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PIERRE VERGER
Museu Afro-Brasileiro - UFBA

Etnografia religiosa ioruba
e probidade cientifica
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Retomo, trocando duas palavras, o
titulo de um artigo de trés pdginas es-
crito pelo saudoso Bernard Maupoil,
cuja referéncia retiro da Bibliographie
africaine de Fa, publicada no inicio de
seu livro sobre La géomancie a | ancien-
ne cdéte des esclaves (Maupoil, 1943 :
19). Nio tive a oportunidade de ler sua
Ethnographie dahoméenne et probité
scientifique, publicada em 1937 na
Afrique Frangaise, mas acho o titulo
sugestivo e ele me incita a tecer consi-
deragGes semelhantes sobre a etnogra-
fia religiosa iorubd.

As definigbes dadas aos orixds, os
deuses iorubds, foram efetivamente, a
partir de determinada época (1884, pa-
ra sermos precisos) embelezadas com
detalhes tdo pitorescos quanto inexa-
tos. Essas definiges foram a seguir
eruditamente retomadas, doutamente
citadas e entusiasticamente comenta-
das pela maioria dos que a partir de en-
tdo escreveram sobre o assunto.

Ao longo de minhas pesquisas, pude
constatar de que maneira informagGes
expressas muitas vezes descuidadamen-
te por pessoas, respeitdveis noutros do-
minios, criaram uma tradigdo aparen-
temente légica, mas enganadora. Com
o tempo foi-se assim acumulando vas-
ta documentagdo escrita, tida como
erudita porque baseada em textos, a
unica fonte vdlida aos olhos dos letra-
dos, mesmo que esses textos fossem
inspirados por escritos anteriores incor-
retos e até contrdrios a verdade. Essas
informagdes foram copiadas e publica-
das inimeras vezes, sem que sua auten-
ticidade fosse posta em divida. O pa-
dre Labat jd constatava (Labat, 1831 :
143), e ndo sem ironia, em 1772, “que
certas informagdes foram dadas por vd-
rios autores™ e acrescentava: “‘mas tal-
vez ndo tenham sido sendo a opinido do
que as escreveu primeiro e que 0s ou-
tros seguiram e copiaram sem se impor-
tar se estavam bem ou mal fundadas”.

Eis porque somos obrigados a por
em questdo neste artigo certas infor-
magdes que estdo na origem de siste-
mas teogonicos e cosmogonicos erudi-
tos e a constatar que, estando despro-
vidas de fundamentos, ndo passam de
gratuidades ou de construgdes mais ou
menos habilidosas do espiTito.

Lendas da Criagdo
do Mundo dos lorubi

Entre os lorubd existem duas ver-
sOes sobre a criagdo do mundo. Elas
correspondem as tradigGes de duas ci-
dades que disputam a hegemonia do
mundo iorubd: de um lado Ifé, cha-
mada de bergo da civilizagdo, e de ou-
tro Oyd, que deteve o governo efetivo.
Os habitantes dessas duas cidades divi-

nizaram os fundadores das dinastias
que nelas reinaram — Odudud para os
primeiros e Oranmiyan para os segun-
dos — transformando a tradigao histé-
rica da fundagdo das duas cidades na
tradigdo da criagdo do mundo. Tanto
numa quanto na outra o heréi criador
do mundo chegou do Além tendo re-
cebido do Deus Supremo, Olodumaré,
o saco da criagdo contendo uma subs-
tdncia escura, de natureza até entdo
desconhecida.

Essa substdncia, lan¢ada sobre a su-
perficie das primeiras dguas, formou
um monticulo de terra sobre o qual
pousou uma galinha com cinco dedos.
A galinha comegou a arranhar o monte
com os pés e com o bico e espalhou a
matéria que recobriu pouco a pouco as
dguas e formou a crosta terrestre, da
qual Odudud, para Ifé, e Oranmiyan,
para Oyd, se tomaram senhores. No
caso de Ifé, a lenda se complica com
uma rivalidade entre Obatald (também
chamado Orixald), enviado por Olodu-
maré para criar o mundo e Odudud,
que se aproveitou de um momento de
intemperanga de seu rival, o qual, ten-
do bebido em excesso vinho de palma
quando estava a caminho para cumprir
a sua tarefa, embriagou-se, caiu e ador-
meceu. Odudud, que vinha atrds, surru-
piou o saco da criagdo e tomou-se as-
sim, ele préprio e em seu lugar, o se-
nhor do mundo. Mais tarde, quando se
reencontraram, Odudud e Obatald dis-
cutiram e lutaram ferozmente. Deta-
lhes sobre esse assunto foram dados
em outra obra (Verger, 1965 : cap. Il
e III).

Essas relagGes tempestuosas entre
divindades, como ja registramos, sdo
transposigdes para o dominio religio-
so de acontecimentos de cardter histo-
rico, que poderdo ser resumidos da se-
guinte forma: Odudud, o fundador da
cidade de Ifé, teria encontrado a sua
chegada uma populagdo autéctone ja
instalada naquelas paragens, os Igbo,
cujo rei teria sido Obatald (Orixald).
Odudud, depois de ter vencido Obatald,
se teria apossado de seu reino, da mes-
ma forma como na lenda ele teria rou-
bado o saco da criagdo, tomando-se
senhor do mundo em detrimento de
Obatald.

Essa lenda da criagdo do mundo por
Odudud s6 se tormou conhecida do
grande publico e dos etnologos em
1912, quando Frobenius publicou os
resultados de sua viagem a Africa (Fro-
benius, 1912 : 283). A lenda da cria-
¢do do mundo por Oranmiyan tinha ja
sido publicada por Jean Hess na Revue
de Paris em 1896 (Hess, 1896 : 603 -
606) e em livro dois anos mais tarde
(Hess, 1898 : 117-176). Mas ela s6 in-
teressou aos amadores de literatura
exdtica. Ficou e permanece totalmente

ignorada do mundo da antropologia,
ainda que 58 pdginas do livro de Hess
constituam o primeiro documento pu-
blicado acerca da hist6ria dos lorubd,
recolhida pelo autor em Oy6, “desde
que ar se refugiou em 1893, depois de
ter sido atacado, roubado e ferido na
terra dos Bariba, ao norte de Savé, e
que seus homens, batendo em retirada,
o abrigaram numa aldeia na fronteira
iorubd. Dar), ele foi recolhido e tratado
na missdo catdlica de Oyd, onde foi o
primeiro europeu e registrar os cantos
tradicionais sobre a criagdo do mundo,
o nascimento do povo iorubd e a histo-
ria de seus reis”’. Foi preciso esperar
até 1921 para que The history of the
Yoruba fosse publicada pelo reverendo
S. Johnson (Johnson, 1921), cujo ma-
nuscrito data de 1897, remontando
quase i mesma época das publicagdes
de Jean Hess.

Como Nasceram as Falsas
Tradigoes sobre os Deuses lorubds

Ao lado e independentemente dessa
tradigdo oral recolhida no coragdo da
terra iorubd, a etnografia religiosa ioru-
bd tem sido vitima, desde 1884 (e o€
ainda), de informages fantasistas re-
colhidas muitas vezes em regides peri-
féricas daquelas onde a civilizagdo io-
rubd se desenvolveu. Felizmente, nos €
possivel encontrar os autores, assinalar
o momento exato do nascimento e o
encaminhamento dessas nogdes erré-
neas através dos diversos escritos que
tém tratado da questdo. Também nos
é fdcil determinar o grau de competén-
cia e de seriedade, avaliar o crédito que
pode ser concedido as suas informacgoes
e compreender o que estd por trds de
tudo que possa influenciar o cardter
dos informes publicados por eles.

Nas linhas seguintes desenvolvere-
mos esses diversos pontos detalhada-
mente, pois essas falsas tradi¢Ges tém
figurado como um postuladoe freqiien-
temente tém sido aceitas sem discussao
por NUMErosos autores.

Os primeiros informes relativos aos
deuses iorubds foram publicados por:
Ajayi, batizado com o nome de Samuel
Crowther, nascido em 1810 em Oxo-
gun, aldeia pertencente ao reinado de
Oyd. Ele foi raptado e feito escravo
pelos Fulani com a idade de 11 anos,
vendido em Lagos e embarcado para
ser revendido ao Brasil na “Esperanga
Feliz”. Mas o navio negreiro que o trans-
portava foi aprisionado por um cruza-
dor britanico da esquadra de repressdo
ao trdfico de escravos, e ele desembar-
cou ja livre, em 7 de abril de 1822, em
Freetown, na Serra Leoa. Foi batizado
em Londres em 1825 e tornou-se mis-
siondrio protestante da Church Missio-
nary Society em seu préprio pais. Tra-



duziu parte da Biblia em iorubd e em
1852 publicou um vocabuldrio iorubd
(Crowther, 1852). Nesse vocabuldrio,
deu algumas defini¢Ges sobre orixds,
de certo modo vdlidas, ainda que com
tendéncia a chamar de deusas o que os
Iorubd adoram como deusas. Essa im-
precisdo pode ser explicada pela tenra
idade em que ele foi arrancado a sua
familia e ao seu meio.

O reverendo T. J. Bowen, missiond-
rio batista americano, que passou seis
anos em territ6rio iorubd. Publicou um
diciondrio em 1858 (Boewn, 1858 :
cap. 16), onde fomece algumas preci-
sdes a mais sobre os orixds. Suas infor-
magdes sio dignas de confianga (Ver-
ger, 1957 : 171 e 509).

O abade Pierre Bouche, das Missdes
(catdlicas) Africanas de Lyon, que per-
maneceu na Africa entre 1866 ¢ 1875
e deu as mesmas informagdes que seus
predecessores, com algumas variantes
(Bouche, 1885).

O padre Noel Baudin, que viveu na
Africa entre 1869 e 1883 em regides
ndo-iorubds, em Porto Novo com os
Gun, em Uidd com os Hweda e em To-
go com os Ewe, e teve uma curta per-
manéncia em Topo e Lagos, cidades que
surgiram depois de longa sujei¢do ao
reino de Benim.De passagem pela Fran-
ca em 1884, publicou um diciondrio
(Baudin, 1884 a) altamente influencia-
do pelo de Crowther (as rubricas con-
sagradas aos deuses iorubds estdo redi-
gidas nos mesmos termos) e publicou
igualmente um livro (Baudin, 1884 b)
que deu origem d maior das confusdes
sobre o conhecimento dessa religido,
pois as informagdes publicadas por ele
estdo longe, como vimos, de terem si-
do colhidas em fontes iorubds. As in-
formagGes fornecidas sdo extravagan-
tes. Baudin foi levado, € verdade, por
um zelo missiondrio evidente, acres-
cido de um desprezo extremo,que ndo
procurou dissimular, por tudo que di-
zia respeito a religido daqueles que ele
tinha por dever e vocagdo converter.

O tom do livro de Baudin revela a
certeza de uma fé bem fundada e o sen-
timento bem ancorado da indignidade
dos nativos. Eis alguns trechos bastan-
te reveladores do seu estado de espiri-
to: “Os feiticeiros (Baudin, 1884 b :
86) sdo seres despreziveis, mentirosos,
preguicosos, hipderitas, impudicos e
refinados ladrdes. Geralmente tém um
aspecto sujo, vestimentas ridiculas e
esfarrapadas, e os que molham as mdos
em sangue humano tém um ar bestial,
feroz e repugnante ... Quanto aos deu-
ses e deusas, com suas ridiculas lendas,
os grandes feiticeiros ndo acreditam
neles... Os idolos (ib.: 89) modelados
sobre o tipo mais feio de negro de ldbios
grossos, de nariz chato e de queixo re-
traido, sdo verdadeiras imagens de ve-

lhos macacos.” Animado por tais sen-
timentos, o autor nio pdde estabelecer
relagdes de confianga e de estima reci-
proca, teis em pesquisas desse tipo.
Nio € de admirar portanto a extrema
confusfo que reina nas informagGes
relatadas em seu livro e nio devemos
esquecer, sobretudo, que os dados re-
colhidos o foram em lugares pouco re-
presentativos das tradigdes iorubds,
onde o pouco que se podia encontrar
se chocava e se misturava em Uidd
com a religido dos Fon, dos Hweda e
dos Hwala, em Porto Novo, com a dos
Gun, e em Lagos, com as contribuigdes
de Benim. Baudin esteve realmente em
Abeokuta e em Oy6, em territério io-
rubd, mas ji em 1886, depois da publi-
cagdo do seu livro.

A Confusio Criada
pelo Padre Baudin

Falamos acima da criagdo do mun-
do por Odudud em Ifé e da rivalidade
que o opos a Obatald (Orixald),de quem
roubou o saco da criagdo. Os nomes
desses orixds aparecem impressos pela
primeira vez, que eu saiba, em 1852,
no vocabuldrio da lingua iorubd de
Crowther (Crowther, op. cit.).

O autor indica em rubricas separa-
das, por um lado, que “Odud ou Odu-
dud (Crowther, op. cit. : 207) é uma
deusa de Ifé, tida como a suprema deu-
sa do mundo’ e acrescenta que “o céu
e a terra sdo duas grandes cabagas (ele
queria dizer meias cabagas, ighd), que,
uma vez fechadas (ou mais precisamen-
te, colocadas uma sobre a outra, for-
mando um recipiente fechado), ndo
podem ser abertas (separadas)”. Afir-
ma ainda que havia “uma alusdo a apa-
rente concavidade do céu, que parece
tocar a terra no horizonte™. Por outro
lado, indica que “Obatald (é) a grande
deuxa iorubd, a artesa do corpo na ma-
triz”” (ib. : 228). Ao mesmo tempo,
Orixald € indicado como sendo “a gran-
de deusa Obatald” (ib. : 223). J4 assi-
nalamos a tendéncia de Crowther a
chamar os deuses de deusas, mas € evi-
dente que nos encontramos na presen-
¢a de duas divindades distintas: Odu-
dud'e Obatald (Orixald).

Bowen publicou em 1856 (Bowen,
op. cit. : cap. XVII), no seu diciondrio
iorubd, mais uma vez duas rubricas se-
paradas: ‘“Odudud e¢’o universo, estd lo-
calizado em Ifé¢” e “Obatald € tido co-
mo o primeiro, a maior coisa ji criada.
Outros, entretanto, afirmam que ele
nao € nada mais do que um antigo rei
iorubd. Sua mulher ¢ Iyangba, a mie
que recebe, representada acariciando
uma crianga.”

Richard Burton cita e copia em
1863 Bowen para Obatald e Cowther

para Odudud (Burton, 1863 : 185 e
192).

O abade Pierre Bouche publica em
1885 um livro onde fornece as mesmas
informagdes, mas acrescenta num espi-
rito de sincretismo (Bouche, op. cit. :
272) que a deusa Iyangba se parece
muito com a Santa Virgem. “Como ela,
segura um menino nos bragos; chama-
se A Mde que Salva (e ndo que recebe),
ela salvou os homens”. O abade Bouche
estava longe de supor que Iya Agba, a
mie idosa e respeitdvel, fosse um eu-
femismo utilizado para saudar Iyami
Oxorongd, a feiticeira dos Irorubd (Ver-
ger, 1965 : 142).

A maior confusdo foi criada em
1884 pelo padre Noel Baudin, nota-
velmente mal informado sobre a reli-
gido iorubd e dotado de uma fértil ima-
ginagdo. Ele junta Iyangba e Odudud,
que até entdo eram deuses distintos, e
os funde numa inica e mesma divinda-
de. Para completar essa embrulhada,
intromete ousadamente Obatald (Ori-
xald) no meio das duas meias cabagas
descritas por Crowther, as quais viram
uma cabaga tinica, munida de uma tam-
pa. Completa esse “sutil ponto de vis-
ta’’ com uma estranha lenda (Baudin,
1884 b: 89) onde “Obatald e Odudud™
estavam no principio estreitamente
apertados e como que encerrados nu-

ma grande cabaga — Obatald no alto,
sob a tampa, e Odudud embaixo, afun-
dados nas dguas, envolvidos em profun-
das trevas, com a noite, o medo e a fo-
me correndo em todas as diregdes...
Odudud ficou feia e cega em conse-
quéncia de uma briga doméstica na
qual Obatald lhe arrancou os olhos pa-
ra obrigd-la a ficar quieta. Ela, na sua
célera, o amaldigoou e disse-lhe: ‘Te-
rds caramujos para te alimentares...
Com efeito, este € o principal sacrifi-
cio que os negros oferecem a Obatald.”

Nio se pode ver muito bem o que
essa “maldi¢do” pode ter de dramadti-
ca. O caramujo constitui um alimento
apreciado também na Africa. Citemos
de passagem, para comprovd-lo, uma
lenda publicada em outro lugar (Ver-
ger, 1965 :211), onde Orixald oferece
caramujos a Odu-Iya Agba, o que pro-
voca entusiastico comentario: “Aquilo
era bom. Nunca antes lhe tinham dado
de comer coisatdo boa. Esses caramu-
jos que Orixald come, devem-lhos dar
tamb€m daqui em diante”,

O padre Baudin acrescenta, para a
alegria dos futuros estruturalistas, que
“Obatald € tudo o que estd em cimae
Odudud ¢ tudo o que estd em baixo.
Obatald € o espitito ¢ Odudud a mate-
ria. Obatald € o firmamentoe Odudud a
terra, que € simbolizada por uma caba-
¢a branca munida de uma tampa, que
se coloca nos templos™’.



As Informagdes Fantasistas
do Padre Baudin

O padre Baudin mistura e confunde
com o culto de Obatald, e sem o me-
nor discernimento, o culto de deuses
pertencentes a etnias totalmente dife-
rentes. Ele nos revela gravemente que
“em Porto Novo (Baudin, 1884 b : 8)
Obatald é ainda conhecido sob o nome
de Onsé. Em todos os casos duvidosos,
o rei recorre a ele para descobrir a ino-
céncia ou culpabilidade dos acusados.
Esse “fetiche” consiste num grosso ci-
lindro de madeira oca, com um metro
de altura e da grossura de um homem
(...) Coloca-se o “fetiche” sobre a ca-
bega do acusado que estd de joelhos e
o segura com toda a for¢a de suas
duas maos. Se o ““fetiche” cai para a
frente, o acusado € declarado inocen-
te; se cai para tras, é proclamado cul-
pado”. “Havia”, segundo Baudin, “uma
crianga metida dentro do cilindro para
provocar a queda numa dire¢io ou nou-
tra.” Essa descri¢do pitoresca e diverti-
da do padre Baudin ndo tem, infeliz-
mente, nada a ver com Obatald- Orixa-
14 nem com a etnia iorub4.

Mais adiante (ib. : 12), Baudin diva-
ga e faz de “Obatald e Odudud uma sé6
e mesma divindade hermafrodita. Essa
idéia € representada por uma estdtua
que sé tem um pé e um brago, com
uma cauda terminada por uma bola ou
um globo”. Em seguida acrescenta,
sem o menor discernimento, que “am-
bos se encontram ainda sob os nomes
de Aroni ou Aja”, e diz “‘mas agora de-
cairam pouco a pouco ao nivel de gé-
nios ou duendes”.

O padre Baudin despoja em seguida
Obatald e Odudud de seu cardter her-
mafrodita para os separar “em duas di-
vindades perfeitamente distintas”, que
sdo entdo representadas separadamen-
te: Obatald sob a forma de um guerrei-
ro ¢ Odudud sob a forma de uma mu-
lher amamentando uma crianga (retor-
nando ds caracteristicas de Iyangba de
Bowen e do abade Bouche).

Um pouco mais adiante, o padre
Baudin separa ainda mais completa-
mente Obatald e Odudud, “que nio es-
tdo mesmo mais associados conjugal-
mente” e faz reinar Odudud como so-
berana e deusa em Ado, cidade outrora
dependente de reino de Benim (chama-
do Ado ou Edo) e submetida durante
algum tempo a uma influéncia ndo io-
rubd. Cada vez mais inspirado o padre
Baudin continua a sua descrigdo: ““Um
cagador encontra um dia Odudud que
passeava na floresta. A deusa propde--
lhe ficar com ele. Assim vivem durante
muito tempo, entregando-se ao prazer
da caga e da pesca e passando o restan-
te do tempo numa cabana de folhagem
posta ao p€ de uma drvore no meio da

floresta. Finalmente a deusa enjoa do
mortal, como havia acontecido com o
imortal, e parte, prometendo-lhe que
o protegeria sempre, a ele e a todos
que se estabelecessem naquele lugar e
lhe erigissem um templo no local da
cabana. Muitas pessoas vieram ali se
fixar e dessa forma foi criada Adé que
significa prostitui¢do, em meméria da
deusa (...), e onde se celebram jogos
imundos em sua honra.” O padre Bau-
din se entrega a insinuagGes marotas,
mas parece ignorar que hd numerosas
cidades iorubds que tém esse nome. Ci-
temos Ad6 Ekiti (Abraham, 1958:155),
cujos habitantes vieram de Benim e
onde os jogos nada tém de particular-
mente imundos.

Os Compiladores e Discipulos
do Padre Baudin

O Tenente Coronel A. E. Ellis pu-
blicou por sua vez em [894 as mesmas
divagagOes, cuidadosamente copiadas
por ele do livro do padre Baudin, e, pa-
ra melhor completar o sistema dualista
do tema da falsa dupla Odudud-Obatald
e 0 tornar compardvel 4@ do Yang e do
Yin chinés, ndo hesitou em aproximar
a “deusa” Odudud de dudu (Ellis,
1894) negro em iorubd, para a opor a
funfun, a cor branca de Obatald. Mas o
tenente-coronel britanico ndo levou
em conta as diferengas de tons (de
uma importdncia primordial em ioru-
bd) existentes entre essas duas palavras.

Além disso, os adeptos de Dudud
no Daomé usam colares brancos, pela
simples razdo que Dudud € o nome da-
do nessa regido do Daomé a Obatald.
Mais recentemente em 1950, o padre
Bertho publicou um artigo (Bertho,
1950 : 74) onde declarava ter visto em
Porto Novo, no antigo paldcio real de
Akron (Lokoro dos lorubd), “am altar
dedicado a um casal de divindades,
Lissa-Odudud (associando o nome de
um vodu fon com o de um orixd ioru-
bd). “Lissa era representada’’, escreveu
ele, “por uma cabaga branca na frente
de um muro pintado de branco, en-
quanto Odudud o era por uma cabaga
negra sobre um muro pintado de pre-
to”. (E preciso notar que ndo se trata,
nassa descrigdo, de uma cabaga 1inica
cortada lateralmente em duas, ou mes-
mo de duas meias cabagas colocadas
uma sobre 4 outra, mas de duas caba-
¢as completamente separadas.

Interessado por esta descri¢do, fui
visitar esse lugar em 1952. A realidade
era inteiramente outra. O padre Bertho
tinha feito uma terrivel mistura, pois
Lissa € para os Fon o que Orixald €
para os lorubd, e Dudud € o nome da-
do em Porto Novo a esse mesmo Ori-
xald. O casal era formado por uma di-

vindade 1nica e havia realmente ‘“‘uma
cabaga branca na frente de um muro
pintado de branco”, mas era de Dudud
(que seria negra segundo Bertho), e a
cabaga negra era avermelhada, posta
diante de um muro pintado de verme-
lho, e pertencente a Xangd, o deus do
trovio dos [orubd.

O casal divino dos Fon, do qual um
tinico membro € citado por Bertho, de-
veria ser Lissa-Mawu, adaptagdo fon do
casal Orixald-Yemowo, de Ifé. (1) Sa-
be-se, com efeito, que esse culto (Lissa-
Mawu) foi levado da regido de Tchetti,
habitada pelas Ana ou Ifé, por Na Wan-
gele, a mde do rei Tegbessu, e instalado
no bairro Djenna, em Abemé, nos prin-
cipios do século XVIII.

Sabemos que entre os Fon (Hersko-
vits, 1938, v.1II : 101) Lissa € o elemen-
to masculino, que simboliza o oriente,
o dia, o sol e que Mawu € o elemento
feminino, que simboliza o ocidente, a
noite, a lua. Trata-se de um sistema
dualista, mas correspondente, como vi-
mos, ao casal Orixald- Yemowo, visivel
sob a forma de estdtuas instaladas lado
a lado no ilésin, lugar de adoragdo do
templo de Obatald em Idetd-Il€, no
bairro de Itapa em Ifé, muito diferen-
te do casal Orixald-Odudud que, unica-
mente para o padre Baudin e seus dis-
cipulos, seria constituido por dois ele-
mentos machos. A tradigdo de Ifé ndo
deixa nenuma duvida sobre o cardter
agressivo, hostil, antagénico, das rela-
¢Oes existentes entre Orixald e Odudud,
que longe de os unir num casal geneti-
camente estéril, os separa e os opde,
como se depreende da histéria antiga
do povo lorubd.

O Padre Baudin e Iemanji

O padre Baudin, depois de nos ter
contado as brigas conjugais entre Oba-
tald e Odudud (feminizada por ele),
continua seu relato indicando (Baudin,
1884 b : 13) que “pouco depois dos
esponsais de Obatald e de Odudud, es-
ta deu a luz Aganju (o deserto) e a Iye-
mojd (a mde do peixe). Iyemojd teve
de seu irmdo um filho, Oningan (o meio
dia, o ar, o firmamento). Mais tarde , ul-
trajada por seu filho Oningan, Iyemojd
fugiu inconsoldvel, sem escutar o cul-
pado que a perseguia, suplicando-lhe
que voltasse. Quando ele chegou quase
a alcangd-la, lyemojd caiu para trds e
seus dois seios cresceram desmesurada-
mente e se transformaram em duas fon-
tes que deram lugar a uma lagoa que se
chama Odo Yemojd, a lagoa de Iyemo-
jd, junto de Okiodan. Mostra-se o lu-
gar em Ifé, a cidade santa dos lorubd
(Ifé significa crescimento). De Ifé, isto
€, do seio de Iyemojd, sairam numa
confusdo extrema, todos os deuses e



deusas”, dos quais Baudin nos dd uma
quinzena de nomes. Essa lista e as ca-
racteristicas que ele atribui aos orixds
citados confirmam a “confusdo extre-
ma'’ que reina no espirito do reveren-

do padre. Ele tornou feminina Odudud,
transformou Olokun, divindade femi-
nina e mulher de Odudud, (2) num
deus masculino do mar das gentes de
Benim, considerou erradamente Dada,
o deus dos vegetais e da natureza, con-
fundiu o deus do ferro Ogtin com o rio
Ogin, e divinizou o sol (Orun) e alua
(Ox1), que ndo sao adorados pelos lo-
rubd. Constatamos que ele também si-
tua Ifé em Oke-Odan, d4s margens do
riacho Iyewa, que se encontra a varias
centenas de quilometros de sua posi-
¢do geogrifica real.

Além de misturar em outras partes
de seu livro (ib. : 38) os orixds iorubds
com os vodus daomeanos, como Ajau-
to, o antepassado das dinastias reais de
Allada, Abomé e Porto Novo, Baudin
inventa outros, como Adanzolan, (em
lugar de Adandozan) um rei de Abomé
destronado em 1818 por seu irmdo
Ghezo. Confunde igualmente égungun
(ossadas) com egungun (a alma dos
mortos), o que € deplordvel para o
compilador de um diciondrio iorubd.

As lendas redigidas pelo padre Bau-
din foram literalmente copiadas, tradu-
zidas e publicadas pelo tenente-coronel
A. E. Ellis, que entretanto apimenta a
histéria de lemanjd perseguida por seu
filho incestuoso (Ellis, op. cit. : 45),
atribuindo a este ultimo propésitos ga-
lantes e audaciosos quando declarava a
sua mie que ninguém saberia o que se
estava passando, que ndo podia viver
sem ela, e lhe elogiava, mesmo, a exci-
tante perspectiva de viver (como em cer-
tos lares das upper middle class families
da época vitoriana) entre dois maridos,
oficialmente com um e secretamente
com outro.

O Padre Baudin e Xango

Pode-se atribuir ao padre Baudin
(Baudin, 1884 b:22), a menos que per-
tenca a A. L. Hethersett (Hethersett,
s/d : 50), uma lenda fantasista fundada
sobre uma falsa interpretagao do titulo
Oba Koso, rei de Koso, usado por Xan-
go antes de se tornar o terceiro Aldfin
Oydé (Verger, no prelo : VIIla), o rei
dos Torubd. Essa lenda se baseia num
trocadilho publicado pelos dois auto-
res, em que o titulo Oba Koso aparece
como significando “o rei ndo se enfor-
cou” (Obd Koso), uma frase que os
Mogba, partiddrios de Xango, teriam
pronunciado para defender a memdria
do rei contra as alega¢des de seus ini-
migos, que afirmavam que ele teria se

enforcado (Obd so) num momento de
fraqueza de dnimo quando abandonou
o trono. Esses relatos pitorescos e di-
vertidos sobre o suposto fim de Xango
foram publicados e vendidos *“em pro-
veito da” Sociedade das Missdes Cato-
licas Africanas de Lyon e da Church
Missionary Society (protestante), que
ndo tinham, nem uma nem outra, inte-
resse algum em proclamar a gldria de
um deus pagdo. O reverendo Epega
(Epega, 1931), apesar da sua declara-
da simpatia pela religidfo iorubd, che-
gou até a interpretar o nome do dia da
semana consagrada a Xangd, Oj6 Jaku-
ta, o dia do langamento da pedra (ae-
rolito), como o dia em que Xangé teria
sido lapidado por pessoas revoltadas
contra ele.

Nenhum dos autores que escreveu
anteriormente sobre Xango relatou es-
sas bobagens. Crowther declara (Crow-
ther, op. cit. : 227) que “Obba-Kuso é
o rei do trovdo e dos relimpagos (lite-
ralmente, o rei de Kuso, o lugar onde
se afirma que Xangd desceu vivo so-
bre a terra). Foi assim que comegou
o culto de Xangdé™; Bowen assinalou
(Bowen, op. cit. : XVI) que ““Xangd
reinava em lkoso’’; Jean Hess (Hess,
1898 : 145), que esteve algum tempo
em Oyé em 1893, tambem fala em
Ikoso. Nenhum deles faz qualquer alu-
sdo a essa histdria de enforcamento, di-
vulgada por Baudin e Hethersett e re-
tomada por todos os autores que “‘eru-
ditamente™ escreveram sobre o Deus
do Trovio.

Os Danos das Informagoes
Fantasistas do Padre Baudin

Alonguei-me um pouco sobre os
danos da influéncia das lendas inventa-
das pelo padre Baudin e copiadas pelo

tenente coronel Ellis, mas era necessd-
rio fazé-lo, pois os absurdos publica-
dos por eles servem de ponto de parti-
da e de inspira¢do para outras e de fun-
damento para dissertagdes sobre siste-
mas teogonicos habilmente estrutura-
dos ¢ ornados com efeites psicol6gicos
e genéticos sofisticados, sobre os quais
falaremos mais adiante. As lendas do
padre Baudin tiveram vida longa, atra-
vessaram o Atldntico, ndo na memédria
dos escravos transportados, pela sim-
ples razdo de que o trdfico negreiro jd
tinha acabado na época em que Baudin
convertia os pagoes, mas por interme-
dio do livro de Ellis, de que Nina Ro-
drigues teve conhecimento ao escrever
seu livro Os africanos no Brasil, através
de um certo Lourengo Cardoso, de La-
gos, que lhe servia de professor de in-
glés e tradutor de nagd. Nina Rodri-
gues publicou-a, mas fez notar que “¢
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de crer que esta lenda seja relativamen-
te recente e pouco espalhada entre os
Nagé6. Os nossos negros que dirigem e
se ocupam do culto iorubano, mesmo
os que estiveram na Africa recentemen-
te, de todo a ignoram e alguns a con-
testam’’ (Rodrigues, 1945 : 353).

Ao longo de pesquisas feitas a partir
de 1948 nos meios ndo letrados dessas
regides da Africa, nunca encontrei ves-
tigios das lendas inventadas pelo padre
Baudin.

Arthur Ramos, sucessor de Nina
Rodrigues, cujos trabalhos sdo influen-
ciados pela psiquiatria, encontrou nos
textos do padre Baudin conhecidos
através de Ellis (3) o ponto de partida
para brilhantes consideragGes sobre os
temas do incesto com a mde e do triun-
fo sobre o pai fdlico. Assim, através de
uma dialética elaborada, lemanjd acaba
por se ver assimilada 3 mde fdlicall!
(Ramos, 1940 : 331).

Os Danos do Estruturalismo
Mal Utilizado

Antes de continuar, é preciso expor
o que foi escrito pelo reverendo D.
Onadele Epega (Epega, op. cit. : 5) por
volta de 1931, e a que ndo falta inte-
resse, apesar de seu cardter um pouco
biblico. “H4’’, diz ele, ‘‘seiscentos ima-
Iés (que se chamam também orixds) divi-
didos em dois grupos, duzentos do la-
do direito e quatrocentos do lado es-
querdo. Nio se pode falar dos duzentos
imalés que estiveram entre os primeiros
criados sobre a terra. Mas eles eram
muito maus e perversos e foram destrui-
dos. E proibido falar nisso. Ogum ser-
ve de intermedidrio entre esses antigos
imalés e os novos. E por isso que se diz
que na realidade hd quatrocentos e um
imalés do lado esquerdo.”’

Os descendentes dos lorubd que vi-
vem ainda no Brasil no decorrer de cer-
tas cerimonias (Verger, 1957 : 272) fa-
zem saudagdes tanto aos duzentos ima-
lés do lado direito quanto aos quatro-
centos do lado esquerdo. Esses nime-
ros ndo devem ser entendidos como
um valor real: duzentos, na nagdo ioru-
bd, era simbolo de um nimero gran-
de e quatrocentos, de um nimero maior
ainda.

Este texto de Epega, juntamente
com as indicagdes erroneas do padre
Baudin, serve de fundamento para um
livro recente intitulado Os Nagd e a
morte (Santos, 1975) onde a autora

expde uma concepgdo toda pessoal das
leis que regem o que ela chama de “en-
tidades sobrenaturais™ (ib. : 72) dos
Nagé (Iorubd). Trata-se de um “Siste-
ma’” habilmente estruturado e embele-
zado com consideragGes psicoldgicas e



genéticas cujo exame deixa o leitor in-
teiramente pasmo!

A autora do livro diz que essas “en-
tidades sobrenaturais™ estdo divididas
em dois grupos: de um lado, os orixds
funfun (ib. : 75), orixds brancos, com
Obatald-Orixald como lider, que se-
riam os quatrocentos deuses da direita
(em lugar dos duzentos de Epega), de-
teriam o poder genitor masculino e se-
riam portadores e transmissores do
‘sangue branco™, e, de outro, os ebo-
rds (ib. : 79), liderados por Odudud,
que seriam as duzentas divindades da
esquerda (em lugar das quatrocentas
de Epega), deteriam o poder genitor
feminino, constituiriam espécies de
*ventres fecundados™ e, gragas 4 elabo-
rada dialética da autora, seriam, ao
mesmo tempo, portadores de “sangue
branco, vermelho e preto’. Para ligar
tudo, Exu (ib. : 75) — em lugar do
Ogum de Epega (Epega, op. cit. : 5) —
pertenceria tanto a direita quanto 4 es-
querda, veiculando o axé (a forga, o
poder) a partir e em diregdo de uns e
de outros e fazendo com que o conjun-
to do sistema se intercomunicasse.

Essa estrutura dualista, onde o mas-
culino € posto em paralelo com o femi-
nino, seria perfeita se a feminilidade
dos elementos da esquerda ndo fosse
ilusoria e ndo fosse também masculina
como a dos elementos da direita, pois
exceto para o padre Baudin e seus se-
guidores, Odudud € do sexo masculino,
guerreiro viril, vencedor dos Igbo, fun-
dador de If¢, pai de numerosos reis e
soberano de diversas regiGes iorubds. E
ainda mais, um ebord é considerado
pelos Torubd como um homem valen-
te e temivel, definido no diciondrio
(Abraham, op. cit. : 73) como strong
man, um homem vigoroso. Com isso,
todo o sistema desmorona!

As substitui¢des de Ogum por Exu
explicam-se pelo interesse demonstra-
do pela autora por este \ltimo orix4,
ao qual consagrou diversos estudos
(Santos, 1971 e 1973), Ela coloca co-
mo principio que “Exu € o elemento
dindmico™ (Santos, 1975 :130) (da
transmissdo do ax€), ndo somente de
todos os seres sobrenaturais, mas igual-
mente de tudo o que existe™, ainda
que ela nos diga (ib. : 15) que “Seus
textos ndo devem ser considerados co-
mo uma supervalorizagdo de Exu”. Ela
porém, ndo deixa claro onde comega a
definicdo de Exu e onde termina a do
axé, da forga, do poder. Ela dd a im-
pressdo de que Exu € o axé, o que cons-
titui ndo apenas um notédvel exagéro,
mas também um ponto de vista falso.

Se a autora do livro conta o poder
soberano e a universalidade de Exu,
ndo faltam lendas em que, ao contrd-
rio, Exu foi vencido por diversos ori-
x4s, quando surgiram entre eles confli-

tos provocados por questGes de prima-
zia e rivalidades.

A expressio “dinamismo” aparece
constantemente nos escritos da autora,
e esse leitmotiv ndo deixa de evocar as
hipéteses sobre “a forga mdgica e suas
relagdes com o dinamismo na ciéncia
moderna” (Saint Yves, 1914) dos ocul-
tistas do fim do século passado. Essa
psicologia dindmica e genética (ib. :
121) inspirou a um deles, Mr. Ravais-
son, frases cheias de uma poesia um
pouco antiquada: ‘O espirito ndo se
manifesta somente no homem e nos
animais superiores, mas murnura na
planta e geme na pedra’!!! Dessa for-
ma celebrava ele a energia psiquica en-
carada sob uma forma dindmica... ca-
ra 4 autora, mas talvez menos familiar
ao babalad iorubd.

No decorrer de suas investigag0es, a
autora recolheu um determinado nu-
mero de “declaragGes’ em apoio a suas
teorias (Santos, 1975 :131) sobre a
universalidade das atividades de Exu,
mas ndo posso deixar de lembrar que
durante a pesquisa de campo geralmen-
te se estabelece uma situagdo desagra-
ddvel entre o pesquisador e a pessoa
entrevistada. Esta iltima pega rapida-
mente o sentido e o pensamento do
pesquisador, e cheia de boa vontade,
d4 as respostas que casam com a hipd-
tese da pesquisa desejada. Ainda que o
informante ndo deforme voluntaria-
mente os fatos, tenta a0 menos expri-
mir-se em termos que ele quer tornar
compreensiveis ao interlocutor, sendo
o resultado a maior satisfagdo deste ul-
timo e um grande prejuizo para a ver-
dade. O abade Bouche reconhecia isso
entre 1866 e 1975 (Bouche, op. cit. :

109), dizendo “que os intérpretes ne-
gros visam menos a ser exatos do que
a nio descontentar o branco (freqiien-
temente irascivel quando se vé contra-
riado em suas teorias pré-estabeleci-
das), (4) e eles (os intérpretes) ndo se
incomodam com interpretagGes que sa-
bem ser de seu gosto, ou, pelo menos,
de suas idéias™.

E um pouco isso o que deve ter acon-
tecido ‘com as pesquisas da autora. Fui
freqiiente testemunha da enérgica in-
sisténcia e da paixdo com que ela diri-
ge suas entrevistas, e também do espi-
rito de ‘“‘compreensdo” do babalad que
respondia a suas perguntas. Trabalhei
cerca de 15 anos com ele e aconteceu-
me recolher as mesmas histérias pu-
blicadas pela autora, mas as duas ver-
soes apresentam, ds vezes, variantes
significativas. E verdade que no meu
caso as informagGes eram espontdneas,
porque eu ndo pretendia com essas
histdrias provar quaisquer teorias pré-
estabelecidas.

Esse babalaé tem, entretanto, me-

moria muito segura, e aconteceu de ele
me contar a mesma histéria nos mes-
mos termos com dez anos de diferen-
¢a. Mas também aconteceu, quando
perguntei se conhecia uma histdria con-
tada por outro babalad, de a contar
por sua vez, ndo sem eu notar que cer-
tas frases que eu havia dito para o orien-
tar apareciam com insisténcia, para me
demonstrar que ndo s6 ele conhecia a
histéria, mas que era a histéria que eu
desejaria ouvir. Parece-me que foi nes-
se mesmo estilo de oratéria que o nos-
so babala6 deu a autora as informagGes
desejadas por ela sobre a multiplicida-
de de exus. Ele satisfez os desejos dela,
chegando mesmo a lhe dar os nomes
dos exus pessoais dos 256 odus de Ifd
(Santos, 1975 :132), atribuindo a es-
ses exus imagindrios, sem maiores preo-
cupagdes, os mesmos nomes dos cita-
dos odus.

A autora de Os Nagé e a morte afir-
ma igualmente que nos Nagé-lorubd
existem trés espécies de sangue (ib. :
41):

1 - 0 “sangue’” vermelho

2 - 0 “sangue’’ branco

3 -0 “sangue’ preto.

Cada um desses “sangues” comporta:

a - “sangue” do reino animal

b - “Sangue’’ do reino vegetal

¢ - “sangue’’ do reino mineral.

Nio se sabe muito bem por que e
onde a autora foi procurar todos esses
“sangues’’, mas certamente ndo foi nas
tradicGes conhecidas dos Nagé (loru-
b4). Além disso, salvo quando cita o
“sangue vermelho do reino animal” (o
sangue dos animais sacrificados), ela
fala de seiva, de esperma, de secrecgdes,
de hdlitos, de metais, de diversas bebi-
das, de carvdo e de cinza, que parecem
dificeis de classificar, ainda que simbo-
licamente, sob 0 nome de “sangue”.

Encontram-se algumas vezes trés
cores em certas histdrias de Ifd, mas
elas sio classificadas noutra ordem:
branco, vermelho e preto, que evocam
alternadamente a cor do céu durante o
dia, no crepusculo e quando chega a
noite. Vdrias pdginas do livro de Victor
Turner (Turner, 1967 : 68 - 81), The
forest of symbols, citado na bibliogra-
fia do livro da autora, sdo consagradas
a essas trés cores, mas trata-se de um
ritual ndembu que ndo tem nada a ver
com o nagé (iorubd).

Outros exemplos de certos tipos de
‘sangues’’ dados pela autora em apoio
i sua teoria sdo ainda menos convincen-
tes: ela dd como exemplo de “sangue
branco vegetal™ (ib. : 41) o Iyérosun.
Ela declara que o seu nome cientifico
é Eucleptes (em lugar de Euplectes)
Franciscana F., que € um padssaro do
mais belo ‘vermelho”, o cardinal bird
dos ingleses (Abraham, op. cit. : 316).
Pode tratar-se de uma planta do mes-



mo nome de [yérosun, cujo nome cien-
tifico € Baphia nitida Lodd., Papillio-
naceae, da qual se extrai uma tinta ver-
melha para tingir la (Dalziel, 1948 :
232) e lengos vermelhos chamados
bandana. Esse ‘Sangue”, para empre-
gar a expressdo da autora, dificilmente
passaria por branco!!!

Etnografia Religiosa lorubd
e Probidade Cientifica

O que nos entristece e nos constran-
ge no livro da autora — que € sua tese
de doutoramento de terceiro ciclo pela
Sorbonne — ndo € tanto o fato de ela
haver-se inspirado em informagdes er-
réneas ou provenientes de etnias ndo-
nagd, mas o fato de que, para edificar
e “estruturar™ sua obra, ela manipule e
modifique os documentos citados em
apoio ao sistema concebido por ela, o
que € grave e constitui falta total de
probidade cientifica.

E dificil ndo mencionar a constante
e sistemdtica confusdo criada por ela
entre ighddu, a cabaga dos odus, pos-
suida por raros babalaés e descrita por
Maupoil (op. cit. : 84-111), Johnson
(Dennett, 1906 : 253), Bertho (1951 :
331 -350) e Bascom (1969 : 82) e ighd'
Odua, de que falam, como vimos aci-
ma, Crowther e em seguida Baudin,
Ellis e seus seguidores, porém com ca-
racteristicas ja modificadas.

A autora escreve, por exemplo, que
“segundo certos mitos (ib. : 59), CGdu-
dua, igualmente chamado de Odua, €
a representagdo deificada de Iydmi (a
feiticeira), a representagdo coletiva das
mdes ancestrais e principio feminino,
origem de tudo’’. Assim, Odua corres-
ponde a Obatald ou Orixald, que € o
principio masculino. A autora faz alu-
sdo (ib. : 108), para justificar essa afir-
mativa, a uma histéria de Ifd por mim
publicada (Verger, 1965 :151 e 205 -
206), na qual ela substitui Odu por
Odua e atribui em conseqiiéncia a Odua
o que estd dito a respeito de Odu na
minha histdria. Ela escreve entdo: “Trés
orixds, Odua [Odi no meu texto], Oba-
rixd, (Obatald-Orixald) e Ogum chega-
ram 4 terra. Odua [em vez de Odu)é a
tinica mulher entre eles e queixa-se a
Olorum (Deus supremo) de que ndo
tem nenhum poder. Olorum escolhe-
a para ser a mae paraa eternidade. Ele
lhe dd ax€ (o poder) sob a forma de
uma cabaga contendo um pdssaro, sim-
bolo do poder das feiticeiras..."" Mas
trata-se, repetimos, de Odu e ndo de
Odua na histdria publicada por mim,
tendo ela feminizado Odia (Odudua),
que € do sexo masculino. Ndo se trata
de um erro de leitura ou de redagao,
pois a autora deixa permanecer Odu
em vidrias passagens de seu livro (ib. :

109, linhas 18 a 21).

Reciprocamente, ela troca o Ighd
Odua por Igbddu (ib. : 66), quando es-
creve: “Segundo os autores mais anti-
gos, partindo do rev. Crowther e pas-
sando pelo rev. Bowen e tantos outros,
o Ighddu tem sido objeto de um con-
siderdvel interesse...”’ Gragas a essas
confusdes, atribuindo a Odia (que €
masculino) as caracteristicas de Odu
(que € feminino), a autora de Os Nagd
e a morte justifica o sistema dualista
imaginado por ela.

Contrariamente ainda ao que escre-
ve a autora em questdo, ndo existem
seiscentos imalés formando dois grupos
onde quatrocentos machos se opdem a
duzentas fémeas, que também ndo for-
mam um grupo hierdrquico, tnico e
idéntico para o conjunto do territ6rio
iorub4. O culto dos orixds estd ligado a
nogdo de familia, a familia entendida
como origindria de uma cidade bem
determinada. Resultam dai, de acordo
com as diversas regides, variagdes locais
onde os orixds que ocupam uma posi-
¢do dominante em certos lugares sao
totalmente desconhecidos em outros.
O culto de Xango, que ocupa o primeiro
lugar em Oy0, € oficialmente inexisten-
te em Ifé, onde um deus local, Oramfé,
é ligado ao trovdo em seu lugar. Oxum,
cujo culto estd muito em evidéncia na
nagdo ljexa, € ausente na nagdo de
Egba etc.

A posi¢ao de todos esses orixds de-
pende da histéria das cidades onde re-
presentam divindades protetoras. Xan-
g0, quando vivo, era o terceiro rei de
Oy6; Oxum fez um pacto em Oxogbo
com Laro, o fundador da dinastia dos
reis locais; Odudua, fundador da cida-
de de Ifé, cujos filhos se tornaram reis
de outras cidades iorubds, conservou
um cardter mais histérico e até mais
politico que divino e ndo tem nada a

ver com os ‘ventres fecundados” da
autora de Os Nagd e a morte. Outros
orixds tém uma drea de difusdo muito
maior, como Obatald, o antigo rei dos
Ighé, divinizado (5) como deus da cria-
¢do, ou Ogum, deus dos ferreiros e dos
que utilizam o ferro, cuja importancia
ultrapassa o quadro familiar de origem.

Algumas divindades disputam entre
si as mesmas atribui¢des em lugares di-
fefentes: Xangé em Oyd, Oramfé em
Ifé, Aira em Savé, sdo todos senhores
do trovdo; Ogum encontra émulos guer-
reiros e cagadores em diversos lugares,
como [ja na regido de Oy, Oxdssiem
Ketu, Oré em Ifé, e como Logunede,
Ibualama e Erinle na nagdo Ijexa; Osa-
nyin em Oy6 e entre os Egba desempe-
nha o mesmo papel de curandeiro que
Elesijé em Ifé.

Em vista dessa extrema diversidade
e das numerosas variagGes de coexis-
téncia entre os orixds, é impossivel ndo

ficar cético diante de concepgdes siste-
maticamente estruturadas.

Nessa constante procura de elemen-
tos diversos para elaborar seu sistema
dualista, a autora ndo se contenta com
“os orixds masculinos da direita e os
ebords pseudo-femininos da esquerda’’,
todos em principio ancestrais longin-
quos divinizados, mas passa do dominio
dos deuses para o das almas-do-outro-
mundo e das feiticeiras, reunidas, escre-
ve ela,em duas sociedades, uma de ante-
passados masculinos reservada aos ho-
mens agrupados em volta dos egungun,
e outra de antepassados femininos re-
servada is mulheres agrupadas em vol-
ta dos geledé, pessoas mascaradas (sem-
pre homens, entretanto) que dangam
para acalmar e tornar favordveis as Iya
Aje.Essas feiticeiras controlam a fecun-
didade das mulheres e tém tendéncia
a manifestar seu mau humor, desenca-
deando diversas calamidades, como se-
cas prolongadas que destréem as co-
lheitas, invasdes de ratos, epidemias e
outras manifestagdes maléficas.

A autora escreve poeticamente (ib. :
92) que ‘“as folhas brotadas sobre
ramos e os troncos (das drvores) sim-
bolizam descendentes. As palmas re-
cém-nascidas do igi-opé (palmeira)
chamadas mariwo, (6) constituem a re-
presentagdo mais importante de Ogum
(ib. : 93). Ela aproxima entdo esse md-
riwo (que consta de trés silabas de
tom grave) a outro mariwo (7) (cujas
silabas sdo de tons graves, agudo e me-
dio), que em iorubd forma uma palavra
completamente diferente da primeira
na significagdo e na grafia. Esse segun-
do mariwo significa “‘a voz ou grito de
Eginguin™.

Aproximando essas duas palavras, a
autora escreve (ib. : 126): “‘os Ojé cons-
tituem o corpo sacerdotal do culto
(dos Egingiin)”, e acrescenta “Mdriwo
[em vez de Mariwo] é o nome simbdli-
co dos Ojé, associado as palmas desfia-
das do igi-ope, os descendentes da pal-
meira, identificada com os ancestrais”’.
Tinha ela porém escrito o contririo
num trabalho anterior (Santos, 1969 :
98): “O Ojé é também conhecido co-
mo Mariwo [em vez de Mariwo]. A re-
lagdo deste nome com o mdriwo, pal-
ma desfiada, tem ainda de ser estabe-
lecida.”

Ela fundamenta entdo agora uma
teoria bastante sofisticada, confundin-
do, entretanto, e reunindo sob uma
mesma designagdo nogles que sdo na
realidade diferentes, sem haver mesmo
entre elas nenhuma relagdo de signifi-
cado. O mais grave é que o conteido
da obra Os Nagé e amorte, como acon-
teceu com escritos precedentes, cita-
dos no inicio deste artigo serve de re-
feréncia e ponto de partida para novos
trabalhos baseados assim em informa-



¢Oes inexatas.

Existe na autora uma tendéncia um
pouco hoffmanesca para as almas-do-
outro-mundo, as feiticeiras e Exu. Ela
tem todo o direito de seguir suas incli-
nagdes, mas onde estamos menos de
acordo ¢ quando, partindo de dados
inexatos, algumas vezes manipulados,
ela edifica “sistemas’’ de uma ldgica
impecdvel, muito bem acolhidos, diga-
se de passagem, nos congressos cienti-
ficos internacionais, mas que, examina-
dos com cuidado, sdo um tecido de su-
posi¢des e de hipdteses inteligentemen-
te apresentadas, ndo tendo nada a ver
com a cultura dos Nag6-lorubd e cor-
rendo o risco de contaminar as tradi-
¢Oes transmitidas oralmente, ainda con-
servadas nos meios ndo-eruditos. Nos
ndo estamos mais no tempo de Nina
Rodrigues, quando as tradi¢gbes eram
ainda bastante fortes para negar e rejei-
tar as extravagdncias do padre Baudin,
do tenente-coronel Ellis e de compila-
dores e intelectuais diversos.
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NOTAS

.1 - Quando uma palavra passa do vocabu-
ldrio jorubd para o fon, tem sempre suprimi-
da a vogal do inicio e os r se transformam
eml

2 - "Olokun chegou em Ifé ao mesmo

tempo que Odudua. Ela era uma mulher ele-

gante que ele gostava de exibir em publico,
adornada com muitas joias. "'

3 -De fato, parece que Ramos teve co-
nhecimento dos textos de Ellis atraves de
Nina Rodrigues. Escreve ele na pagina 31
de O negro brasileiro que “adianta Ellis que
este mito de lemanjd € comparativamente
recente”, porém esta frase fora escrita por
Nina Rodrigues, sendo opinido pessoal.

4-A frase entre parénteses é do autor
deste artigo.

5 - Obatald depois de sua derrota perdeu
o frono, mas passou d categoria de divindade.
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Dizia jé Roger Bastide, (1) cuidado-
samente omitido no artigo de Verger,
que sdo dificeis de aceitar textos capa-
zes de revelar toda a riqueza do pensa-
mento afro-brasileiro e do seu sistema
simbdlico como uma filosofia coerente
de visdio de mundo e do destino do
homem. “E como se a sociedade bran-
ca — diz Bastide — desejosa de aceitar
o candomblé como folclore ou espeta-
culo artistico, sentisse sua seguranga
intelectual ameagada pela competicdo,
em base igual, de uma filosofia outra
que ndo a sua [o grifo é nosso].”

Eu diria que alguns etnologos, entre
os quais Verger, fascinados pela *‘bele-
za’’ e pelo “‘exotismo” do “bom primi-
tivo™, se limitam a fotografd-lo, des-
crevé-lo. Sdao compiladores, contado-
res de historias, de ritos, de heréis. Pa-
rece que ndo acompanham o andamen-
to progressivo do acontecer contem-
porineo. Parecem nio compreender
que se estd encerrando o ciclo das des-
crigdes, dos tragos culturais, dos docu-
mentos justapostos. Ainda ndo desco-
briram as subjacéncias simbdlicas, a re-
lagdo do visivel com o invisivel, do
movimento com o gesto, do transcen-
der do discurso manifesto dos mitos e
agdes estruturadores de identidade.

E por isso que nestas primeiras refle-
x0es sugeridas pelo artigo de Verger,
nesta quase carta, ndo me parece im-
portante desmistificar item por item as
incongruéncias manifestas e as dificul-

dades de manejo do c6digo simbélico

através das quais Verger pretende dis-
cordar de informagdes e dados etnogrd-
ficos de meu trabalho. E 6bvio que, ao
procurar desacreditar a minha “probi-
dade cientifica’jndo se propde apenas
a discutir essa ou aquela divergéncia
etnogrdfica. O problema € bem mais
crucial. O ataque pessoal de Verger en-
cobre a tentativa de controlar e até in-
validar divergéncias ideoldgicas subja-
centes. Nessa oposi¢do espectador, co-
lecionador e fotégrafo versus partici-
pante engajado e agitador de percep-
¢Oes, que se atreve a inferpretar e a
procurar caracterizar uma epistemolo-
gia tradicional, estio em debate ques-
toes que extrapolam as divergéncias
pessoais e nos tornam representantes
de problemas e posigGes abrangentes
bem mais importantes.

Devo dizer que em outras circuns-
tincias nao responderia ao artigo. Em
primeiro lugar, porque desde minha
chegada ao Brasil a leitura da biblio-
grafia sobre a cultura negra, em parti-
cular no que se refere a religido, em
confronto com a minha convivéncia
inicidtica pessoal nas préprias comuni-
dades, afastou-me do exame critico
minucioso de trabalhos alheios.

Ndo que a avaliagdo bibliogrdfica

Pierre

Verger

Reflexdoes em tomo do artigo de
Pierre Verger “Etnografia religiosa io-
rubd e probidade cientifica” cujas trés
versdes a direcdo da revista Religido e
Sociedade reve a integridade ética de
fazer-me chegar.

e 0S residuos

coloniais:

o “‘outro”

fragmentado

carega de importancia. Muito ao con-
trdrio. Apenas, a andlise dos discursos
subjacentes, a recolocagdo dos mesmos
no contexto histérico e ideoldgico em
que foram produzidos exige uma longa
e séria dedicagdo especifica — espago
e tempo que preferi investir em propos-
tas e objetivos mais concretos, emer-
gentes de minha prépria experiéncia e
envolvimento sécio-comunitdrio.

Esse envolvimento me levou, por
um lado, a aprofundar minha experién-
cia inicidtica, e, por outro, ndo s6 a vi-
vé-la e incorpord-la, mas também a
aprofundar a reflexdo erudita, a nivel
individual e de intercambio, impulsio-
nando intensa atividade em institui¢ctes
como a SECNEB, (2) no desenvolvi-
mento de projetos e programas como o
da Mini-Comunidade Oba-Biyi (3)e o
do Centro de Documentagdo e Comu-
nicagdo Pluricultural, (4) e na realiza-
¢do de semindrios e eventos varios. (5)

Em segundo lugar, retomando a mi-
nha pouca dedicagdo 4 reflexdo critica
sobre outros autores, devo insistir em
que mesmo em minhas publicagdes an-
teriores raramente me estendi sobre
autores determinados, apenas assina-
lando o que chamei de “‘desmistifica-
¢do ideoldgica’ de certa literatura afro-
brasileira. (6) Com mais razdo, tratan-

JUANA ELBEIN DOS SANTOS
SECNEB

do-se de Verger, por considerar que
suas limitagOes e suas posi¢Ges no pro-
cesso da ciéncia antropoldgica e no da
participagdo do negro na conjuntura
nacional e internacional emergem tio
claramente de seus trabalhos, que nem
se fazia necessdrio sublinhd-las.

O que de fato me leva desta vez a
abrir exceg¢do € que o objetivo central
do artigo de Verger, ao pretender ndo
apenas debater, mas obviamente desa-
creditar nosso (7) trabalho, traz impli-
cito o intento de confundir e atacar
posi¢des que, provisoriamente, chama-
rei de descolonizadoras e pelas quais
Verger parece sentir-se bastante amea-
¢ado. Tao atingido que, para legitimar
seus embates, tenta uma completa in-
versdo de situagdes.

Parece claro que Verger pretende
confundir o leitor apresentando-me
como alguém que utiliza informagGes
de diciondrios e autores ultrapassados,
08 quais, inconsciente ou propositada-
mente, deturpam e/ou detratam os va-
lores dos povos africanos. Quer colocar-
me Verger na trilha desses autores, co-
mo a fantdsticainventora de um sistema
nagd utopicamente coerente e dinimi-
co. Quem teve oportunidade de acom-
panhar o desenvolvimento gradual dos
trabalhos (8) que antecederam e culmi-



naram em Os Nagé e a morte deve, no
minimo, ficar desconfiado ante essas
colocagdes de Verger. Sem duvida, de-
vo agradecer-lhe a estupenda capaci-
dade de abstragdo intelectual e de cria-
tividade que me outorga. Inventar ou
fantasiar um tdo complexo sistema sim-
bélico, que deve ter levado séculos e
mais séculos elaborando contribuigdes
até se sedimentar e se estruturar, é na
verdade investir-me de um poder cria-
tivo, hicido e coerente que, penso, sé
pode ser atriburdo a meu orixd Odu-
duwa, orixd da criag¢do da terra, e, con-
forme Verger, objeto aparente de meu
pecado original. Odiia € um principio
feminino ou masculino? E ai’ o comego
da questdo. Porque em relagdo i criti-
ca que ele faz de minha percepgio do
sistema como um todo, ndo se trata,
de fato, de Odua, cujo significado dis-
cutiremos em outra oportunidade. Tra-
ta-se em suma da relagdo feminino/
masculino. E com referéncia ds impu-
tagOes de Verger, qualquer que seja o
nome dado 4 entidade ou principio, a
metade inferior do Igba-du € a repre-
sentagdo coletiva e deslocada de lya-
agba, a mde ancid, simbolo do princi-
pio feminino, nossa grande mde que,
ndo por acaso, Verger repetidamente
qualifica de feiticeira.

A profunda dificuldade de Verger,
como ade outros individuos, € de com-
preender, aceitar e manejar a relagdo
feminino/masculino.

Entre as vdrias obje¢des de Verger
em aceitar Odiia como principio femi-
nino destaca-se a conhecida disputa
entre Odua e Obatald pela primazia da
criagdo, que Orunmild consegue apazi-
guar. Serd que a relagdo das Iya-wid
com as entidades masculinas sio tdo
idilicas? Verger sabe perfeitamente
que ndo. O equilibrio feminino/mascu-
lino € dificil e delicado. Numerosos
mitos e rituais o atestam. A dificulda-
de de Verger em aceitar o conflito nes-
sa relagdo € contraditéria, reprimida e,
no minimo, pessoal. E quando esses
principios sdo colocados em termos de
genitores miticos e de “ventres fecun-
dados™, podemos imaginar perfeita-
mente o desassossego que causam.

Retomando a inversdo de situagdes
pretendida pelo articulista, além de
aliar-me a imaginosos pesquisadores,
envereda Verger por caminhos ainda
mais sinuosos, apostando na aparente
ingenuidade ou na falta de informagdo
de algum leitor desprevenido.

Diz Verger que foi testemunha de
entrevistas por mim dirigidas com
“en€rgica insisténcia e paixdo para pro-
var teorias pré-estabelecidas’. Tratar-
se-ia de obter, sob pressdo, informagGes
apressadas de sacerdotes indefesos, con-
descentes ou maldosos. Aqui o cientis-
ta probo entra em areias movedigas,
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num espago €tico que merece uma lei-
tura mais acurada.

Verger oculta cuidadosamente que
desde minha chegada a Salvador, em
1963, fui iniciada e convivi estreita-
mente com pessoas exponenciais de
duas das mais respeitadas comunidades
nagés, estruturadas, uma em tomno
da tradi¢cdo dos orixds, e a outra, em
torno da tradigdo dos ancestrais, os
Egun. Mais ainda, tenho a felicidade de
compartilhar meu cotidiano com meu
esposo, companheiro e colega, uma das
mais nobres e sérias personalidades da
cultura e da religido nagd brasileira.
Meus “dados”’sdo identificagdes, vivén-
cias e reflexdes. Ndo precisam ser ex-
torquidos de quem quer que seja. E
um longo aprendizado, com atividades,
conversas e trocas com mestres, irmaos
e colegas. Ndo tenho necessidade, co-
mo certos pesquisadores, de comprar
escritos inéditos, de remunerar e ocul-
tar “informantes™ e tradutores ou es-
camotear fontes. Na verdade, os auto-
res antigos mencionados por Verger
530 quase desconhecidos no Brasil. Seus
livros sdo raros e quase inacessiveis. S6
vim tomar conhecimento deles pelo
préprio Verger, cujas longas citagdes
ocupavam quase por inteiro suas pri-
meiras publicagées. Muito pelo contrd-
rio. E bem conhecida minha posi¢do
em relagio ao que denominei “antro-
pologia inicidtica’.

Em Os Nagé e a morte, eu afirmava:
‘“Devido ao fato de que a religido nagéd
constitui uma experiéncia inicidtica,
no decorrer da qual os conhecimentos
sdo apreendidos por meio de uma ex-
periéncia vivida ao nivel bipessoal e
grupal, mediante um desenvolvimento
paulatino pela transmissio e absorgdo
de uma forga e de um conhecimento
simbélico e complexo a todos os ni-
veis da pessoa, e que ela representa a
incorporagdo vivida de todos os ele-
mentos coletivos e individuais do sis-
tema, parece que a perspectiva que con-
vencionamos chamar ‘desde dentro’ se
impde quase inevitavelmente.

E certo que a absorgdo de uma sé-
rie de valores coletivos e individuais
e o fato de os viver numa inter-rela¢do
de grupo nfo € suficiente para os fins
de uma andlise e de uma interpretagdo
desses valores. E preciso, pois, colocd-
los em perspectiva e reestruturar cons-
cientemente os elementos, suas rela-
¢Oes particulares, revelando assim seu
simbolismo.”(9)

E também necessdrio precisar, co-
mo j4 o fiz insistentemente em outras
oportunidades, nossa posi¢do em rela-
¢do ao material africano. Da riquissima
experiéncia e patriménio acumulados
durante nossas vdrias estadas na Africa
Ocidental , s6 utilizamos como referén-
cias para nossas publicagdes aquelas

cuja evidéncia empirica, fung¢des, con-
comitdncias e equivaléncias nos permi-
tiam ampliar e verticalizar conhecimen-
tos e percepgdes proprias a nossas co-
munidades brasileiras. A *insisténcia e
paixdo” com que procurdvamos os si-
tios histdricos e miticos e nos debrugd-
vamos sobre temas, genealogias e ono-
madstica determinados ndo pretendiam
provar nenhuma “teoria pré-estabele-
cida”. Visando especificamente refle-
tir sobre a visdo de mundo do Nagé em
seus pélos de concentragio em Salva-
dor, os estudos e levantamentos reali-
zados por mim e meu marido favore-
ciam os aspectos comparativos e se con-
centravam fundamentalmente naqueles
lugares em que a tradi¢do oral no Bra-
sil indicava como sendo sua prépria
origem africana.

Havia, sim, paixdo e deslumbramen-
to quando personagens, titulos, ritos,
emblemas e textos tradicionais africa-
nos eram reconhecidos, dando apoio,
esclarecendo e aprofundando valores
e agdes transmitidos da escravatura aos
nossos dias. Havia a procura das analo-
gias estruturais, a necessidade de per-
correr o processo das continuidades,
de perceber nio apenas as similarida-
des exteriores, mas os significados, ela-
boragdes e mudancas.

secunddario se o nome de tal ou qual
Exu ndo existe ou ndo coincide. E fun-
damental que tanto no Brasil como na
Africa, sem Exu ndo h4 rito; ndo hd Ifd,
ndo hd destino. E verdadeiramente ini-
magindvel a puerilidade com que Ver-
ger se refere a Exu, sem conseguir en-
xergar sua complexidade e seus muilti-
plos desdobramentos. E se ndo for pro-
posital, me parece verdadeiramente pri-
mdria a confusdo que pretende instalar
entre o condutor e o poder conduzido.
Talvez a confusio esteja mesmo insta-
lada nele, dada a dificuldade que pare-
ce ter em extrapolar o aneddtico. Exu
€ o transportador de axé — o Elebo, o
Eleru — como um fio € o condutor de
eletricidade.

Dindmica, processo, contradigdes,
dialética, propulsio, ndo parecem ser
conceitos fdceis de aceitar para alguns
etndgrafos. Isso ndo ¢ gratuito. H4
uma evidente coeréncia. Para colecio-
nadores meticulosos, o ethosde um po-
vo € visto em planos, é atemporal . Pro-

cesso e propulsdo significam movimen-
to, mudanga. A dindmica gera transcur-
so, gera uma dimensdo histdrica, con-
textual, uma dimensdo social e politica.

Assim, Verger ndo consegue mergu-
lhar na prépria tese de nosso trabalho,
ndo distingue o principal do secunda-
rio, o conceito de axé€, de sacrificio e
de morte como vivéncias, elaboragdes
e estratégias culturais, miticas e sim-
bélicas, de individuagdo e reciclagem
dos poderes coletivos e césmicos.



A ruptura do espago €tico me per-
mite exorcizar remanescentes de cole-
guismo e até de uma pseudo-irmanda-
de em Xang6. As criticas de Verger
ndo respondem apenas a preocupagoes
de natureza cientifica. A sua manipu-
la¢@o da nogao de “‘probidade " se apdia
em tergiversagdes propositais, limita-
¢oes pessoais e metodoldgicas legitima-
das por uma auto-atribuida e imobili-
zante “exatiddo factual” esvaziada de
conteidos filoséficos.

Me parece importante tratar de exa-
minar e compreender o que se oculta
por detrds do aparente zelo cientifico
do artigo. Procurar resumir as subja-
céncias, os propdsitos e as verdadeiras
divergéncias. Ao colocd-las no quadro
mais amplo das ciéncias sociais e da
etnografia religiosa nagd, sou levada
a focalizar trés aspectos: 1) o ideolé-
gico, 2) o metodoldgico ou o das per-
cepcoes e 3) o €tico. Em realidade,
esses trés aspectos relacionam-se e sdo
intermutdveis.

Dos comentdrios do artigo se depre-
ende que a maior dificuldade parece
relacionar-se com a capacidade de per-
ceber o nivel simbdlico do material fac-
tual. E nesse nivel precisamente que
acreditamos ser possivel analisar a na-
tureza e o significado de textos e agdes,
reconstituindo a trama de suas inter-
relagGes, capazes de estabelecer nexos
e propdsitos, permitindo perceber se-
qiiéncias, estrutura e processo.

E a interpretagdo simbdlica, a rela-
¢do do manifesto com seus conteidos
latentes, que permite tornar explicita a
realidade factual.

Em outras palavras, apreender os
elementos e os valores *““desde dentro™’,
numa convivéncia inicidtica no seio das
comunidades e ao mesmo tempo poder
abstrair dessa realidade empiTica as re-
lagGes de conjunto, seus significados
simbélicos, numa abstragdo consciente
‘“‘desde fora™, permitiria uma visdo in-
tegradora, uma proposta epistemoldgi-
ca que, por mais heuristica que possa
ser, admite um “outro”, um sujeito,
uma gestalt bdsica, um alter coerente
e “inteiro™.

Deter-se com minucia na teogonia,
por mais rica e inspiradora que possa
ser, sem examinar sua profundidade
teoldgica, a complexidade epistemol6-
gica da religido, é colocar essa teogonia
num nivel primitivo, num estdgio infe-
rior — ainda mais tratando-se de “cren-
gas” trazidas pelos africanos escravos,
e assim associadas ‘“4s camadas mais
baixas de nossa populagdo™. Subjaz
nesse enfoque dicotomizante a visdo
colonialista.

A projegao ideoldgica de autores
como Verger dificulta-lhes a visdo in-
tegradora, neutralizando o portador
cultural como sujeito social especifico.

Esses autores ndo apenas atribuem a
abstragbes intelectuais as tentativas
epistemoldgicas. Sua énfase nos costu-
mes e cultos exoticos parece levd-los a
destituir os africanos e seus descenden-
tes do fato de terem consciéncia de seu
sistema de pensamento, de possuirem
auto-imagem, elaboragdes intelectuais
e estratégias positivas de a¢do. Conclui-
se das colocagBes que Verger — tal co-
mo os autores colonialistas — ndo acre-
dita que sociedades tradicionais, onde
o saber € transmitido de modo prover-
bial, por pardbolas, por relagdes inter-
pessoais concretas, sejam capazes de ge-
rar doutrina e conhecimento teoldgico.

Essa posi¢do parece implicar ndo s6
a impossibilidade de transcender o ni-
vel puramente descritivo, como a inca-
pacidade do negro de transcender o
empitico refletindo sobre sua natureza
profunda. Puxando o fio, ndo se custa-
rd a chegar por esse caminho a posigOes
eivadas de racismo. Ao africano, ape-
nas o atdvico, o sensorial, 0 hedonismo
projetado, ao europeu, a capacidade da
razdo. Dessa maneira os idedlogos a ser-
vigo da dominagdo colonial esvaziam o
colonizado de sua consciénia de alteri-
dade, de sua capacidade de produzir ci-
vilizagdo, e transformam seu patrimo-
nio cultural em expressdes fragmenta-
das, desarticulando os significantes dos
significados. Essa visdo folclorizante €
o instrumento certo para introduzir,
na realidade, fermentos de alienagdo e
de cooptagdo.

O contexto colonial se caracteriza
pela fragmentagdo e pela folclorizagdo.
A agdo descolonizadora, ao contrdrio,
restitui uma identidade e um conteu-
do préprios. Integra, por uma decisdo,
até radical, de perceber as especifici-
dades estruturadoras que permitam a
recomposi¢do e o manejo do processo
histérico.

A perspectiva de uma continuidade
bdsica nos permite também uma com-
preensdo mais coerente das varidveis,
da diversidade de modelos e situagdes,
das elaboragdes instrumentadas em ins-
tituigdes que recompdem uma “afir-
magdo existencial” peculiar, um self
diferenciado.

Ao contrdrio, as armadilhas ideolé-
gicas dos Verger, defendendo nogdes
de «“pureza” de origens, conduzem ao
conservadorismo, a repeti¢do estéril, 4
estagnacdo.

Elitista, unilinear e imobilizante, a
‘veracidade™, a “exatidio” do patri-
monio cultural estaria determinada geo-
graficamente. Verger supde verdadei-
ros os dados por ele colhidos nos luga-
res de origem, Oi6, If¢ etc., comose a
cultura tradicional desses lugares ndo
houvesse sofrido o impacto da coloni-
zagdo e as mudangas prdprias de povos
vivos. Ao esfacelar os tragos e ndo dis-

tinguir a continuidade dos conteddos
latentes nas varidveis com que eles se
revestem no processo de resisténcia e
lutas por um espago social, ele descarta
como incorretas todas as transforma-
¢oes e mudangas. Com petuldncia axio-
mdtica, rotula de periféricas e inexatas
todas as produgdes culturais de popu-
lagBes mais afastadas desses centros e,
por extensdo, das populagdes negras da
didspora. Essa colocagdo “purista” ne-
ga precisamente o que existe de mais
potente nessas populagBes, que € sua
forga criativa, o poder de recriar-se na
identidade. (10)

Refletir sobre a fungdo da ideolo-
gia e seus efeitos me leva a pensar ain-
da sobre atitudes éticas, pessoais e pro-
fissionais. Acredito que o embasamen-
to ideolégico permeia ndo sé métodos
e concepgdes, como também o tipo de
comunicagdo e a conduta do pesquisa-
dor em relagdo ao “‘outro™.

Hd uma estreita relago entre o es-
pago ético, a produgdo intelectual e a
qualidade de comunicagdo e conduta
em relagao ao “‘outro™.

A visdo aneddtica, folclorizante e
fragmentada, ao esvaziar o “‘objeto™ de
suas capacidades, leva o pesquisador a
atitudes complexas, ambivalentes, de
protegdo imobilizante e paternalista.

Assim € que Verger — como outros
profissionais — parecia preocupado com
a “salvagdo” do que entendia como
parte do patriménio, justificando a
transferéncia de pegas sagradas — até
de colunas de templos — para museus e
institui¢Oes europé€ias. Esse sentimento
protetor ndo sé ndo € compartilhado
pelas autoridades africanas pds-colo-
niais, como inclusive deu origem a for-
tes manifestagdes de repuidio na frente
do Musée de ’'Homme, em Paris, duran-
te o célebre movimento de maio. Estu-
dantes e intelectuais exigiam a devolu-
¢do das colegdes as instituigGes dos res-
pectivos paises de origem.(11)

Essa mesma compulsdo patemalista
leva o nosso critico a temer a “conta-
minagdo™ das tradigdes, confirmando
sua fraca creng¢a no poder criativo, de
discernimento e de autogestdo de nos-
sas populagdes.

Apoindo-se nessa ideologia paterna-
lista e conservadora, esses intelectuais
pretendem deter o monopdlio autocrd-
tico da verdade. Investidos como tini-
cos representantes e detentores do cé-
digo cultural, dificilmente conseguem
aceitar efou compartilhar novos enfo-
ques, que possam invalidar suas posi-
¢des ou deslocd-los do poder. Porque
€ exatamente disso que se trata. Ndo
cabe a menor divida que nossas diver-
géncias sio insandveis e irreversiveis.
Como irreversiveis sdo a escravatura, o
colonialismo e tantos ismos que favo-
recem a inflagdo folclérica, a pureza e

13



a preservagdo congeladora do primitivo
sadio e estético.

Repetimos que ndo se trata apenas
de divergéncias académicas ou de uma
probidade cientifica manipulada, de
compreensdo e/ou tradugdo de algumas

-palavras ou tragos. Trata-se do enfo-
que de conjunto, de radicalizar os con-
ceitos de percepg¢ao, de comprometi-
mento publico e de responsabilidade
histérica. Tem razao o sr. Verger, ndo
estamos mais na época de Nina Rodri-
gues. Mudam os donos dos cédigos. A
antropologia, as ciéncias sociais, estdo
se descolonizando. Hoje, os paises afri-
canos e latino-americanos, as chama-
das “minorias’’, estdo estruturando no-
vos institutos e novos cientistas. Ainda
em dificuldades, os intelectuais estdo
se questionando. Depois de tantos ge-
nocidios, guerras pela independéncia e
lutas, o exercicio decidido da descolo-
nizagdo e a afirmagdo das alteridades
como “Sujeitos sociais™ numa coexis-
téncia dialética e democrdtica nos pa-
rece ser o melhor caminho para nossas
nagdes substancialmente pluralistas.

NOTAS

1 - Roger Bastide, ‘0 estado atual da pes-
quisa afro -americana na América Latina”, in
Serépégbé, n? 2, Salvador, SECNEB, 1975,
Pp. _g -10.

2 -Em 1974 reunimos a experiéncia de
figuras exponenciais da comunidade negra
brasileira d de cientistas sociais e artistas e
fundamos a Sociedade de Estudos da Cul-
tura Negra no Brasil. A SECNEB desenvolve
programas de pesquisa, documentagdo e pro-
mogdo da populagdo negra através da associa-
¢do da investigagdo e reflexdo sistemdticas
com a vivéncia dos problemas reais das co-
munidades negras e de sua participagdo no
tecido social do Brasil.

3 - Diante do alto indice de evasdo e re-
peténcia escolar da populagdo infantil das
comunidades negras de Salvador, criamos o
GTE, Grupo de Trabalho em Educagdo,atra-
vés do projeto piloto Mini-Comunidade Oba-
Biyi, numa das mais estruturadas comunida-
des — terreiro em Sdo Gongalo do Retiro,
Cabula, Salvador. O GTE, formado por inte-
grantes e lideres de terreiros, antropdlogos,
técnicos e pedagogos, tem por objetivo exa-
minar em profundidade a defasagem entre o
universo cultural das comunidades e o do
ensino oficial. Propde-se a desenvolver me-
todologias e curriculos, técnicas e material
diddtico que levem em consideragdo a con-
cepgdo de mundo, o sistema de pensamento
e as formas de aprendizagem da comunida-
de. A Mini-Comunidade funciona em prédio
por nds construido — com apoio de oufras
instituigGes — no terreno da propria comuni-
dade e abrange criangas de 3 mesesa 13 anos,
com atendimento de creche, pre-escolar e
desenvolvimento integrado . Aberto d pesqui-
sa pedagdgica, o projeto se propde a encon-
trar caminhos educacionais que permitam

mover a autopercepg¢do e auto-estima in-
dividual e coletiva das criangas, ajudando-as
a integrar-se na sociedade nacional, ndo ape-
nas mediante a aquisigdo de ampla bagagem
informativa e tecnica mas, fundamentalmen-
te, atrave’s da conscientizagdo e da mobiliza-
¢do dos valores comunitdrios.

4 - Hd tres anos comegamos a implantar
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o Centro de Documentagdo e Comunicagdo
da SECNEB, reunindo documentaristas, ci-
neastas e artistas, muitos integrantes das pro-
prias comunidades negras. Propée-se o Cen-
tro a contribuir significativamente para guar-
dar e veicular a memdria grupal e institucio-
nal da populagdo negra, seu processo histori-
co, seus valores estruturais e seus desdobra-
mentos contempordneos. O Centro ndo so
desenvolve um programa sistemdtico de do-
cumentagdo e arquivo, mas também promo-
ve intensa atividade experimental baseada
nas informagdes e materiais colhidos atraves
de pesquisas, estudos e depoimentos.

Fazem parte do Centro, além da Infor-
mateca e Arquivo (em fase de implantagdo),
o Niicleo de Cinema e o Setor de Artes, com
seu grupo cénico Arte-Espago. O Niicleo de
Cinema propde uma nova perspectiva para a
documentagdo audiovisual. Apoiado por va-
rios drgdos governamentais e privados (Em-
brafilme, Desenbanco, Fundagdo Cultural
da Bahia e outros), vem realizando um am-
bicioso programa de documentagdo atrav
de uma serie de filmes e gravagdes. Jd foram
realizados dois filmes: O pantedo da terra
— Orixd nind il€, de 26 minutos, e o docu-
mentdrio Iya-mi-agbd — Mito e metamorfo-
se das nossas mdes nagds, de 55 minutos, so-
bre o papel e o poder feminino. Ambos fo-
ram divulgados em exibigdes, congressos e
conferéncias. Estd em fase final o projeto
Egungun, empreendimento de fdlego sobre a
vida comunitdria do Ile’ Aghould na ilha de
Itaparica da Bahia, um dos mais antigos e
tradicionais agrupamentos nagos do Brasil.
O projeto recolheu 60 horas de gravagdes ao
vivo, vasto material fotogrdfico, diapositivos
e 22 horas de material filmado. Dos ultimos
trés anos de trabalho da equipe encarregada
do projeto por mim coordenado resultaram
um importante filme documentdrio de longa-
metragem, com lh40 min de duragdo, em
cores, 35 mm, a edigdo de um dlbum duplo
com musicas e depoimentos, com libreto bi-
hingiie e belissima apresentagdo grdfica e a
preparagdo de um livro composto de ensaio
e material grdfico. Finalmente, a reprodugdo
e a organizagdo final do material colhido vi-
sa a implementar os diversos setores do Cen-
tro de Documentagdo e Comunicagdo. Sobre
as atividades do nosso Nucleo de Cinema sai-
rdo proximamente na revista Filme-Cultura
tres artigos dos conhecidos criticos de cine-
ma Jean Claude Bernardet, sobre o filme lya-
mi-agbd, Ismael Xavier, sobre nosso simpo-
sio ““Cinema de descolonizagdo ", e Orlando
Senna, sobre o projeto e o filme Egungun.

Ainda realizamos cinco programas de 50
minutos cada um para a TV Educativa, nu-
ma serie intitulada Negro Hoje, exibida se-
manalmente em maio de 1981. Os progra-
mas sdo complementares e se propoem a
‘Yeavaliar o passado, analisar com realismo o
presente, mobilizar percepgdes e estabelecer
uma nova visdo da contribuigdo e da partici-
pagdo ‘do negro no Brasil'. Apenas para re-
gistro, os programas se chamaram “As mui-
tas faces do problema”, “'A afirmagdo dos di-
ferentes”, “Estratégias de continuidade"’,
“Contra os falsos padroes” e ‘‘Recriando
identidade’’

5 - Gostariamos de destacar os eventos
mais significativos pelos temas levantados e
pelo alto gabarito dos participantes:

— Semindrio ‘Simbologia e linguagem
na diadspora negra: ritos e dramatizagées”,
julho de 1980.

— Evento SECNEB 81, janeiro de 1981,
marcando a inauguragdo do primeiro modu-
lo da sede prdpria por nos construida. Com-
preendeu a seguinte programagdo: semind-
rio “Cinema e descolonizagdo’’; encontro
nacional ‘Instituigées negras na didspora
semana de cinema nacional; experiencia tea-
tral “Ajakd, iniciagdo para a liberdade "

— Reunido da SBPC de 1981 : organiza-
¢do e produgdo da unidade “O negro na rea-
lidade brasileira”, compreendendo um curso
de quatro conferéncias sobre ‘InstituigGes
negras no Brasil”, a mesa redonda “Educa-
¢do e pluricultura nacional , a exposigdo de
esculturas de Deoscoredes M. dos Santos, a
apresentacdo de nossos filmes e dos cinco
programas da série Negro hoje.

— Evento SECNEB 82, janeiro de | 982.
Compreendeu a seguinte programagdo: se-
minario “Educagdo, identidade e pluricul-
tura nacional”; semindrio ‘A tradigdo dos
orixds no Brasil: significado histdrico e con-
temporgneo’’; forum “Arte negra na socie-
dade brasileira: I. Simbologia e identidade,
II. Arte e cultura dos blocos negros e afo-
xés’ apresentagdo de experiencias musicais
e teatrais com Ismael Ivo, Grupo Visungo,
Olorun Baba Mi, Mulambu, Arte-Espaco,
Blocos Negro e Afoxés, e uma exposigdo
de esculturas, instrumentos musicais e vesti-
mentas.

6 - V. Juana Elbein dos Santos,Os Nagd e
a morte . Petrdpolis, Vozes, 1976, pp.20-23.

7 - Se me pareceu relevante estender-me
nas notas 2, 3, 4 e 5 foi precisamente para
configurar o alcance de publicagdes e ativi-
dades que extrapolam amplamente posigGes
pessoais, traduzindo-se em trabalho e enfo-
que institucional, em uma verdadeira “co-
munidade ideologica”’.

8 - Refiiro-me ds pesquisas e a alguns arti-
gos e ensaios anteriores a 1972 realizados
em colaboragdo com Deoscoredes M. dos
Santos, especificamente: West african sacred
art and rituals in Brazil, Inst. African Studies,
Univ. Ibadan, 1967; “Ancestor worship in
Bahia: the Egun cult”, in Journal de la So-
cieté des Américanistes, t. L VII, Paris, 1969;
“La religion nago génératrice et réserve de
valeurs culturelles au Brésil ", Colloque Inter-
national sur “Les valeurs de civilisation de la
religon traditionelle de I'Afrique Noire”,
Cotonu, SAC et UNESCO, 1970; Esu Bara
Ldréye — a comparative study, Inst. African
Studies, Univ. Ibadan, 1971 ; Esi Bara, prin-
ciple of individual life in the Nago system,
Colloque International sur “La notion de
personne en Afrique Noire”, CNRS, Paris,
1971.

9 - Os nagd e a morte, pp. 16 e seg.

10 - Bastide enxergava com incrivel luci-
dez o processo complexo de nossa socieda-
de pluralista e os problemas ideologicos
emergentes. Em um de seus ultimos trabalhos
afirmou: “‘O importante € achar novos meto-
dos de andlise que possam elucidar fenome-
nos que ate agora tém sido descurados por-
que foram tratados somente em termos de
uma perspectiva limitada e de categorias da-
tadas do comego do século XX. Entdo se tor-
nard claro que a cultura negra ndo estd, co-
mo parece a alguns, congelada num sistema
de defesa rigido demais para mudar, mas €
uma cultura viva, capaz de constante criagdo,
mantendo o passo com os ritmos de mudan-
¢a na sociedade global , da qual ela ndo € mar-
ginal, mas um elemento dialetico."” (Bastide,
op.cit.p. 16)

11 - Lamentamos o episodio em que Ver-
ger foi envolvido, ha algum tempo atrds, li-
gado ao desaparecimento de uma famosa es-
cultura africana. Foi uma situagdo constran-
gedora e gratuita, apenas compreensivel pois
suspeitas dessa ordem sdo o resultado de ati-
vidades previas e permeagoes ideoldgicas que
sensibilizaram as autoridades e os intelectuais
pos-coloniais. Diz Fanon (Frantz Fanon,
Les damnés de la terre, Paris, Maspéro, 1968)
que quando o contexto colonial desaparece
o intelectual ainda portador desses valores
ndo mais consegue coexistir na ex-coldnia.
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Foto de Sebastidgo Barbosa

Trabalho apresentado em maio de
1981 na mesa-redonda "A politica do
significado da Africa no Brasil e do
Brasil na Africa”, durante o simposio
“Antropologia e movimentos sociais”’,
promovido pela Universidade Estadual
de Campinas. Aos professores Manuela
Carneiro da Cunha e Peter Fry agrade-
¢o pelo incentivo e sugestoes impor-
tantes na elaboragcdo deste trabalho.

BEATRIZ GOIS DANTAS
Antropologia — UFSE
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a
pureza nago
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