todavia, testemunhos de que ilé se menciona também como a mora-
dia dos mortos e dos divinos. Sua explicagio deste fato — ... pa-
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rece evidente que ilé, a terra, simbolizando o conjunto do diyé...
representa o aspecto concreto materializado do prun” — afigura-se
insatisfatoria. Apenas podemos supor, aqui, a contaminagao de mo-
delos diversos e algo discrepantes de “cosmografia simbélica”, ou
(hipotese talvez mais plausivel), que ilé designe ndo s6 a super-
ficie do orbe terreno mas também o dominio cténico, tdo apartado
do “horizonte da experiéncia” (cf. Sousa, 1973) quanto o plano su-
perior, esta equacgido de superno e inferno — estd claro que usamos
o derradeiro termo em seu sentido etimolégico — verifica-se recor-
rente em contextos similares, na linguagem mitica e poética. Re-
corde-se gue na epopéia goethiana, quando Fausto pergunta a Me-
fistofeles qual o caminho para chegar as Madres — ou seja, ao
reino das divindades — este lhe recomenda subir ou descer. Por
outro lado, segundo Kramer (1961), a imagem sumeriana do univer-
so situava a esfera divina tanto acima quanto abaizo da terra.

Faz-se mencao ainda dos quatro pontos do espaco: 0 nascente,
tyo-6run, o poente, two-6run, o lado direito e o esquerdo do mundo
(otin aiyé e osi aiyé), e assinalam-se correspondéncias entre estes
“setores” do universo e partes do corno humano — mostra-se que
a cabeca é relacionada com a primeira e os pés com a segunda
das aludidas ‘“zonas” do cosmo; escusado lembrar a origem da re-
particido de rumos “a dexfra” e “a sinistra”... Notemos apenas, a
nossa vez, que titulares de certos postos hierarquicos se “distribuem”
também assim na sociedade ioruba tradicional e nos Candomblés
do rito Nagd: considere-se o exemplo dos Obad-6i1in e Oba-osi (Cf.
a respeito Costa Lima, 1966).

Tocamos aqui um ponto basico que mereceria analise mais aten-
ta e, a nosso ver, escapa, em certa medida, & etnéloga: julgamos
essencial para a explanac¢ao do sistema nagd o estudo aprofundado,
em todos os niveis, das relagdes (multiplas e reiteradas) entre trés
planos ou conjuntos que este pensamento mitico aparentemente
coordena em simbodlica harmonia: o universo, 0 mundo social e o
corpo humano. Neste rumo, hi um vasto campo a ser explorado.

Elbein dos Santos procura marcar bem a distincio entre ard
aiyé (habitantes do diyé) e ard orun (deuses e ancestrais moradores
do orun) volta a recorrer a mitos cosmogonicos para evidenciar a
oposicdo entre as grandes divindades osala e Odudua, que nessas
estorias disputam o privilégio da demxurgla. Ao primeiro se adscre-
vem o sexo (ou o principio de gera¢do) masculino, a cor branca,
0 dge do “sangue branco”, os elementos ar e agua, os.“caracteres”
do umido e do frio; & segunda, o feminino, a cor negra, o age do
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“sangue vermelho” e do “sangue negro”, a terra e a agua, o quente
e 0 seco. Fala-nos também a autora do conflito entre estes numes,
de sua unido e conciliacido, e dos simbolos que os representam con-
jugados. Tais ponderacdes a respeito de Osala e Odudua nos in-
troduzem a0 conhecimento de uma nova dicotomia (acrescida a di-
visdo dos ard-orun em Irinmalé deuses e Irinmalé ancestrais): ve-
mos a seguir que os'divinos se agrupam em duas “ordens”, a dos
orisd propriamente ditos (orise funfun ou Irdinmalé da direita) e
a dos ebora (Irinmalé da esquerda) ; daqueles, dos “genitores”. Osald
é bem o prot6tipo, como destes (na maijoria “genitrizes”) Odudua.

Alias uma réplica da dicotomia acima referida assinala-se 10
conjunto dos “ancestres”, entre os quais se distinguem os Egun (mas-
culino, direita), das Iyd agbd (entidades femininas, esquerda). Nes-
tes contextos, o “principio feminino” é sempre. relacionado .com as
nocdes de massa, de coletivo; e o masculino com a unidade discreta.
a individuacdo. A analise do mito de origem de Egun, obra. conjunta
de Odudua e Osald, que o ultimo dota de voz e movimento proprios,
fornece a Elbein dos Santos uma boa ocasiio de demonstrar este
ponto (cf. p. 108-14). A importantissima oposicao deuses-antepassa-
dos, caracteristica do sistema nagé, € convenientemente sublinhada
nesta obra. A autora mostra ainda que a titulos distintos uns e
outros se consideram ‘genitores” dos homens, e esclarece de forma
oportuna o sentido do termo agésé (nome também do rito funebre),
que tanto designa o “principio dos principios” auanto os espiritos
dos mortos.

As duas “classes” antes mencionadas, Elbein dos Santos soma
todavia mais um grupo de divindades: os ebora ou orisa filhos, nio
resulta claro se esta categoria se acha de fato discriminada pelds
Nagd ou foi isolada de acordo com inferéincias ‘da estudlosa Do=
orz§a filhos ela da como prototipo Esi.

Cabem aqui alguns reparos. Em  primeiro Iug,ax notemos " que
em varias versdes dos mitos cosmogobnicos e de fundagado iorubanos
Odudua é descrito como um personagem masculino (em algumas
instancias dito irmfao mais moco de Osald). A autora parece conferir
malis decisiva importancia a um tator secundario de contraste que
a0 dado estrutural da oposiciio entre as figuras miticas consideradas.
Por outro lado, a classificacao de origd-filhos acha-se muito mal de-
finida neste trabalho. As razdes apresentadas para qualificar assim
Oid, v.g., que tem muitas caracteristicas bem notaveis de uma Mag-
na Mater, revelam-se pouco consistentes. Nao podemos esquivar-nos
4 observacdo de que qualquer panteon pode ser de- forma esquema-
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tica assim descrito, como composto por “genitores”, “genitrizes” e
“descendentes”: quem ndo for “pai” ou “méie” serad pelo menos “fi~
1ho” ou “filha”. No fim das contas, tem-se a impressdo muito forte
de que em seu exame da mitica nagé Elbein dos Santos almeja,
antes de tudo, identificar e descrever arquétipos (o do Pai Supremo,
o da Grande Mie, o do Filho Divino) procedendo de forma muito
similar & do Jung e Kerény, por exemplo, em seus estudos sobre a
religido grega (cf. idem, 1951).

A analogia & marcadissima: baste lembrar que da mesma ma-
neira os autores referidos dividem e agrupam os deuses helénicos.
Tém mais.éxito no concernente aos “deuses filhos” pelo simples mo-
tivo de que muitos numes — os Kduroi e Kdérai famosos — eram
realmente nomeados e caracterizados deste modo na Grécia Antiga.

Elbein dos Santos nédo usa a terminologia junguiana, mas ja se
vé que sua analise acaba per arrastar-nos, de forma inexorivel, a0
museu transcendental do “inconsciente coletivo”.

Tornemos, todavia, ao exame de suas colocacoes. Configura um
ponto de fundamental importancia em seu trabalho o que trata do
conceito de “restituicao”; mostra-se ai cue na ideologia nagd toda
substancia, toda for¢a desprendida nas transformacoes césmicas deve
de algum modo. restituir-se, todo gasto desta natureza tem que ser
compensﬁdo: a estudiosa logra ilustrar muito bem este axioma com
o relato do mito de lku, a Morte - um ebora que. havendo conse-
guido, surdo aos lamentos da lama, destaca-la para a criagao do
homem, .teve 0 encargo de devolver & matéria de origem a parte
retirada....

Com esta idéia da “restituicao” em mente. a autora empreende
a tarefa de expor a “tanatologica” ioruba; mas para isso acha-se
obrigada a discorrer sobre o “sistema religioso total” dos Nagod. de-
morando-se em particular na analise de uma aspecto basico do mes-
mo, representado pela figura de Esu. Um longo capitulo, que em
certa medida até extrapola a meta do livro, dedica-se ao exame de
crencas; mitos e praticas religiosas associados a esta divindade.

Caracteriza-se ai Esu como o “terceiro elemento”, resultado da.
mteragao agua + terra, masculino 4 feminino, em intima relacao
com todos os ancestres e deuses, “‘primogénito do universo” (e até,
de acordo com certos mitos, o *“primus inter pares” na corte dos
divinos), mas também como o fator dinamico associado a todos os
entes, os sobrenaturais e 0s aue se encontram na terra, responsavel
por-sua ‘existéncia diferenciada; a figura que, ao par acrescentando
a unidade, rompe o equilibrio imobilizante para permitir a progres-
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sao infiniﬁa, multiplica-se, asségura o reproduzir-se dos seres e, por
outro lado. faculta a “restituicio” de varios modos: compensa com
a prole inumera o ‘“desgaste” dos genitores, repara como vingador
a harmonia ameacada por atos de desmesura, redistribui o ase
guando, como portador de todos os oblatos, “completa o ciclo do
sacrificio” (a oferenda constitui, em termos de Elbein dos Santos,
uma “restituicdo transferida”), devolve a terra os despojos dos mor-
tos, & “massa de origem” as parcelas destacadas etc. Na qualidade
de ‘“‘intermediario” por exceléncia, faz-se também “principio de co-

umcacao" é guia, mensageiro e intérprete, associado a I fd, o se-
nhor dos oraculos; por toda parte se move e transita, dominando
os caminhos.

A autora sublinha os privilégios deste deus importantissimo, sem-
pre o primeiro ‘a ser celebrado e propiciado conforme os cinones
de uma liturgia muito especial; ele, com efeito, centraliza os “ritos
prioritarios” (ou seja, 0s que se realizam obrigatoriamente antes
de toda e qualquer ceriménia nos “terreiros”) : assim ocorre no Padé,
em que, por seu intermédio, reunem-se os Baba Egin e as Iyd-mi
(os mortos, os antepassados dos dois sexos) para receber as oferen-
das, e se presta culto a totalidade dos Irdnmaleé.

Curiosamente, a autora deixa de assinalar o carater de trickster
de Esi, que bem se correlaciona com seu papel de “transformador”:
ele introduz a perturbacio e o desequilibrio que permite a mudan-
¢a... conguanto também se encarregue, por outro lado, de restau-
rar a “homeostase”, o concerto universal, de varios modos. O nime-
ro par exprime harmonia, equilibrio; o impar, de certa forma “en-
carnado” por este deus, simboliza a desordem — que faculta novos
arranjos e confere dinamismo ao sistema. O ioruba valoriza a har-
monia, prefere o par, e portanto evita o impar, embora ndo o negue
(cf Dennet, 1917). Elbein dos Santos ignora este fato, muito signi-
ficativo.

" Para alcancar a meta de suas explanaces, a estudiosa é com-
pelida a deter-se ainda num outro ponto de grande interesse; de-
pois de haver-nos falado da origem do universo, da forma como
este se acha dividido em dois “planos” coésmicos (um dos quais
habitam os seres pereciveis), e, pois, inclusive, da génese da hu-
manidade em geral, passa ao exame das idéias acerca da criacdo
dos individuos contidas no. sistema nagd, com o objetivo de tornar
claras as concepcdes da morte presentes neste contexto.

»

Aprendemos que para os Nagbd o ser humano é constituido de
“glementos coletivos”, derivados das “entidades genitoras divinas e
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ancestrais” e de uma serie de outros que determinam sua especifi-
cidade; que um corpo se define como a conjuncao de ori e apéré, a
cabega e seu “suporte”, modelados com porcoes da massa de origem,
e encerrando o ori-ini que ‘“expressa a existéncia individualizada";
anima-o o émi infundido pelo Criador e materializado pelo émz (ha-
lito, respiragiio; € curioso notar a correspondéncia entre esta e a
idéia ocidental de “‘espirito”... lembremos que spiritus significa exa-
tamente sopro). O émz imperecivel retorna ao orun quando da mor-
te do individuo. O duplo do ori, lembra a autora, conserva-se no
orun; pode ser invocado e propiciado com sacrificios... Mencinam-
-se nesta altura os mitos que falam do modo como o ori-grun é
modelado por uma divindade no mundo superior, constituindo o
‘ipori ou ‘“cabeca eterna” de cada pessoa (0 mesmo nome se aplica
20 simbolo material do protétipo divino, simbolo de suma importancia
nos ritos). Fala-se inclusive nas estorias que versam sobre o valor
determinante do tipo de“massa” empregado pelos demiurgos neste
trabalho; de acordo com tais relatos, as pessoas cujos ipori foram
modelados em pcrcoes de palmeira, ou de pedra etc. — isto é, dos
equivalentes de tais coisas no ¢run — pertencerao a Ifd, ou a Ogun,
e assim por diante, conforme o caso.

O esquema nao ¢é simples; mais adiante, vemos que para os
Nago cada ser humano possui ainda um Esu individual, o seu Bara
— que, do mesmo modo, tanto sedia no corpo do individuo. como
Bara-aiyé, quanto na esfera superior i(neste caso chama-se Bara-
-¢run. O Bara-¢run pode ser materialmente representado e tornar-
-se objeto dc um culto particular. A autora estende-sc: ainda em
consideraches a respeito do pepel de Ksii no drama do nascimento,
referindo mitos em que ecste deus aparece como co-responsavel pelo
“invento” da cabeca, isto ¢, pela individuacio.

Todos estes dados sdo de suma importancia, mas merecem de
Elbein dos Szntos uma analise muito apressada; embora fornecendo
clementos que permitem efetua-lo, ela se esquiva ao trabalho de
estabelecer correlagdes entre o modelo da cosmogonia e este dos mi-
tos da criacdo “sucessiva” dos individuos.

De qualquer modo, acha-se plenamente justificado seu ponto de
vista de que é necessario expor as idéias dos Nagd acerca da origem
para elucidar a sua concepcéo da Morte; alids, patenteia-se que eles
pensam este altimo processo como o inverso perfeito do primeiro:
temos num caso a passagem da “existéncia genérica” i “existéncia
individualizada”, e no outro o contrario. A estudiosa assinala muito
bem o fato de que a morte, numa tal perspectiva, ndo equivale &
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aniquilacfo; torna claro, ainda, que desta forma a perda de ase.da
“massa progenitora” usada para constituir os seres individuais se
compensa; que o morto (como. de outro modo, a oferenda, por cujo
meio se “restaura” a forca original desgastada) equivale a uma.
“restituicao”, garantia do eterno renascimento.

Mais para confirmar estas conclusdes, — todavia muito suma-
rias — a estudiosa. nos descreve os ritos finebres do asésé; € pena
que ndo se dé ao trabalho de analisi-los em profundidade. Assim, o
livto acaba onde esperavamos que comecasse... depois de varios
capitulos a rigor introdutdrios & abordagem do problema central —
examinado num capitulo cue figura quase como um apéndice. Tam-
bém ndo conseguimos entender por que motivo ndo se chega a tra-
tar ai do culto Egun; as referéncias ao mesmo séo interessantes, mas
de modo nenhum preenchem a expectativa criada pelo subtitulo da
Obra.

A falta de uma verdadeira metodologia, o ecletismo do enfoque,
a inseguranca teorica, a forma disversiva da exposi¢do prejudicam.
muito o estudo de Elbein dos Santos. Seria injusto, todavia, nao lhe
reccnhecer. os méritos: encerra as melhores e mais completas descri-’
cdes de certos ritos, como os do Padé e Asésé, uma grande quantida-
de de dados valiosos sobre o culto e a mitica nagd, informes (his-
toricos! interessantissimos acerca de sociedades africanas e afro-bra-
sileiras de culto aos mortos; torna acessiveis textos miticos, oracula-
Tes e liturgicos de suma importancia; e esta iluminado por alguns
insights brilhantes (a andalise do conceito de ase, embora incomple-
ta e algo superficial, merece destaaue). Esta obra chega a parecer
extraordinaria se comparada, por exemplo, com a do pitoresco J.
Ziegler (1977) — que na primeira parte trata da idéia da morte “nas
sociedades africanas da didspora’ (refere-se desla curiosa maneira
a grupos de culto do Candomblé do Brasil; a nosso ver, a eXpressao
faz tanto sentido quanto chamar a brasileira de “literatura portu-
guesa de ultra-mar”}. Tudo quanto Ziegler tem a oferecer sao im-
pressoes de um turista deslumbrado e apressado.

Com respeito ao livro de Elbein dos Santos, o leitor pode ter
uma firme certeza: nio ha nada de melhor sobre o assunto.
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