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RESUMO

O presente trabalho propGe enfoque sobre uma recente mudanca nas formas de
religiosidade das casas de candomblé da regido metropolitana do Recife: o culto as
lami, entidades femininas presentes na mitologia ioruba. Desde o inicio do século XXI,
o culto originalmente secreto e exclusivamente feminino as entidades ancestrais
designadas como lami tem sido assunto polémico e controverso entre os adeptos das
religibes afro-brasileiras, principalmente entre os que buscam a reafricanizacdo em suas
vivéncias religiosas. No estado de Pernambuco ha templos e adeptos que exercem esse
culto deliberadamente, muitas vezes sem conhecer profundamente suas raizes
tradicionais; observa-se um resgate contemporaneo de uma atividade que ha muito
tempo perdeu seu significado original, visto que as novas praticas acarretam recentes
elaboracdes de mito e de rito sobre o0 aspecto feminino. A referida atividade vem sendo
adotada e explorada por homens, sendo eles os responsaveis pela recente popularizacao
do culto, principalmente entre os novos adeptos. Os instrumentos metodologicos
utilizados foram a bibliografia histdrica sobre o tema, a literatura de lendas e mitos
coletados por etndgrafos e referéncias por autores das areas da antropologia, da historia,
e da psicologia; a garantir que a pesquisa tenha carater transdisciplinar e que favoreca o
dialogo inter-religioso. O material foi sistematizado em um referencial tedrico
fundamentado nas concep¢des do antropélogo Gilbert Durand sobre imaginario, do
antrop6logo Nestor Garcia Canclini sobre hibridismo cultural e do etnélogo Pierre
Verger sobre ancestralidade ioruba. Foram verificadas, através de pesquisas qualitativas,
as origens e influéncias que resultaram neste fendmeno, e igualmente os fatores sociais
que possibilitaram seu surgimento e sua rapida expansao, entre as quais se incluem o
resgate do axé feminino e a formacdo de novas identidades na religiosidade afro-
brasileira em um contexto p6s-moderno de rapida transformacao.

Palavras-chave: religido afro-pernambucana; sagrado feminino; lendas e mitos;

religido afro-brasileira.



ABSTRACT

This paper proposes a focus on the recent change in the forms of candomblé
houses religion in the metropolitan region of Recife: the cult of lami, female entities
present in the Yoruba mitology. Since the beginning of the XXI century; worship,
originally secret and exclusively female ancestors to entities designated as lami, has
been controversial and divisive issue among fans of african-brazilian religions,
especially among those seeking reafricanization in their religious experiences. In
Pernambuco there are temples and cult followers who carry this deliberately, often
without knowing their deep traditional roots; observed contemporary rescue of an
activity that has long lost its original meaning, since the new practices entail recent
elaborations of myth and ritual on the feminine aspect. Such activity has been adopted
and exploited by male fans; they are responsible for the recent popularity of the cult,
especially among young fans. The methodological tools used were the historical
literature on the topic, the literature legends and myths collected by ethnographers and
references by authors from the fields of anthropology, history, and psychology; to
ensure that the research has transdisciplinary nature and promotes interfaith dialogue.
The material was systematized in a theoretical framework grounded in conceptions of
the anthropologist Gilbert Durand about imaginary anthropologist Nestor Garcia
Canclini's about cultural hybridity and anthropologist Pierre Verger of Yoruba ancestry.
Through qualitative research, were verified sources and influences that resulted in this
phenomenon, and also the social factors that led to its emergence and its rapid
expansion, including the rescue of female ax and the formation of new identities in
African- Brazilian religion a postmodern context of rapid transformation.

Keywords: African-Pernambuco religion; sacred feminine; legends and myths;
African-Brazilian religion.
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INTRODUCAO

O presente trabalho tem como objetivo demonstrar o surgimento reelaborado e
contemporaneo do culto as entidades chamadas lami Oxoronga para as comunidades de
candomblé' no estado de Pernambuco, buscando enfatizar os processos de
reafricanizacdo e de busca pelo sagrado feminino. Seré apresentada a situagdo histérica
presente na formacdo da manifestacdo religiosa do culto & ancestralidade ioruba?
chamada lami®. Depois, havera a apresentacéo da contextualizacdo das distintas formas
de culto a lami encontradas na pesquisa bibliogréafica e na pesquisa de campo, assim
como seus desdobramentos teoricos. Por fim, serdo identificadas as modificacdes
vivenciadas na religido afro-pernambucana, apés a ressignificacdo do culto a lami.

E importante explicar que, em Pernambuco, a religido de matriz africana e
ioruba foi originalmente chamada de ‘xangd’. Porém, neste trabalho o termo utilizado
para designad-la ¢ ‘candomblé’, por ser a forma atualmente mais popular de
denominacdo desta religido na maioria das regides brasileiras. Existe uma diversidade
de denominacBes de tradi¢Bes religiosas afro-brasileiras provenientes da etnia ioruba
que sao historicamente relacionadas com distintas regiGes do pais. A literatura
académica liga o candomblé a Bahia, 0 xang0 e a jurema ao Recife, o batugue a Porto
Alegre, e a umbanda ao Rio de Janeiro e a Sdo Paulo (Cf. AUGRAS, 2008;
CARNEIRO, 1961; FRY, 1982). Processos socioculturais, entretanto, fizeram com que
essas religides se espalhassem por todo o pais. Considerando a Regido Metropolitana do

! Religido afro-brasileira. O candomblé, sendo abastecido pelo espaco ideoldgico e pelas
vertentes tradicionais, esta mais proximo das camadas historicamente mais resistentes e conscientes.
Pelos meios que dispde, € ainda mais ligado a um ideal estético africano, tentando sempre
nostalgicamente, reatar lagos centenarios com o continente africano (LODY, 1996, p. 19-20).

2 0 termo “yoribd”, escreve S. O. Biobaku “aplica-se a um grupo lingiiistico [sic] de vérios
milhdes de individuos™. Ele acrescenta que, “além da linguagem comum, os yoruba estdo unidos por uma
mesma cultura e tradi¢bes de sua origem comum, na cidade de Ifé, mas ndo parece que tenham jamais
constituido uma Unica entidade politica e também é duvidoso que, antes do século XIX, eles se
chamassem uns aos outros por um mesmo nome”. A.E.Ellis mencionou-o, judiciosamente, no titulo do
seu livro The yoruba speaking people (Os individuos que falam o ioruba), dando a significacdo de lingua
a uma expressao que teve a tendéncia a ser posteriormente aplicada a um povo, a uma nagdo ou a
territdrio (VERGER, 2002, p. 11). Trata-se da nacgéo yorubd e aqueles a ela afiliados. Entre as maiores
metropoles desta nagdo transatlantica, estdo Lagos, Ibadan e Oyo, na Nigéria; a Havana, Cuba; Oyotunji
(na Carolina do Sul), Nova York, Chicago, Los Angeles e Miami nos Estados Unidos; e, no Brasil,
Salvador, Recife, Rio de Janeiro e Sao Paulo (MATORY, 1998, p. 264).

> IAMI — Nome que representa coletivamente (as iami) todas as genitoras ancestrais femininas
miticas: Odudua, Nand, Yemanja, Oxum, etc. Elas sdo ligadas a cabaca que contém um passaro,
representando ambos o poder genitor feminino: a cabacga, o ventre; o passaro, o elemento procriador. Sao
cultuadas na representacdo de lami Oxorongé, nos candomblés nagd mais tradicionais. F. —ior: “iy4”-me;
“mi” —suf. Possessivo (minha) (CACCIATORE, 1988, p. 81).
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Recife (a qual me referirei simplesmente como Recife) e as religides de matriz ioruba,
até a década de 1950 o campo religioso era dominado pelo xang6, que, a partir da
década de 1960, passa a dividir espaco com o candomblé (Cf. MATORY, 1998;
MOTTA, 1997).

Como em Pernambuco o termo candomblé tornou-se também uma nomenclatura
para designar as religides afro-brasileiras na contemporaneidade, os religiosos
costumam usar o termo ‘candomblé de nacdo’ para se referirem aos terreiros que
seguem o0 modelo baiano. Para citar o xangd, o termo geralmente utilizado é ‘nagd’.
Assim, na contemporaneidade, tanto como o0 nag6, a umbanda e a jurema, “o candomblé
de nagdo constitui 0o quadro do que se pode chamar de campo religioso afro-
pernambucano” (RIOS, 2001). Também ha uma grande discusséo na atualidade sobre a
terminologia a ser utilizada para caracterizar a origem étnica dessa religido e sendo
assim, nesta dissertagdo ndo sera usado o termo ‘nago’, por ser coloquialmente visto por
alguns adeptos do culto como uma nomenclatura pejorativa em sua origem. Entéo, a
religido pesquisada apenas sera referida como candomblé, uma tradicdo de matriz
iorubd, africana.

Segundo Matory (1998), o império de Oy0, na Africa, se expandiu no séc. XVIII
através da dominacdo inglesa e do trafico de escravos, fazendo com que o
desenvolvimento cultural e a expanséo da religiosidade local fossem bastante amplos. Ja
no final do séc. XIX, afrodescendentes da América, inclusive brasileiros, comecam a
retornar & Africa e, a partir dessas viagens, formam comunidades religiosas seguindo os
preceitos aprendidos em solo africano. Alguns deles, inclusive, comecam a intermediar

o mercado cultural entre os dois continentes. Sobre isso, Rios (2000) esclarece que:

Nos finais do século XIX um projeto de constru¢do de uma identidade
nacional foi implementado, sobretudo, pela elite local de Lagos que
teve como alicerce a invengdo de uma “lingua nativa”: o yoruba — uma
linguagem hibrida, predominantemente oyo em sua morfologia e
sintaxe, e mais egha em seus fonemas, enriquecida por expressdes
idiomaticas cunhadas em Lagos e na didspora da regido; lingua
atribuida a uma etnia “local” — a etnia Yoruba. Este projeto envolvia a
todos: egbas, egbados, ijesas, oyos, creoles/saros, lagoanos,
retornados, viajantes e também os afro-descendentes [sic] que ficaram
no Brasil (p. 02).

E importante salientar que a entidade lami Oxoronga se trata da ancestralidade
feminina e coletiva na mitologia e na cosmogonia iorubd. Como seu culto e as

narrativas sobre sua existéncia sdo perpetuados através da tradicdo oral, seu nome
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apresenta muitos sinbnimos e variadas correspondéncias semanticas. Assim sendo,
durante este trabalho serdo explicitados varios nomes que identificam a mesma
entidade. Entdo, lami muitas vezes sera referida como lami Ajé, mée feiticeira, ancestral
ancid, ancia feiticeira, minha mae feiticeira, entre outras nomenclaturas. Também pode
ser designada tanto no singular como no plural; pois representa a coletividade feminina.
As grafias de todos estes respectivos nomes sdo distintas em cada referéncia
bibliogréafica. Cada autor tem uma forma propria de escrever o nome de lami e isso
podera ser observado no decorrer do texto. A forma escolhida para esta pesquisa foi a
mais simples possivel, sendo apenas enfatizados — na grafia do nome - os fonemas do
idioma portugués.

Vale também dizer que os templos visitados e analisados neste trabalho néo se
configuram como os mais importantes em status ou em tradicionalidade estabelecida e
reconhecida socialmente no Recife. Longe disso, 0s terreiros que apresentam a forma de
culto do tema em questdo s&o os marginalizados e, quando né&o, sdo novos templos em
processo de ascensdo e formacao de prestigio cultural. SGo comandados por sacerdotes
que ndo estdo agregados a tradicionalidade amplamente conhecida e que interagem com
novas midias e informacgGes globalizadas.

O interesse em pesquisar esse tema surgiu a partir de debates sobre religiosidade
afro-brasileira durante as aulas do curso de pds-graduacdo latu-sensu em Histdria e
Cultura Afro-brasileira, da Universidade Catolica de Pernambuco, em 2009. Na busca
por uma entidade presente em alguma das religiGes de matriz africana que representasse
0 axé feminino em correspondéncia com o imaginario noturno, foram encontradas
referéncias bibliograficas sobre lami Oxoronga. Nao sé pelo aspecto noturno, mas
também por ser tabu devido a sua ligacdo explicita com a menstruacdo feminina, lami
tornou-se objeto de estudo por atender as necessidades de uma pesquisa sobre o
universo feminino ancestral e secreto dentro da religido de origem ioruba no Brasil.
Apobs a conclusdo da monografia de pés-graduacdo sobre o culto e a discussdo no
ciberespaco sobre lami no Brasil, foi decidido aprofundar o tema em relagéo ao culto
nos terreiros afro-pernambucanos no Mestrado em Ciéncias da Religido, da mesma
universidade, a partir do ano de 2013.

lami representa a mée primordial no culto religioso de origem ioruba. Estudar e
investigar os conhecimentos reais sobre a concep¢do de lami, sua venerabilidade, sua
influéncia na prética do culto dos orixas, bem como seus simbolos, suas celebracdes e

suas louvacOes séo alguns dos objetivos desta pesquisa.
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Na busca de alcancar os objetivos esperados nesta dissertacdo, a metodologia
utilizada foram pesquisas bibliograficas e de campo. Na pesquisa bibliografica foram
utilizados livros, trabalhos académicos e documentos produzidos por estudiosos da
religibes africanas que citem ou descrevam o culto a lami; ja que é escassa a
bibliografia sobre o tema, pois se trata de uma expressdo religiosa secreta e quase
extinta que depende da oralidade para se perpetuar como tradigdo, de maneira que a
proposicao de resgate historico desse culto caracteriza-se como um trabalho de grande
contribuicdo para a cultura afro-brasileira.

Dessa forma, foi realizada uma pesquisa documental nas instituicbes que
apresentam maior afinidade com o contetdo procurado, a exemplo do Museu da
Abolicdo, em Recife; da Fundacdo Pierre Verger, em Salvador e do Instituto de Arte e
Cultura Yoruba, em Belo Horizonte. Foi realizada a analise comparativa da bibliografia
encontrada e, apds a selecdo do material que serviu de suporte para a comprovacgédo da
hipGtese, tais informagfes foram sistematizadas em um referencial tedrico
fundamentado em Histdria das Religides e da Contemporaneidade, incluindo Gilbert
Durand, Pierre Verger e Nestor Garcia Canclini.

Para analisar a preservacdo mitica em torno de lami, foram utilizados o0s
conceitos de antropologia do imaginario e de imaginacdo simbdlica, formulados por
Gilbert Durand, que apresenta a mitocritica® como forma principal de analise para
arquétipos e narrativas que permeiam o imaginario humano. Ndo s6 as imagens e a
imaginacdo miticas em torno de lami, como também a imaginéria, os simbolos e
qualquer outro pretexto visual que as identifique na contemporaneidade, também
puderam ser observados a partir da perspectiva da antropologia do imaginario e da

mitocritica. Pois Durand afirma:

A historia ndo explica o conteddo mental arquetipico, pertencendo a
propria historia ao dominio do imaginario. E sobretudo em cada fase
histérica a imaginagdo encontra-se presente inteira, numa dupla e
antagonista motivacdo: pedagogia da imitacdo, do imperialismo das
imagens e dos arquétipos tolerados pela ambiéncia social,mas também
fantasias adversas da revolta devidas ao recalcamento deste ou
daquele regime de imagem pelo meio e 0 momento histérico. (2002, p.
395).

* Um sistema de interpretacdo antropolégica da cultura através da analise de mitos. Idealizado
pelo antropologo Gilbert Durand.
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Entende-se que é nesse contexto imaginativo que se operacionaliza - através das
andlises simbolica, social e estética — 0 enriquecimento de conteldo sobre os
significados miticos para a construgdo da memoria no ambiente globalizado. A fim de
compreender como as religides de matriz africana reagiram as transformacdes dos
hibridismos culturais, dos avancos das tecnologias e do processo de globalizacdo; foram
contemplados os conceitos de Nestor Garcia Canclini. Antropélogo contemporaneo que
trabalha a cultura na poés-modernidade e principalmente as comunidades latino-
americanas, muito contribui para a pesquisa no sentido em que o objeto de estudo é a
releitura p6s-moderna de uma tradicdo secreta que sofreu represalias e esquecimentos
sociais. O seu trabalho de analise entre referéncias populares, midiaticas e tradicionais
em populacdes que sofreram processos de colonizacdo muito se aproxima do tema
proposto. “O interesse contemporaneo do patrimonio tradicional residiria em beneficios
espirituais dificeis de ponderar, mas de cuja permanéncia dependeria a saude dos
povos” (CANCLINI, 2000, p. 161).

O autor que mais escreveu sobre lami Oxorong4, em idioma portugués, e na
perspectiva da religiosidade afro-brasileira, foi Pierre Verger, por isso a utilizacdo de
sua obra e a observacdo do seu legado material em forma de fotografia e colecGes de
artes plasticas também serviu de parametro para analises e criticas do que ja foi exposto
sobre as ancestrais. Para o estudo proposto tornou-se necessario um esquema
interpretativo da religido no contexto de globalizacdo e preservacdo das tradicGes.
Durante a elaboracdo e a realizacdo da pesquisa foi imprescindivel um estudo
historiogréafico dos conceitos sobre a sacralidade feminina nas religides afro-brasileiras,
considerando a abordagem do tema em questdo pelos sacerdotes e demais praticantes.

Nesta dissertacdo, no primeiro capitulo, sdo elencadas e posteriormente
analisadas as bibliografias encontradas sobre a mitologia de lami, como forma de fazer
a maior amostragem possivel sobre o tema; ja que pouco foi escrito ou sequer debatido,
sendo as fontes sobre lami poucas e controversas. S&o expostas assim, as narrativas
miticas e as opinides de seus coletores e autores sobre elas; fazendo-se também uma
andlise critica do discurso inserido nessa manifestagdo de opinides. Como ficou
perceptivel, no decorrer da leitura do material adquirido, que os coletores de mitos e
lendas iorubas se confundem e se contradizem sobre o género literario ao qual
pertencem as narrativas referentes a lami, foi feita uma critica literaria a respeito das

narrativas encontradas.
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No segundo capitulo, ha consideracdes sobre o culto a lami no Brasil e sobre o0s
aspectos que influenciaram sua configuracdo contemporanea; tais como o tabu
relacionado ao interdito da menstruacdo e ao exercicio do sacerddcio por homens.
Como ha o preconceito social generalizado — tanto por parte dos adeptos mais antigos
como por parte da sociedade leiga — em relagdo a homens afeminados que manifestam
entidades femininas e que também cultuam lami, também é feita uma analise histdrica
sobre esse processo no Brasil.

O terceiro capitulo é dedicado ao estudo da comprovacdo da existéncia do culto
a lami em Pernambuco, mais precisamente na cidade do Recife; assim como também os
maiores detalhamentos possiveis sobre sua pratica e suas caracterizagdes. Para tanto,
foram realizadas entrevistas pela pesquisadora em locais previamente acordados com 0s
entrevistados, a fim de facilitar o fluxo de informacdes e a interacdo entre as partes.
Como forma de preservar o livre arbitrio e as vontades dos colaboradores entrevistados,
foi utilizado o Termo de Consentimento Livre e Esclarecido em todas as entrevistas,
que somente foram transcritas e publicadas apds a leitura posterior dos entrevistados e
suas concordancias diante do exposto, mesmo ap0s a assinatura do Termo. Para a
analise do discurso proferido pelos entrevistados, foram acatadas as opinibes do
historiador Etienne Frangois e da linguista Eni Orlandi.

Na ultima etapa do trabalho ha a conclusdo do enfoque no tema em questdo, a
partir da complementaridade entre o culto as ancestrais e a cultura urbanizada, assim
como influéncias pelo processo de reafricanizacdo; considerando que a recente procura
por um culto celebrado abertamente apenas na Africa — a localidade de origem -
percebe-se a aproximacdo litargica e social com a ancestralidade. O processo de
afirmacdo do candomblé como religido autbnoma, portadora de cosmovisdo e
ritualistica proprias, ndo cessa 0 desenvolvimento; estando sempre em constantes
adaptacBes. A Africa mitica tem sido invocada como fundamento capaz de legitimar a
adocdo de determinadas préaticas e a rejeicdo de outras, mesmo que consideradas
tradicionais. Dessa forma, as novas descobertas sobre o festival Gueledé e as recentes
publicacdes que discutem abertamente sobre lami Oxorongé contribuem para novas
adequagdes a forma de cultuar esta entidade.

Espera-se contribuir com os estudos sobre o tema do culto as lami Oxoronga
para uma melhor compreensdo da relagdo religido e sociedade. A pesquisa vem
esclarecer as modificagdes conceituais da préatica desse culto para os proprios adeptos

do candomblé e para toda a sociedade; como também promover uma melhor aceitagdo
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do poder da sacralidade feminina através do entendimento de seu significado. Esse
trabalho representa um avango social para o melhor desenvolvimento das crengas afro-
brasileiras e pode promover uma discussdo enriquecedora sobre o tema da
ancestralidade feminina e da permanéncia das tradi¢cbes na academia e no ambiente
religioso. Deseja-se auxiliar na construcdo da educacdo para o didlogo e na melhor
compreensdo da diversidade religiosa. A possibilidade da constru¢do de uma cultura de
didlogo implica na satisfacdo das necessidades dos grupos sociais. O didlogo pode ser
favorecido ndo somente pela informacdo, mas também através da construcdo e do
estabelecimento de valores de cidadania.

Como resultado deste trabalho, ha a intengdo de contribuir para uma melhor
contemplagdo cultural do fenémeno religioso na pés-modernidade e da espiritualidade
contemporanea. Esta pesquisa também se configura como ponto de partida para futuras
publicacGes e apresentacBes que sociabilizem os resultados da pesquisa; ndo somente no
meio académico, mas também na esfera religiosa e para as comunidades e as localidades
interessadas. Os principais impactos que se espera com a realizacdo desta pesquisa séo o
reconhecimento cientifico e empirico da préatica do culto a ancestralidade feminina nas
religiGes afro-brasileiras, estabelecendo seus principais conceitos e razdes de existéncia.
Também é desejada a contribuicdo para a diminuicdo da grande escassez de materiais
documentais e bibliograficos sobre o tema; com o objetivo de produzir, posteriormente,

recursos didaticos e pesquisas de ensino, dentro de uma perspectiva transdisciplinar.
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Capitulo 1 - DESENVOLVIMENTO DO CULTO A IAMI OXORONGA

1.1 - lami e a cosmogonia ioruba

Ha muitas representacdes femininas complexas na estrutura panteistica ioruba,
através de seus orixas (seres ancestrais da natureza), porém nenhum deles remete ao
feminino como um todo, pois cada um apresenta sua propria perspectiva da
feminilidade. Nos orixds femininos esta presente o aspecto da natureza instintiva;
todavia este se encontra mais detalhado e complexamente elaborado nas narrativas do
mito de lami Oxoronga, que € a ancestralidade feminina da humanidade e, mais adiante,
sera descrita como a figuragdo da mulher feiticeira. No entanto, o termo ‘natureza
instintiva’ neste contexto ndo ¢ usado em seu sentido pejorativo de algo absolutamente
fora de controle, mas em seu sentido original que designa uma vida natural de
integridade inata. Assim, se pode dizer que lami Oxoronga exemplifica a natureza
intrinseca, inerente, tipica e fundamental das mulheres.

Na mitologia ioruba ha dois mundos: o Orun, mundo espiritual e superior; e 0
Ayé, mundo terreno e fisico. O Orun coexiste no Ayé através da dupla existéncia Orun-
Ayé (OGBEBARA, 2010, p. 13-15; BENISTE, 1997, p. 25-30). O povo de etnia ioruba
tem uma concepcao estendida acerca dos habitantes do Orun, diferenciando 0s orixas
dos ancestrais humanos. Enquanto os orixas sao a ancestralidade associada a energia da
criacdo e sua emanacdo parte diretamente de Olorum (Deus supremo); 0s ancestrais
humanos que em idioma ioruba sdo chamados de eguns estdo associados a histéria da
humanidade. Os orixas estdo especialmente associados a estrutura da natureza e do
COSMOS € 0S eguns, a estrutura da sociedade (SANTOS, 2002, p. 102).

O desenvolvimento do culto aos eguns e o relacionamento de seus praticantes
com as varias instancias da religiosidade africana tém permanecido, resumidamente,
como esfera do social onde ocorrem ou se configuram propostas de continuidade dos
grupos sociais; “como fator “cultural” integrante da visdo de mundo dos africanos;
como elemento ligado as tradi¢cdes; como manifestacdo da estatica social e, as vezes, da
dominagdo; como valor religioso ligado a espiritualidade africana” (LEITE, 2008, p.
14), explicando através dela a realidade.

Os eguns sdo diferenciados entre eguns da esquerda e eguns da direita, para
designar respectivamente entidades femininas e masculinas. Segundo Juana Elbein dos

Santos, assim como os eguns masculinos tem suas instituicdes nas sociedades Egungun;
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as lami Oxoronga, que constituem sua contraparte feminina, tm a sua instituicdo na
sociedade Gueledé e também numa outra sociedade pouco conhecida, o Egbé Eléko
(SANTOS, 2002, p. 105).

No que diz respeito a ancestralidade feminina, o fato de ser designada por Juana
Elbein como propriedade da esquerda leva a observancia do que mostram as
cosmogonias ocidental e oriental em relacdo ao significado dos lados direito e esquerdo.
Segundo Chevalier, em seu Dicionario de Simbolos:

[...] A ldade Média cristd a essa tradi¢do, segunda a qual o lado
esquerdo seria o lado feminino, em oposicdo ao direito, masculino.
Sendo fémea, a esquerda é igualmente noturna e satanica, segundo
antigos preconceitos, por oposi¢do a direita, diurna e divina. [...] Na
Africa, para os bambaras, 0 4, nimero da feminilidade, é sinénimo de
esquerda; o 3, nimero da masculinidade, é sinbnimo de direita. A méo
direita é simbolo de ordem, de retiddo, de trabalho, de fidelidade; a
mao esquerda é simbolo de desordem, de incerteza. [...] Na tradicao
cristd do Ocidente, a direita tem um sentido ativo; a esquerda é
passiva. Também, a direita significa o futuro e a esquerda o passado,
sobre o qual 0 homem néo tem poder (1996, p. 341 a 343).

Portanto, na observacao da antropdloga pode estar presente a dicotomia, na qual
a direita representa o bem e a esquerda é maléfica; entdo fica claro que o maléfico
constréi a harmonia em conjunto com o benéfico. Esses conceitos, porém, sdo mais
abrangentes, pois € possivel observar que a direita remete a objetividade e ao raciocinio
I6gico, enquanto que a esquerda engloba a subjetividade e a imaginagdo profunda. Mais
adiante essa teorizacdo sera detalhada a luz da antropologia do imaginario de Gilbert
Durand.

Na busca de alcancar os objetivos esperados nesta dissertacdo, a metodologia
utilizada foram pesquisas bibliograficas e de campo. Na pesquisa bibliografica foram
utilizados livros, trabalhos académicos e documentos produzidos por estudiosos da
religiosidade africana que citem ou descrevam o culto a lami; ja que é escassa a
bibliografia sobre o tema, pois se trata de uma expressdo religiosa secreta e quase
extinta que depende da oralidade para se perpetuar como tradicdo, de maneira que a
proposicdo de resgate historico dessa religiosidade caracteriza-se como um trabalho de
grande contribuicdo para a cultura afro-brasileira.

Dessa forma, foi realizada uma pesquisa documental nas instituicbes que
apresentam maior afinidade com o conteddo procurado, a exemplo do Museu da

Abolicdo, em Recife; da Fundagdo Pierre Verger, em Salvador e do Instituto de Arte e
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Cultura Yoruba, em Belo Horizonte. Foi realizada a analise comparativa da bibliografia
encontrada e, apos a selecdo do material que serviu de suporte para a comprovacao da
hipGtese, tais informagbes foram sistematizadas em um referencial tedrico
fundamentado em Historia das Religides e da Contemporaneidade, incluindo Gilbert
Durand, Pierre Verger e Nestor Garcia Canclini.

Para analisar a preservacdo mitica em torno de lami, foram utilizados os
conceitos de antropologia do imaginario e de imaginagcdo simbdlica, formulados por
Gilbert Durand, que apresenta a mitocritica como forma principal de analise para
arquétipos e narrativas que permeiam o imaginario humano. N&o s6 as imagens e a
imaginagdo miticas com torno de lami, como também a imaginaria, os simbolos e
qualquer outro pretexto visual que as identifique na contemporaneidade também
puderam ser observados a partir da perspectiva da antropologia do imaginario e da

mitocritica. Pois Durand afirma:

A histéria ndo explica o conteddo mental arquetipico, pertencendo a
prépria histéria ao dominio do imaginario. E sobretudo em cada fase
histérica a imaginagdo encontra-se presente inteira, numa dupla e
antagonista motivacdo: pedagogia da imitacdo, do imperialismo das
imagens e dos arquétipos tolerados pela ambiéncia social,mas também
fantasias adversas da revolta devidas ao recalcamento deste ou
daquele regime de imagem pelo meio e 0 momento histérico. (2002, p.
395).

Sendo assim, percebe-se que a ancestralidade masculina é individualizada em
variedades de espectros; enquanto que a ancestralidade feminina é coletiva e reunida em
uma sO entidade que é a lami, como uma unidade geradora de tudo. Na simbologia
ioruba, o péassaro representa o poder procriador da mae; sendo a lami representada
geralmente por um passaro noturno, negro e de olhos abertos; constantemente
relacionado a coruja, no Brasil. Esse poder é essencialmente misterioso, secreto,
escondido nas profundezas do corpo da mée, casa e morada. Elas também costumam ser
representadas pela cabaca®, que nas narrativas sobre 0 tema costuma ser retratada como
lugar onde fica guardado o passaro noturno. Para os participantes do culto Gueledé, elas
sdo as feiticeiras que levam sorte ou prejuizo aos seres humanos.

As maes, neste culto, sdo compreendidas como a origem da humanidade e 0 seu

grande poder reside na decisdo que toma sobre a vida de seus filhos. E a mae que decide

5 ’ r - ~ , . .
“simbolo do ovo cosmico, da gestagdo, do utero em que se elabora a vida manifestada”

(DIREITA/JESQUERDA, 1996, p. 151).
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se o filho deve ou ndo nascer e, quando ele nascer, ainda decide se ele deve viver. lami
é a sacralizagdo da figura materna, por isso o seu culto é envolvido por tantos tabus®. O
seu grande poder deve-se ao fato de guardar o segredo da criacdo. Tudo o que é redondo
remete ao ventre e, por consequéncia, as lami. O poder das grandes mées é expresso
entre 0s orixas; mas o poder de lami é manifesto em toda mulher. Entende-se, entéo,
que a forca magica de lami reside na genitalia feminina. Sendo assim, as lami Oxoronga
sdo as senhoras da vida, porém o corolario fundamental da vida é a morte e o tabu
relacionado a lami tem seu significado no medo da morte e do desconhecido natural, o
medo diante dos mistérios da natureza. O culto as mées feiticeiras é algo secreto e
geralmente afastado da visdo de leigos, tanto na Africa como no Brasil. O nome lami
Oxoronga também costuma ser evitado entre os adeptos do candomblé, raramente sendo
pronunciado em publico, ja que ha a crenca de que esta € uma entidade encolerizada e
pode trazer morte e desgraca a qualquer momento e sem justificativas. Por que proibir o
que nao se quer? “Amor e morte estdo juntos, porque um gera o outro e reciprocamente,
para sempre” (AUGRAS, 1989, p. 28). Ao mesmo tempo em que tem caracteristicas de
segredo, esse culto e a figura da mée feiticeira também sdo objeto de grande apreco e de
respeito; justamente porque sua mitologia remete ao amor profundo, ao desamparo e ao
sentimento de vinganca. Ou ainda mais que isso, o tabu relacionado ao arquétipo
selvagem da mulher, aqui representado por lami; é uma atitude de protecdo contra o
poder misterioso da mulher que transita entre a humanidade e a animalidade.

lami como ser mitoldgico esta inserida na composicdo da explicacdo ioruba
sobre a criacdo do mundo e é singular em uma cultura que tem o tabu como um dos

temas principais de seus principios mitologicos. Afinal, de acordo com Campbell:

Nas sociedades humanas mais simples, a mitologia é o texto dos ritos
de passagem. Nos escritos dos fildsofos hindus, chineses e gregos
(como também de todos os que jamais os leram), é a linguagem
pictdrica da metafisica. A primeira fun¢do ndo é violada pela segunda,
mas ampliadas, e ambas, harmoniosamente, prendem o homem, o
animal em crescimento, ao seu mundo, simultaneamente e em seus
aspectos visivel e transcendente. A mitologia é o Gtero da iniciacdo da
humanidade a vida e a morte (1997, p. 44).

® “Foi o0 navegante inglés James Cook (1728-1779) quem, no relato de sua Gltima viagem na
Oceania, registrou o comportamento chamado Tapu. Os nativos das Ilhas Tonga usavam essa palavra para
adjetivar aquilo que era a0 mesmo tempo sagrado e proibido. (...) ndo designa apenas o carater
sagrado/perigoso de uma pessoa ou de uma coisa, mas também os dispositivos montados para lidar com
ela” (AUGRAS, 1989, p. 13-14).



21

Por isso, a prépria funcdo mitoldgica tem o papel de vida e de morte que abrange
o0 tabu e a mulher, o mistério metaférico que cerca a narrativa mitologica para melhor
compreensdo humana dos ritos de passagem muito se parece com o a fungdo misteriosa
do tabu feminino para explicar de forma inconsciente o mistério da criacdo da vida. A
mitologia é o Gtero e lami também, motivo suficiente para que ela permaneca um dos
centros e causas principais das narrativas mitologicas iorubas que tanto sdo motivo de
apreco aos candomblecistas do século XXI. Ao engravidar, parir e amamentar, assim
como fazem todas as fémeas mamiferas; a mulher acaba sendo o manifesto mais
acentuado da animalidade presente na espécie humana. Sobre esse Gltimo aspecto,

Augras explica:

O tabu é necessario para arranca-la de vez do dominio da natureza,
sendo ela se poderia tornar a inimiga do cagador em sua propria casa.
[...] Mas é claro que a presenca do tabu mostra que a mulher ndo deixa
de pertencer a ambas as ordens, da natureza e da sociedade. [...] Lidar
com mulher é, por conseguinte, lidar com tabus. E ter de proteger-se
contra os incriveis poderes da ambiglidade [sic]. Tudo que pertence
ao mesmo tempo a dois reinos opostos, junta em si 0 poder de ambos
e, mais ainda, o poder intrinseco da contradicdo, da desordem, da
marginalidade (Ibid, p. 31-40).

Contudo, o culto de lami é um interdito para a cultura religiosa de origem
iorubd, assim como a menstruacdo € um interdito no cotidiano social. Esse culto é um
tabu religioso vivenciado em sua totalidade através de mitos, ritos, simbolos, musicas e
todos/quaisquer aparatos necessarios a manifestacdo catartica do sagrado. Apesar do
carater secreto nas localidades onde é praticado e de ser pouco conhecido em territorio
brasileiro, este culto faz com que o tabu seja experienciado de forma ritualistica e
sazonalmente, favorecendo uma aproximacao da comunidade religiosa com o que ha de
misterioso e selvagem na vida. O conceito de feiticaria oriunda do mito sobre lami
Oxoronga tem origem na nog&o ioruba que representa a utilizagdo dos poderes misticos
em seu aspecto mais forte e eficiente, seja para o0 bem ou para o0 mal.

A UNESCO (United Nations Education, Scientific and Cultural Organization),
no ano de 2008, lancou o projeto de salvaguarda do festival Gueledé como Patriménio
Cultural da Humanidade’. A importancia da sacralizac&o das lami nas ceriménias dessa

sociedade explicita aspectos coletivos do poder ancestral feminino, representa uma

"The oral heritage of Gueledé. Disponivel na Internet: <http://www.unesco.org/culture/ich/index.
php?pg=00011&RL=00002>. Acessado em 21/08/2012.
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totalidade, simbolizada pelo igh4®. lami é parte essencial na cosmogonia iorubé, pois
esta presente no mito da criagdo dos mundos e é parte preponderantemente ativa neste.

Para a melhor compreensdo acerca da mitologia ioruba e do aparecimento de
lami Oxorongd em seu contexto serdo discorridos os mitos e as lendas analisados na
pesquisa, encontrados a partir do material coletado pelos autores consultados e também
a partir da informagéo oral adquirida pelas entrevistas e vivéncias realizadas com
sacerdotes e adeptos do culto. Antes serdo apreciadas as obras publicadas no Brasil
sobre o mito da ancestralidade feminina ioruba e posteriormente serdo comparadas e
compreendidas de acordo com referéncias publicadas em outros paises por autores
nigerianos, americanos e europeus.

Os mitos sobre lami encontrados nos itans® descritos por Pierre Verger e Awofa
Ogbebara (1994; 2010) refletem a importéancia relativa da posicdo do homem e da
mulher na sociedade, em diversas épocas da historia ioruba. Ao ler os mitos sobre as
lami Oxoronga tem-se uma sensacdo de medo infantil diante de um poder imenso e
terrivel. Esse medo surge, em grande parte, da incompreensdo e do mistério que cerca as
maées ancestrais e, por outro lado, da sensacdo de pequenez e impoténcia que arrebata 0s
que tentam lidar com sua imagem grandiosa.

Os itans, chamados de versos de If4, sdo poemas que se referem as histdrias de
um conjunto de duzentos e cinquenta e seis signos denominados de Odu. Os Odu séo
entidades do mundo sobrenatural que comandam o destino. Para cada Odu ha diversas
histérias nomeadas de esé (caminho, em idioma iorubd), cujo conteudo € revelado como
verdades cdsmicas nas consultas oraculares. O tipo de narrativa que mais interessa nesta
pesquisa sdo os itans que revelam os acontecimentos dos tempos imemoriais, 0Ss mitos
chamados de atowodowd™®. Este tipo de itan revela os acontecimentos dos tempos
imemoriais, ou seja, 0s mitos da cosmologia e a epopeia das divindades iorubas na
instauragdo da ordem no caos primitivo.

Assim, percebe-se que o Ifa é um oraculo que faz intermédio entre a vontade dos
deuses e entidades sobrenaturais em relagdo aos seres humanos. E plausivel pensar a
partir de Foucault que a sociedade de sacerdotes de Ifa (na Africa) se constitui numa

“sociedade de discurso”. Para o fildsofo, a funcdo de grupos de discurso “[...] ndo é

& Cabaca, em idioma ioruba.

® Histdrias transmitidas oralmente através das geracdes, “conhecidas pelos babalads, que s&o os
guardiGes dos segredos do Ifa, oraculo pertencente a religiosidade iorubd” (VERGER, 1994, p. 15).

1% Essas definicBes sobre itans, odus e ifa foram explicadas & pesquisadora pelo babalorixa
Rogério Vasconcelos em entrevista realizada em 15/11/2010.
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conservar ou produzir discursos, mas fazé-los circular em um espaco fechado, distribui-
los somente segundo regras estritas, sem que seus detentores sejam despossuidos por
essa distribuigdo” (FOUCALT, 1996, p. 39).

Foucault chegou a pensar que as “sociedades de discurso” ja ndo mais existiam
em 1970, a exemplo do desaparecimento dos rapsodos da Antiga Grécia. Contudo, em
torno de 1930 e de 1940 ja eram publicadas no Brasil obras como as de Arthur Ramos,
Edison Carneiro e Ruth Landes sobre a religido do candomblé e sobre o poder do
discurso nas religibes de matriz ioruba. O candomblé contém na sua organizagdo
“sociedades de discurso” que existe ha séculos no Brasil, oriundas de outras tradicdes
ainda mais antigas na Africa, baseadas na “apropriacio do segredo” e na “ndo

permutabilidade”:

E certo que ndo existem mais “sociedades de discurso”, com esse
jogo ambiguo de segredo e divulgacdo. Mas que ninguém se deixe
enganar; mesmo na ordem do discurso verdadeiro, mesmo na ordem
do discurso publicado e livre de qualquer ritual, se exercem ainda
formas de apropriacdo de segredo e de ndo-permutabilidade [sic]
(Ibid, p. 40).

Entdo, diante do que diz Foucalt sobre o discurso ser objeto do desejo, mas
também ser “o que manifesta e oculta o desejo” (Ibid, p. 10), pode-se relacionar as
interdicBes que atingem o discurso como ligadas ao desejo e ao poder. A interdi¢do
encontrada no discurso dos itans é o ritual da circunstancia de lami Oxoronga, pois 0s
procedimentos de exclusdo da mulher como portadora de um poder selvagem faz com
que desejo e politica sejam as fontes de poder mais requeridas. O discurso — tanto dos
itans quanto dos individuos que os interpretam - tem o poder de colocar as atividades
politica e sexual da mulher em condicdo de interdito. Sdo os itans que determinam a
forma como sua sociedade lida com o tabu e, no decorrer dos mitos sobre as maes
feiticeiras, fica visivel a estreita relacdo de poder entre o oraculo de Ifa, os sacerdotes
gue o manipulam e o poder de lami Oxoronga.

A cultura sempre enfrenta novas ordens e perspectivas em um mundo construido
por momentos historicos especificos. Nesse contexto, o culto as ancids da noite provou
ser sélido e consistente para persistir sobre as evolucdes da tradicdo. As pessoas
envolvidas no movimento cultural que resgata o culto promovem a aceitagcdo social
dessa manifestagdo e oferecem a sociedade respostas que fazem sentido. Através da

leitura dos autores que serdo citados a seguir é possivel desenvolver observacgdes criticas
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sobre o culto africano a lami Oxorongd que sobrevivou as colonizacdes, guerras e
interferéncias de religiosidades diversas.

Pierre Verger, no artigo intitulado “Grandeza e Decadéncia do Culto de Iyami
Osoronga (minha mae feiticeira) Entre os Yoruba”, publicado originalmente no Journal
de La Société dés Africanistes, em 1965; trata a mesma entidade por diversos nomes, a
saber: Odd, Odudua, lyagba, lyami, lyami Osoronga. Através dos itans, discorre
opinides sobre a funcdo das maes ancestrais na cosmogonia ioruba. Os itans descrevem
a chagada das lami na terra (Ayé, em idioma ioruba) e como receberam as cabacas e 0s
passaros noturnos, depois elas se relacionam com as divindades masculinas que querem
apoderar-se do seu conhecimento e ficam encolerizadas.

Verger explica que, diferente de outras sociedades, “na regido yoruba as
atividades das feiticeiras, ajé, ligam-se as das divindades, orisa, e aos mitos da criacdo
do mundo” (1994, p. 16), portanto ndo apresentando carater antissocial ou
antirreligioso. Entdo, fica entendido que a feiticaria é parte da religido e do imaginario
social iorubd, revelando que as lami ndo sdo excluidas pela sociedade, mas sim tratadas
com bastante cautela e discricdo, diante do temor e do respeito ao seu poder. De acordo
com Verger, elas ndo sdo execradas da sociedade, mas sim respeitadas, pois carregam
uma forca muito perigosa ¢ ndo se deve falar delas abertamente, “o que acarreta, em
relacdo a elas, uma discricdo que néo facilita a tarefa dos pesquisadores (lbid., p. 16)”.
Inclusive, esta Ultima observacdo tornou-se bastante veridica nos momentos da pesquisa
de campo realizada para o presente trabalho. A discri¢do, o segredo e o ndo dito foram
elementos fundamentais durante as entrevistas e as observagdes em campo, 0 que
realmente dificultou a coleta de dados sobre o culto.

Verger relata dois aspectos de lami Oxorongd, o primeiro diz respeito a forma
como ficou popularizada e o segundo trata de seu mito. Primeiramente ele explica que
tradicionalmente ficaram conhecidas como mulheres velhas que se transformam em
passaros noturnos para fazer trabalhos magicos maléficos. Em seguida, ele esclarece
que lami Oxoronga é Odudua que “recebe de Olodumare, quando vem ao mundo, o
poder sobre os oOrisa, poder simbolizado por eye, o passaro. Recebe também uma
cabaca, imagem do mundo e repositorio de seu poderio” (Ibid, p. 16).

Porém, o fato de o préprio Verger, no referido artigo, associar Odudua e lami no
mesmo significado mitoldgico merece especial atencéo, ja que ainda em outra parte do
mesmo texto e também em outra obra, 0 mesmo autor nega a exata aplicabilidade da

ancestralidade de Odudua como pertencente ao género feminino. Odudua é uma
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divindade ligada aos principios fundamentais da criagdo do mundo terrestre e, “em se
tratando da historia da comunidade ioruba, ao aparecimento do poder monarquico”
(LEITE, 2008, p. 130). ContradicOes e divergéncias marcam os relatos e estudos
empiricos sobre essa divindade. Com referéncia aos principios genéricos da
cosmogonia, existem relatos e interpretagdes segundo os quais Odudua aparece como
divindade masculina, em outros como feminina. Na bibliografia pesquisada, foram
encontradas divergéncias entre Juana Elbein dos Santos e Pierre Verger sobre o género
de Odudua. Santos posiciona-se com o conceito de que Odudua seja definitivamente um
principio feminino e que esta intimamente relacionada a Obatala como sua contraparte
masculina, Odudua representando o Ayé e Obatald representando o Orun. J& Verger
apresenta um conjunto seriado de citagdes que evidenciam a contradi¢do, expondo que
Odudua as vezes é tida como um heroi divinizado e masculino que se opde a Obatala.
Justificando sua posicdo em relacdo a esse aspecto contraditorio, Santos cita a

cabaca como elemento representando do universo na cosmologia ioruba:

Esses conceitos e seres divinos sdo representados simbolicamente pela
cabaga ritual — o igha odu — que representa o universo, sendo a metade
inferior Odua e a parte superior, Obatala. Pareceria assim que o aiyé é
o0 nivel de existéncia ou o dmbito proprio controlado por Oduduwa,
poder feminino, simbolo coletivo dos ancestrais femininos, enquanto o
orun é o nivel de existéncia ou o ambito proprio controlado por
Obatala, simbolo coletivo do poder ancestral masculino (SANTOS,
2002, p. 65).

Ja nos escritos de Verger fica perceptivel a consideracdo de que seja dificil
assegurar com certeza se 0 mito de Odudua como entidade feminina é propriamente

original da tradig&o ioruba ou se é resultado de hibridismos culturais:

O Padre Baudin feminiliza Odudua para fazer dela a companheira de
Obatala (ignoando que este papel era desempenhado por Yemowo).
Fechou este casal Obatala- Odudua (formado por dois machos) numa
cabaca e construiu, partindo desta afirmacdo inexata, um sistema
dualista, recuperado com proveito por posteriores estruturalistas, onde
“Obatala (macho) é tudo o que esta em cima e Odudua (pseudo-
fémea), tudo o que estd embaixo; Obatdla é o espirito, e Odudua a
matéria; Obatald é o firmamento e Odudua é a terra”. A obra de
Baudin, copiada por Ellis, foi 0 ponto de partida de uma série de livros
escritos por autores que se copiaram uns aos outros sem colcoar em
questdo a plausibilidade de que fora escrito por deus predecessores
(VERGER, 2002, p. 298).



26

Ha também o aspecto de Odudua em relacéo a problematica do poder. Pois se foi
Odudua quem criou 0 mundo no lugar de Obatala, hd também a sua importancia como
primeira representacdo monarquica entre os iorubas; o que justifica a manutencéo desse
mito pelos descendentes da matriz africana como polos masculino/feminino; ja que,
sendo um casal primordial, dessa unido nasce um sistema instituidor do mundo
explicado por dimensdes fundamentais. Sendo assim, fica esclarecido que — na matriz
africana das comunidades iorub4s — Odudua é originalmente um orixa funfun'
masculino, mas posteriormente, devido ao intercurso de manutencdo das tradi¢bes
através da oralidade e da escrita, ficou conhecido popularmente (principalmente na
religiosidade de matriz africana do Brasil) como orixa funfun feminino.

lami é frequentemente denominada Eleié, dona do péssaro, em idioma iorubd;
veremos, nos textos que se seguem, que os termos eié (passaro) ou eleié (dona do
passaro), sdo empregados indiferentemente, “pois 0 passaro é o poder da feiticeira; é
recebendo-o que ela se torna ajé. [...] Durante as expedi¢des do péssaro, 0 corpo da
feiticeira permanece em casa, estendido inerte no leito até o momento do retorno da
ave” (VERGER, 1994, p. 17). A cabaca que contém um passaro noturno é o simbolo
mais comumente usado para representar lami, simplesmente porque a cabaca simboliza
0 ventre e 0 passaro noturno o poder sobrenatural. Monique Augras define os simbolos
de lami como representantes de todos os orixas femininos, ao dizer: “As divindades
femininas sdo geralmente designadas pelo nome genérico de Aibas, ou seja, Rainhas. O
simbolo que lhes corresponde é uma cabaca com um passaro dentro, representando o
ventre fecundado. Sdo as poderosas depositarias dos mistérios da gestagdo.” (AUGRAS,
1989, p. 59). Assim, o péassaro torna-se um simbolo totémico das sociedades que
realizam esse culto do feminino na religiosidade ioruba. Exatamente por esse motivo ha
uma restricdo maior que a do culto aos orixas no periodo dedicado a lami, seja no
aspecto sexual ou de matanca de animais mais rigidas para feitura de ebds (oferendas

em forma de alimento). Sobre isso, Augras explica que:

Quando o homem utiliza espécies animais como modelo de
classificacdo, ele estabelece um parentesco entre certa espécie e
determinado grupo. E como se os homens desse grupo fossem animais
daquela espécie. Mas homens ndo sdo animais. Como superar essa
contradicdo? Pela instituicdo das proibicOes alimentares e sexuais. [...]
N&do é que ela seja particularmente suja ou impura nem que ela
encarne a projecdo dos desejos incestuosos dirigidos & mae, como
julgava Freud. E que a mulher, por ser o elemento de ligacdo entre

1 0 termo funfun da-se aos orixas primeiros que participaram da criagdo do mundo.
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dois grupos, pertence a ambos e, por conseguinte, situa-se na
articulacdo de dois sistemas mutuamente excludentes (lbid, p. 37-39).

Em um dos itans sobre lami, ha a narrativa em que Orumild, a entidade
masculina guardid dos segredos do Ifa, consegue apaziguar a colera das feiticeiras
resolvendo um enigma proposto por elas** do qual a resposta consiste na frase: “Pegar
um ovo dentro de um chumago de algoddo”. Tendo essa frase como resposta, Orumilé
consegue vencer a vontade das lami e obter poder sobre um de seus segredos. Essa
charada resolvida por Orumilad “é um simbolo importante, da luta de lyami contra
Obatald. O ovo faz parte de toda oferenda destinada as lyami; o algodao € ligado por
sua brancura a Obatald” (VERGER, 1994, p. 21). O fato de pegar o ovo com um
chumaco de algoddo fornece a indicacdo para a “neutralizacdo da agdo das Iyami por
Obarisa, que constitui um dos temas mais importantes do mito da criacdo” (lbid). Ou
seja, 0 ovo, simbolo do ventre materno e tellrico, foi capturado pela brancura de
Obatald, um orixa que é representado com essa cor por caracterizar a espiritualidade
branda sem a interferéncia das paixdes terrenas ou da animalidade presente nas virtudes
femininas.

Verger conta que durante a época colonial africana, as influéncias econdmicas
ocidentais, assim como as missdes cristds e a expansdo do islamismo influenciaram a
destruicdo da antiga cultura e da antiga religido; e que, longe de destruir esse paganismo
original, o resultado foi o desenvolvimento de uma nova forma de paganismo através da

sociedade dos cacadores de feiticeiras. Segundo Verger:

A atividade da seita dos cacadores de feiticeiras Atigali ( ou Tigere ou
Atinga), criada por volta de 1940 no sul da Costa do Ouro (Gana), foi
estudada por Peter MortonWilliams, quando o movimento,
progredindo cada vez mais, atravessou 0 Daomé e, por volta de 1950,
infiltrou-se na Nigéria. O autor pbde observar os dancarinos,
possuidos pelo espirito Atigali, que se diziam capazes de identificar as
feiticeiras presentes. Constatou que numerosas velhas, designadas
pelos dangarinos em transe, reconheciam de bom grado que eram
feiticeiras e confessavam abertamente ter cometido uma série de
crimes impressionantes (Ibid, p. 24).

Dessa forma, o autor tenta explicar racionalmente o comportamento das velhas
que se acusam completamente diante de crimes imaginarios. Ele atribui essas a¢cdes ao
complexo de culpa proveniente da situacdo angustiante e insegura provocada pela

situacdo reservada a mulher na sociedade ioruba. Pois a mulher casada jamais se integra

12
Ver anexo “A”.
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completamente ao grupo familiar do esposo, no qual é considerada apenas a mae dos
filhos de um membro do grupo. A presenca da mulher também ndo é prevista em sua
casa originaria, ja que o destino das jovens ndo é permanecer na casa onde nascem, mas

sim casar-se. Assim o autor explica:

Dar filhos € uma condicdo essencial para garantir sua permanéncia no
compound familiar. Quando a idade sobrevém, ela é freqlentemene
[sic] deixada de lado pelo marido poligamo, em beneficio de mulheres
mais jovens. Algumas vezes ela deixa o compound, dedica-se a venda
de produtos no mercado, mora sozinha ou com um de seus filhos, se
ndo houver incompatibilidade de génio com sua ou suas noras (lbid, p.
25).

Verger explica que as lami Oxoronga sdo as “Grandes-Maes”, as maes
encolerizadas e “sem sua boa vontade a prépria vida ndo poderia continuar, sem elas a
sociedade desmoronaria” (Ibid, p. 26). O festival Gueledé é composto por espetaculos
de musica e de danca, executadas por pessoas de diversas faixas etarias. Nem todas as
dancas do festival remetem a lami, apenas algumas a representam. Sobre a danca da

sociedade Gueledé - que tem a duracéo de dias - ele lanca a ideia:

A danca das geledé é a expressdo da ma consciéncia dos homens e
vem de uma época em que a sociedade matriarcal tornou-se
patriarcal. O grande poder mistico da mulher, utilizado
originalmente de um modo criativo pelo trabalho da terra etc., pode
ser transformado em arma destrutiva. Em consequéncia, tudo deve
ser feito para acalmar a mulher, apazigua-la e oferecer-lhe
compensagdes pela perda de sua posicgao politica (Ibid, 1994, p. 26).

No decorrer do seu artigo, o autor utiliza trechos de escritos feitos por clérigos
cristdos que viveram na regido ioruba onde o culto se realizou. Esses clérigos estiveram
na regido da Nigéria e do Daomé no século XIX, porém Verger ndo explica se estavam
la a servico de missBes ou por outros motivos quaisquer. O reconhecivel nos seus textos
é que tentaram ter uma relacdo amistosa e compreensiva com a religiosidade africana e
uma de suas principais atitudes em relacéo a ela foi associar os simbolos, as alegorias e

as divindades iorubas com aspectos cristdos. Assim explica Verger:

O abade Pierre Bouche publica em 1885 um livro sobre a Costa dos
Escravos, onde esteve a partir de 1866. Nele refere-se com ternura a
crenca de Iyagba, “‘esta deusa’ que tanto se assemelha a Santa
Virgem. Como ela, Oyagba leva uma crianca nos bragos; ela se chama
a mae que salva, ela salvou os homens”. O autor ndo se dava conta de
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que Iya agba que louvava por essa forma ndo passava de iyami, a
feiticeira (Ibid, p.31).

Apesar de tanto Verger como Ogbebara apoiarem seus argumentos nos itans;
enquanto o artigo de Verger é baseado em itans que o autor teve acesso oralmente na
Africa e também de forma escrita, 0 segundo declara que apenas teve acesso aos itans
pela oralidade. Fica perceptivel que Ogbebara oferece uma estreita relacdo entre orixas
femininos e lami Oxorong4, dando uma grande énfase a possibilidade deste mito ter se
originado a partir do mito de Odudua, a contraparte feminina de Obatald. Cada um a sua
maneira, Odudua e Obatala — filhos do deus supremo - lideraram 0s orixas na
construcdo do Ayé. Nas duas interpretacfes de Verger e de Ogbebara, Odudua e
Obatald sdo apresentados sempre em conflito e trabalhando pela conquista do poder
através do discurso.

Ogbebara explica que Odudua®® consultou o Ifa para criar a Terra (Ay8)
juntamente com os orixas. Sendo assim, foi ter com Orumila. “Dentro da teogonia nago,
Orumild possui uma posicdo de grande destaque. Considerado o senhor do destino e
detentor do saber transcendental, possui culto proprio e independente do culto aos
orixads (OGBEBARA, 2010, p. 17)”. Orumila viu no Ifa4 que Odudua trilhara o caminho
da morte, pois na Terra habitardo criaturas pereciveis e que buscardo “o retorno a
espiritualidade, mudanga inexoravel que s6 pode ser obtida pela morte” (Ibid, p. 32). E
Orumila também diz a Odudua que devera usar roupas inteiramente negras, pois essa é a
cor do Odu que guiara seu caminho.

Dessa forma, fica esclarecida a associacdo primeva entre Odudua e lami
Oxoronga. Antes porque lami é a grande feiticeira que ceifa as vidas dos que lhe irritam
ou para os que lhe suplicam intercepcdo, depois porque o0 negro € uma das principais
cores de lami dentro do pantedo funfun ioruba. As feiticeiras sdo umas das poucas
entidades a utilizar a cor preta largamente'®. Ogbebara faz uma interessante correlagéo
entre os orixas femininos e as feiticeiras, relacionando-as entre si de acordo com a
construcdo da sociedade Gueledé. Nesse ponto, ele — assim como 0s autores que serdo

abordados adiante — reconhece Oxum como 0 orixa mais intimamente ligado ao mito

 Odudua vem a ser o principio feminino da criacdo, junto & sua contraparte Obatala (principio
masculino). E a filha mais velha do deus supremo, de acordo com os relatos orais predominantes no
Brasil, distanciando-se do questionamento sobre o género ao qual Odudua pertence.

* Informacao sobre o uso das cores obtida mediante vivéncias e conversas nos templos afro-
pernambucanos da cidade do Recife. Os adeptos e os sacerdotes concordam entre si sobre essa
informagdo e também dizem que o preto ndo é usado nos rituais e celebragGes por tratar-se de uma cor
que adere todas as outras cores que representam ndo sé 0s aspectos espirituais, mas também as forcas
terrenas. Acreditam que a unido de todas as forcas é muito perigosa e dificil de ser controlada.
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das maes ancestrais e feiticeiras. Segundo Ogbebara, Oxum é orixa feminino da maior
importancia, é considerada como “uma das principais Yami Ajé. E invocada pelo titulo
de lyélode que, ndo por coincidéncia, pertence também a chefe de culto de lyadmi
Oxoronga, mulher que comanda todas as feiticeiras” (lbid, p. 40). Ainda, em mitos e
lendas que serdo analisados adiante, é possivel perceber como os significados entre
Oxum e lami sdo interligados, haja vista que ambas as representacfes tém como
referéncia o poder criador do ventre, a menstruacdo, 0s passaros como simbolos
teriomorficos e os aspectos noturnos. Entdo, também ha a sugestdo de que Odudua, lami
Oxoronga e Oxum abrangem uma significacdo aproximada dentro da mitologia yoruba,
pois o autor ressalta, durante o relato do mito de criagcdo da Terra, que quando Obatala
foi verificar a grande criacdo de Odudua, Exu™ foi recebé-lo a mando dela e nele
colocou “uma pena vermelha do papagaio Ekodidé, simbolo de vitéria e do poder
gerador feminino, a servico do qual se encontrava naquele momento” (OGBEBARA,
2010, p. 58).

Dentre todas as historias contadas nessa obra, também fica esclarecido que,
depois de criados os seres da Terra e estabelecidos em suas comunidades, certo dia,
Oxum maostrou-se aborrecida pelo desprezo com que era tratada pelos orixas do sexo

masculino. Assim narra o autor:

Lancando médo de seus poderes de feiticaria, atribuicdo do sexo
feminino inerente a metade inferior do Igbadu, determinou que até que
fosse reconhecido este poder, uma praga se abateria sobre a Terra: as
mulheres tornar-se-iam estéreis, 0s animais ndo mais dariam crias e as
plantas ndo se reproduziriam. Desta forma, o mundo estava condenado
a extincao. [...] N&o era ela também, a Ogagun ati Ogajulo nino awon
lyami Oxoronga, Chefe Suprema e Comandante de todas as Senhoras
dos Péassaros? Por que motivo, entdo, ndo era convidada, jamais, a
participar dos rituais? (Ibid, p. 64).

O autor conta que, em determinado momento da historia yoruba, as mulheres
estavam totalmente relegadas a uma posic¢éo inferior a dos homens, devido aos planos
civilizatorios de Orinmila e Exu. Porém, o orixd feminino Ob4, que nunca havia
conhecido um homem, alertou as outras labas (orixas femininos) do que estava
ocorrendo. Entdo elas se juntaram e criaram a sociedade Gueledé. Exu desconfiou da

movimentacdo diferente que comecava a se formar entre elas e descobriu a sociedade

> “Exu é um orixa ou um ebora de maltiplos e contraditdrios aspectos, o que torna dificil defini-lo de
maneira coerente. De caréater irascivel, ele gosta de suscitar dissensoes e disputas, de provocar acidentes e
calamidades publicas e privadas” (VERGER, 2002, p. 102).
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secreta. Assim, junto com Orumila, articulou um plano para fazer Oba se apaixonar por
Xangd e em seguida Oy e Oxum, para que, morando na mesma casa e dividindo o
mesmo marido, ficassem desunidas. Assim o plano foi realizado e a sociedade feminina

desunida. O autor narra a formacéo da sociedade Gueledé:

Ob4, embora ndo fosse diretamente atingida pelos acontecimentos,
na medida em que ndo se submetera jamais a qualquer homem,
pressentia 0 perigo que ameacava a posi¢cao da mulher dentro da
sociedade e, por esse motivo, resolveu criar um grupo denominado
Egbe Guélédeé, que, a exemplo das sociedades de Babalads, onde
somente 0os homens eram aceitos, congregaria somente mulheres
que, para participarem das reunides, deveriam cobrir o0s rostos com
mascaras para ndo serem reconhecidas e, consequentemente, punidas
pela opressdo imposta pelos homens. Para terem a certeza de que
nenhum homem iria infiltrar-se em suas reunifes, protegidos por
mascaras, era exigido de todas as participantes que despissem o
busto, sendo entdo identificadas como mulheres pela exibicdo dos
proprios seios (lbid, p. 106).

Ainda entre os autores brasileiros sobre os mitos iorubas relativos a lami, pode-
se considerar as pesquisas de Carneiro da Cunha (1984), Raul Lody (2010), Juana
Elbain dos Santos (2002) e Ademir Ribeiro (2008). A sociedade Gueledé geralmente é o
ponto de partida para que estes pesquisadores cheguem a citar lami em seus textos. Seja
através da tentativa de interpretacdo ou busca pelos vestigios da perpetuacdo dessa
sociedade no Brasil; quando as maes feiticeiras sao citadas por esses pesquisadores, e
frequentemente em segundo plano, sendo antecedidas por consideracdes sobre a
sociedade Gueledé na atual Nigéria, sobre as primeiras e mais famosas casas de
Candomblé da Bahia ou sobre os orixas femininos. Lody, ao escrever sobre as
ancestrais feiticeiras, da énfase as mascaras usadas no festival nigeriano, pontuando que
a ostentacdo publica das dancas dos mascarados revela o ténue limite entre os
individuos e as personagens. Ele, assim como alguns pesquisadores que o antecederam,
reforca o fato de que no festival Gueledé ndo s6 ha as representacbes de lami
mascarada, como também dangam outros personagens como animais, Orixas e seres

andnimos:

As gueledes [sic], como sociedades de méscaras, estabelecem o limite
entre individuo e personagem através da ostentacdo publica da propria
maéscara. Matrilineares e indispensaveis ao sistema da fertilidade de
grupos do atual Benin e da Nigéria, as gueledes [sic] representam as
mées ancestrais, a0 mesmo tempo maternas e antropofagicas, donas da
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fonte da vida e suas destruidoras. As mascaras tem base formal no
rosto humano, mas incluem também animais, cenas sociais, historias
mitoldgicas e papéis politicos e religiosos das comunidades onde
exibem o seu poder e sua funcdo de controle social. A especificidade
dos papéis representados estabelece grupos de maéscaras com
caracteristicas afins como akd, baka, mundid, tetedé, okunriu, onilu,
ixa-0i0, alopajanja, eledé e woogb& woobarasan. Exemplos que
detém individualmente funcbes e delatam historias para as
comunidades (LODY, 1996, p. 19-20).

Ja Santos refere-se a lami Oxoronga quando fala sobre Oxum e discorre sobre os
atributos desse orixd (SANTOS, 2002, p. 85-86). De maneira distinta, Carneiro da
Cunha cita lami independente de algum pressuposto para esse fim e atribui a essa
entidade um poder independente ndo sé como objeto de culto, mas igualmente em seu
aspecto de personagem mitologico situado em um enredo no qual raramente aparece
como personagem principal. Ele chega a destaca-la como portadora da harmonia e da

completude por carregar em si 0s opostos:

[...] é o poder em si, ela tem tudo dentro de seu ser. Ela pode tudo. Ela
é um ser auto-suficiente [sic], ela ndo precisa de ninguém, € um ser
redondo, primordial, esférico, contendo todas as oposi¢des dentro de
si. Elas séo androginas, elas ttm em si 0 bem e 0 mal. [...] Elas tem a
feiticaria, antifeiticaria, elas tém absolutamente tudo, elas sdo perfeitas
(CUNHA, 1984, p. 09).

Em um trabalho mais recente - porém ndo menos original e carregado de fontes
primérias — Ademir Ribeiro Janior, em sua dissertacdo de mestrado sobre mascaras™
gueledé e edans egboni®’ em exposicdo no MAE (Museu de Arqueologia e Etnologia da
USP), definiu conceitos e observagdes proprias sobre as feiticeiras. Segundo ele, “Iyami
Oxoronga se assemelha com a deusa Onilé esculpida nos edans ogbonis, por ser uma

entidade que encerra em si a esséncia da humanidade por completo” (JUNIOR, 2008, p.

6 As mascaras preenchem uma funcdo social: as cerimdnias mascaradas sdo cosmogonias
representadas que regeneram o tempo e o0 espaco: elas tentam, por esse meio, subtrair o homem e todos os
valores dos quais ele é depositario da degradacdo que atinge todas as coisas no tempo historico. Mas sdo
também verdadeiros espetaculos catarticos, no curso dos quais 0 homem toma consciéncia de seu lugar
dentro do universo, vé a sua vida e a sua morte inscritas em um drama coletivo que Ihes da sentido
(CHEVALIER, 1996, p.597).

70 edan agboni é um conjunto de duas estatuetas metalicas representando um casal humano,
por vezes assentadas sobre espetos curtos de ferro e ligadas na parte superior por uma corrente. Entre os
varios usos e sentidos que lhe sdo atribuidos, entre os iorubas, o edan pode ser um amuleto e um
identificador pessoal dos membros que congregam a associagdo Ogboni — uma institui¢do tradicional que
detém poderes religiosos, judiciais, politicos e administrativos. Essa espécie de senado de ancidos
existente em cada cidade ou vilarejo ioruba funciona como um contraponto ao poder do rei ou oba
(JUNIOR, 2008, p. 06).
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03). Onilé raramente ¢ mencionada ou figurada em templos afro-pernambucanos. Os
adeptos e sacerdotes costumam tratar essa entidade como o proprio Ayé (Terra), sendo
ela a ancestral por exceléncia. Por vezes, nota-se uma similaridade de tratamento e de
mitologias para Oxum, Onilé, Odudua e lami Oxoronga, deixando-se transparecer que
todas elas sdo uma s6 em determinados momentos do culto e da historia ioruba.

Durante a pesquisa para esta dissertacdo, no ano de 2012, foi visitada a
Fundacgdo Pierre Verger de Salvador, onde foram consultados textos e fotografias j&
observados anteriormente atraves das publicacfes da Fundacdo. Porém, uma colecao de
artefatos africanos foi encontrada nesse local, sendo recebida a informacdo de que
provavelmente (a funcionéria informante ndo sabia ao certo) teriam essas pecas sido
adquiridas na Africa pelo colecionador. Essa colecdo ndo apresentava vestigios de
catalogacdo ou qualquer tipo de documentacdo escrita em torno dela. Também néo
foram encontradas mascaras gueledés nessa colecdo de artefatos africanos de Pierre
Verger.

Em julho de 2013 o Instituto de Arte e Cultura Yoruba (IACY) foi visitado para
fins dessta pesquisa. Localizado na cidade de Belo Horizonte — MG, o local contém um
acervo bibliografico e uma exposicdo de artes plasticas nigerianas, além de promover
encontros noturnos com apresentacdes do coral de vozes africanas no bar/lanchonete
instalado no estabelecimento. Nessa visita, no que diz respeito ao culto das ancestrais
feiticeiras, apenas foi possivel acessar um artigo intitulado “Gelédé: o poder feminino
na cultura africana-yoruba”, escrito por Oluségun Akinrali. Neste artigo foi encontrado
um breve resumo sobre a histéria da mulher na sociedade ioruba atual, algumas
consideracOes sobre lami Oxoronga e relatos sobre o festival gueledé na atualidade.
Sobre o festival, Akinrali fala que “mascaras e roupas coloridas sdo exibidas junto com
muitas artes: danga, musica, acrobacia, etc. Mascaras e vestidos cobrindo todo o corpo
sdo usados por homens a fim de homenagear e reconhecer o poder especial que as
mulheres detém” (AKINRULI, 2010, p. 05). Ele ainda faz a ressalva de que apenas 0s
homens vestem as fantasias do festival que representam as maes ancestrais, explicando
gue a comunidade ndo encontraria sentido em ter suas mulheres homenageando a si
mesmas. Ainda segundo este autor, as mascaras gueledés atuais que representam as

mées ancestrais possuem duas partes:

A primeira parte consiste em uma mascara que demonstra o rosto de
uma mulher, a sua expressdo facial mostra paciéncia, tranquilidade e
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sutileza, algumas das qualidades esperadas de uma mulher. A
simplicidade e a expressdo estatica desta parte encontram-se em
contraste com a segunda parte que consiste uma superestrutura. O seu
desenho é feito para tensdo em relacdo ao poder feminino. Esta parte
projeta as mades mostrando o0s seus poderes internos para todos verem.
Porém respeitando-as, elas sdo benevolentes para toda a comunidade
(AKINRULI, 2010, p. 10).

Em fotos publicadas nesse artigo e em outras encontradas no ciberespaco, fica
evidente que a dita segunda parte da mascara sempre apresenta uma galinha bicando
uma cobra ou vice-versa. Esse detalhe artistico, no contexto em que se encontra, mostra
0 qudo malevolente as mulheres podem ser quando desrespeitadas ou maltratadas; ja
que o festival é executado para aplacar a ira das ancestrais feiticeiras.

Outra pontuacdo importante nesse texto consultado é a forma simples e direta
que o autor - um nigeriano - explica como a menstruacao é tida por cidadaos nigerianos
na atualidade. Pois se trata de um tema tabu, mas também é perceptivel o
reconhecimento do ciclo menstrual como fonte de poder e periodo de resguardo para
ambas as partes — tanto para a mulher menstruada quanto para os individuos que por
hora se encontrem envolvidos com ela em relacBes familiares, fraternais, religiosas e
etc.:

[...] acredita-se que o sangramento mensal de mulheres é considerado
como uma fonte de poder e mulher no seu periodo de menstruacéo
pode deixar qualquer medicina tradicional ou até feitico impotente.
Por este motivo as mulheres s&o normalmente impedidas de mexerem
com quaisquer rituais e/ou feiticos ou entrarem nos lugares
considerados sagrados durante o periodo de menstruacgao (Ibid, p. 06).

No devir das artes plasticas da tradicdo ioruba fica perceptivel que os artesdos
ndo procuraram distinguir-se pela originalidade individual, trabalham dentro dos
costumes coletivos da comunidade e seu imaginario € enriquecido pelos mitos, tradi¢fes
e experiéncias proprias do mundo no qual vivem. De acordo com Claudia Lima (Cf.
2007, p. 01), objetos cotidianos agrupam e apresentam preocupacfes elementares do
homem no seu meio natural: criar um quadro de vida, alimentar-se e alimentar uma
grande familia, vestir-se, adornar-se, defender seu direito a existéncia afirmando sua
forca, divertir-se em sociedade e, finalmente, confirmar visualmente a autoridade que
regula a vida da coletividade.

O artista plastico Carybé - que residiu em Salvador e também foi adepto do
candomblé — mencionou o culto a lami na Bahia. Na lista de orixas esculpidos por

Carybé consta lami Oxorongd. Porém, como j& descrito, a maioria dos autores
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concordam que ela ndo é orixa, mas, sim, a representacdo da ancestralidade feminina
coletiva. De qualquer maneira, a forma como ele esculpiu e dissertou sobre lami (Cf.
CARYBE, 1980) reflete 0 modo de crenca do templo ao qual pertenceu na Bahia e
como a tradicio de candomblé a qual se filiou percebia lami. E inegavel que a obra
desse artista € uma grande excecdo a sua época por tocar no assunto das maes
feiticeiras, das quais nem se podia mencionar o nome. Augras também confirma a
existéncia do culto a lami na Bahia, mas ndo da certeza sobre sua pratica em outra
localidade brasileira: “J& tive a oportunidade de ver-lhe o “assento”, numa casa da
Bahia, mas no Rio de Janeiro jamais ouvi a menor referéncia, o que, como sabemos, nao
significa que ndo seja cultuada também” (AUGRAS, 1989, p. 58).

No decorrer dos Gltimos cinco anos, a bibliografia sobre lami Oxorongé teve
crescimento significativo e até popularizou-se. Em 2010, Raul Lody langou o livro
infantil “As Gueledés: a festa das madscaras”, no qual faz uma adaptagdo do seu
conhecimento sobre as méaes ancestrais iorubas em historia para criancas. E interessante
notar que, na referida obra, Lody revela informacbes ndo antes descritas por
pesquisadores brasileiros, nem sequer em obras académicas sobre o assunto. Como o
autor procura ser fiel as tradi¢bes afro-brasileiras, deixa claro que mesmo sendo uma
obra voltada para o publico infantil, propGe-se a passar informacdes fidedignas para seu
publico, inclusive incentivando a propagacdo do respeito as maes ancestrais iorubas,
informando que “a mulher afrodescendente deve narrar lendas, transmitir as historias
que falam das Senhoras da Noite, relembrando as Gueledés” (LODY, 2010, p. 23).

Ao que parece, a comunicacdo bastante facilitada através do ciberespaco, a
popularizacdo dos meios de transporte internacionais e diversos outros fatores que
compdem o processo de globalizagdo contribuiram para que as comunidades e as
localidades que sofreram o processo de diaspora africana finalmente pudessem ter
acesso facilitado a historia das suas culturas originarias e, consequentemente, das suas
religides. A disseminacdo e o aprofundamento sobre os costumes iorubas no inicio do
século XXI é uma conquista tecnologica que provoca reflexdes e mudancas no cotidiano
dos templos de matriz africana. Um exemplo satisfatorio da importancia das facilidades
oriundas da tecnologia é a publicacdo recente do livro “Iyami Osoronga: divine
femininity”, de autoria da ialorixa Chief Fagbemileke Fatunmise e publicado na cidade

de Bloomington, EUA. A postura dessa sacerdotisa que escreve um texto a nivel
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transnacional™™ e da maneira mais contemporanea possivel - pois o livro apenas é

disponivel em formato e-book - difere em muito do apego tradicional cultivado pela
grande maioria das ialorixas brasileiras que resistem a abertura discursiva sobre o culto

as ancestrais feiticeiras:

Agora € a hora de trazer para o primeiro plano a nivel mundial o
conhecimento e o louvor a lyami Osoronga; antes que essa sabedoria
nos escape para sempre. E hora de aprender sobre nds mesmas como
mulheres. E hora de adormecer as conotacdes negativas que
permearam nosso conhecimento sobre nossa prépria feminilidade
(FATUNMISE, 2013, p. 07)".

O osa meji, 0 nono odu no jogo de buzios intitulado Ifa que representa o poder
feminino, é a parte do If4 em estdo propostos 0s mitos sobre as maes feiticeiras. A
tradi¢do oral relata que o nome “osa meji” significa “duas coxas”, remetendo a abertura
das pernas femininas que da passagem para a visao dos 6rgaos reprodutores. Esse odu
também representa o elemento &gua, que na cultura ioruba € principal fonte de vida e
simbolo das entidades femininas mais cultuadas. Segundo Fatunmise, a representacédo
figurada do os4 meji € “um rosto feminino cercado com um crescente lunar e um céu
cheio de estrelas que simboliza os segredos do poder feminino” (Ibid, p. 09)%*. N&o s6
isso, mas também torna publicas informacdes que frequentemente ndo sdo discutidas com o
publico leigo. Como exemplo de tais revelacdes, a autora também declara que a ancestral
feiticeira “também esta na encruzilhada com Esi e ambos podem ser portadores de noticias

» 2 o mais adiante, explica que lami é a chefe lydami Ajé é lya

ruins, assim como boas novas
odu, a esposa de Orunmila® (Ibid., p. 20).

Assim, fica esclarecido que a autora, que em sua obra representa alguma parcela das
sacerdotisas de matriz africana dos Estados Unidos, tem diferentes conceitos em relacdo as
sacerdotisas que exercem culto no Brasil e em demais localidades de cultura com matriz

africana. Inclusive é perceptivel que, além de pensar de maneira distinta, chama atengéo para as

*® “transnacionalizacion, etapa iniciada em la primera mitad del siglo XX, cuando gran parte de
la economia pas6 a depender de empresas multinacionales, cada uma com actividades productivas y
comerciales em varios paises” (CANCLINI, 2000, p. 03).

9 The time is now that the knowledge and worship of lyami Osoronga is brought to the forefront
globally; before this knowledge and wisdom escapes us forever. It is time to learn of her/them and of
ourselves as females. It is time to put to slumber the negative connotations that have ravished our
knowledge of our own Divine Femininity.

% The mystic representation of Osa Meji, is a female face surrounded with a lunar crescent and a
sky filled with stars which symbolizes the secrets of female power.

2 Aje also stands in the crossroads with Esu and both of them can be the bearer of bad tidings as
well as good tidings.

% The Chief IYAAMI AJE is TYA ODU, the Wife of Orunmila.
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sacerdotisas e iniciadas do culto que mantém a mitologia e as préticas relacionadas as méaes
feiticeiras em estado de esquecimento ou de segredo absoluto. Ela faz um apelo em seu livro,
para que as detentoras do conhecimento ancestral das feiticeiras divulguem socialmente o poder
do sagrado feminino:

E de se admirar, entdo, que o mundo ainda esteja em caos e causando
estragos? Essas mulheres que sdo "chefes iniciadas" com introducéo
formal para as antigas mées ancestrais ttm medo de fazer mengéo a
este poder do Feminino Divino. Eu testemunhei que quando as méaes
s80 mencionadas entre elas; torna-se uma situagéo de "ultra-segredo”.
Pessoas, se isso € para continuar, nunca havera informacédo
suficientemente ampla e louvor dado as Maes! E, vocé, como uma
fémea, nunca vai ter autoconhecimento total. E claro, n6s cantamos
Awon Oriki (musicas) de vez em quando as maes; mas, na maioria das
vezes ndao as entendemos. NOs ndo sabemos a gravidade das
invocacOes de que se manifesta. As mulheres, 0os ensinamentos e o
conhecimento divino estdo afastando-se, e a deriva rapidamente!
Conhecimento e sabedoria s&0 o que precisamos® (Ibid., p. 22).

Em meio a todos esses apelos, a autora denuncia uma pratica bastante
corriqueira e cotidiana nas casas de culto iorubé fora da Africa: a maioria dos adeptos
ndo compreende o idioma ioruba e evocam oracdes, suplicas e cancBes sem saber seus
significados. Sendo interessante notar que o periodo de crescimento e de popularizagdo
do culto a lami Oxorongéa coincide com o periodo de busca e préatica do idioma ioruba
correto nos templos de matriz africana. Ambos — o culto a lami e o estudo mais
aprofundado sobre o idioma matriz da religido — sdo produtos do inicio do séc. XXl e do
processo de globalizacdo com acessos facilitados as diferentes culturas e tecnologias.
Mais uma singularidade de Fatunmise é sua demonstracdo em relacdo ao conhecimento
que apresenta sobre lami Oxorongd como objeto de culto feminino no interior das
praticas religiosas de matriz africana, sem a necessidade de remeter atencdo para a
sociedade gueledé e seu festival. Pois o contetdo do seu estudo apresenta um louvor
para as ancestrais a partir da Gtica das sacerdotisas contemporaneas e suas vivéncias
individuais cotidianas, fora do continente africano. Porém, outros autores que discursam

sobre 0 mesmo tema - ou por serem homens e ndo conheceram internamente os cultos a

% 1s it any wonder then that the world is still in chaos and wreaking havoc? Those females who
are “Initiated Heads” with formal introduction to The Ancient Ancestral Mothers are afraid to make
mention of this Divine Feminine power. I’ve witnessed, when The Mothers are mentioned among them; it
becomes a “hush-hush” situation. People, if this are to continue there will never be ample enough
information and praise given The Mothers! And, you as females will never fully get to know yourselves.
Of course, we sing Awon Oriki (songs) from time to time to The Mothers; but, most of the time not
understanding them. We know not the gravity of the invocations of which they manifests. Women, the
divine teachings and knowledge are drifting away, and drifting quickly! Knowledge and wisdom are what
we need.
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lami Oxorongd e a Orumild, ou por terem realizado suas pesquisas no seculo XX
quando esse ainda ndo era um tema popular — apenas identificaram lami Oxoronga
como parte integrante das manifestacBes folcloricas da sociedade gueledé; como
também ergueram suas pesquisas em torno dos festivais nigerianos, sem
aprofundamento do significado ritualistico que as mées ancestrais poderiam alcancar
com um culto globalizado e praticado pelas proprias mulheres. O livro “Gelede: art and
female Power among the Yoruba”, escrito por Henru e Margaret Drewal ¢ um exemplo
da literatura do século passado sobre o tema. Sobre o festival gueledé os autores
esclarecem que as mascaras que representam lami e 0s passaros sdo as grandes atracoes
da noite — porém, antes e depois - desfilam outras mascaras que representam orixas e
animais diversos. As méascaras das maes noturnas sao chamadas pelos autores de
“Apanas” e sua chegada indica que todas as luzes do local do festejo devem ser
apagadas, pois sdo as aparicdes mais sagradas da sociedade Gueledé (DREWAL;
DREWAL, 1990, p. 75-80). Entdo, como indicado, nas apresentagdes dos mascarados
ndo s6 sdo manifestadas as maes ancestrais como também outras entidades. Realmente,
se forem comparados e analisadas os textos encontrados sobre a celebracdo gueledé em
torno de lami Oxoronga, pode-se notar uma variedade de consideracdes. Uns relatam
que as dancas sdo realizadas somente para agradar e atrair a benevoléncia das feiticeiras,
outros estipulam que apenas os homens dangam. Tratando-se do casal Drewal, em sua
obra fica esclarecido que ndo s6 homens, mas também criancas e mulheres participam
das festas com roupas coloridas e mascaras; porém s6 0s homens usam os trajes das
feiticeiras Gueledé (lbid., p. 84). Também sob a luz de sua experiéncia presencial e
participativa nas festas Gueledés, Drewal fala:

13 2

O termo “efe” literalmente significa "brincadeira" e muitos
informantes o explicam como um jogo, "palhagada”, "algo para rir". O
lado humoristico da noite Efe é aparente em varias mdsicas,
ridicularizando ou  escarnecendo com  demonstracfes de
comportamento tolo ou antissocial. No entanto, 0 seu aspecto muito
sério se torna evidente quando se examina o repertorio de Oro Efe por
palavras que sdo carregadas de poder, de ase, o poder de fazer
afirmacgdes, com a aprovagdo comunitéria. Essa forca é mencionada
por um idoso cantor Efe e sacerdote de Ifa. [...] Os temas das cangdes
Efe sdo abrangentes. Oro Efe, "o rei de Efe", comeca as cancdes
cantando em honra as forgas ancestrais maiores que ele mesmo. Elas
incluem as divindades, os ancestrais e as mées; ele apela para garantir
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a sua intervengo benevolente nos assuntos da comunidade (Ibid, p.
38-39).

Além disso, ele entra em detalhes importantes como o fato de que o rei faz suas
brincadeiras junto com percussionista e cantores, brinca junto a eles; pois esse
comportamento reflete 0 Oro Efe (como é chamado o rei) como proximo a comunidade
e com atitude participativa. O autor fala que os santuarios onde ficam as mascaras
mudam de localidade em localidade. Pois a sociedade gueledé abrange certo nimero de
vilas. Dessa forma, ele esclarece que nas comunidades de Ketu e Ohori o santuario das
mascaras localiza-se em uma clareira na floresta. Ja em outras comunidades as méascaras
sdo a peca central de um altar. Ele também diz que os sacerdotes costumam colocar
substancias medicinais nas mascaras, para que elas tenham axé® (Ibid., p. 75-76).

Contudo, h& a pesquisa realizada por Babatunde Lawal, que também revela
aspectos do festival, confirmando as constatacdes dos autores anteriores. Porém, faz a
ressalva de que a sociedade gueledé sabe, tanto quanto as outras, que a feiticaria
acarreta prejuizos as relacdes e por esse motivo as feiticeiras sdo retratadas de forma

cbmica e até ridicula em meio ao publico:

Ao contrario de outras sociedades iorubas, como Egungun e Oro, que
enfatizam a dominag&o masculina e, portanto, perseguem as mulheres
suspeitas de praticar bruxaria, os gueledés assumem uma posicdo
conciliatoria, no interesse da paz e da harmonia social. E claro que a
sociedade Gelede estd muito consciente dos perigos que as préaticas
antissociais de feiticaria dentre outras representam para a paz e a
felicidade humana. Por isso, condena, ainda que obliqguamente, todos
os tipos de mal sujeitando elementos antissociais para ridicularizacdo
plblica®® (LAWAL, 2006, p. 14).

 The term “efe" literally means "joke" and many informants explain how a game, "slapstick",
"something to laugh about." The humorous side of the night Efe is apparent in several songs, ridiculing or
mocking with demonstrations fool or antisocial behavior. However, its very serious aspect becomes
evident when one examines the repertoire of Oro Efe by words that are loaded with power, ase, the power
to make statements with EU approval. This force is referred to by an elderly singer Efe and priest of Ifa.
[...] The themes of the songs are comprehensive Efe. Oro Efe, "King of EFE", begins singing the songs in
honor of greater than himself ancestral forces. They include the deities, ancestors and mothers; he appeals
to ensure their benevolent intervention in community affairs.

> Esta nocdo de ase pode ser comparada a de mana, assinalada por Codrington em seu estudo
sobre 0s melanésios, ou a de wakanda, as quais serviram de base para os trabalhos de Hubert e Mauss e
aos de Durkheim sobre as origens da magia ou da via religiosa (VERGER, 1994, p. 34).

% Unlike other yoruba societies, such as Egungun and Oro, wich emphasize male dominance and
therefore persecute women suspected of practicing witchcraft , the Gelede takes a conciliatory position in
the interest of peace and social harmony. Of course, the Gelede society is very much aware of the dangers
that witchcraft and other antisocial practices pose to peace and human happiness. Hence it condemns,
albeit obliquely, all kinds of evil by subjecting antisocial elements to public ridicule.
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De acordo com o que foi observado em fotos encontradas na bibliografia
consultada e videos coletados no ciberespaco (Cf. T’OSUN, 2010; UNESCO, 2012;
ATIKU, 2014; IFALOJU, 2010), fica elucidado que as fantasias usadas no festival
gueledé demonstram as caracteristicas de uma bela mulher, com seios enormes e
nadegas grandes referindo-se a alguma mulher especifica cujos atributos os homens
dancarinos querem projetar para o publico. Nos videos também fica exposto que
algumas maéscaras lembram as lendas da criagdo do mundo, representam animais
mitol6gicos — como a serpente, o jabuti, a galinha, os caninos e o camaledo — como 0s
passaros que representam as feiticeiras. Outras ainda mostram cenas de nascimento,
cenas de mercado, festas religiosas, sexualidade, maternidade e também outros assuntos,
como temas politicos, cdmicos e econdmicos do momento.

Ainda sobre as ancias feiticeiras, ha o aspecto do interdito da morte, uma vez
que sua feiticaria causa mortes e nascimentos, pois € a mulher selvagem que da e tira a
vida. Sobre isso fala Judith Gleason, em sua obra “Oya: Em louvor a uma deusa

africana”, oferece uma descrigdo de um ritual funerério yoruba na antiga cidade de Oyé:

History, do reverendo Samuel Johnson, escrito h4 quase cem
anos e referindo-se a seu povo, contém a descricdio de um
funeral tradicional da antiga Oyo. [...] Johnson revela que os
iorubas tradicionalmente enterram seus mortos no chao de suas
casas e com muitas roupas. [...] Antes de existirem caixdes (uma
influéncia colonial, diz Johnson), o corpo amortalhado era
enrolado em esteiras sobre as quais se colocavam algumas
varetas da arvore akoko. Essa arvore € cultuada e suas
propriedades magicas controladas pela Grande Mae dos
passaros-da-noite, que sdo o0s avatares das feiticeiras
(GLEASON, 1999, p. 98-99).

Assim, fica esclarecido que ndo s6 em Ifé as feiticeiras sdo conhecidas, temidas
e cultuadas, mas também em regides vizinhas como Oy6 e também exercem influéncia
sobre o culto para orixas femininos das localidades nas quais tém notoriedade.

No ano de 2013, foi publicada no Brasil a primeira obra de ficcdo sobre as
Mées Ancestrais, intitulada “Deuses de Dois Mundos”, escrita por P. J. Pereira. A
historia foi publicada separadamente em composi¢ao de trés volumes: “O Livro do
Siléncio”. “O Livro da Trai¢ao” e “O Livro da Morte”. O autor retrata [ami Oxoronga

como ancestrais femininas, porém as desassocia da sociedade dos mascarados. Por
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tratar-se de um trabalho ficcional, muito conteddo da mitologia é ignorado. De acordo
com a narrativa, as lami tinham o plano de “tomar o controle do mundo dos vivos, que
os iorubas chamavam de Ai€” (PEREIRA, 2014, p. 60). Elas sequestraram os odus, 0s
esconderam e declararam que a partir daguele momento as histérias das pessoas do
passado e do presente seriam contadas por elas. “Enquanto o tltimo odu nédo estiver de
volta, o futuro serd das 14 Mi” (PEREIRA, 2014, p. 60). Ou seja, na historia criada por
Pereira as ancids ndo séo as donas do segredo e nem o conhecem, mas querem toma-lo
para si; algo muito distinto do que foi coletado oralmente pelos pesquisadores ja
citados. O autor cita um dos fragmentos mitologicos dos itans sobre lami quando
discorre sobre o fato de elas ndo terem sido convidadas para a festa do inhame pelo rei
de Ifé, mas essa narrativa serd analisada mais adiante e esta disponivel na integra no
Anexo A. Interessante é o fato de que o orixd Oxum nao é posta como intima ou
préxima dos segredos de lami como explicam os pesquisadores consultados e ja citados,
pois na historia, Pereira a descreve como alheia as manifestacdes das ancias feiticeiras e
dos seus segredos, como se juntas ndo compartilhassem dos mistérios femininos.
Quando as feiticeiras atacam a cidade com seu passaro maléfico, assim se comporta a
Oxum de Pereira: “Ja Oxum, esta apenas gritava, paralisada. Segurando sua mao no
meio da fumaca, Orunmila conseguiu puxa-la para trds de uma pedra grande e suficiente
para proteger os dois” (Ibid., p. 208). Todavia, como primeiro livro de literatura
fantastica sobre o tema, cumpre sua funcdo de disseminar socialmente as historias
mitoldgicas sobre as ancestrais feiticeiras da cosmogonia ioruba.

Dessa forma, conclui-se que a escassa bibliografia sobre as mées feiticeiras da
cultura ioruba, que até o final do século XX era bastante escassa, na ultima década
conseguiu ter bastante representatividade gracas ao processo de globalizacdo, de
popularizacdo de novas midias e a grande procura pelo sagrado feminino. Estando
expressas como parte fundamental da cosmogonia deste povo, as mées feiticeiras
sintetizadas na figura de lami Oxoronga ganham atencéo tardia das religides de matriz
africana por ser a manifestacdo do feminino selvagem, ou seja, por ser a parte que por
muito tempo ficou obscurecida e sublimada na imaginacdo das comunidades que
exercem culto ao pantedo ioruba.

Todas as fontes de origens documental e escrita sobre lami Oxoronga sao
originadas de mitos e lendas iorubas. Afinal, como bem disse Vanda Azevedo: “A vida
do iorubd depende de varias sociedades, frequentemente secretas, tendo sua propria

historia, cerimonias e festivais” (2006, p.19). E através das historias do oraculo de Ifa
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que qualquer tradicdo relacionada as mées feiticeiras permanece nas manifestacdes
folcléricas das sociedades iorubds e seus remanescentes. Na segunda etapa deste
capitulo serdo abordadas as formas narrativas que relatam os conceitos iorubas sobre a

criacdo do universo e a fundacao dos reinos.

1.2 — Mitos e lendas africanos

Foi através da oralidade que o oraculo de Ifa foi perpetuado junto com os mitos
de criacdo iorubas. Entre tantas narrativas cosmogonicas, encontram-se as referentes a
lami Oxoronga. A matéria da historia oral é o tempo presente, pois é a partir do discurso
presencial que a oralidade se manifesta. Nessa concep¢do que envolve o cotidiano
comunitario, o passado por vezes é manipulavel. Assim aconteceu com as narrativas
sobre as ancestrais, pois seus ritos, suas celebracGes e sua historia de origem sempre sdo
modificados através da oralidade e do desenvolvimento da tradicdo na localidade
africana e nos locais da diaspora.

Ao pesquisar sobre a religiosidade iorubd, ndo se pode separar o passado do
presente, pois na medida em que as fontes historicas sdo em sua maioria de tradicédo oral
e grande parte de sua materialidade se concentra em objetos de arte, e ndo producdes
textuais; € necessario saber que nesse tema, passado e presente hdo de ser percebidos

em conjunto. Sobre esse método de trabalhar com a oralidade, Lins esclarece:

O passado, que ndo é outro tempo, é vital dimensdo presente. Presente
e passado ndo sdo duas coisas, mas uma sO; ndo estdo em dois tempos
diferentes, mas num soé; ndo aconteceu um deles e o outro esta
acontecendo: os dois acontecem ao mesmo tempo-vivo [sic]. Separar
passado e presente é fossilizar um e inutilizar o outro: dimensdes da

despolitizacéo (1999, P. 54).
Dessa forma, nesta dissertacdo o tempo é tido como uma construcdo inacabada
pelas geracdes que sustentam uma tradicdo. O tempo passado é uma colaboragéo para a
composic¢do do presente. Os agentes do tempo que contam e recontam as historias, cada
um a sua maneira, compdem juntos a manutencao da oralidade e da memaria. Contudo,
os relatos sobre aparicGes e acOes das mées feiticeiras ndo estdo contidos apenas na
oralidade dos odus do Ifa; ja que elas também sd@o bastante mencionadas em mitos e
lendas relacionados aos orixas. Na bibliografia consultada fica perceptivel que os
autores ndo fazem uma distingdo esclarecida entre contos, lendas e mitos; inclusive

alguns mostram alguma confuséo prépria a respeito das tipologias de géneros literarios.
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Portanto, torna-se indispensavel que sejam distinguidas as classificacGes literarias nas
quais as narrativas sobre lami Oxorongé estdo inseridas.

Contos sdo narrativas atemporais e andnimas, enquanto que mitos sdo historias
que narram um acontecimento importante e extraordinario para a formacdo de uma
cultura ou comunidade (BETTELHEIM, 2000, p. 47). Portanto as lendas podem ser
classificadas como mitos que foram desvalorizados ou desacreditados no decorrer do
tempo e que em algum momento histérico passaram a ser tidos apenas como historias
sobre personagens de segunda importdncia para determinada comunidade. Ja a
psicologa especialista em narrativas mitolégicas Marie Louise Von Franz salienta que a
diferenga primordial entre os contos de fadas e os mitos, as lendas ou qualquer outro
material mitol6gico é que nos contos existe um material consciente culturalmente muito
menos especifico e que oferecem imagens mais claras das estruturas psiquicas. Ainda

segundo ela:

Separando etimologicamente os contos de fadas e 0s mitos de criacéo,
pode-se salientar a antiguidade daqueles ao citar o conto de Anubis e
Bata que se desenvolve de modo paralelo a todos os contos sobre dois
irmédos e que foram registrados em colunas e papiros egipcios. [...] Os
contos bem podem ser apelidados de sagas locais. Pois sdo, em sua
estrutura cronoldgica, fatos que podem ocorrer repetidamente ou
serem repetidamente comentados entre os individuos na comunidade.
Com a noite dos tempos acaba por transformar-se numa historia geral
condensada que pode migrar atemporalmente de uma regido para
outra (VON FRANZ, a interpretagdo dos contos 1990, p. 11-15).

Entdo também é possivel supor que contos locais podem transformar-se em
mitos ou vice-versa; de acordo com o pensamento da autora, ja que o tempo histérico
transforma os movimentos culturais. Entretanto, do ponto de vista de G. S. Kirk (apud
PINHEIRO, 2003, p. 122):

[...] uma vez que se veja que 0 mito como um conceito geral é
completamente vago, que ele implica em si mesmo ndo mais que uma
historia tradicional, entdo ficara claro que suas restricdes a tipos
definidos de contos, ‘sagrados’ ou aqueles associados aos rituais, sdo
pouco seguros e desvirtuantes. [...] ‘Teorias Gerais’ de mito ndo sao
coisas simples.

Entdo, mitos, de acordo com Kirk, ndo podem ser restritos nem a nogédo de
sagrado e nem ao conceito de sociedade. Mesmo em sociedades antigas ha no mito a

funcdo de legitimar costumes e crencas e isso vai muito além da simples explicagéo de
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um ritual. A despeito de todas as classificacOes literarias, o efeito que tanto o mito
quanto o conto tém no momento de sua transmissdo leva a uma maneira especifica, uma
forma que se torna um lugar comum para a aquisi¢cdo do conhecimento. A forma como
Socrates concebe a funcdo e o poder social do mito desmistifica grande parte do que
pode ser considerada a carga de vestigios pagdos nos contos (lbid, p. 125): “E nos
persuadiremos as mées e as amas-seca a contar para as criangas e a moldar as almas
delas com mitos muito mais do que seus corpos com as maos.” Entdo os mitos tém essa
habilidade de esculpir uma forma em uma alma.

Sendo assim, é muito importante afirmar que as narrativas sobre lami Oxoronga
estdo inseridas nos mitos, pois sdo historias que remetem a origem da cultura iorubd e
de importancia primordial para a crenca desse povo. A mitologia que compde o0 oraculo
de Ifa foi preservada e mantida pelos povos de matriz africana, mesmo sofrendo as
renovacdes que tradigdes precisam superar para ter continuidade. Alguns mitos sobre as
mdes feiticeiras mesclam-se com histdrias sobre os orixas, principalmente em relagédo
aos mitos de orixas femininos. Oxum é o0 orixa que mais se aproxima em significado e
etimologia as mées feiticeiras. Pois Oxum €é o orixa feminino que representa as aguas, o
poder gerador da vida e a beleza da prosperidade. E por se tratar de um mito de criacao,
por lami ser parte integrante e ativa na historia da criagdo do mundo do ponto de vista
iorubd, fica 6bvia a sua participacdo cosmogodnica e sobre isso esclarece Eliade:

Toda histdria mitica que relata a origem de alguma coisa pressupde e
prolonga a cosmogonia. Do ponto de vista da estrutura, 0os mitos de
origem homologam-se ao mito cosmogoénico. [...] Todo mito de
origem conta e justifica uma “situagdo nova” — nova no sentido de que
ndo existia desde o inicio do Mundo (2007, p. 26).

Dessa forma, lami configura-se como a ‘situa¢do nova’ dentro da cosmogonia
iorubd, o tabu contido nela. Juana Elbein dos Santos, ao escrever breves consideracdes
sobre o0 mito de Oxum, esclarece que o mito de lami Oxorongé esta também relacionado

aquele. Pois, de acordo com a autora,

Oxum, além de ser representada como um peixe, também esta
associada a passaros, como todas as iya-agha [“mdes ancias” outro
nome das & Mi]. Da mesma forma que 0S peixes, 0S passaros a
representam e sdo seus filhos. Estes sdo simbolizados pelas penas na
mesma forma que o0s peixes 0 sdo pelas escamas. Seu corpo de peixe
ou de enorme péassaro mitico esta coberto de escamas ou de penas,
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pedacos do corpo materno capazes de separar-se, simbolos de
fecundidade e procria¢do™ (2002, p.87).

Entdo, chega-se & conclusdo de que o passaro-simbolo de lami Oxoronga é o
mesmo que representa o referido aspecto de Oxum. Ao analisar a bibliografia
pesquisada, observa-se que ora Oxum € caracterizada como a propria mae feiticeira, ora
¢ apenas como um aspecto desse, ora a mae feiticeira é designada como aspecto de
Oxum. Esse orixa feminino também é bastante cultuado pelos babalorixas que realizam
culto a lami. Em todas as entrevistas realizadas para essa pesquisa, 0s sacerdotes
mencionaram Oxum como parte essencial ao culto das mées ancestrais e também como
orix4 que mais se aproxima desse arquétipo. Alguns deles chegaram a citar que no
ipadé27 de Oxum, lami é reverenciada. Inclusive, “realmente ovo ¢ nao s o simbolo de
Oxum, com o qual se prepara uma de suas comidas preferidas, como também o simbolo
por exceléncia das Ty4 agba, ancestres femininos” (SANTOS, 2002, p. 89). Ou seja, 0s
simbolos de Oxum sdo 0os mesmos de lami Oxorongd, e algumas de suas histérias se
entrelacam e se confundem; ndo sabendo os adeptos das crengas africanas distinguirem
ou separar algumas histérias a respeito de ambas.

O jornalista e adepto do candomblé Luis Felipe de Lima transcreveu em seu
livro sobre Oxum a entrevista que realizou com Carlos Alexandre de Camillis —

conhecido como Cacau, 0g&®® no rito nago de Alagoas:

E Cacau quem conta: “Oxum, considerada o décimo sexto orixa, era
muito poderosa. Mesmo assim, nunca era convidada quando os
demais orixas se reuniam. A ela cabia apenas cozinhar para todos.
Certo dia Oxum cansou de ser menosprezada e, gragas as suas
relacbes com a feiticeira 14 Mi, fez cair desgraca sobre 0 mundo. Os
rios secaram e ndao mais chovia. As mulheres tornaram-se inférteis.
Né&o havia mais comida. Os orixas foram consultar o oraculo de Ifa, e
entdo descobriram que Oxum precisava Ser acalmada” (2012, p. 77).

O autor também esclarece que Cacau, além de aprender a fundo os rituais de sua
nacdo de origem, conta que teve acesso a conhecimentos basicos de outras nacbes. O
entrevistado descreve as qualidades® de Oxum que sdo sempre em nimero de

dezesseis, pois de forma genérica no candomblé séo dezesseis orixas que dividem-se em

*’ Ritual de tradicdo Ketu em honra aos ancestrais.

% Adepto do culto do candomblé que ajuda o templo através da masica ritual ou de patrocinio. E
0 adepto que ndo tem o estado de transe no qual se recebe o orixa no momento da danga ritual.

# Entende-se por “qualidade” de um orixa a tipologia em que ele est inserido dentro de seu
préprio arquétipo. A qualidade identifica detalhes diferentes de um orixa, manifesto em cada individuo.
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dezesseis qualidades, cada um. Segundo Cacau, as qualidades de Oxum relacionadas a

lami Oxoronga sé&o:

Oxum Jimum- E assentada em separado dos outros orixas, uma vez
gue ndo aceita ordens de ninguém. Pode ter filhos, mas ndo incorpora
neles. Feiticeira, € ligada a 14 Mi Oxorong4, chega a ser perigosa. [...]
Oxum Eleyele — Dona do péassaro branco que simboliza a pureza, a
destreza e a protecdo de Oxum. Esta qualidade do orixa da agua doce
indica-nos a convivéncia ou ndo das decisdes a serem tomadas. O
passaro Eyele, com quem todo devoto de Oxum mantém especial
ligacdo, também é identificado com 14 Ajé Oxoronga, entidade que
representa as grandes mdes ancestrais do pantedo ioruba (LIMA,
2012, p. 131-151).

E notavel que as qualidades de Oxum ligadas & lami Oxoronga sio a rebeldia, a
capacidade de voar representada pelo passaro e o poder de tomada de decisfes; exatamente 0s
aspectos da mulher selvagem encontrados no arquétipo das maes feiticeiras. De acordo com 0s
sacerdotes e sacerdotisas entrevistados ou apenas em conversas informais aproveitadas para essa
pesquisa, todos os orixas femininos sdo relacionados as maes feiticeiras, pois o poder mistico de
criacdo e da geracdo de vida esta explicito em qualquer figura feminina de adoragdo na
religiosidade ioruba. Inclusive, no Dicionario de Cultos Afro-brasileiros estéa indicada a origem
da palavra lami, que significa “minha mie” em idioma ioruba e que também pode ser utilizado
para referir-se a todos os orixas femininos assim como também para Oxoronga. O fato de Oxum
ser 0 orixa mais proximo ao arquétipo da feiticeira ndo exclui outras associagdes de carater
panteistico. lemanja, inclusive, segundo algumas fontes, também tem coincidéncias simbdlicas
com as maes feiticeiras. lemaia Maileud, uma qualidade de lemanja, tem afinidades: “Yemaya
Maylewo ou Maleleo vive no mato, num lago ou numa fonte inesgotével, gracas a sua presenca.
Como Oxum, ela tem relagdo com as feiticeiras. Timida e reservada; incomoda-se quando se
toca o rosto de sua iad e retira-se da festa” (VERGER, 2002, p. 75).

Em verdade, a proximidade entre Oxum e lami acontece por suas mitologias estarem
proximas tanto de forma etimoldgica como de forma tradicional. Pois, na maioria das
localidades onde as tradi¢des iorubas foram mantidas e perpetuadas, o0 mito de Oxum continua
préximo ao de lami seja através do rito, da musica ou de outras manifestacdes quaisquer.

Como exemplo disso, pode ser citado o eb6* de Oxum, que também se qualifica como o mesmo

para as maes feiticeiras:

Interessante € que um dos eb6s de Oxum, omolucum, feito de feijao
amassado com camardo seco, cebola, azeite-de-dendé e encimado por
dezesseis ovos cozidos colocados em pé; constitui precisamente
oferenda feita por Oxum apara se livrar das ajé. Diz uma informante:

% Alimento oferecido para o orixa.
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“Os ovos de Omolucum foram eb6 que ela fez para as ajé, por isso a
gente nunca pode comer”. [...] Verifica-se nesse exemplo, que nas
casas tradicionais de candomblé permanecem vivos 0s valores
referentes ao poder das Mées Ancestrais, cultuando a terrivel Yéami
Oxorongéa ao lado das Yabas (AUGRAS, 2000, p. 23).

Confirmando a pesquisa de Monique Augras, nas narrativas de Ifa coletadas por Verger
h& sempre o ovo e o0 algoddo como tipos de eb6s que envolvem as atividades das feiticeiras e
seu apaziguamento. O ovo, assim como a cabaca, remete a universalidade, ao todo, a criacdo e
ao desenvolvimento da vida; entdo ndo a toa representa o alimento propicio a lami Oxoronga,
pois é o sindnimo de sua funcdo mitica. E, sobretudo, é sobre os detalhes simbolicos das

histdrias que comp6em a mitologia de lami que segue a préxima e Ultima etapa desse capitulo.

1.3 - Anédlise das narrativas

Em busca de melhor esclarecimento sobre o culto a lami Oxoronga, tornou-se
necessario relacionar as historias da cosmologia ioruba e as partes dos mitos que as
envolve de explicacdes sobre seus simbolismos e como agem na imaginagdo humana.
Obviamente essa analise ndo é o foco principal da pesquisa, mas precisa ser abordada
porque € através dela que se pode compreender a causa do retorno ao culto das méaes
feiticeiras no século XXI globalizado. Para melhor abordagem do tema, foram
selecionados cinco narrativas como pontos de partida para a reflexdo sobre os
significados que envolvem os mitos de lami Oxoronga. A escolha dessas narrativas se
deu sob o critério de suas riquezas simbolicas, pois foram selecionados - dentre as
narrativas encontradas na bibliografia consultada e nos relatos sobre oraculo de Ifa - os
que mais apresentaram diversidade e variedade simbdlica.

Para a escolha desses fragmentos mitolégicos foi utilizado um critério que
contempla a teoria do imaginario de Gilbert Durand; na qual a imagem é tida como
materia de todo o processo de simbolizacdo, fundamento da consciéncia na percepcao
do mundo. Para Durand, o imaginario é a capacidade individual e coletiva de dar
sentido a0 mundo. E o conjunto de imagens relacionadas que dé significado a tudo o
que existe. Durand define o imaginario como: “O conjunto das relacdes de imagens que
constituem o capital pensado do homo-sapiens [sic]” (DURAND, 2002, p. 18).

Esse conceito atinge, sobretudo, a nogdo de preservacdo das tradi¢oes; j& que a
analise do imaginario coletivo pode promover o diadlogo entre manifestacdes culturais.

Pois, ao lancar a proposta de conhecimento da cultura alheia, é razoavel que tambem se
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conheca a propria cultura; e conhecendo ambas é possivel estabelecer diferencas e
semelhancas que conduzam a algum didlogo. Segundo Durand: “Considerar os valores
privilegiados da sua propria cultura como arquétipos normativos para outras culturas é
sempre dar mostras de colonialismo intelectual” (Ibid., p. 17). Sua teoria sobre o
imaginario € organizada de forma convergente, isto é, os simbolos se agrupam em torno
de nucleos organizadores que sdo estruturados por isomorfismos que dizem respeito a
polarizacdo das imagens. Indica a relagdo estreita entre mito, rito e representacdo
simbolica. Nesse conceito, 0s simbolos constelam porque sdo desenvolvidos de um
mesmo tema arquetipico, porque sdo variagdes sobre um arquétipo.

As narrativas selecionadas foram: “O passaro das feiticeiras”, coletado por Celso
Sisto® (2007, p. 106-110); “I4 Mi chegam ao mundo com seus passaros maléficos” *2
(PRANDI, 2010, p. 348-354) e “Oxum transforma sangue menstrual em penas de
papagaio” ¥(PRANDI, 2001, p. 329-332), coletados por Reginaldo Prandi; “Oriki”*
(VERGER, 1994, p. 68-69) e “Como Orumil4 acalma a célera de Iyami”**( VERGER,
1994, p. 43-48), coletados por Pierre Verger. Cada uma conta um aspecto diferente
sobre as maes feiticeiras.

O denominador comum que abrange as narrativas sobre lami Oxoronga é o
medo; tanto o que ela provoca, quanto o que é provocado a ela através do esquecimento
de seu poder pelos habitantes do mundo terreno (Ayé€). Em todas as passagens
mitoldgicas sobre as feiticeiras, 0 medo estd presente. Por vezes lami tem medo de ndo
poder exercer seu poder perpétuo sobre todas as coisas e se sente ameagada por aqueles
que as menosprezam ou as esquecem. Por outras — como resposta ao medo de lami -
amedrontam-se 0s habitantes dos dois mundos (Orun e Ayé) devido a colera da
ancestral. O medo é um sentimento atavico que acompanha o homem desde o principio.
O medo do desconhecido, do sobrenatural, da morte, dos obstaculos, das perdas, da
incerteza, entre tantos outros, aterrorizam o ser humano em sua jornada seja qual for o

tempo e o lugar. E o que faz o individuo em face do medo? Quais as suas manifestagdes

*! Disponivel no Anexo A.
% Disponivel no Anexo B.

% Disponivel no Anexo C.

% Disponivel no Anexo D.

% Disponivel na sexta pagina deste capitulo.
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ao se instaurar o caos? Muitas sdo as reacOes: a paralisia diante do insdlito, a fuga, a
tentativa de enfrentamento e de ordenacao.

Criar historias para explicar o inexplicavel foi uma das maneiras que o ser
humano encontrou para atribuir sentido aquilo que desconhecia, e essas narrativas se
multiplicaram, transformaram-se em novas formas e géneros no decurso da historia
humana. Um dos primeiros métodos criados intuitiva e coletivamente pelo homem para
a percepgdo compreensiva de um mundo sobrenatural que o ameacava foi 0 mito. Essa
manifestacdo primordial da linguagem, que ndo pode ser apreendida pela estilistica,
nem pela retérica, tampouco pela escrita, revela-se como um gesto verbal que visa
tornar coerente o0 que se mostra como desconexo e incompreensivel no universo.

Ao fazer conhecer a origem das coisas, 0S mitos sdo considerados como
sagrados, criacdes de uma realidade transcendente. Para Campbell (1990, p. Xl), os
mitos constituem mapas da experiéncia desenhados por alguém que realizou uma
viagem. Eles comportam, simbolicamente, as passagens de uma jornada, que
corresponde a nossa propria vida. Essa jornada comporta situag@es-limite e traduzem
indagacdes sobre a condi¢do humana. Sendo assim, é possivel considerar as narrativas
escolhidas para analise.

A primeira narrativa selecionada para esta dissertacdo (disponivel no Anexo A)
conta como o passaro noturno enviado pelas feiticeiras estragou a festa dos inhames
promovida pelo rei de Ifé. As feiticeiras enviaram 0s passaros com tal missdo porque
ndo foram convidadas a celebracdo. Entdo o rei designou cacadores com varias flechas
que ndo obtiveram éxito, pois somente o cacador de uma flecha conseguiu abater o
passaro por meio do auxilio magico de sua propria mae. Ao analisar essa lenda, deve-se
ter em consideracdo que Ifé € uma antiga cidade ioruba no sudoeste da Nigéria, pais no
qual h& a celebragdo da colheita do inhame ao mesmo tempo em que acontece a
festividade Gueledé. Ifé também é o lugar de origem de todos os iorubas segundo os
sacerdotes do candomblé. Esta localizada no estado de Oxum, que tem 0 mesmo nome
do orixa que mais se assemelha a lami Oxoronga.

Com essas informacdes sobre o lugar, fica esclarecido o motivo pelo qual as
feiticeiras ndo gostarem da atitude do rei, pois elas representam a prépria Oxum e
deveriam ser as covidadas de honra, ndo o contrario. Sobre esse aspecto, pode-se
recorrer ao conceito de potlatch desenvolvido pelo antropdlogo Marcel Mauss. O
potlatch consiste em prestacdes totais de disputas sobre interesses individuais, ou seja:
O interesse individual. N&o se trata somente de dizer que a cultura e a simples
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convivéncia politico/religiosa ndo estdo privadas de mercados econémicos, ao contrario,
ela mantém sua existéncia através dos mercados. Porque o mercado é um fenébmeno
humano que n&o é estranho a nenhuma sociedade, de acordo com Mauss. Dessa forma,
ndo sdo apenas individuos, sdo coletividades que se obrigam mutuamente, trocam e
contratam; as pessoas presentes ao contrato Sdo pessoas morais que se atacam e se
opdem, quer em grupos desafiando-se mutuamente, quer por intermédio de seus chefes,
quer de ambas as maneiras. Além disso, 0 que se troca ndo sdo exclusivamente bens e
riquezas. Sdo — sobretudo - afetividade, ritos e servi¢os. Entdo a circulacdo de riquezas
ndo € mais que um dos termos de um contrato muito mais geral e permanente. Sobre a

pratica do potlatch, Mauss esclarece:

Neste sistema de ideias, que seja necessario retribuir a outrem aquilo
que é, na realidade, parcela de sua natureza e substancia; porque
aceitar qualquer coisa de alguém é aceitar qualquer coisa de sua
esséncia espiritual, da sua alma; a conservacdo dessa coisa seria
perigosa e mortal, e isso ndo apenas porque seria llicita, mas também
porque essa coisa que vem da pessoa, ndo apenas moralmente, mas
fisica espiritualmente (essa comida, esses bens, moveis, imoveis,
mulheres, descendentes, ritos, comunhdes) em esséncia, tém poder
magico e religioso sobre vos. Enfim, essa coisa dada ndo é inerte.
Animada, frequentemente individualizada, ela tende a produzir para o
lugar de onde saiu um equivalente que a substitua (2001, p. 66).

Entdo, fica claro que o rei de Ifé teria uma divida moral para com as feiticeiras
em que o acordo social seria celebrado no convite feito a festa, porém como esse néo foi
realizado, o potlatch ndo aconteceu e a relacdo deixou de ser socialmente saudavel. A
obrigacdo de convidar e de retribuir o convite € um exemplo fundamental de pratica do
potlatch, sendo um tema tdo importante para as relagdes sociais que permanece em

narrativas folcloricas de muitas tradi¢des culturais e sobre isso Mauss argumenta:

A obrigacdo de convidar é completamente evidente quando se exerce
de clas e clés ou de tribos a tribos. Nem mesmo tem sentido se néo
oferecer a outros que nio os da familia, do cl, ou da fratria [sic]. E
preciso convidar quem pode e quer realmente ou vem assistir a festa,
ao potlatch. O esquecimento tem consequéncias funestas [...] esse
tema essencial do folclore europeu: o da fada m& esquecida no
batismo e no casamento (lbid., p. 119).

Assim sendo, percebe-se que na narrativa mitologica, as feiticeiras agem por

consequéncia de um ato anterior que desordena o bom convivio e a harmonia social. A
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reacdo das lami é enviar seu mensageiro e executor: um passaro noturno. O tema do
passaro tambeém esta na narrativa denominada Oriki, disponivel para leitura no anexo D.
De acordo os as narrativas encontradas na bibliografia pesquisada (VERGER, 1994;
OGBEBARA, 2010), um passaro e uma cabaca sdo dados a cada uma das feiticeiras
pela divindade do Orun. O péassaro fica guardado no interior da cabaca e s6 pode ser
retirado dali para cumprir uma missdo designada por sua proprietaria. Se bem lembrado
0 pensamento de Marcel Mauss, no qual o duplo méagico do individuo que se manifesta
em animal nada mais é que a metafora de sua alma em acédo; nota-se que o passaro das
feiticeiras pode vir a ser justamente esse duplo familiar que — sendo ele préprio a
feiticeira — executa a acdo magica de maneira pela qual a forma humana nao o faria.

Assim fala Mauss:

O duplo do méagico pode ser uma espécie de materializacdo fugitiva de
seu sopro e de seu encanto, como um turbilhdo de poeira ou de vento,
de onde sai, oportunamente, uma figura corporal de sua alma ou dele
mesmo. Além disso, trata-se de um ser completamente distinto do
magico, ou mesmo quase independente de sua vontade, mas que, de
tempo em tempo, aparece para prestar-lhe servico. Assim é que ele
frequentemente se escolta de um certo nimero de auxiliares, animais
ou espiritos, que ndo sdo outra coisa além de seus duplos ou almas
exteriores (2003, p. 65).

Entdo, nota-se que o passaro, além de animal auxiliar, também tem a funcao de
totem do cla das feiticeiras; pois como simbolo conectado a natureza, as representa em
status magico e social. E se as maes feiticeiras representam um tabu na comunidade - ja
que sua existéncia e seus atos inspiram cuidados e medo — 0S Sseus representantes
passaros também sdo tabu, haja vista que nada mais sdo que elas proprias manifestadas
no plano magico-espiritual.

Sobre isso, Durand explica que ndo € o tabu que depende do totem, mas sim o
inverso: “[...] € o tabu que manifesta uma angustia primitiva. O troféu totémico e
emblematico ndo é mais que o resultado da captacdo, sempre perigosa, da poténcia do
tabu, ¢ a sua desfeminizacdo, a sua desanimalizagcdo” (2002, p. 144). Assim, ele resume
em poucas palavras que tanto o passaro representante das feiticeiras, quanto as
esculturas totémicas das méascaras gueledés que representam lami; configuram-se como
a desabstracdo do poder terrivel da mae e a representagdo fisica da sua poténcia. Dessa
forma, o tabu esta para o culto das feiticeiras como a sobreposi¢cdo das motivacbes que

provoca sempre a polivaléncia semantica ao nivel do objeto simbdlico.
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Sobre o passaro ser o simbolo primeiro de lami Oxoronga, € interessante
perceber que a importancia de seu significado ndo esta em ser um péssaro especifico,
mas sim em qualificar o voo noturno. Talvez por essa razdo as narrativas folcloricas
encontradas nunca cheguem a um consenso sobre qual espécie de passaro pertence as
feiticeiras, porque ndo € na tipologia animal em que se encontra 0 poder das maes
ancestrais, e sim no voo pelo horizonte da obscuridade. O animal nesse caso ndo esta
posto a representar sua espécie ou transformar a entidade nela, mas sim é utilizado

mitologicamente como suporte metaforico:

[...] para além da sua significacdo arquetipica e geral, o animal é
suscetivel de ser sobredeterminado por caracteristicas particulares que
ndo se ligam diretamente a animalidade. Por exemplo, a serpente e 0
passaro [...] s6 sdo por assim dizer, animais em segunda instancia. O
gue neles prima sdo as qualidades ndo propriamente animais: o
enterramento e a mudanga de pele, a ascensdo do voo que 0 péssaro
partilha com a flecha (DURAND, 2002, p. 71).

O voo dos péassaros os predispde, nesse contexto, a servir de simbolos as
relacBes entre o espiritual e o material, entre o céu e a terra. Sendo a figura que melhor
representa as maes feiticeiras, estd presente em toda e qualquer manifestacdo
relacionada a elas; sendo encontrados passaros noturnos desde as mascaras gueledés até
os assentamentos dos templos. No dicionario de simbolos de Jean Chevalier, encontra-

se 0 verbete:

O péssaro ¢ uma imagem muito frequente na arte africana,
especialmente nas mascaras. Simboliza a forca e a vida; é amiude
simbolo de fecundidade. [...] Vé-se com frequéncia, nos vasos, o0 tema
da luta entre o passaro e a serpente, imagem da luta entre a Vida e a
Morte (1996, p. 687-689).

Essa definicdo faz recordar a luta entre o passaro e a serpente, esculpida em
muitas mascaras gueledés. Ja na segunda narrativa analisada, disponivel no Anexo B, as
feiticeiras sdo apresentadas como ajés*® e sdo detalhadas as espécies de &rvores nas
quais elas fazem morada. Em cada arvore que pousa, o passaro/lami tem um atributo
especifico. Também, nessa histdria, sdo descritas as manifestacdes de poder e como as
feiticeiras o exercem, De forma maléfica ou benéfica estdo visiveis os sentimentos de

colera, de ansia pela dominacéo e pela possessdo. Ao ler esse fragmento mitoldgico,

% Ajé significa sangue em idioma yorubé. O termo lami Oxorongéa pode ser trocado pelo termo
lami Ajé.
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pode-se confirmar o sucesso dos autores como Verger que descreveram o culto as mées
feiticeiras como escape & dominagdo patriarcal e como resgate do poder feminino
sublimado nos tiros. “As Deusas-Maes em todas as mitologias apresentam esse duplo
aspecto de nutriz tiranica, de mae dominadora e ciumenta” (CHEVALIER, 1996, p.
937); entdo, ao que parece, a raiva de lami também pode ser vista como a duplicidade
necessaria & completude de sua fungdo como ancestral feminina.

N&o cabe nesta pesquisa uma dissertagéo detalhada sobre o significado amplo da
arvore para as religides e praticas de fé; pois se trata de um dos simbolos primordiais da
vida e do desenvolvimento natural, sendo sua definicdo muito extensa e envolvendo
aspectos que ndo dizem respeito ao tema proposto. Contudo, torna-se interessante dar
atencdo a importancia que a sociedade ioruba reserva ao simbolismo da arvore. A arvore
é um dos simbolos fundamentais nas culturas arcaicas. Os velhos baobas africanos de
troncos grossos suscitam a impressao de serem testemunhas de tempos imemoriais. O
pensamento magico-religioso ioruba tem na arvore um de seus temas recorrentes.

Dito isso, fica claro que essa morada por si s6 faz das mées feiticeiras detentoras
do poder da arvore de transmutar entre a morte e a regeneracdo. Estando na arvore, o
passaro das feiticeiras torna-se o centro das relac@es entre terra e céu (orun e ay€). Sobre
isso, o dicionério de simbolos confirma: “Pelo fato de suas raizes mergulharem no solo
e de seus galhos se elevarem para o céu, a arvore é universalmente considerada como
simbolo das relacdes que se estabelecem entre a terra e 0 céu. Por isso tem o sentido de
centro” (CHEVALIER, 1996, p. 84).

A terceira narrativa eleita, coletada por Reginaldo Prandi (2001) e disponivel no
Anexo C, contem a explicacdo de como o orixa Oxum distinguiu a diferenca entre penas
vermelhas de papagaio e sangue menstrual. Em resumo, pode-se dizer que a histéria fala
sobre como o orixa Oxala expulsou de casa a sua esposa, filha de Oxum, por ter
apresentado-se a ele em estado impuro, ou seja, menstruada. Porém Oxum descobriu
que sua filha verdadeiramente fora burlada pelas outras esposas de Oxala, que haviam
feito uma pocdo com raras penas vermelhas para que todos pensassem que a rival
estivesse menstruada. Entdo ap6s o fato, Oxum envia sua filha enfeitada por essas penas
raras as festas e, Oxala assim que sabe das posses da antiga esposa, a perdoa.

Ora, nessa histdria, sangue, beleza e poder estdo claramente relacionados; pois o
sangue se transformou em raras penas de papagaio que se transformaram em ostentacéo
de poder. Mais adiante, no segundo capitulo, serd explicada a relacdo entre a
menstruacdo e o poder das mées feiticeiras, por enquanto serd limitada a questdo apenas
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sobre a narrativa. De acordo com Durand, quando em uma narrativa aparece esse
contetido, hé a sugestdo de uma “feminizagdo que sera definitivamente reforgada por
essa agua feminina e nefasta por exceléncia: o sangue menstrual.” (2002, p. 99).

Nesse contexto o elemento principal ndo é o sangue em si, mas o liquido, e mais
propriamente, a &gua. Porque lyami Oxoronga - ou ajé - ndo sao citadas nessa narrativa;
apenas Oxum €é o termo que aparece mais proXimo as maes; justamente porque nesse
ponto o poder da magia transformadora néo esta sob a égide do passaro, da cabaga ou de
outros simbolos mais objetivos. A centralidade do poder esta na dgua e na sua relacédo

com os mistérios femininos. Pois:

O que constitui a irremediavel feminilidade da agua é a liquidez, é o
préprio elemento dos fluxos menstruais. Pode-se dizer que o arquétipo
do elemento aquéatico e nefasto é o sangue menstrual. [...] Porque o
isomorfismo da lua e das aguas €, a0 mesmo tempo, uma feminizacéo,
sendo o ciclo menstrual que constitui o termo intermediario. A lua esta
ligada a menstruagdo, como ensina o folclore universal (DURAND,
2002, p. 101-103).

Nesse contexto, ja é perceptivel que todos os simbolos noturnos — o que Durand
chama de regime noturno da imagem — estdo conectados com lami Oxoronga de alguma
maneira. Alids, é interessante citar Delumeau quando ele caracteriza 0 medo ocidental
em relagdo a noite ¢ afirma que “[...] os perigos objetivos da noite tenham levado a
humanidade, por acimulo ao longo das eras, a povoa-la de perigos subjetivos. E dessa
maneira ja 0 medo na escuriddo pode tornar-se mais intensamente e mais geralmente um
medo da escuriddo” (1999, p.99). Ou seja, 0 regime noturno do imaginario humano
nada mais seria que uma adaptacdo aos perigos reais que a noite oferece a
sobrevivéncia, devido a falta de luz e a presenca das sombras. O imaginario noturno
apenas reflete a realidade sombria.

Seja 0 péssaro noturno, 0 sangue menstrual, a noite, a arvore, a cabaca, 0
horizonte sombrio; todos eles em algum momento aparecem nas narrativas iorubas dos
odus e em todas elas “a tonica € posta no acontecimento ginecoldgico, mais que nunca
“culpa” sexual, significacdo que so sera dada pelo esquema da queda” (DURAND,2002,
p.109). Essa culpa sexual é revivida, sazonalmente, pelo festival Gueledé, j& que os ritos
em danca e musica sdo feitos para desencolerizar lami, principio feminino temido e

evitado no cotidiano.
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O tema da queda pode ser mais bem observado na Gltima narrativa analisada,
posto que esta trate da oferenda que ndo foi dada a lyami pelos filhos de Orumild e,
quando eles a fazem, elas ja estdo encolerizadas e ja praticaram muitas maldades
irremediaveis. Como bem explicou Verger (Cf. 1994), toda a raiva de lami se deve a
condicdo em que foi posta pelo patriarcado e ela sendo a desenvolvedora da queda
primordial, gera tenséo e medo pelo simples fato de sua existéncia. A queda constela em
si a imagem do abismo, é o apelo do abismo mortal, a vertigem em tentacdo. Toda
queda é desagradavel e reproduz uma profunda angustia diante do tempo. O abismo é o
méaximo simbolo catamérfico, isto é, da queda e da primitiva angustia humana diante
dela. Pois, a queda é o cair para a realidade, descer da subjetividade para a objetividade

e, segundo Durand:

O movimento demasiado brusco que a parteira imprime ao recém-
nascido, as manipulagdes e as mudancas de nivel brutais que se
seguem ao nascimento seriam, a0 mesmo tempo, a primeira
experiéncia da queda e a primeira experiéncia do medo. Haveria nio
S0 uma imaginagao da queda, mas também uma experiéncia temporal,
existencial, o que faz Bachelard escrever que “nds imaginamos o
impulso para cima e conhecemos a queda para baixo”. A queda estaria
assim do lado do tempo vivido. Sdo as primeiras mudancas
desniveladas e rapidas que suscitam e fortificam o engrama da
vertigem (2002, p. 112).

Ou seja, a mée impulsiona a humanidade para a queda, da qual todos tém pavor.
E esse pavor é dirigido as maes feiticeiras. A permanéncia do seu culto de forma
sazonal em territorio nigeriano - assim como de forma contemporanea nos paises de
diaspora africana — traduz a necessidade catartica de vivéncia desse mito. No proximo
capitulo continuardo sendo abordados o pavor e a cautela em relacdo aos mistérios
femininos ao modo da religiosidade ioruba, porém no contexto da religido afro-

brasileira do candomblé.
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Capitulo 2 — HISTORIA DO CULTO A ANCESTRALIDADE FEMININA NO
BRASIL

2.1 - Sangue feminino e lacos hereditérios

E de muita importancia que seja dado maior enfoque a relagio entre o culto as
entidades ancestrais e a sacralidade do sangue menstrual nas religides de matriz
africana, particularmente na religiosidade do candomblé. Por tratar-se de um assunto
que significa tabu e mistério para os proprios adeptos, este estudo analisa a situacdo
historica e 0s conceitos presentes na formacdo dessa situagdo religiosa. Torna-se
necessario esclarecer a influéncia que as ancestrais e 0s ciclos menstruais exercem nas
atividades ritualisticas dos templos, promovendo uma discussao enriquecedora sobre a
permanéncia de tradi¢cbes. A partir dessa premissa, este estudo pode demonstrar a
importéncia historica e simbdlica do poder feminino nessa religiosidade; enfatizando o
processo de reafricanizacdo e de valorizacdo do sagrado feminino.

O sistema tradicional religioso ioruba forneceu elementos que compbem a atual
estrutura dos cultos de matriz africana no Brasil, em uma complexa rede de
configuragdes sociais em relacdo ao individuo - desde o seu nascimento e para além de
sua morte - atraves dos ritos de passagem, no ambito da sua propria existéncia e da
comunidade em que Vvive, sendo tais praticas rituais caracteristicas funcionais dentro do
sistema social ioruba.

Antes do processo de escraviddo africana no Brasil, os indios j& cultuam seus
ancestrais. Dessa forma, um possivel fato conector entre o africano e o indigena
brasileiro foi o culto aos antepassados como um dos elementos sociorreligiosos que
viabilizou a identificacdo ancestral, por ser a caracteristica da comunicacdo com 0s
espiritos dos mortos inerentes as duas culturas. Pois, segundo Mauss, “o parentesco €
uma das formas que mais comumente se presta a relacdo do magico com os espiritos.
Supbe-se que ele tem um espirito por pai, por mde, por ancestral” (2003, p.68).
Destacando o culto ioruba aos antepassados familiares como via facilitadora na devogao
aos santos catolicos, que na compreensdo indigena e africana, antes de serem
santificados, viveram na terra, sendo este um dos pontos estruturadores da articulagédo
hibrida. Dessa forma, um parentesco imaginario é construido entre os africanos e os

indigenas brasileiros.
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O candomblé é uma expressao religiosa brasileira que tem seus fundamentos
baseados na cultura panteistica africana. Seus mitos revelam uma memoria longa — e
construida através do esfor¢o das comunidades escravizadas - referente ao tempo mitico
em que os deuses coabitavam com o0s homens no espaco terrestre. Essas narrativas
revelam resquicios simbolicos da passagem das comunidades antigas pelo matriarcado,
pelo processo de sedentarizacdo, pela idade dos metais e pelo estabelecimento das
primeiras expressdes de organizacdo de poder e do desenvolvimento da cultura ioruba.
Inclusive, as comunidades afro-brasileiras tém seu préprio valor politico integrado
religioso, fontes e matrizes de organizacdo do poder, que se apresentam entdo como
servidoras e articuladoras entre os deuses e os humanos. Nos candomblés, evidenciam-
se elementos constituintes de unidade e integridade religiosa, vista sempre como
provedora de muitas outras manifestacdes legadas pelo individuo africano no Brasil.

Os repositérios fundamentais das narrativas miticas e formulas rituais destes
cultos séo o seu sistema divinatorio e o conjunto de mitos e lendas morais, geralmente
guardados e relatados pelos componentes mais antigos da comunidade. No caso
especifico do candomblé de origem ioruba (objeto deste estudo), tais saberes estdo
consideravelmente preservados. Mais recentemente - pelo menos nos ultimos 30 anos -
tem havido a recuperacdo do conjunto de poemas de If4, com a vinda de nigerianos para
0 Brasil.

A producdo cientifica dos intelectuais brasileiros e ndo brasileiros sobre os
candomblés sdo construcBes fragmentadas de memorias e experiéncias dos terreiros
analisados. A autoridade da escrita contribui analiticamente, como mais um aspecto
para a interpretacdo de como os segredos de lami foram abordados em seus relatos.
Estas obras exercem certa influéncia sobre os iniciados, que ali descobrem, por
exemplo, caracteristicas miticas de entidades que antes desconheciam.

O antigo conceito sobre terreiro tradicional afro-brasileiro beira a idealizacéo e
ndo interroga a tradigé@o a partir do eixo de multiplicidade que a constitui. N&o contribui
para a renovacao das tradi¢des o discurso que coloca os mais antigos e famosos templos
como 0s principais representantes da religiosidade do candomblé e que deixa no
esquecimento as novas e pequenas casas de culto. Desse modo, estando cientes de que a
tradicionalidade sustenta elaboracfes de eventos culturais, mas nédo se limita a ser um
deles, é que se argumentam suas perspectivas de significado nos horizontes da
modernidade e da pds-modernidade e sua interferéncia no discurso de militancia dos

intelectuais afro-brasileiros. Pois, “muito do que ¢ chamado de memoria cultural ou
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coletiva na diaspora africana, e em toda nacdo, ocorre em contextos de poder,
negociagdo e recriagdo” (MATORY, 1999, p.60).

O discurso que se inicia no seéculo XXI sobre lami Oxorongé incentiva a
reflexdo sobre as identidades contemporaneas estarem sendo descentralizadas e

fragmentadas. Stuart Hall, ja na década de 1990, previa o seguinte:

Um tipo diferente de mudanca estrutural esti transformando as
sociedades modernas no final do século XX. Isso esta fragmentando
as paisagens culturais de classe, género, sexualidade, etnia, raca e
nacionalidade, que, no passado, nos tinham fornecido sélidas
localizagdes como individuos sociais. Estas transformacdes estdo
também mudando nossas identidades pessoais, abalando a ideia que
temos de nos proprios como sujeitos integrados (2004, p. 09).

Pode-se até dizer que a globalizacdo cria novas subjetividades, pois o que se vé
na atualidade é a decaida de pensamentos positivistas e cartesianos que ddo lugar a
concepcdes transdisciplinares. Enquanto o processo de globalizacdo lanca a tendéncia
de homogeneizacdo, ha também uma fascinacdo com a diferenca e com a
mercantilizacdo da etnia e da alteridade. Juntamente com o impacto global, surge um
novo interesse pelo local e pelo individualmente étnico.

O diélogo publico sobre as ancestrais ressalta o conceito de tradicdo como
processo dialético, onde as interlocucdes entre preservacao e mudanca se realizam como
requisito basico para a existéncia da propria manifestacdo cultural. Ocorre uma série de
rupturas nos discursos do conhecimento tradicional. A cultura religiosa dos templos se
constitui em uma das principais fontes de identidade cultural para as comunidades
afrodescendentes e sem esse sentimento de pertenca social, o individuo pode
experimentar algum sentimento de perda subjetiva ou criar uma expressdo propria
formulada através das experiéncias de vida. Segue-se que o templo e seus membros nao
formam somente uma instituicdo religiosa, mas um sistema que produz sentido, uma
representacdo cultural; e quando esta deixa de fazer sentido, o individuo busca opc¢des
externas de identificacdo que se completam com o conhecimento adquirido com a
experiéncia cultural-religiosa anterior. Assim, essa nova busca adicionada a variedade
de vivéncias pode resultar em um culto diferenciado, em uma nova tradicdo; ou ainda,

em uma tradi¢do renovada através do devir histérico, como bem especifica Maltez:

Ser pela tradicdo é saber recuar, em pensamento e em entusiasmo,
para, aprofundando o presente, dar raizes ao futuro, e melhor se poder
avangcar, negando a falsa dialéctica [sic] do antigo contra 0 moderno.
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Tradicdo tanto é o acto [sic] de transmissdo de um conjunto de valores
morais e espirituais, como integra cada um deles numa corrente de
conhecimento e de sabedoria provindas de plurais fontes culturais. [...]
Porque s6 é novo aquilo que vem de tras, reelaborado para um novo
fim. Sé ha o verdadeiro fora do tempo que nos prende, mas desde que
se tenha tempo e lugar: os olhos nas estrelas do transcendente e 0s pés,
no chdo pisado do dia-a-dia. A auténtica tradicdo sempre admitiu o
verdadeiro  progresso, porque este nunca pode ser visto
decepadamente, como um mito desprendido das origens. [...] N&o
pode haver tradicdo sem inovacdo, sem aquele movimento que passa
por uma realidade viva, bem concreta, e ndo por um simples espaco
vazio (2011, p. 510).

Entdo, Maltez da a firmacédo que s6 é novo aquilo que ja foi antigo, ou seja, para
algo configurar-se como manifestacdo de uma nova tradicionalidade, precisa ter
caracteristicas primordiais para a convivéncia humana; o que é exatamente o caso do
culto & lami. Para a realidade cultural afro-brasileira, € uma nova forma de culto
hibridizada, mas que provém originalmente de um culto primordial para a matriz
africana e que apenas é novidade na forma contemporanea de como os adeptos e
sacerdotes lidam com ele. Afinal, a nova configuracédo, de acordo com Maltez, ndo pode
ser vista de modo totalmente isolado de sua concepgdo original. Pois 0 espaco
contemporaneo € justamente associado as licdes e aos erros do passado. N&o € possivel
dissociar crengas que se aproximam em termos culturais.

A medida em que o espago parece reduzir-se para se tornar uma aldeia global de
telecomunicacdes de interdependéncias, e a medida em que os horizontes temporais se
encurtam; é preciso que os representantes religiosos aprendam a lidar com a compressédo
dos meios espaco-temporais, buscando utilizar tais transformacbes a favor de suas
representacdes sociais. Ha o entendimento que de o espaco e 0 tempo sdo também as
coordenadas essenciais dos sistemas de representagdo. Entdo é exatamente sob esse
conceito que estdo agindo os novos sacerdotes e adeptos que decidem prestar culto a
uma ancestralidade - lami Oxoronga - que outrora foi esquecida e renegada por seu
carater antissocial. A facilidade para realizacdo de pesquisas e de comunicagdo
proporcionada pelo mundo globalizado provocou o anseio por conectar-se as
descobertas contemporaneas sobre o passado perdido.

O que ficou obscuro no passado sobre o poder feminino para os descendentes da
cultura ioruba no Brasil, agora pode ser revelado e ritualmente realizavel. O grande
poder mistico da mulher, utilizado originalmente de modo criativo para o trabalho da

terra pode ser transformado em algo destrutivo. Em consequéncia, tudo deve ser feito
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para acalmar a mulher, apazigua-la e oferecer-lhe compreensdo pela perda de sua
posicdo politica. Se lami fosse considerada um ser absolutamente inimigo da sociedade,
a atitude evidente que se imporia seria expulsa-la e maté-la cada vez que fosse possivel.
Portanto, as lami ndo sdo realmente feiticeiras. Sdo as ‘Grandes-Maes’, as maes
encolerizadas e, sem sua boa vontade, a propria vida ndo poderia continuar, sem elas a
sociedade desmoronaria. A colera das ancestrais €, portanto, uma explicagdo das
doencas da sociedade e de seus remédios. Um dos cultos que apresenta maior influéncia
da crenca em lami Oxoronga é o da Confraria religiosa afro-catélica da Nossa Senhora
da Boa Morte, na cidade de Cachoeira, Bahia.

A historia da confraria da Boa Morte se confunde com a macica importacdo
de escravos da costa da Africa para o recéncavo canavieiro da Bahia, em particular para
a cidade de Cachoeira. O fato de ser constituida apenas por mulheres negras, em uma
sociedade patriarcal e marcada por forte contraste étnico, emprestou a esta manifestacédo
notavel prestigio social, seja pelo que expressa do catolicismo barroco brasileiro, de
indeclinavel popularidade, seja por certa tendéncia para a incorporacdo aos festejos
propriamente religiosos de rituais profanos pontuados de muita muasica e comida.

H& que acrescentar ao género e a etnia dos seus membros a condi¢cdo de
descendentes de escravos, importante caracteristica social sem a qual seria dificil
entender tantos aspectos ligados aos compromissos religiosos da confraria, na qual
ressalta a enorme habilidade dos antigos escravos para cultuar a religido dos dominantes
sem abrir mdo de suas crencas ancestrais, como também aqueles aspectos ligados a
defesa, representacdo social e mesmo politica dos interesses dos adeptos. A irmandade é
composta por senhoras que — antes que compd-la — ingressam ja tendo cargos de
lideranca em terreiros de candomblé; o que exige algum tipo de conhecimento
privilegiado sobre a mistica feminina africana e também a sabedoria acompanhada pelo
respeito dos adeptos mais jovens. Entéo, por ser dirigido e desenvolvido exclusivamente
por ancids, o oficio da irmandade caracteriza-se por um trabalho essencialmente
feminino, repleto de segredos misticos tanto do candomblé quanto do catolicismo. O
siléncio, a ritualistica secreta e os interditos que cercam a confraria fazem com que o
medo e o respeito perdurem pela comunidade que a cerca.

Entdo, percebe-se que 0 receio a respeito das ancestrais femininas perdurou
desde a Africa pré-colonial até os dias de hoje, contaminando inclusive as sociedades de

populagéo afrodescendente como a brasileira.
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A Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte reuniu as maiores sacerdotisas do
culto nagd que formaram uma das mais tradicionais casas de Candomblé da Bahia;
sobre esse processo, Elbein explica:

Na Nigéria e no Daomé, o culto das la-mi estd organizado na
sociedade Gueledé, que existiu no Brasil. Sua ultima sacerdotisa
suprema foi Omoniké, que tinha o nome catélico de Maria Julia
Figueiredo, do mais antigo terreiro nagd, o Ilé lyd-Nasé. Com sua
morte, cessaram-se 0s festivais anuais bem como a procissdo que
realizavam no bairro de Boa Viagem. Uma parte dos objetos rituais
foram levados ao atual terreiro 11é Opo Afonjé (2002, p. 115).

Sobre a origem e a suposta decadéncia dos ritos gueledés no Brasil, todos os
autores®’ concordam que a Bahia foi o lugar onde se desenvolveu e que foi no templo
lya Nasso, liderado por Maria Julia Figueiredo, onde foram praticadas celebracfes para
as maes feiticeiras. Contudo, as tentativas de continuidade ndo lograram éxito porque as
intrigas internas e a disputa pelo cargo de lider enfraqueceram a popularidade das
atividades do templo. Posteriormente, a irmd de Maria Figueiredo — Maria Julia da
Conceicéo - formou o terreiro do Gantois.

A Irmandade da Boa Morte surgiu do trabalho de mulheres remanescentes do I1é
lya Naso e hoje se encontra na cidade de Cachoeira, sincretizando o culto africano com
a fé em Nossa Senhora da Boa Morte. Ao observar a simbologia da festa da Boa Morte,
fica clara a relacdo dessa sociedade de mulheres com o culto das ancestrais feiticeiras; a
festa acontece anualmente entre 13 e 17 de agosto, dias cristdos dedicados a Assuncao
de Maria. O ato de celebrar a morte mariana e velar o corpo de Cristo no comeco da
procissdo remete ao poder de lami relacionado ao mistério da morte e ao ritual de

axexé® no qual lami guarda e protege o espirito do morto. O traje de gala usado durante

¥ Além de Juana Elbein, mais outros dois autores pesquisaram sobre a possibilidade de
celebracBes gueledés no mesmo templo: Edison Carneiro e Reginaldo Prandi. “Os festivais Gueledé ndo
sobreviveram no Brasil. O oludé Agenor Miranda Rocha disse-me que, no comego do século XX, em
consequéncia das disputas entre liderangcas do candomblé da Casa Branca do Engenho Velho, que
provocaram a cisdo do grupo e a fundacéo do Axé Opd Afonja por M&e Aninha Oba Bii, mée-de-santo do
professor Agenor, as iniciativas para a constitui¢ao da sociedade Gueledé ndo frutificaram” (PRANDI,
2005,p. 55). J& Edison Carneiro, muito tempo antes dos outros dois, disse o seguinte: “Maria Jdlia
Figueiredo, mae-pequena do terreiro de Candomblé do Engenho Velho, gozava de grande prestigio entre
0s negros e tinha o titulo honorifico de lyalode Erelu na festa das gheledes (méascaras) que se realizava
outrora no dia 8 de dezembro em Boa Viagem, na Bahia” (CARNEIRO, 1961, p. 81).

% Ritual funerario do candomblé.
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a festividade fala por si sO, nas cores preta, vermelha e branca; justamente as cores de
lami Oxoronga.

Segundo Verger, “o significado de lyd-mi foi deteriorado & medida que
aumentavam 0s interesses académicos de pesquisadores estrangeiros e ela se tornou
sinbnimo de bruxaria e sortilégios no pior sentido possivel” (1994, p. 24). Esse
direcionamento histérico da pesquisa cientifica no inicio gerou, salvo raras excegoes,
métodos e teorias que obscureceram e deturparam a realidade sociocultural que se
pretendeu analisar. A obscuridade diante do simbolo de lami fez com que o estudo das
ancestrais femininas fosse esquecido; consideradas destruidoras, antissociais e
associadas a bruxaria.

E importante observar que alguns aspectos da sexualidade feminina tém sido
privilegiados, mitologicamente, pelos adeptos das religides afro-brasileiras. O arquétipo
da mae destruidora e vingativa representado por lami Oxoronga raramente é encontrado

nas representacdes femininas dessas religiosidades.

A umbanda parece ter promovido, em torno de lemanja, um
esvaziamento de conteudo sexual. Tal sublimacdo ou repressdo deu
surgimento a entidade pomba-gira, que é pura criacdo brasileira e
representa a livre expressao da sexualidade feminina aos olhos de uma
sociedade ainda dominada por valores patriarcais (AUGRAS, 2000, p.
58).

Percebe-se, nas vivéncias em celebragcbes dos templos e nas pesquisas de campo,
que, ndo s6 na Umbanda, mas também no Candomblé, ha a sublimacdo do contetdo
violento das labas que muitas vezes sdo citados nas narrativas mitologicas. A divisdo de
poder das iabds com os orixas masculinos tem como consequéncia o despojamento dos
aspectos da mée ancestral. Na medida em que as fungbes se tornam gradualmente
distintas, divindades masculinas e femininas individualizam-se, 0s poderes s&o
distribuidos, cada entidade responde a um aspecto especifico. Além do que, parece que
tais orixas femininos representam exclusivamente o aspecto da mée boa, salvo por
algumas pequenas nuances de rivalidade em busca pelo poder; porém nenhum deles se
volta contra seus filhos, que é o caso de lami Oxoronga.

Oba é o orixd feminino sem vaidades sensuais e muito guerreira. Esta
relacionada a lami devido principalmente por ser orixa de culto principal na sociedade

Eleko, uma das comunidades que cultuam as ancids. Segundo Elbain:
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Pouco se sabe sobre a sociedade E’1éeko. Assim como Odu a, Osun,
Yémanja e Nana encabecam a sociedade Geélede, Oba encabeca a
sociedade E’leeko. Nao temos conhecimento da existéncia de um tal
egbé no Brasil, se bem que seu titulo principal de lya-egbé é o que
ostenta a chefe de comunidade feminina nos ‘terreiros’ 1¢ sé egin. Por
outro lado, Oba, representacdo coletiva dos ancestres femininos

\\\\\

p. 117).

Assim, o aspecto diferencial desse poder feminino exercido pelas mulheres dos
terreiros no Brasil é a dindmica do papel social da mulher perante a sociedade afro-
brasileira na elaboragdo da construcdo hierarquica das casas de culto; atingindo as
esferas politicas e sociais, estabelecendo uma ampliacdo de seu poder como guardides
das divindades e da comunidade civil, agregada a esse nucleo matriarcal.

As crengas reforcam 0s constrangimentos sociais e nesse aspecto reside a nogéo
de perigo diante do desconhecido e do misterioso. Porém a crenga nos ancestrais e suas

diferencas de género muito tém a ver com a preocupacao da ordem social:

As crencas relativas a separagdo, a purificacdo, a demarcacdo e ao
castigo das transgressfes tém como principal funcéo sistematica a
experiéncia essencialmente desordenada. E s6 exagerando a
diferenca entre dentro e fora, por cima e por baixo, masculino e
feminino, com e contra, que se cria uma aparéncia de ordem
(DOUGLAS, 1991, p. 08).

O culto as ancestrais africanas reflete a nogéo arcaica da importancia da pureza
nos ritos religiosos. E também, em igual proporcdo, a necessidade da impureza como
objeto de culto e de representacdo dos mistérios. Também é possivel relacionar a nogédo
de pureza e perigo discutida por Mary Douglas a ideia de regime noturno da imagem de
Durand, pois, de acordo com o pensamento deste ultimo, a imaginacdo noturna remete
ao feminino e aos seus mistérios na medida em que o Utero materno, assim como a
genitalia da mulher remetem ao escuro e ao principio da vida no qual a memoria se
confunde com imaginacao e criatividade subjetivas. Mircea Eliade bem define exemplos
quando afirma a valorizacdo religiosa das impurezas (contato com 0S mortos, 0sS
criminosos, os loucos...) e a necessidade do tabu como uma condicdo interdita de
objetos, a¢bes ou seres considerados perigosos devido & sua natureza incerta (Cf. 2002,
p.24). Assim, as ancestrais femininas iorubas sdo o tabu que abarca o profano e o
sagrado. As valorizacbes negativas das impurezas se relacionam com o sagrado em

forma de interditos. Tudo quanto é impuro - e por consequéncia, consagrado - distingue-
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se da esfera profana. Por isso, tanto 0s objetos como 0s seres impuros estdo
praticamente proibidos a experiéncia profana, por causa da inexplicabilidade que os
cercam. Sobre isso, Eliade explica mais detalhadamente:

E ndo é sem risco que todo aquele que pertenca a esfera profana, isto
é, ndo preparado ritualmente, se aproxima de um objeto impuro ou
consagrado. Aquilo a que se dd& o nome de tabu — segundo uma
palavra polinésia adotada pelos etnografos — é precisamente essa
condi¢do dos objetos, das acdes ou das pessoas “isoladas” e
“interditas” em virtude do perigo que comporta o seu contato. De uma
maneira geral é ou transforma-se em tabu todo objeto, acdo ou pessoa
que, em virtude do seu préprio modo de ser, ou por uma ruptura de
nivel ontoldgico, se torna portadora ou adquire uma forca de natureza
mais ou menos incerta. (2010, p. 21).

Ou seja, a incerteza da qual estdo cercadas as mulheres por motivo de seus ciclos
fisicos as transformam em alvo do interdito ritual. As mulheres sdo culpadas da morte e
da desgraca porque sdo elas que menstruam e emanam 0 mistério para 0 mundo. A
culpa humana para explicar o inexplicavel. Ja o antropologo Marcel Mauss é bastante

enfatico e objetivo no que diz respeito a ligacdo entre feminilidade e uso da magia:

As mulheres sdo consideradas mais aptas que os homens para a
magia porque os periodos criticos de sua vida causam espanto e
apreensfes. Menarca, menstruacdo, parto menopausa. O sangue
das menstruagdes e outros produtos sdo especificidades geralmente
utilizadas. S&o centro de acBes misteriosas e, por isso, ligadas aos
poderes magicos (2003, P. 58).

Os autores pesquisados, ja citados e também os préprios adeptos do candomblé
costumam frequentemente associar as ancestrais a feiticaria devido ao seu carater
noturno e a necessidade de constante troca simbolica em seu culto. Esse fato muito
remete aos relatos de feiticaria europeia®, nos quais surgem consideracdes de que as
praticantes possuem um duplo magico/familiar®® que as acompanha em seus trabalhos.
Dessa forma, assim como lami tem o0 passaro noturno, as feiticeiras europeias teus seus
gatos, bodes, sapos e outros representantes no mundo natural. Sempre ha — em qualquer
atividade cultural na qual a feiticaria tenha notoriedade social — simbolo totémico e
auxiliar que represente o feiticeiro ou a comunidade deste. Pode ser um animal ou uma

planta, ou até mesmo um objeto natural, como uma pedra; mas sempre ha um ser natural

% Esses relatos podem ser encontrados na citada obra de Mauss ou no livro da arquedloga
Margaret Murray, “ O Culto das Bruxas na Europa Ocidental” (MURRAY, 2003, p. 177).

“* Duplo mégico ou familiar ¢ um animal doméstico que pode auxiliar ou proteger a bruxa em
seus trabalhos magicos. Essa crenca esta relacionada ao totemismo tribal primitivo.
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que sirva de aliado espiritual para 0 momento em que o feiticeiro tenha que agir de
forma intuitiva ou inconsciente. O simbolo metaférico estimula uma resposta mais
répida e eficiente da imaginacdo que qualquer outro tipo de sugestdo. “No entanto, 0
louvor as ancestrais também revela a profunda relacdo de parentesco entre quem exerce
0 culto e 0 mundo dos espiritos; sendo assim o ato de praticar abertamente os rituais
para a ancestralidade, uma forma de reconciliagdo com esse tipo de for¢ca” (GOMES,
2013, p. 1079).

E por causa do poder incompreendido de lami Oxorongé que as iabassés*! ndo
podem cozinhar menstruadas. Quando se fala da sacerdotisa da comida, as formas mais
antigas de transmisséo do conhecimento trazida pelas diversas etnias africanas véo ser
evocadas: a observacao e a convivéncia. O tempo, o conhecimento ritual, o respeito, a
criatividade e o comando apresentam-se como o perfil da iabassé e orientam a sua
escolha. A imagem da iabassé apresentada pelos sacerdotes remonta aos primordios,
quando Olodumaré entregou o poder de criar e de tudo transformar as ‘Grandes Maes’.
A velha que cozinha divide com o poder ancestral feminino esta forga, assim como
todas as mulheres. Entdo, recai sobre ela o tabu da impureza, que reflete as relacdes de
poder, as tensdes entre homem e mulher. Permitir que a mulher menstruada manipule a
comida é expor toda a comunidade ao poder das mées ancestrais. A iabassé é uma das
pessoas que no terreiro mais expressa essa forca, pois trabalha com ela dia e noite, ao
manipular os instrumentos e os elementos para transformar gréos e alimentar tudo e

todos, conservando, recriando e inventando.

E preciso lembrar que as mulheres que cozinham as comidas de
santo ndo podem, sob nenhuma hipdtese, estar menstruadas, o que
também pode representar um problema para a casa, que precisa
estar ciente das datas de menstruacdo de suas filhas antes de
marcar qualquer obrigacdo a que estas devam estar presentes. Por
esse motivo a iabassé quase sempre é uma mulher que ja esteja na
menopausa, garantindo-lhe as condigdes necessarias ao
desempenho de suas fungdes (MOURA, 1998, p. 103).

O tabu manifestado na tradicdo afro-brasileira norteia os procedimentos das
mulheres responsaveis pela cozinha do templo. De acordo com os templos mais antigos,
o homem frequentemente tem sua entrada proibida na cozinha, por ser um local
exclusivo da magia feminina que é responsavel pela manifestacdo do axé nos alimentos

para os deuses.

* Cozinheiras do templo de candomblé.
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Muitas horas e até varios dias sdo necessarios para a preparacdo da comida,
porém, apesar de toda essa ritualistica, percebe-se o tabu e o conceito de perigo que ha
no que diz respeito ao sangue feminino. Pois 0 sangue dos animais pode circular
livremente dentro do terreiro aos olhos de todos os participantes; ja o sangue da mulher

deve estar guardado, protegido e velado; gerando medo e tabu frente ao poder feminino.

As ia-bassés vdo preparar, com grande rigor, 0s animais que,
sacrificados, deixaram o sangue nos simbolos dos deuses, unindo
seus elementos de vida e fertilidade ao estimulante contato da
seiva, 0 sangue nas pedras, nas esculturas e nos objetos dos
assentamentos, nutrindo o axé, revitalizando as propriedades dos
deuses e cumprindo seus sentidos de dinamismo e for¢a (LODY,
1998, p. 39).

O espaco da cozinha € de grande valor ritualistico e mitoldgico. Sua manutencgéo
abrange o dominio da natureza e a aproximacdo com o0 sagrado. Assim, pode ser
revivida a ancestralidade africana através dos sentidos, principalmente do olfato e do
paladar; fortificando a relacdo com os deuses e os antepassados. O sangue €é o fluido que
faz circular a vida e o fato de a ancestral feminina ter em seu sangue o poder de gerar
outra vida a faz portadora de um poder que de tdo necessario e misterioso, torna-se
sinbnimo de ameaca para 0s que ndo pertencem e ndao podem pertencer, sob hipotese
alguma, esse poder - os homens. Esse sangue da menstruacdo € vida, é o poder da
geracgdo, é o que gera a problematica politica de disputa pelo poder entre matriarcado e
patriarcado, ndo s6 nas sociedades clanicas, mas principalmente na contemporaneidade
da vida socio-religiosa. A menstruacdo, assim como todos 0s ritos que a acompanham,
torna manifesta a dupla natureza da mulher, como ser cultural e animal a0 mesmo
tempo. E nessa duplicidade que reside a forca e os mistérios femininos, pois, segundo

Augras:

Todos os seres situados na interse¢do de ordens opostas gozam dos
poderes da ambiguidade. [...] De acordo com o tipo de cultura, se
patriarcal ou ndo, esse tabu ganhara aspectos de profilaxia ou
reveréncia. Profilaxia, quando € preciso proteger-se do poder da
mulher, segregando-a, afastando-a do convivio do grupo até o
estancamento do fluxo. Nesse caso, o tabu podera ser confundido com
a necessidade de proteger-se de alguma sujeira, esquecendo-se de que
o0 tratamento dispensado ao sagrado é o mesmo do imundo (1989, p.
41-42).
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Ainda em andlise sobre o feminino, a obscuridade e o regime noturno da
imagem; vale salientar que o sangue “corresponde ao calor, vital e corporal, em
oposicdo a luz, que corresponde ao sopro e ao espirito. E dentro da mesma perspectiva é
o veiculo das paixdes” (CHEVALIER, 1996, p. 800). E a paixao também exemplifica a
feiticaria das ancestrais Oxoronga, pois esse sentimento intenso e convincente € 0
entusiasmo colérico que leva lami Oxorongd a praticar feiticaria contra os que a
renegam.

Sendo o sangue feminino a base para tantas consideracdes religiosas, fica claro
que o fato de o sacrificio de animais ser primordialmente uma funcdo masculina e
abertamente praticada, em contrapartida ao tabu imposto a manipulacdo do sangue
feminino, revela o sangue ndo s6 como mantenedor do sentido divino, mas também a
conotacdo que recebe devido a sua origem e ao seu destino, podendo representar
gratiddo e festa ou siléncio e temor.

Constata-se que mulheres e homens buscam a aproximacéo e a vivéncia com a
totalidade feminina a procura do envolvimento com a natureza selvagem (representada
por lami Oxoronga). Talvez seja uma resposta coletiva a vida absurdamente racional,
regrada e levada entre construcdes de concreto e maquinas poluentes que ndo déo lugar
aos instintos e a sabedoria intuitiva. Ou seja, 0 excesso do regime masculino e diurno da
imagem faz com que os individuos procurem cada vez mais se conectar com o feminino
noturno. O tabu e o medo em relacdo ao sangue feminino revelam marcas de uma
cultura integrada com a natureza, mas que encontrou opressdo e rigor na forca
masculina e na sua lideranga. A vontade de retornar ao feminino e redescobrir a magia
do poder materno e selvagem contribui, também, para o processo de reafricanizacao,
retorno & Africa mitica.

Por fim, fica perceptivel que o estudo da magia ancestral das feiticeiras no
candomblé brasileiro promove melhor aceitacdo do poder da sacralidade feminina,
através do entendimento de seu significado, representa um avango social para o melhor
desenvolvimento das crencas afro-brasileiras. Auxilia na construcdo da educagédo para a
tolerancia e na melhor compreenséo da diversidade religiosa.

Contudo, é sabido que na atualidade os maiores incentivadores e promotores do
culto &s mées ancestrais da tradi¢do ioruba sdo os homens, tanto no contexto brasileiro
como em Pernambuco. A nova configuracdo do culto é incentivada por homens
assumidamente homossexuais e dispostos a perpetuar o culto a ancestralidade feminina,

que outrora ndo fez parte da tradigdo afro-brasileira. Esse culto, antes era secreto e
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exclusivamente feminino; e como foi exposto no primeiro capitulo, na Africa é motivo
de celebracdo publica, na qual homens comicamente usam trajes de mulheres para
representd-lo. Porém, a interferéncia masculina no Brasil vai muito além de uma festa
publica e sazonal; pois abrange a questdo de género e a total interferéncia masculina em
todos os aspectos e momentos do culto, ndo mais somente como uma caracterizagdo em
reveréncia ao sagrado no outro; mas apropriando-se do poder do outro, marcando
diferencas e afirmando sabe-poder. Os babalorixas, em sua maioria, filhos de orixas
femininos, estdo desde o inicio do seculo XXI a promover o discurso em favor do culto
aberto e indiscriminado a lami Oxorongd; seja em forma de culto ou apenas de

discussdo aberta. E sobre essa problematica de que trata a segunda parte desse capitulo.

2.2 - Homossexualidade no Candomblé

O candomblé concebe a sexualidade, assim como todos os ensinamentos do
culto, pelo termo de fundamentos, ou seja, conhecimentos que sdo reservados aos
lideres e que, aos poucos e em graus iniciaticos, vao sendo passados aos membros. Ha
uma hierarquia sacerdotal e graus de status para os adeptos. Dessa forma, ocorrem
relacionamentos de disputa pela lideranca e pela aquisicdo de conhecimentos. Assim,
muitos templos e sacerdotes sofrem contestacfes sobre o saber adquirido e sobre o
modus operandi de seu trabalho.

Os templos afro-brasileiros se constituiram sob a memaria do que foi deixado na
Africa e sob a negociacio subjetiva para um encaixe social das dindmicas de mito e de
rito. Esse processo de identificacdo religiosa ainda hoje se manifesta e, por essa razéo,
ha uma grande disting&o entre os terreiros mais tradicionais e 0s mais novos, sendo 0s
ultimos erguidos por sacerdotes que formaram conhecimento e sabedoria dos cultos
africanos através dos processos globalizatorios; como por exemplo, viagens, leituras,
migragdes, pesquisas, acesso a informética e novas midias. Nos novos terreiros
construidos por uma comunidade mais conectada com a cultura globalizada, os valores
morais ultrapassam a compreensao do que é praticado nos templos mais antigos. Os
novos templos exercem tradi¢des que “sdo muitas € SA0 muitas vezes reinventadas, ou
resgatadas, novas e velhas tradi¢Oes a depender dos contatos, disputas, busca de aliancas

ou reconhecimento, etc.” (RIOS, 2004, p. 156). A autointitulacdo dos novos sacerdotes
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incomoda os chefes de casas tradicionais, que muitas vezes ndo reconhecem a validade
do trabalho religioso destes. Essa nova forma de preservar a tradigdo € um fendmeno em
crescimento e com caracteristicas de reafricanizacdo, pois esses terreiros de tradicdo
reformulada pela modernidade tardia prezam pela preservacédo e utilizacdo do idioma
iorubd, pela possivel semelhanca com o que é praticado na Africa atualmente e pela
valorizacéo de viagens as localidades de origem do culto.

De acordo com Rios (Cf. 2011), no Recife e no Rio de Janeiro, 0 estigma em
relacdo aos homens efeminados é reiterado nos terreiros considerados pela academia e
no préprio campo religioso como os mais tradicionais. Esses homens efeminados e
homossexuais recebem a nomenclatura de Adé dentre das comunidades afro-brasileiras.
Segundo Matory, “h& um personagem que € igualmente importante no universo sagrado
e simbdlico do Candomblé. [...] as vezes ele se chama viado, entendido, travesti, biba,
bicha, e até tricha. No candomblé especificamente, se chama adé” (2008, p. 109). De
outra parte, ha um conjunto de comunidades que, a despeito da discriminacdo, afirmam
a feminilidade dos homens como elemento de distin¢do. Pelo fato de o candomblé ser
uma religiosidade que aceita em seu cotidiano os individuos mais afetados pelos
preconceitos sociais, fica compreensivel o porqué de os homens efeminados sentirem-se
confortaveis e, mais que isso, interessados profundamente, em ndo sé exercer o culto,
como também em liderar templos que apresentem o acolhimento e a representatividade
para a homoafetividade.

Nos novos terreiros, ha a tentativa de insercdo no proprio campo religioso no
qual estdo inseridos, pois a diferenca de antiguidade e de influéncia dos terreiros é
frequentemente utilizada socialmente para estabelecer graus de importancia tradicional.
Foi nesse ambiente que os dados para essa pesquisa foram recolhidos e, perante
observacao dos relacionamentos entre casas de culto, fica muito claro que os sacerdotes
que cultuam lami Oxoronga - ou sabem promover o dialogo sobre ela - fazem parte da
emergéncia de novos terreiros que se configuram na atualidade.

Assim, 0 modo como tais sacerdotes - que tem o saber-fazer influenciado pela
globalizagdo e os acessos midiaticos - cultuam as ancestrais feiticeiras, ilustra ndo sé o
modo afrodescendente de concepcdo do mundo, mas também a busca dos adeptos por
mais conhecimento sob sua religiosidade e um novo modo de construir as relacfes
sociais que os satisfacam como individuos integrados culturalmente ao modo de vida do
séc. XXI.
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Pelo motivo dessa pesquisa referir-se principalmente aos homens que prestam
culto a lami e ao fato destes serem afeminados e com trejeitos femininos,
assumidamente  homossexuais;  dar-se-a  apenas  consideracBes  sobre a
homossexualidade masculina. Quanto a essa problematica, ja na década de 1930, Edison
Carneiro e Ruth Landes observaram as influéncias da homossexualidade nos cultos de
matriz africana. Porém, dessa época até a atualidade, muitas pesquisas e refutacfes as
teorias de Landes foram feitas. Hoje é sabido que o debate sobre o significado do
candomblé ndo foi meramente académico, mas estabeleceu um novo padrdo de género
na lideranca dos templos da Bahia que Landes visitou. Ao contrario da historia contada
por ela, o candomblé, uma religido que dava espaco semelhante a sacerdotes masculinos
e femininos nos anos de 1930, tornou-se, pela primeira vez nas décadas depois do
encontro de Ramos*?, Carneiro e Landes, um matriarcado.

Como pesquisadora estrangeira, Landes ndo teria acesso aos terreiros e
celebracbes do candomblé sem a ajuda de Carneiro. Edison, um homem baiano e
académico, treinado neste assunto, tinha relagcBes intimas com o0s maiores e mais
conhecidos candomblés da época. O apoio de Carneiro, ao longo da carreira de Landes,
a ajudou a chegar a ser uma autoridade internacional na area da religido afro-brasileira.
Suas publicacgdes, resultantes das pesquisas feitas junto com Carneiro, provocaram
muitas controversias e discussdes entre académicos brasileiros e estadunidenses sobre
questdes de etnia, género e homossexualidade.

A partir de suas vivéncias nas casas de culto tradicionais na cidade de Salvador,
Landes declara que: “Os atritos das casas de culto nag6 ndo se devem ao cilme
masculino, pois 0s homens do culto raramente se queixam da autoridade e das
exigéncias das mulheres e, ainda mais vigorosamente do que as mulheres, condenam 0s
filhos adultos como “maricas™ (1967, p. 289). Diz ainda que em sua época 0s antigos
babalads ndo tinham mais significacdo; em vez deles, as maes eram levadas a assumir as
suas fungdes de adivinho e que quando havia conflito dentro das casas de culto nagd
tratava-se geralmente da obra de mulheres movidas pela ambicdo de se tornarem mées —
e é devido a tais atritos que surgem novas casas e pequenas variacdes de ritual. Em sua
pesquisa, Landes revela que supostamente a verdadeira tradicionalidade encontra-se nos
terreiros dessas mées de santo (ialorixas) e que apenas na deécada de sua pesquisa

surgem os babalorixas caboclos (religiosidade amerindia mesclada a de matriz africana)

2 Arthur Ramos, psiquiatra e etnélogo brasileiro que muito pesquisou e escreveu sobre o
candomblé e que questionou a validade cientifica do trabalho de Landes na cidade de Salvador.
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e que sdo todos menores de 45 anos e em sua maioria delinquentes sociais (garotos sem
familia, moradores de rua, bandidos, prostitutos, etc.). Em toda a sua pesquisa sobre 0s
templos de candomblé em Salvador, resumida na ora “A Cidade das Mulheres”, a autora
defende o conceito de que somente a feminilidade poderia servir aos deuses e, mais que
isso, somente as ialorixas detinham o poder do verdadeiro sacerddcio a ser respeitado
como tal. A autora também se utiliza do fato de os homossexuais passivos liderarem um
culto sincretizado com a religido indigena para caracterizar o trabalho deles como

incoerentes com a tradicdo. Em suas palavras:

A explicacdo mais facil para este acontecimento nas casas de culto
ndo-nagbs é a de que os homens que desempenham o papel de
sacerdotes se esforcam pela unidade com a figura da mée. [...] Todos
0s homens considerados normais na Bahia continuavam, pois,
excluidos. Somente um grupo preenchia os requisitos. O fato de que
constituisse um grupo sujeito & mais rigorosa condenagdo social néo
pesou contra esse principio basico. Quando se “faziam” filhos, vinham
eles de entre 0s homossexuais, que, a despeito de seu status, eram 0s
unicos “femininos”. Tendo penetrado nos influentes candomblés, tem
agora voz, como sacerdotes, em todas as atividades vitais. [...] Alguns
pais mantém amizade com importantes méaes e filhas nagos e alguns
deles se esforgam por imita-las na consagracdo sacerdotal. O pai em
geral estd apenas interessado na oportunidade de exibigcdo pessoal,
enquanto as grandes méaes, antes de tudo se orgulham dos seus cargos.
Para si mesma e para 0os demais, a mae é antes e acima de tudo, a
chefe sagrada do culto africano, e sé secundariamente uma mulher a
acariciar; mas, para si mesmo e para 0s demais, 0 pai €, antes e acima
de tudo, uma anomalia sexual, e s6 secundariamente o chefe da casa
de culto (1967, p. 291-293).

E interessante notar que, apesar de serem homens comandando casas de culto,
fica claro, assim como também percebe Landes, que somente o feminino pode servir aos
deuses nesse contexto, mesmo se tratando de sacerdotes homens; pois a feminilidade
teria que estar visivel no homem para que ele adquirisse poder perante o sagrado. Ha
também na obra de Landes, consideracdes a respeito de que alguns desses homens
rompiam suas ligagdes com as atividades profissionais anteriores (a exemplo da
prostituicdo e do roubo), enquanto que outros se dedicavam somente ao culto, sendo
estes Ultimos considerados mais respeitaveis e honestos pela autora, pois para ela,
“essas atitudes contrastantes para com o passado de desonra ligam-se a outras formas de
comportamento”. Entrando, em notaveis detalhes, revela que o “cabelo espichado,
proibido pelos padrdes nagds, ¢ o simbolo dos homossexuais passivos” (Ibid. , p. 295).

O fato de Landes escrever que 0s novos sacerdotes efeminados assumiram o cargo
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sacerdotal em seu proprio beneficio revela uma resposta social da antropéloga como
mulher inserida na sociedade brasileira extremamente patriarcal e também acusa o seu
distanciamento perante o cotidiano desses sacerdotes.

Seu conhecimento sobre as mulheres negras na América que manifestaram
iniciativas comerciais e outras formas de sobrevivéncia, a levou a valorizar e admirar as
mdes de santo dos candomblés baianos. O espantoso sucesso dessas mulheres em um
contexto de patriarcado absoluto foi colocado em uma evidéncia que ndo permitiu
espaco para o sucesso de homens marginalizados por sua opcéo de género nesse mesmo
contexto social. Embora seu livro falne em contextualizar sua analise de matriarcado na
tradicdo ioruba e nos terreiros especificos, os quais ela e Carneiro estudavam e
valorizavam, é uma fonte primaria rica. Landes também classifica homossexuais como
passivos e ativos sem definir essas nomenclaturas.

Em contrapartida, ha a analise posterior de Peter Fry sobre homossexualidade
nos terreiros afro-brasileiros, com uma concepcéo diferente e de outra época de estudos
antropologicos. Fry coloca os homossexuais no lugar de sacerdotes legitimos e explica
as razdes pelas quais estes preferem adentrar no culto afro-brasileiro — em uma época
bastante posterior a de Landes. Ele remete ao fato de que estar a margem da sociedade é
uma caracteristica primordial para lidar com poderes magicos (assunto ja discutido
nesta dissertacdo a partir de Mauss e Eliade), pois ter estado em contato com o perigo é
ter estado na fonte do poder. Interessante notar que o autor descreve disputas por
lideranca entre os homossexuais que em nada se diferem as disputas entre mulheres nos

terreiros descritos por Landes:

Os médiuns ambiciosos consolidam seu prestigio ao longo do tempo
e, quando ndo conseguem usurpar a autoridade do lider do culto,
abandonam o terreiro para construir o seu préprio centro. Os cultos
afro-brasileiros, portanto, estdo num processo de expanséo constante e
se espalham através do panorama urbano num movimento semelhante
ao de uma tribo acéfala. Os centros de culto sdo permeados por uma
forte concorréncia entre seus membros. 1sso se expressa em acusagdes
mutuas de “mistificagdo” ou de ataque mistico. Todos os centros
tomam precaugOes cuidadosas para se defenderem de tais ataques
(FRY, 1982, p. 57).

Ou seja, mesmo sendo em outra época e em outro lugar, as intrigas e relacdes
sociais apresentam as mesmas configuracGes de disputas politicas de poder e prestigio;
as acusacOes também giram em torno dos mesmos temas de incredulidade a respeito da

dignidade dos cultos. No estudo de Fry, também ha a observacdo sobre os locais de
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culto afro-brasileiro, que assim como na pesquisa de Landes, se mostraram em locais
geograficamente suburbanos e de dificil acesso, nos bairros mais afastados. Para Fry,
apesar de tais localidades serem escolhidas em parte por razdes econdmicas, “‘essas
razdes ndo sdo suficientes para explicar este fato. Ele s6 pode ser explicado enguanto
representacdo simbolica da posicdo socialmente marginal na qual os cultos estdo
circunscritos” (1982, p. 59). As observagdes sociologicas de Fry vao mais além e se
aproximam do objetivo desta pesquisa sobre as ancestrais feiticeiras ao dizer que:
“Enquanto Landes tinha observado na Bahia que os lideres masculinos predominavam
nos candomblés de caboclo “sincréticos”, as estatisticas de Ribeiro para Recife mostram
que os lideres masculinos predominam nos cultos “ortodoxos™” (Ibid., p. 63).

Mais adiante, no proximo capitulo, sera entendido que no Recife, na verdade, as
mulheres tiveram bastante lideranca, mas intrigas permeavam entre templos dirigidos
por mulheres e por homens. Porém, Fry admite que, embora Landes esteja equivocada
em insistir que a funcdo sacerdotal é especifica das mulheres, a verdade é que elas séo
maioria determinante no culto. Isso gera uma concepgéo predominantemente feminina
da religido afro-brasileira, pois um culto exercido por mulheres e homens afeminados
em sua maioria traduz uma marginalidade deste numa sociedade patriarcal como a
brasileira. Segundo Fry, “[...] é dificil aceitar o argumento de Landes porque ela trata o
assim chamado homossexual passivo como se fosse “pior” ainda que uma “mulher de
segunda categoria™” (Ibid, p. 64). Esses estudos sugerem que o sacerdOcio nessa
religido pode oferecer uma oportunidade de carreira lucrativa para 0os marginalizados
homossexuais masculinos, um segmento profissional vantajoso e seguro para eles.

Entrando mais detalhadamente no cotidiano dessa nova configuracdo de
terreiros, Fry salienta que os interditos acabam tornando-se diferentes para homens e
mulheres, e sdo esses os interditos sexuais. Segundo ele, “as regras variam entre
mulheres e homens, pois se acredita que elas “sujam” os homens através do ato sexual.
Enquanto o homem pode “limpar” seu corpo por meio do banho ritual antes do periodo
de impureza terminar, a mulher ndo pode fazer a mesma coisa” (FRY, 1982, p. 70). Isso
sugere que a impureza continua sendo da mulher, apesar de todos os outros atributos
femininos poderem ser apossados pelos homens. Claro, pois, 0 homem pode imitar a
mulher em tudo, menos no ato de gerar uma vida. Entdo, o poder terrificante da mulher
esta no ventre e a impureza sexual tem fonte no contato com o ventre. Tanto é assim,
que os informantes de Fry ndo conseguem dar outra explicacdo plausivel que ndo seja

essa, ja que a relagdo homossexual ndo envolve o ventre e seu poder mistico:



74

Quando se pergunta se o ato entre a “bicha” e um homem também
pode tornar o corpo impuro, os informantes respondem que acreditam
gue sim. Quando se pergunta como, se eram as mulheres que
tornavam o corpo impuro, alguns informantes sdo incapazes de
fornecer uma explicacdo, enquanto outros sugerem que sim por causa
do ato da penetracdo, afirmando que as relacdes sexuais sem
penetragdo ndo constituem “sujeira”. Todos os informantes acreditam
que as “bichas”, assim como os homens — ao contrario das mulheres-,
podem purificar seus corpos antes do fim do periodo prescrito através
dos banhos (lbid. , p. 71).

E interessante notar que tanto na obra de Landes quanto na obra de Fry a
liberdade sexual € comum em muitos terreiros; naqueles liderados por mulheres, nos
quais 0s homens sdo proibidos de participar de forma ativa, essa liberdade ndo é tdo
aceita. A grande diferenca entre um e outro esta que enquanto Landes toma partido de
um discurso aparentemente feminista, ligado as relagdes pessoais e individuais que
estabeleceu durante a pesquisa e profundamente marcada pelos antigos conceitos
antropoldgicos de sua época; Fry trata os lideres religiosos homossexuais como
legitimos detentores do saber religioso, originais em seus afazeres e formadores de
identidade. Arrematando a analise, h& a opinido mais recente de Matory, que de acordo
com suas pesquisas, afirma que a afirmacdo de que a lideranca feminina no candomblé
seria uma criacdo equivocada de Landes. Posto que historicamente nunca houvesse essa
distingéo:

De fato, através de todas as na¢des, incluindo as na¢Ges supostamente
tradicionais, Jéje e Nag6, a lideranga masculina do Candomblé era um
fendmeno antigo. Por toda parte no século XIX, havia muito mais
pais-de-santo que maes-de-santo na Bahia, e 0s homens eram comuns
mesmo no sacerddcio das nacdes Nagb e Jéje. Na verdade [...] durante
a época de Landes, a novidade era o aumento da lideranca feminina
(MATORY, 2008, p. 112).

Entdo, percebe-se que a distingdo de grau de legitimidade entre sacerdotes e
sacerdotisas foi uma criagdo de opinides antropoldgicas e etnogréaficas. Os segredos e
fundamentos do candomblé sempre estiveram disponiveis para homens e mulheres. O
culto a ancestralidade feminina por homens pode configurar-se como algo novo e
produto da po6s-modernidade, porém, a lideranga masculina € comum e recorrente.
Entretanto, de qualquer forma, o feminino ser4 sempre uma forca predominante, pois
como diz o psicoterapeuta Robert A. Johnson: “Qualquer troca ou inicio que ndo dé a
feminilidade um lugar honrado ndo pode prosperar” (1991, p. 58); e por troca entenda-

se 0 processo de potlatch ja citado a partir da concepcdo de Marcel Mauss. Levando em
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conta que todo processo referente ao sagrado baseia-se na troca, o feminino esta sempre
presente e sua presenca determina o sucesso da agao.

Durante a pesquisa para este trabalho, que teve inicio no ano de 2009 por
ocasido da monografia como requisito para obtencdo do titulo de especialista em
Histéria de Cultura Afro-brasileira, foi observado que as liderangas religiosas e 0s
adeptos que buscam maior proximidade com a ancestralidade feminina a partir de lami
Oxorongé séo predominantemente individuos homens de comportamento homoafetivo;
ndo s6 em Pernambuco, mas em todo o Brasil esse fendmeno € facilmente consideravel.
Em Pernambuco ainda ha o agravante de que nos terreiros mais antigos ndo ha o dialogo
sobre a homoafetividade e nem a valorizagdo deste como comportamento comumente

aceito no templo. Segundo Rios (2011, p. 215):

Em um contexto onde homens estdo estabelecendo interacGes sexuais
que nem sempre obedecem ao ideal de oposicdo entre atividade-
masculinidade e passividade-feminilidade, configura-se uma cultura
sexual pautada numa logica das hibridizacGes e onde articulagdes
entre género, sexualidade e erotismo, dissidentes da heteronorma, sdo
valorizadas na medida em que sdo mais pertinentes para orientar a
vida sexual dos atores.

Entdo, de acordo com o que foi presenciado nos terreiros a fim de
desenvolvimento para essa pesquisa e também de acordo com o que diz Rios; conclui-se
que nos templos os quais lami é colocada em evidéncia no cotidiano religioso, ha
também a valorizagdo das manifestagcBes hibridizadas, principalmente no que diz
respeito a gestualidade ritualistica, na imaginaria utilizada em decoragdo ou veneracao e
até no modo de convivéncia entre os individuos.

Aliés, segundo Chevalier, tudo o que € hibrido é rico de significado nas lendas
africanas. “O costumeiro ¢ a ordem natural ndo podem ser perturbados gratuitamente:
uma for¢a do além deve ter vindo. O monstruoso se torna sinal do sagrado” (1996, p.
491). E, se observado atentamente e com cautela, todo o culto a lami apresenta
caracteristicas de valorizacdo do hibrido, pois a prépria ancestral € hibrida, ja que
apresenta uma parte de si em forma de animal-passaro. Em todo o culto, o corpo e a
alma sdo representados de forma hibridizada, mesclando as partes para representar em
um s6 ser o todo universal.

lami é completa, basta a si mesma, ndo precisa de algo que a complete; pois é
assim mesmo com o ser andrdgino, que guarda em si as forcas masculinas e femininas,

0 universo dentro de si. Os sacerdotes que manifestam em si mesmos a androginia (pois
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agem tanto como homens quanto como mulheres) sentem-se identificados com a
androginia que abarca o mistério da completude da vida em lami. A estrutura de sua
propria existéncia guarda simbolicamente a totalidade das poténcias méagico-religiosas
préprias de um e de outro sexo. A androginia divina expressa em lami é utilizada como
representacdo pessoal na vida desses sacerdotes homens que a cultuam. Eles pretendem
chegar a totalidade espiritual ao conectar-se com o todo divino.

O inusitado esta em o hibridismo sexual/religioso ser uma subversdo dos valores
guardados ndo sO pela sociedade generalizada, mas principalmente pelos templos de
matriz africana, mais antigos e de tradicdo firmemente consolidada. Segundo Eliade
(2001, p. 51), € tdo paradoxo ser “macho ¢ fémea” como voltar a ser crianga, nascer de
novo, passar através da “porta estreita” 43 Entdo, ser hibrido esta também relacionado a
voltar ao tempo mitico, ao passado no qual as ancestrais feiticeiras exercem seu trabalho
na criacdo do mundo, € sentir-se o ser humano primordial por exceléncia. Inclusive, a
androginia iniciatica € reatualizada constantemente durante os ritos; ndo somente nos
momentos em que os iniciados vestem os trajes e incorporam 0s orixas (principalmente
nos casos de homens que tém orixas femininos e mulheres que tém orixas masculinos),
mas também no proprio transe ritual que culmina em danca e espasmos. As finalidades
dessa androginia ritual sdo mdltiplas e os seus significados sdo extremamente

complexos. Confirmando esse discurso, Eliade diz:

A androginia iniciatica [...] em muitos casos esta sugerida pelo ato de
disfarcar os meninos de meninas, e vice-versa. Esse costume foi
testemunhado em certas tribos africanas e também na Polinésia. Da
mesma forma, as praticas homossexuais, comprovadas em diversas
iniciacfes, se explicam provavelmente por uma crenca similar, a
saber: que os nedfitos, durante sua instrucdo iniciatica, desenvolvem
os dois sexos (2001, p. 52).

De certa forma, os sacerdotes da nova configuracdo de terreiros que comegou a
se formar a partir da modernidade tardia do Brasil ddo continuidade a um costume
genuinamente ancestral de culto. A busca pela afinidade com a entidade cultuada e as
pesquisas facilitadas pelo acesso as novas midias e as viagens popularizadas sé
aumentam as oportunidades para a realizagdo do culto nessa maneira. E essa busca pela
afinidade com o objeto de culto que mais motiva os homens a cultuarem lami, ndo s

pela aproximacdo com o feminino selvagem, mas porque, legitimamente, o filho de

3 “Es tan paradéjico ser “varén y hembra” como volver a ser nifio, nacer de nuevo, pasar a
través de la “puerta estrecha” (ELIADE, 2001, p. 51).
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Oxum — orixa que a representa - € um homem afeminado e com caracteristicas
homossexuais.

Segundo a mitologia iorubd, de tradigdo oral no Brasil, Oxum (a representacdo
da ancestral feiticeira em meio aos orixas) tem um filho chamado Logun Edé e nas
variadas versdes das narrativas sobre esse orixa, conta-se que ndo se identificava com o
pai Ox0ssi e muitas vezes se travestiu de mulher, se travestiu da propria mae e inclusive
foi possuido sexualmente por seu pai**. Esse é um orixa met4, ou seja, um orixa de
género hibridizado. Segundo Rios, “o que vai caracterizar os orixas metas, ndo ¢, como
se poderia pensar, a homossexualidade. [...] Ser meta tem a ver com o fato de o deus
hibridizar caracteristicas, comumente classificadas em categorias sociais diferentes,
dentre elas (mas ndo so) as de género” (2011, p. 217). Assim sendo, ¢ possivel dizer que
Logun Edé é mais um motivo mitico para que homens se legitimem como portadores do
culto as ancestrais feiticeiras, pois o préprio filho de Oxum, que é a ialodé* de todas as
lami, € hibrido e efeminado. Esse mito de Logun Edé, de certa forma, legitima o modo
contemporaneo de culto a lami encontrado no Brasil, pois d& respaldo para que
sacerdotes efeminados se identifiquem com o mito das feiticeiras e sintam-se no direito
mitico-religioso de lhe prestar culto.

Esta dissertagdo ndo se trata de uma pesquisa sobre género, mas a discussao
sobre a sexualidade dos individuos que exercem o culto & lami é de grande importancia
para alcancar os objetivos esperados; pois se trata de uma entidade que representa 0s
tabus sexuais. E importante frisar que, para alguns individuos, o relacionamento com o0s
orixas é muito intimo. Essas pessoas tém a honra de emprestar seus corpos fisicos de
forma momenténea para que as entidades de manifestem no ayé (terra), porém o0s
diversos orixas que incorporam os seus filhos através do transe ndo sdo considerados
como parte destes, eles apenas transitam de forma rapida e proveitosa. De qualquer
forma, quando um orixa feminino se manifesta em um homem ou um orixa masculino
se manifesta em uma mulher, “demonstram que os transitos de sexo-género Ssdo
possiveis. Homossexuais e/ou transgéneros encontram, entdo, respaldo sagrado para
suas experiéncias relacionadas a sexo-género-erotismo, em outros contextos
considerados desviantes” (RIOS, 2011, p. 222).

Assim, ficam esclarecidos os processos de negacao, preconceito e intriga social -

e também cientifica - que envolvem a chefia de templos por sacerdotes homens,

“ A narrativa completa sobre esse orixa esta disponivel no Anexo E.
*® Representante mais importante hierarquicamente.
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afeminados e homossexuais e 0 culto desses a ancestralidade feminina. Desta feita,
pode-se partir para a determinacdo de como se da essa configuracdo no espaco afro-

pernambucano, que é objeto principal e empirico desse estudo.

2.3 - lyami Oxoronga e seu culto contemporéaneo

Quanto mais a vida social se torna mediada pelo mercado global de estilos,
lugares e imagens; mais as pessoas se veem confrontadas por uma gama de diferentes
identidades, dentre as quais parece possivel fazer uma escolha. E nessa possivel
liberdade de opcBes que esta o fato de que cada vez mais religiosos optam pelo culto as
mées feiticeiras. Pois esses individuos consideram seu tempo e dedicacdo aos estudos
sobre a cultura iorubd mais importante que algum outro conhecimento adquirido em
templos ditos tradicionais.

Permeiam esta pesquisa ndo s6 o hibridismo referente a pratica do culto em
questdo, mas também a hibridacao cultural que domina a religiosidade afro-brasileira. O
culto brasileiro das ancestrais feiticeiras ndo surge nos templos de tradicdo firmada,
porque nasce do cruzamento e das margens entre tradicdes vividas pelos adeptos.
Inclusive, em sua configuracdo atual, o culto caracteriza-se como distinto de qualquer
tradicdo ja pré-estabelecida, pois se tratam de homens, protegidos por orixas femininos
no contexto religioso que estdo incentivando ou praticando um culto de origem secreta e
propriamente feminina.

Ante a aceleracdo de simbolos midiaticos internacionais, fusdes, sincretismos e
hibridismos tém-se apresentado como alternativa possivel para criar uma dindmica
positiva de reapropriagdes de produtos culturais que se impdem na imaginagdo e no
cotidiano das comunidades afro-brasileiras e, sobretudo, urbanas. Em todos esses casos
“ha uma presenga de signos transnacionais que sao combinados ou que assumem um
significado local devido a mudanga de contexto” (RIVERA, 2003, p. 115). De forma
genérica, pode-se dizer que nesses processos de assimilacdo criativa, 0 questionamento
de mito e rito ndo surge dos centros sociais mais estabilizados, mas sim dos lugares
mais periféricos, que estdo em busca de identidade. Por assim dizer, o questionamento
sobre 0 que deve ser cultuado ou ndo na pos-modernidade, ndo parte dos terreiros ditos
tradicionais, mas dos adeptos e dos terreiros marginalizados e & procura de legitimacao.
A maioria das instituicdes religiosas de matriz africana caracteriza-se por sua grande

capacidade de incluir e assimilar o diferente, principalmente pela adaptacdo do proprio
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processo de colonizacdo no qual a negociacdo cultural tornou-se condicdo primaria de
sobrevivéncia.

A inovacdo nas formas de culto do candomblé pernambucano em relacéo a lami
Oxoronga faz parte do processo de hibridizacdo. Para Nestor Garcia Canclini,
hibridizacdo é a quebra e a mescla das cole¢bes organizadas pelos sistemas culturais, a
desterritorializacdo dos processos simbolicos e a expansdo dos géneros impuros (Cf.
2000, p. 284). Canclini, antropélogo contemporédneo que trabalha a cultura na pos-
modernidade e principalmente as comunidades latino-americanas, muito contribui para
a pesquisa no sentido em que o0 objeto de estudo € a releitura pds-moderna de uma
tradicdo secreta que sofreu represélias e esquecimentos sociais. O seu trabalho de
anélise entre referéncias populares, midiaticas e tradicionais em populagdes que
sofreram processos de colonizagdo muito se aproxima do tema proposto. “O interesse
contemporaneo do patriménio tradicional residiria em beneficios espirituais dificeis de
ponderar, mas de cuja permanéncia dependeria a saude dos povos” (lbid., p. 161).

Como ja foi dito, o acesso facilitado pela globalizacdo fez com que esses
individuos que cultuam as ancestrais feiticeiras pudessem estudar e se aperfeicoar nesse
culto. O culto a lami ndo cabe na classificacdo de cultura popular e nem periférica, mas
pode ser classificado como produto da mistura entre culturas e manifestagao singular do
processo transcultural de urbanizagdo, exatamente dentro da classificagdo de Canclini

sobre produtos hibridos da cultura:

Perceber que as transformacbes culturais geradas pelas ultimas
tecnologias e por mudangas na producgdo e circulagdo simbdlica ndo
eram responsabilidade exclusiva dos meios comunicacionais induziu a
procurar no¢des mais abrangentes. [...] Sem dlvida, a expansao é uma
das causas que intensificaram a hibridacdo cultural. [...] Uma trama
majoritariamente urbana, em que se dispde de uma oferta simbdlica
heterogénea, renovada por uma constante interacdo do local com redes
nacionais e transacionais de comunicacdo (CANCLINI, 2000, p. 285).

E, alias, esse culto caracteriza-se como estritamente urbano. Pois, tanto 0s
sacerdotes e adeptos pelo Brasil como os afro-pernambucanos que cultuam lami estéo
localizados e inseridos nas periferias e nos centros urbanos, em sua maioria nas capitais.
Justamente por ser um culto exercido por quem alcancou um grau elevado de
intelectualidade e de leitura sobre o tema, ja que a literatura sobre as ancestrais ou sao
bibliografias raras em idioma portugués ou sao obras em idioma inglés de dificil acesso.

Também ha o caminha para chegar a tais informacfes através da internet, mas no
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ambiente virtual ha bastante informac&o contraditoria ou de fontes ndo confiaveis, o que
ndo agrega tanto valor académico quanto as referéncias escritas. As viagens ao local de
origem do culto (Nigéria e Daomé) sdo financeiramente muito custosas e perigosas,
visto que sdo paises em constante conflito politico e em meio a guerras civis, além de
também apresentarem problemas religiosos profundos por causa da islamizacdo da
populagéo.

Contudo, pode-se dizer que ha muito tempo a religiosidade iorubd domina o
espaco urbano e é praticada de acordo com esse meio, pois Claudia Lima, em recente
viagem ao sul da Nigéria, verificou que la o culto aos orixas se da em espaco urbano e
que ha aproximadamente dois séculos se constitui dessa forma. Quando os ultimos
negros escravizados chegam ao Brasil, ja estdo habituados ao espaco urbanizado e as

suas formas de convivio:

O que foi definido no estudo de campo, é que, todos os locais
visitados sdo precarios complexos urbanos, que se formaram a partir
do séc. XIX, decorrentes de enfrentamentos e guerras interétnicas. [...]
os individuos que vieram ou foram trazidos do sul da Nigéria e,
constituiram no Brasil, mais especificamente no Recife e em Salvador,
as casas de culto de matriz ioruba, viviam, na Africa, em nicleos
urbanizados ou semi-urbanizados, mas que ja conheciam bem, pela
dindmica das invasdes territoriais, a estrutura do convivio da
diversidade étnica (LIMA, 2010, p. 16).

Ou seja, a urbanidade é algo com que o africano ja lidava entes de chegar ao
Brasil, a religiosidade sofreu o processo de hibridizacdo no seu local de origem de
maneira profunda, o que sO propiciou maior aceitacdo da mesticagem e das mesclas
culturais em territorio brasileiro. Sendo assim, a pureza de tradi¢Ges, por influéncia de
batalhas interétnicas e outros desenvolvimentos historicos, ndo se mostra como
caracteristica da religido dos orixas; nem na Africa e nem no Brasil.

Em Pernambuco, inicialmente foram encontrados terreiros no interior do Estado
nos quais sacerdotes e adeptos confessaram conhecer ou prestar culto a lami, mas nédo
aceitaram fornecer entrevista alegando que: Ou sabiam muito pouco sobre o assunto
para falar a respeito, ou tinham medo de represalia da comunidade religiosa na qual
estavam inseridos. Tal ocorrido € mais um motivo para pensar esse culto como
manifestacdo urbana, pois nas cidades interioranas as intrigas e as disputas tém mais
evidéncia que no espago urbano devido a densidade menor da populagdo e ao acesso

limitado de informacao cientifica. Inclusive, a forma como esses homens se comportam
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no interior é diferente dos que estdo na Regido Metropolitana do Recife, pois estes
ultimos falam abertamente e sentem orgulho de prestar o culto, posicionando-se como
estudiosos e pesquisadores avidos. Os cultores urbanos de lami sdo um segmento a
parte de toda a estratificacdo do candomblé em Pernambuco, diferenciando-se tanto dos
outros templos da regido metropolitana como dos templos interioranos. Sobre essa
segmentacdo, fala Canclini:

Em um mundo tdo fluidamente interconectado, as sedimentacdes
identitarias organizadas em conjuntos histéricos mais ou menos
estaveis (etnias, nacdes, classes), se reestruturam em meio a conjuntos
interétnicos, transclassistas e transnacionais. As maneiras diversas em
que os membros de cada grupo se apropriam dos repertdrios
heterogéneos de bens e mensagens disponiveis nos circuitos
transnacionais geram novas formas de segmentacao® (2000, p. 11).

Assim, esse segmento que se utiliza de conhecimento de fonte heterogénea e
diversa coletada a partir de varias midias, também é agente da preservacdo de cultura e
manutencdo da tradi¢do. Pois, foram buscar conhecimento nas fontes mais longinquas a
fim de atualizar-se sobre o culto em seu local de origem e também de dar brasilidade a
um culto que ainda ndo tinha caracteristicas hibridas. Ndo s6 conseguiram preservar
elementos da tradicdo ioruba, como também dar singularidade e caracteristicas da

cultura brasileira a um culto pouco divulgado e secreto. Segundo Rivera:

S&o os cultores que se deslocam e se adaptam a esse novo ambiente
[...]. A ideia de instituicdo cultural coaduna-se, de novo, com uma
ideia preservacionista e, a0 mesmo tempo, dindmica: preservar o
Geledé seria preservar a instituicdo Geledé, e ndo fazer um museu
com mascaras mortas que uma vez foram usadas pelos iniciados na
sociedade Geledé (2003, p. 124).

Assim, além de serem pioneiros em uma nova configuragdo permanente na
cultura afro-pernambucana, também carregam a caracteristica de serem agentes de uma
histdria oral sobre lami Oxoronga, que se renova. Dessa forma, fica perceptivel a grande
dificuldade que eles precisam enfrentar diante dos preconceitos e das antigas atribuicoes
sobre o sagrado afro-brasileiro. Pois, de acordo com Zuleica Campos, o candomblé de

Pernambuco sempre foi conhecido pelo apego as tradigdes. “A originalidade dos cultos,

*® En un mundo tan fluidamente interconectado, las sedimentaciones identitarias organizadas
(etnias, naciones, clases), se reestructuran em meio a l6s conjuntos interétnicos, transclasistas y
transnacionales. Las maneras diversas em que 16s membros de cada grupo se aproprian de 18s repertorios
heterogéneos de biens y mensajes disponibles em 16s circuitos transnacionales genera nuevas formas de
segmentacion.
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das vestimentas, dos rituais no sentido de preservarem e perpetuarem através da tradicdo
oral, passada de gera¢bes mais velhas as mais novas, 0s ensinamentos trazidos para o
Brasil pelos seus ancestrais africanos” (CAMPOS, 2011, p. 03). Ou seja, os afro-
pernambucanos estavam, até certa medida, acostumados com a tradicdo oral e local,
sem contatos mais profundos ou respaldo de informatizacdo ou leitura. O conceito
globalizado de invencéo das tradicOes é relativamente estranho para essa comunidade e
inseri-lo torna-se uma tarefa ardua e gradual.

Ainda segundo Campos, 0 conjunto das poucas e tradicionais casas de culto
afro-pernambucanas foi por muito tempo chamado de “Xang6 pernambucano” (relagdo
descrita na introducao dessa dissertacao) e ¢ formado pelo “Sitio do Pai Adao, fundado
por volta dos fins do século XIX; pela casa das Tias do Patio do Terco e da figura de
Badia, sucessora das Tias e da forte ligacdo estabelecida entre esses; com um terreiro de
tradicdo Xamba, migrado para o Recife na década de 1910 (Ibid., p. 07). De acordo
com essas informacGes, é interessante informar que, apesar de o Recife apresentar
terreiros liderados por mulheres, de acordo com as entrevistas realizadas e com a
bibliografia encontrada sobre essas casas do Recife, nunca foi mencionado que essas
mulheres houvessem preservado o culto das mées feiticeiras ou sequer soubessem da
existéncia dele. Alids, Campos esclarece que por um longo periodo os templos de
lideranca feminina ndo tiveram notoriedade e apenas na década de 1980, com a chegada
dos movimentos de valorizacdo étnica africana em Pernambuco, as sacerdotisas

comecam a ganhar algum prestigio:

As discussdes comecaram a se processar nos finais da década de 1980,
momento em que o Movimento Negro Unificado se organiza no
estado de forma mais efetiva e vai aos terreiros em busca de sua
ancestralidade. O papel da mulher, concomitantemente, comeca a ser
repensado nesse universo. E sempre bom lembrar que esse é um
processo politico. As transformacBes no campo da cultura, da
economia, da sociedade levaram os terreiros de Xangfs em
Pernambuco a repensarem suas praticas, seus rituais, suas
indumentarias e suas defini¢Bes hierarquicas (2011, p. 09).

Assim, ndo sO as indumentérias, as expressdes idiomaticas e os valores dos
terreiros se modificaram, mas tambeém as configuragcdes dos cultos; como por exemplo,
NoVos Orixas nunca antes inseridos nos cultos; novas associagdes entre nagos e jéjes*’ e

o recente culto generalizado & lami Oxoronga. E além de tudo o que foi explicado por

*" QualificacBes de culto iorubé de diferentes regides do noroeste africano.
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Campos, Rios explica que os informantes consultados para sua pesquisa informaram
que as mulheres lideres do Xangd de Recife ndo passavam 0s conhecimentos para seus
descendentes religiosos:

No entendimento dos nossos informantes, no candomblé-de-nagédo
[sic] o mundo afro-religioso do Recife se renova, ganha folego e,
sobretudo, fundamento. Afirmam que as Mulheres do Sitio, do Péatio
do Tergo, as “maezinhas” dos tradicionais xangds, ndo passavam (e
ndo passam) o conhecimento/fundamento. O candomblé-de-nacédo
daria aos &vidos de saber/poder, instrumentos para construir e
legitimar as suas trajetorias religiosas (2000, p. 07).

Ou seja, ha a possibilidade de o culto que esta surgindo em relacdo a lami se
configure como uma pesquisa realizada pelos descendentes do Xangd de Pernambuco
em busca de maior conhecimento sobre sua propria religiosidade, na auséncia de
informacBes adquiridas junto aos seus sacerdotes antecedentes. Porém, para falar do
culto afro-pernambucano, seja ele tradicional ou ndo, é necessario explicar mais
detalhadamente como se desenvolveram os conceitos de sagrado de matriz africana
nessa regido. O termo Xangd em Pernambuco sempre foi utilizado para designar as
praticas de origem africana e ainda hoje o é, mas atualmente o termo candomblé é tido
em todo o Brasil e transnacionalmente como a designacdo mais apropriada para 0s
cultos de matriz africana no Brasil que procuram ter maior proximidade com a Africa.
Segundo Rios:

A literatura tem consagrado o xangb como a modalidade de religido
afro-brasileira em Pernambuco (Ribeiro, 1952; Motta, 1991). No
entanto, desde a década de 1960, o candomblé, na literatura
especializada, identificado a Bahia, também aparece em Pernambuco,
tendo sido introduzido na Regido Metropolitana do Recife por ex-pais
de santo do xang®6, reiniciados no modelo baiano de culto aos orixas
na Baixada Fluminense, estado do Rio de Janeiro (2011, p. 05).

Provavelmente, como o xangb localizava-se em um contexto geogréafico e
demografico menor, além de ter recebido menores atencbes por parte das ciéncias
humanas — assim como o tambor de minas — o termo candomblé se popularizou e
passou a designar todas as outras manifestacbes com caracteristicas semelhantes.
Segundo Rios, o termo para o candomblé que se diferencia um pouco do xangé antigo é
chamado de “candomblé de nacdo”, porém, como explicado na introducdo desse
trabalho, foi decidido nessa pesquisa chama-lo somente de candomblé. Ele fala que “no
xangd tradicional os homens homossexuais efeminados sdo estigmatizados e

discriminados. Fato que ndo ocorre no candomblé de nacdo, que se apresenta aberto
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para as homossexualidades expressas por homens” (2011, p. 09). Porém, durante as
entrevistas foi visitada uma casa de culto que se encaixa na classificagdo de candomblé
de nagdo, mas na qual a sacerdotisa ndo admite a homossexualidade masculina para o
culto da ancestralidade feminina.

A pesquisa em si e principalmente as entrevistas, além de outras informacdes
coletadas como os mitos, ndo prezam tanto por uma objetividade de evidéncias
documentais, mas tém foco nos discursos locais e como estes podem ser interpretados
pelos proprios interlocutores e pelos realizadores da pesquisa. Foi principalmente
através das entrevistas e da observacdo ambiental dos templos pernambucanos que
surgiu a possibilidade de concluir o modo como se configura a relagdo dos adeptos e
sacerdotes homossexuais e o louvor a lami. Também foi possivel coletar informacdes a
respeito do inicio dessa forma de culto nos terreiros pernambucanos. Através dos
colaboradores chegou-se a uma possivel linhagem de terreiros que deixam heranca para
seus filhos que abrem outros terreiros ja familiarizados com o culto a lami Oxoronga.
Os dados aqui analisados no proximo capitulo foram coletados na regido metropolitana
do Recife — Pernambuco. Tudo foi feito no ambito de uma pesquisa bibliografica e
etnografica, realizada entre 2009 e 2014 junto a terreiros de candomblé do Estado. Apds
varias buscas e negativas encontradas (pois o culto/conhecimento sobre o tema foi
encontrado em sete terreiros, mas somente quatro terreiros abriram as portas para a
pesquisa), o0 estudo se desenvolveu através de observacdes sistematicas, dialogos e
participacdo em celebracdes. No capitulo seguinte, serdo apresentadas consideracdes
sobre as entrevistas realizadas, a convivéncia com sacerdotes e adeptos e analise sobre

0s ambientes encontrados.
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Capitulo 3 - IAMI OXORONGA NA REGIAO METROPOLITANA DO RECIFE

3.1 - A construcdo da memoria nos templos afro-pernambucanos que cultuam lami

Apos a apresentacdo da mitologia referente a lami, bem como o seu significado
na Africa e no Brasil, dar-se-4 continuidade ao trabalho enfocando as informagcdes
colhidas na pesquisa empirica. Como colocado na introducéo, os dados da pesquisa
foram obtidos a partir de entrevistas nao dirigidas e gravadas. Foram realizadas com trés
babalorixas, duas ialorixds e um adepto, todos residentes na regido metropolitana da
cidade do Recife. Essas entrevistas ndo foram explicitadas na integra, pois no processo
de avaliacdo e reavaliacdo dos entrevistados e respeitando o acordo do Termo de
Consentimento Livre e Esclarecido, muito do que foi dito nas entrevistas foi
considerado fundamento secreto da religido e proibido pelos préprios entrevistados de
vir a pablico. As principais questdes contidas no roteiro da entrevista, elaborado de
forma néo dirigida, com o intuito de nortear as perguntas; investigam a venerabilidade,
as celebracdes, as oferendas, os simbolos, o imaginario e os tabus referentes ao objeto
da pesquisa. Além disso, foram abordados a sua posicdo, 0 seu lugar e a sua
importancia no culto aos orixas; sendo igualmente explicitado o0 modo como as pessoas
envolvidas percebem, sentem esse simbolo e qual o conhecimento que elas tém sobre
lami.

Desde o inicio da procura por sacerdotes ou adeptos do candomblé que
manifestassem praticas do culto a lami Oxoronga - em 2009 - a recusa em falar
abertamente sobre o tema foi generalizada. Foram encontrados em torno de doze
participantes fornecedores de informacdes colaborativas, mas, de todos eles, sé seis
individuos concordaram em ter suas falas gravadas e finalmente publicadas para fins
cientificos. E importante esclarecer que algumas pessoas aceitaram ser entrevistadas,
mas ndo permitiram a gravacao; outras aceitaram um encontro pessoal para conversar
sobre 0 tema, mas ndo com carater de entrevista e outros inclusive chegaram a permitir
a gravacao e a publicacdo, mas quando foram novamente interpelados pela pesquisadora
para ler a transcricdo final do conteudo informativo, decidiram ndo mais permitir a
publicacdo por motivos diversos. Neste Gltimo caso, mesmo com o Termo de
Consentimento, devidamente assinado pelo informante, foi decidido ndo publicar as
informagBes a seu contragosto, de forma a preservar a ética, o0 respeito e 0 bom

relacionamento entre as partes.
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Entre as seis opinides publicadas, observou-se uma divisdo objetiva de ideias
referentes ao objeto estudado. Uma ialorixa e um babalorixa afirmaram que
efetivamente o culto ha lami ndo existe em Pernambuco. J& os outros quatro afirmaram
que o culto realmente existe e é praticado ndo s6 nos seus templos, mas em outros
templos conhecidos no Estado.

Sobre 0 modo como as entrevistas foram elaboradas e realizadas, os conceitos
estabelecidos foram os de pesquisa qualitativa e de entrevista ndo dirigida; assim
também como foram acontecendo e se sucedendo através de indicaces. As entrevistas
sd0 uma porta de acesso as realidades sociais, oferecendo a estas a chance de
estabelecer relacdo com as outras. Porém, essas realidades ndo se deixam apreender
facilmente, sendo transmitidas através de jogos discursivos e relacionamentos de
confianca, além as questfes de interacdo sociais que precisam ser estabelecidas, o que
gera multiplas interpretacdes produzidas pelo discurso. As condutas sociais ndo
poderiam ser compreendidas, nem explicadas, fora da perspectiva dos atores sociais. A
entrevista seria indispensavel ndo s6 como método para apreender a experiéncia dos
outros, mas também servindo como instrumento que permite elucidar suas condutas, na
medida em que estas s6 podem ser interpretadas a partir da propria perspectiva dos
atores no sentido que eles mesmos ddo as suas proprias agdes. Como a entrevista
permite uma exploracdo em profundidade das condicdes de vida dos atores, ela pode ser
vista como um instrumento privilegiado para denunciar os preconceitos sociais, as
praticas discriminatorias ou de exclusdo; de que podem se tornar objeto certos grupos
considerados como diferentes, desviantes ou marginais. Na falta de outras fontes de
dados, tais como a anélise documental e a observacdo direta, ou ainda, paralelamente a
elas, o entrevistado é visto como um informante essencial, capaz precisamente de
informar ndo sé sobre suas proprias praticas e as suas proprias maneiras de pensar, mas
também — na medida em que ele é considerado como representativo de seu grupo ou de
uma parte dele — sobre os diversos componentes de sua sociedade e sobre seus
diferentes meios de pertencimento. Assim, o informante é tido como uma testemunha
privilegiada, um observador, de certa forma, de sua sociedade, com base em que um ou
outro observador, o pesquisador, pode tentar ver e reconstituir a realidade.

A continuidade e o devir da pesquisa dependeram da colaboracdo de pessoas ja
contatadas ou entrevistadas que forneceram contatos de outros colaboradores em
potencial. Sobre o tipo de método escolhido para a abordagem em campo, ha a opinido
balizadora de Poupart:
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A entrevista ndo-dirigida [sic], esta forma de entrevista, na qual o
entrevistador, depois de ter dado uma instrucdo inicial, visando
nortear o entrevistado sobre o tema da pesquisa, confere-lhe 0 maximo
de liberdade no que diz respeito & maneira de tratar o assunto, e tenta
orientar seus relances sobre as dimensfes abordadas pelo interlocutor
(2008, p. 224).

Esse tipo de entrevista apresenta, de forma inicial, a vantagem de se adequar a
realidade do entrevistado, j& que foi antevista a necessidade do ndo dito em um assunto
tabu para todos os inquiridos. Ai ele goza do maximo de liberdade para se expressar
sobre 0s seus temas e é capaz de fazé-lo segundo suas proprias categorias e linguagens.
Contudo, tendo em vista também as desvantagens desse tipo de abordagem, os riscos
ndo sdo totalmente eliminados pela pré-estruturacdo do discurso do entrevistado. De
qualquer forma, desse modo pdde ser facilitada, por atitudes e intervencdes, a livre
expressao dos pontos de vista. Esse tipo de entrevista também proporcionou o
enriquecimento do material de anélise e o contelido da pesquisa. Pois, na medida em
que a flexibilidade do método favoreceu a emergéncia de dimensdes novas nao
imaginadas, o sentimento mutuo foi de liberdade para abordar os assuntos julgados
pertinentes. Além disso, o entrevistado pode ter mais tempo para se expressar. Nesse
sentido, uma boa entrevista se definiria como aquela em que entrevistado fala sobre o
que é verdadeiramente importante para ele, e em que o pesquisador obtém certa
saturacdo dos temas tratados. Também pode haver uma melhor exposicdo da
experiéncia do entrevistado. Efetivamente, além de trazer informacdes concernentes a
suas caracteristicas como membro de determinado grupo ou localidade, também se
presta a uma profunda exploracdo do contexto de vida e do meio de pertencimento do
entrevistado, resultando em um material que permite mais adequadamente circunscrever
sua experiéncia e seu ponto de vista, bem como evidencia-los.

Sobre esse fato, que ndo se trata de um método em si, mas sim de um
acontecimento que deve ser aproveitado como oportunidade para a pesquisa, € possivel
apoiar-se na perspectiva de Boissevain, o etnologo que elaborou a teoria das redes
sociais e as indicacfes de amigos. Seu estudo serve de auxilio a pesquisa na
identificacdo do individuo como agente social e influenciador de costumes,
transformando e conservando tradigdes. Seu método teve grande importancia na
realizacdo da pesquisa de campo, pois os entrevistados formam uma rede social de

grande capacidade cooperativa na pesquisa. Segundo Boissevain:
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Ao invés de encarar um homem como um membro de grupos e
complexos institucionais passivamente obedientes as suas normas e
pressOes, é importante tentar considera-lo como um empreendedor que
tenta manipular normas e relacdes sociais para seu proveito (1987, p.
201).

Assim, a pesquisa de campo se desenvolveu a partir da indicacdo de amigos de
amigos, ou seja, todas as interacdes para entrevistas foram realizadas atraves de
indicacdes de amigos, 0 que muito colaborou para a relacdo de confianga entre pessoas
do terreiro e pesquisadora; e também entre sacerdotes e pesquisadora. Boissevain
também usa a nocdo de estratégia como recurso dos individuos para irem contra as
imposicdes normativas. A discussdo do autor centra-se em redes sociais de amigos,
parentes e colegas de trabalho, bem como nas visitas, barganhas, fofocas e
manipulagdes que ocorrem entre eles; o que provavelmente ocorreu para que um
entrevistado convencesse outro a participar da pesquisa. Entretanto, essas interacdes
podem ser percebidas como ndo baseadas em trocas reciprocas, mas em transacdes,
como relagdes sociais que estdo em constante mudanca. Essas pessoas, segundo ele,
investem uma quantidade de tempo, energia e outras formas de capital social em
aliancas pessoais mutaveis e temporarias, embora algumas tenham se tornado
permanentes. As redes de relacBes na qual esta interessado sdo aquelas em que uma
pessoa tenta manipular ¢ ¢ manipulado “Essa rede ndo é somente a fonte de seus
problemas sociais, também fornece a matéria prima com a qual deve resolver seus
problemas” (lbid., p. 201). O que Boissevain aponta € importante para o0 presente
trabalho na medida em que ajuda a perceber a relacdo entre individuo e sociedade.
Mesmo ndo tratando de redes baseadas na reciprocidade, suas analises auxiliam na
compreensdo do que motiva os individuos a se envolverem e se disponibilizarem nas
relacOes, a saber, atender seus proprios interesses e necessidades.

A aparelhagem da rede e a sua funcdo também sdo discutidas por Foucault de
forma a esclarecer mais o0s relacionamentos estabelecidos no ambiente religioso
pesquisado e no préprio desenvolvimento da entrevista, desde sua indicacdo até a sua
divulgacdo. Pois o conceito de dispositivo é proposto por Foucault para definir este
“agrupamento resolutamente heterogéneo composto por discursos, instituicoes,
estruturas arquiteturais, decisdes politicas, afirmacgdes cientificas, leis, medidas
administrativas, proposicdes filoséficas, morais e filantropicas” (2013, p. 32). Em
resumo, o dito e o ndo dito, estes sdo os elementos do dispositivo: a rede que pode ser
estabelecida entre estes elementos.
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A partir desse conceito de rede social, a conduta da pesquisa, a conducdo das
entrevistas, a negociagédo e, quando houve oportunidade, a negocia¢do dos lugares de
observacgdo; dizem respeito ao saber-viver e aos escrupulos. As observacdes ndo so
foram atestadas atraves da entrevista, como também foram baseadas nelas em sua
maioria, ja que o culto é secreto e ndo ha manifestacdo individual ou coletiva que o
caracterize de forma publica. Todas as expressdes e atividades religiosas praticadas
pelos adeptos do culto (oferendas, celebracGes, cantos, dancas, etc.) sdo de carater
secreto até mesmo para 0s outros participantes do templo. Sendo assim, ndo houve
observacao participativa, mas foi observado o espaco do templo, a disposicdo de sua
imaginéria e os simbolos presentes a vista que, de alguma forma, poderiam se relacionar
ao culto em questdo. Alguns entrevistados mostraram objetos referentes ao culto, porém
preferiram ndo mostrar o assentamento. De qualquer forma, a partir de Foucault, 0 ndo
dito pode dizer muito mais que o dito. O fato de ndo permitir a participacdo ou a
visualizac&o, apresenta a importancia dada ao mistério, ao tabu e ao medo que envolve a
entidade. E por isso que qualquer objeto ou atitude disponivel para observagdo, por
minimo que fosse, tornou-se importante para a pesquisa, a observacao etnogréafica foi a
méaxima possivel, dentre dos limites que se apresentaram. Sobre isso é possivel o

balizamento do estudo de Beaud e Weber, que definem a observagéo etnografica:

A observacgdo etnografica sustenta-se sobre o encadeamento destas
trés técnicas fortemente entrelacadas: perceber, memorizar, anotar.
Supde-se que vem permanentemente entre suas percepc¢des, sua
explicitagdo mental, sua memorizacdo e o caderno no qual faz suas
anotacdes. E uma vigilancia agucada por informacdes exteriores e
questdes que evoluem a medida que seu trabalho avanca (2007, p. 98).

A percepgdo, que se constitui na primeira etapa, depende inteiramente da
capacidade do observador e nem sempre o 6bvio é percebido, tanto por polui¢do de
informagdes quanto por sentimentos diversos. Porém, ao mesmo tempo em que imagens
e comportamentos podem passar despercebidos, existe sempre a memoria e a anotagdo
como meios de salvaguarda para uma percepgéo tardia. Entdo, muito do que ndo foi
percebido no momento da vivéncia com os entrevistados, foi recuperado depois através
dos dispositivos da memorizacdo. Falando em memodria, € interessante salientar que as
entrevistas, o falar sobre algo que geralmente ndo pode ser falado, gera nas partes
sentimentos que por ventura transparecem. Mas, sobretudo, suscitaram entre as pessoas

entrevistadas reagdes emocionais muito fortes, sempre que elas se veem confrontadas
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com aspectos sensiveis de sua juventude (pobreza, privacdo, miséria, viagens...),
despertando-lhes assim a vontade de participar ativamente da pesquisa em curso — numa
perspectiva emancipadora de recuperacdo de sua prépria histéria e, portanto, de
redescoberta de identidade — e levando a interlocutora a refletir sobre sua maneira de
relacionar-se e comunicar-se com aqueles cuja historia esta escrevendo.

Como se trata de um culto contemporaneo e hibrido, muito do material colhido
diz respeito as transformacBes culturais recentes na localidade e na religiosidade
pesquisada. Clifford Geertz, em “A interpreta¢do das culturas”, assume a cultura como
sendo teias e a sua analise ndo como uma ciéncia experimental em busca de leis e
dogmas, mas como uma ciéncia interpretativa a procura de significado. “E justamente
uma explicacdo que eu procuro, ao construir expressdes sociais enigmaticas na sua
superficie. Todavia, essa afirmativa, uma doutrina numa clausula, requer por si mesma
uma explicagdo” (1989, p. 15). Ainda de acordo com ele, “praticar a etnografia é
estabelecer relacOes, selecionar informantes, transcrever textos, levantar genealogias,
mapear campos, manter um diario, e assim por diante” (Ibid.). Concordando assim, com
0s autores citados anteriormente. Porém, a contribuicdo mais importante desse autor
pode estar na afirmacdo de que a teoria formulada pelo pesquisador ndo precisa apenas
se ajustar a realidades passadas ou gerar interpretacbes convincentes; ela tem que
sobreviver intelectualmente as realidades que estdo por vir. O arcabouc¢o tedrico em
termos dos quais é feita tal interpretacdo deve ser capaz de continuar a render
interpretacdes defensaveis a medida que surgem novos fendmenos sociais (Cf. Ibid., p.
36); sendo justamente o proposto e o0 buscado na presente pesquisa.

Como ja dito na introducdo desse trabalho, os templos e cidad&os religiosos que
se disporam a falar abertamente sobre o culto a lami ndo fazem parte das casas de culto
tradicionais de Pernambuco, pois todos 0s possiveis colaboradores pertencentes a essa
tradicionalidade que foram contatados para a pesquisa afirmaram ndo saber da
existéncia do culto, ndo saber da existéncia da entidade pesquisada, ndo conhecer o
bastante sobre ela para se pronunciar a respeito ou simplesmente acreditar que 0 assunto
ndo é para ser debatido. As pessoas entrevistadas fazem parte de um nicho cultural e
contemporaneo de individuos que tiveram suas formagdes social, cultural e religiosa
influenciadas pelas novas midias, novas oportunidades de viagem e acesso a leitura
académica. Entdo, dentro desse contexto, foi possivel identificar uma singularidade de
tradicdes entre os templos afro-pernambucanos. Os mais tradicionais ndo aceitam

facilmente as descobertas religiosas da contemporaneidade e as novas redes
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estabelecidas pela globalizacdo, enquanto que outros segmentos da mesma religido
buscam uma atualizacdo independente de tradicGes pré-estabelecidas ou vivéncias
empiricas, pois j& lhes bastam as facilidades oferecidas pelas novas redes e novas

midias. Quanto a isso, Hall é bastante enfatico:

As rupturas culturais de hoje podem ser recuperadas como suporte
para o sistema de valores e os significados dominantes de amanha [...]
0 poder cultural em nossa sociedade depende, em primeira instancia,
dessa delimitacdo, sempre em cada época num local diferente, entre
aquilo que deve ser incorporado & “grande tradi¢do” e o que ndo deve

(2003, p. 259).

Ou seja, talvez o que hoje é alvo de discriminacao e de preconceito por parte das
autoridades mais tradicionalistas e apegadas ao conhecimento via oralidade dentro dos
templos, pode vir a ser, no futuro, parte integrante do culto mais tradicional. Pois, como
dito em alguns trechos das entrevistas, que serdo discorridos adiante, muito do que se
tem atualmente, como parte fundamental do candomblé em Recife, foi desenvolvido
através dos ajustes necessarios ao processo de globalizacéo.

Ao longo dos trés séculos do trafico escravista, muitas foram as especificidades
do processo de povoamento de africanos no Brasil, traficados na condig@o de escravos.
As caracteristicas particulares de cada grupo trazido para as terras coloniais referiam-se
tanto as modificacBGes no proprio continente africano quanto pela grande variagdo étnica
dos grupos escravizados, procedentes de tradicdes culturais distintas. As préprias
mudancgas contextuais, politicas e sociais que continuamente aconteciam na Africa
durante o longo periodo do trafico escravista significaram, muitas vezes, alteragcdes nas
composigdes étnicas e culturais dos grupos que eram aprisionados e negociados para o
trafico intercontinental. No Brasil ndo foi diferente, e tratando-se da religiosidade desses
povos, ja é largamente sabido que adaptacbes e transferéncias tiveram que ser
articuladas para que a unidade étnica permanecesse e a unido entre os individuos fosse
parte da permanéncia e da resisténcia do sagrado. Distintos graus de exposi¢do ao outro
— 0 colonizador e os outros colonizados - fizeram com que os afro-brasileiros
desenvolvessem alternativas diferenciadas para a sobrevivéncia de suas tradi¢des
étnico-culturais. Tais alternativas envolveram processos politicos e culturais, que
representaram, em seu conjunto, uma resisténcia continua e diversificada (cf. REIS,
1989), que assumiu as formas mais dispares, indo desde as adaptaces e negociacdes

necessarias a sobrevivéncia até os confrontos diretos, as rebelides, as fugas ou as
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manutencdes de grupos simbolicos de pertencimento; representados tanto por
irmandades, confrarias, sociedades secretas e quilombos, quanto pela religi&o.

Os afro-brasileiros utilizaram, desde cedo, estratégias diversificadas que
permitissem reorganizacdes do significado de pertencimento grupal e a manutencdo de
habitos e praticas cotidianas comunitarias provenientes dos saberes ancestrais, de
maneira que aquilo que foi instituido pela sociedade escravista resultasse por se reverter
em configuragcdes simbdlicas especificas, que depois se revelariam constitutivas da
prépria hibridizacdo da cultura brasileira (Cf. OLIVEIRA, 2010, p. 07). A
heterogeneidade dos grupos africanos escravizados foi um tragco marcante do
abastecimento do tréfico negreiro transatlantico. A politica colonial de mistura e
dispersdo étnica dos escravos na producdo também restringiu a permanéncia das
sociabilidades originais entre as comunidades negras transmutadas e realocadas,
ampliando a necessidade de reorganizagdes simbdlicas.

Artur Ramos (Cf. 1988), em um dos estudos pioneiros sobre culturas africanas
no Brasil, estabelece uma diviséo para os diferentes padrbes sobreviventes de culturas
africanas, tomando como categorias mais amplas as culturas sudanesas, bantos e
guineo-sudanesas islamizadas. Diante da constituicdo de novos vinculos e sistemas
coloniais a que foram submetidos os grupos africanos no Brasil, formou-se uma etnia
completamente diferente dos seus originais (Cf. RISERIO, 2004). Assim, os sistemas
socioculturais que orientavam a vida nos grupos de origem ficaram nas lembrancas do
passado, na Africa mitica que sobreviveu apenas nas memarias coletivas.

No entanto, contextos posteriores de reorganizacdo e de adaptacdo a nova
situacdo trouxeram de volta os modelos dos sistemas socioculturais das comunidades
africanas originarias, que serviram de base para a recriacdo simbolica e espacial de
quilombos, terreiros de candomblé e outros sitios em que desenvolveram comunidades
como espacos de sobrevivéncia cultural fundamentais a organizacdo subjetiva de suas
identidades culturais e sociais. Todavia, essas transformacGes e esses modelos
continuam a ser reelaborados constantemente e o culto a lami Oxoronga também faz
parte das adaptagdes contemporaneas dos descendentes de africanos. Ndo s6 no periodo
de escravidao a religido foi elaborada, mas também depois dele e atualmente continua o
processo. A condicdo extremada de despertencimento material e simbolico a que se
relegavam os escravos e a que se relegam seus descendentes e seus novos membros

étnicos possibilitou-lhes uma abertura para novas redes de relagdes, significando a
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reinvencdo de suas sociabilidades em bases epistemologicas e simbolicas enriquecidas

pelas misturas e diferencas de suas orientagdes cognitivas ancestrais:

[...] unides e cruzamentos impensaveis no continente africano
terminaram por acontecer no solo brasileiro. Assim pessoas de cultura
animista uniram-se a outras de origem mugulmana, angolanos e nagos
mesclaram-se entre si, ocasionando, entre outros fendmenos, praticas
culturais e vivéncias religiosas fora dos padr@es ditos cultos impostos
pelo sistema branco (POVOAS, 2006, p. 213).

A partir dessa perspectiva, € possivel afirmar que a religiosidade do candomblé
nada tem de pura ou tradicionalmente imodificavel, principalmente em Pernambuco,
onde foi tdo retalhada e usurpada através de disputas entre liderancas externas e
internas. Mudancas no modo de culto e no discurso dos templos afro-pernambucanos
sempre ocorreram e continuam se processando para o adequamento social de seu tempo.
O apego a tradicdo, embora justificavel, gera preconceitos e atraso em relacao ao rapido
surgimento de tecnologias de ponta cada vez mais avancadas que favorecem multiplos

dialogos. Segundo Campos,

As religides afro-brasileiras em Pernambuco sempre foram conhecidas
pelo apego as tradi¢bes. Esse apego, presente na fala dos praticantes
das religies afro-brasileiras, nos faz pensar de que forma, a religido,
que é fendbmeno dinamico na sociedade, conseguiu preservar tragos
marcantes das culturas e crencas africanas trazidas pelos negros a
partir do século XVI. Ao mesmo tempo, modernizar suas praticas e
crengas, uma vez que precisa se adaptar aos novos tempos e, portanto,
a novas expectativas e anseios dos praticantes (2011, p. 01).

E essa capacidade de manter tradicdes € o que faz com que novos elementos
sejam inseridos nelas constantemente a fim de enriquecé-las, mesmo sofrendo
preconceitos de todos os modos, inclusive internos. Um grande agravante para o medo
do desconhecido, 0 medo de novas aspiracfes e a amostragem do que € secreto tem
muito a ver com as repressdes social e politica sofridas em um passado recente ainda no
século XX. Perseguigdes policiais eram constantes e interferéncias médicas também.
Talvez, muito do que sobrou no Brasil, e principalmente em Pernambuco, sobre lami
tenha sido burlado por medo de represalias ainda maiores que aquelas aplicadas ao culto

dos orixas. Pois, de acordo com Menezes:

Os terreiros de candomblé do Recife sempre foram violentamente
perseguidos. Associados ao deménio, a bruxaria e a loucura, eram
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controlados pela Secretaria de Seguranca Publica e pelo Servico de
Higiene Mental (antigo centro psiquiatrico). Constantemente
invadidos e destruidos pelas batidas policiais, seus sacerdotes e
adeptos eram presos ou confinados nos centros psiquiatricos. Esse
abuso contribuiu para o afastamento dos terreiros, que abandonaram o
centro urbano e se estabeleceram nas periferias (2005, p. 09).

Entdo, ndo s6 o afastamento para as periferias, mas também a maior cautela em
relacdo a divulgacdo de suas praticas; contribuiam enormemente para que segredos
fossem bem guardados. E, claro, o culto a lami esta inserido nesse contexto de medo e
repressdo; porém, observa-se que atualmente, a repressao ndo mais € a partir de fora,
mas de dentro. Videos, textos académicos e jornalisticos, foruns de debate em redes
sociais e apresentacOes artisticas sdo cada vez mais presentes no ciberespaco e em
ambientes externos; enquanto que nos templos mais tradicionais ou antigos a discussdo
ainda é motivo de tabu, desconfianca, preconceito e auséncia de estudos. A memdria em
relagdo ao feminino profundo e selvagem teve permanéncia solidificada nos ambientes
de culto afro-pernambucano através do culto aos orixas femininos, sem registros de
permanéncias em relacdo ao culto as ancids feiticeiras. Sobre memoria de lembrancas
no devir da historia que se aplica a esse caso, Peter Burke esclarece que: “A historia
social do lembrar é uma tentativa de responder a trés perguntas principais. Quais 0s
modos de transmissdo de memorias publicas, e como esses modos mudaram ao longo
do tempo? De modo inverso, quais 0s usos do esquecimento?” (2000, p. 73). Para a
manifestacdo da memdria h& usos e costumes e 0 uso mais abrangente em relagdo ao
culto de lami Oxoronga em Pernambuco foi o interesse pelo conhecimento sobre a
mitologia ioruba e pelo resgate do culto a ancestralidade feminina. A memdria em
relacdo a lami possivelmente ndo chegou a Pernambuco. Os que tiveram esse interesse
em relacdo a essa memoria ioruba enfrentaram a desconfianca e 0 medo em relacéo ao
que ndo ¢é solidificado tradicionalmente. As transformacdes contemporaneas do culto
afro-pernambucano contribuiram para dissolugdes de templos e formacdes de outros,
com objetivos e perspectivas diferentes; templos esses que apesar de localizarem-se em
periferias e ndo terem prestigio social dinamizam a estrutura religiosa local. As perdas
das raizes locais podem ser compensadas, em parte, por uma consciéncia africana mais
geral. As legitimacGes escritas em detrimento da memoria sdo mudancas de atitude.
Refletem a mudanca da histdria escrita e da perspectiva social.

Portanto, ha sentimento de veracidade na percepc¢do da dissolucdo das culturas e

das tradicdes. A globalizacdo gera algum sentimento de vazio no interior das culturas,
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mas por outro lado aguca a sensibilidade diante das diferencas e reforca a capacidade de
tolerar aquilo que antes nunca fora permitido. Portanto, surge o diélogo cultural e a
hibridizacdo. A grande crise no mundo contemporéneo se da pela crise das culturas
devido a descoberta concreta de que “toda cultura ¢ limitada, parcial, insuficiente,
datada, ligada a um lugar, a uma linguagem, a um tipo de organizacdo do mundo
circunstante” (TERRIN, 2004, p.80). E de acordo com todos os autores j& citados sobre
o hibridismo e a urbanizacdo, ja fica claro que o processo de globalizacdo provoca o
desmoronamento das tradigdes mais antigas e fechadas em si mesmas. Nesse sentido, é
possivel a melhor compreensdo sobre os limites internos de uma cultura e as suas
manifestagdes. A cultura “realiza um movimento pendular: entre “localismo” e
“globalizagdo”, entre estabilidade e mudanca. [...] E nisso é fundamental o fato de que
toda cultura hoje ¢é for¢ada a sair de si mesma” (Ibid., p. 81). Portanto, se uma religi&o,
no seu aspecto institucional, é também um sindnimo de uma cultura, ou segundo a
perspectiva atualmente mais aceita, um sistema subcultural com uma rede de signos e
uma fronteira, com textos e normas como uma cultura, entdo é possivel aplicar os
mesmos modelos de comportamento de uma mesma cultura.

Na parte seguinte deste capitulo serdo discutidas as entrevistas transcritas nos
apéndices, analisadas suas partes e os discursos inseridos nelas. De acordo com o que ja
foi estabelecido academicamente sobre pesquisa qualitativa, analise do discurso e
observacao etnografica; foram analisadas e levadas em conta as amostragens colhidas

com adeptos, ndo adeptos e estudiosos sobre o tema.

3.2 - Analise dos discursos

A importancia de estabelecer um tragado historico sobre o culto das ancestrais
africanas na cidade do Recife se deve principalmente ao fato de que essa cidade é a
capital de um Estado brasileiro, que sempre se mostrou extremamente patriarcal em
razdo da recente historia dos engenhos de cana-de-aglcar e seus senhores e
comandantes das casas grandes e das senzalas, com poder absoluto e onipresente sobre
suas posses que se manifestavam em familia, escravos e terras. A conjuntura da
sociedade pernambucana se projetou no patriarcalismo e o crescente culto de matriz
africana em relacdo a uma mée terrivel e noturna sugere a reflexdo sobre a mudanca de

estrutura institucional e popular alcangada pelos pernambucanos no século XXI.
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Durante o desenvolvimento da pesquisa, varios enderecos eletrénicos foram
acessados, devido ao contetdo do tema tratar-se de um acontecimento contemporaneo.
Verificou-se que sdo variantes e incontaveis as qualidades e quantidades de abordagens
sobre 0 tema. Tanto homens quanto mulheres discutem sobre as ancids africanas nos
blogs, sites e redes de relacionamento. Entretanto, alguns enderecos devem ser aqui
citados e comentados devido a importancia que seus redatores tém em relacéo as suas
comunidades religiosas e devidas também ao bom senso e a responsabilidade com que
trataram o tema; sdo eles, respectivamente: o grupo de discussdo na rede social
Facebook criada para fins desta pesquisa, o forum Okitalande e os videos encontrados
em sites de hospedagem. O grupo no site de relacionamentos Facebook chama-se lya-
mi Osoronga — PE e foi criado no inicio do ano de 2014 com o intuito de reunir
pesquisadores sobre o tema e também praticantes do grupo para fins de pesquisa e
didlogo. Em novembro de 2014, o grupo contava com cinguenta membros que se
apresentavam como moradores de varias localidades do Brasil e de outros paises. De
todos eles, somente dez se apresentam como residentes em Pernambuco, os quais foram
contatados e alguns entrevistados. O grupo logrou éxito em seu objetivo de discussdo
sobre o0 tema, pois sdo constantes as colocacBes discursivas de seus membros e a
divulgacdo de material midiatico sobre o culto as maes feiticeiras. O Unico problema
apresentado em relacdo ao grupo € a pouca admissdo de membros pernambucanos. O
outro endereco € o ja citado forum Okitalande, que retne adeptos do candomblé da
nacdo Ketu, onde existe uma discussdo em torno da pergunta: “Homem pode ou ndo
cultuar Iyami Osoronga?” realizada pelo babalorixd Guido, que ndo é o mesmo
babalorixa que colaborou com a entrevista. O babalorixa Guido do férum Okitalande
reside na cidade do Rio de Janeiro. J& os videos encontrados em sites sobre o tema da
religiosidade iorubd apresentam videos de gravacGes das dancas ritualisticas dos
festivais Gueledé (IFALOJU, 2010; T’OSUN, 2010; UNESCO, 2012). Todos os videos
consultados retratam o festival como patrimonio cultural.

Pela primeira vez, em séculos, fala-se, mesmo que em meio virtual, sobre as
ancias, em um debate aberto a todos; quase sempre em textos informais ou escritos por
adeptos do candomblé. Em termos de pesquisa de campo, varios contatos foram feitos,
porém nem todos foram correspondidos. No Recife, foram entrevistados duas ialorixas,
trés babalorixas e um adepto. A recusa em dialogar abertamente sobre as anciés ja era
esperada e foi perfeitamente compreendida devido ao assunto ser tabu e alvo de um

culto fechado; principalmente, duas sacerdotisas negaram-se terminantemente a expor o
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assunto, com a mesma alegacao de que esse tipo de atitude acarretaria a ira das ancias e
fugiria aos preceitos da tradigéo.

As comunidades religiosas tais quais séo conhecidas na atualidade, por mais que
se desejem fiéis as tradigdes africanas, sdo parte integrante da realidade brasileira. Seus
membros s80 nossos contemporaneos, NOssos Vizinhos, nossos amigos. “O que se
observa no campo nem sempre coincide com as informagdes dos autores” (AUGRAS,
2008, p. 25). E foi justamente o que aconteceu nesta pesquisa. Inclusive, mais de uma
vez foi possivel verificar que em determinado templo o culto, a oferenda e a maneira de
incorporacdo é distinto de outro templo. O que ha nos livros, em relacdo a lami, sofre
grande transformacdo quando comparado ao conteudo apresentado pela oralidade. As
falas dos entrevistados suscitam um olhar diferente sobre aqueles dos autores e de suas
publicacBes. Sobre essa singularidade apresentada pela experiéncia da informacéo oral e

sua influéncia historica, Etienne Francois explica que:

A histéria oral ndo somente suscita novos objetos e uma nova
documentacdo [...], como também estabelece uma relagdo original
entre o historiador e 0s sujeitos da histéria. [...] uma testemunha néo
se deixa manipular tdo facilmente quanto uma série estatistica, € 0
encontro propiciado pela entrevista gera interacGes sobre as quais o
historiador tem somente um dominio parcial. [...] a histéria oral,
precisamente na medida em que se constitui num encontro com
sujeitos da histdria, pode contribuir para reformular o eterno problema
da pertinéncia social da historia e também o do lugar e do papel do
historiador na cidade (1996 p. 9-10).

A incontrolabilidade da veracidade, da completude e da maneira como sdo dadas
as informacBes na pesquisa de campo sdo caracteristicas que foram trabalhadas. A
memoria dos entrevistados pode ndo ser fiel aos fatos, mas a subjetividade pode
também ser considerada em suas vantagens, ja que produz o testemunho vivo do
portador da fala e a sua rememoracdo. Segundo Newton Cabral, “¢ preciso levar em
conta a subjetividade tanto do entrevistado que da o depoimento como também de quem
interpreta e registra” (2010, p. 04). As confusdes e omissdes que se manifestam durante
0 didlogo podem gerar tensGes que constroem um discurso incoerente em alguns
aspectos, mas que da uma visdo da realidade. E esse o aspecto no qual o siléncio é
importante, porque ha o ndo dito explicito. As transcri¢fes das entrevistas nos apéndices
ndo contém todo o conteudo coletado, primeiramente porque durante os dialogos muitas
coisas foram ditas e esclarecidas, mas algumas faziam parte de um contetdo

considerado secreto para a religido. Segundamente, porque alguns entrevistados
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revisaram o contedo explicitado e decidiram pela ndo publicacdo de certas frases. E
finalmente porque muito da gestualidade, das interjei¢des e dos momentos silenciosos
serviram para esclarecer os significados das tensbes em relacdo ao tema e esses
momentos ndo podem ser simplesmente transcritos.

As pessoas ndo so falam, elas também silenciam. E preciso estar atento para a
escuta do ndo dito. “As areas de siléncio podem ser tdo eloquentes quanto as da fala, do
mesmo modo que os desvios. Toda narrativa apresenta uma versao, um ponto de vista,
sobre algo” (Ibid., 2010, p. 04). Portanto, é importante manter a fidelidade ao contetdo
do depoimento. Ao analisar os depoimentos fornecidos pelos representantes do
candomblé, procurou-se analisar o lugar de onde eles falam e o que esta por tras do que
dizem, formulando uma interpretacdo também baseada no que estd por tras do que
dizem e os aspectos sublimados por tras do aparente discurso. Para esses religiosos, a
primeira preocupacdo ao emitir suas falas é com a salvaguarda da instituicdo e dos
segredos que mantém a hierarquia do grupo, através da defesa, sobretudo, dos seus
principios e do seu conhecimento adquirido.

Assim sendo, no primeiro momento — no ano de 2010, periodo da Pés-graduacao
m Historia e Cultura Afro-brasileira pela Universidade Catolica de Pernambuco - foram
concedidas duas entrevistas, pelo babalorixd Rogério, do terreiro lle lamonja Odo
Ogum, no bairro do Barro e pelo iniciado Sérgio do terreiro Ile Oya Alaba situado na
cidade de Moreno, no bairro de Orlaria, porém o iniciado reside em Recife, no bairro de
Tejipio. Posteriormente, jA em momento de escritura desta dissertacdo — no ano de 2014
- foram entrevistados os outros colaboradores: Claudia, ialorixd do terreiro I1é Ase
Ipondé Ataweja; Guido, babalorixa formado no terreiro do pai Raminho de Oxdssi; Léo
e Maria, respectivamente babalorixa e ialorixa no terreiro 11é Asé Yemonja Ogunté. Dos
entrevistados, dois afirmaram ndo cultuar lami — Claudia e Guido - mas estudarem e
pesquisarem com finalidade académica, sem levar tais conhecimentos adiante nas
praticas religiosas. O babalorixa Rogério, primeiro entrevistado, tem mais de quarenta
anos de sacerddcio e foi iniciado por um babalorixa nigeriano (segundo ele mesmo); ja
o0 iniciado Sérgio tem aproximadamente vinte anos de iniciacdo no culto (segundo ele
mesmo) e diz estudar e pesquisar sobre o culto das lami Oxoronga, tendo a
oportunidade de aprofundar o seu conhecimento no terreiro do qual faz parte. Os dois
entrevistados coincidem em terem conhecido as ancids através de seus respectivos
sacerdotes e em praticarem e estudarem o culto de forma fechada, sem abertura para

membros de outros templos. Para esses dois primeiros entrevistados, o culto é mal
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compreendido e 0 medo é maior que o0 respeito quando se trata das ancids. Segundo
Rogério, a razdo do culto ser pouco difundido em Recife é 0 medo que os adeptos
sentem do poder obscuro e soturno das ancids. S6 quem pode realizar o culto sdo

pessoas iniciadas, pois estes estdo protegidos da célera de lami:

Porque ndo é todo mundo que mexe com lami. S6 quem pode fazer
isso é o iniciado no culto a Orumila. Elas ndo sdo muito de ir em cima
dos omoifas né, os iniciados em Orumila. Sdo os Unicos babalorixas e
babalads que elas temem. [...] E 0 medo. O medo que eles tém. Porque
lami sdo mais inesperadas do que Exu! S0 muito mais inesperadas do
que Exu. S&o vingativas, sdo ardilosas, ndo toleram crianga
(ROGERIO, 2010).

Para Sérgio, também ndo se trata de simples medo, e sim de incompreensdo. Em
suas palavras, o culto é mal compreendido porque ndo ha interesse generalizado em
aprender sobre ele ou pratica-lo: “Porque as pessoas ndo procuram saber sobre quem
elas sdo. Porque ndo compreendem” (SERGIO, 2010). No entanto, os dois entrevistados
divergem quando se trata de avaliar o contetdo virtual disponivel sobre as ancestrais.
Sérgio afirma que na internet as informacGes podem ser distorcidas e,
consequentemente, mal interpretadas e que prefere discutir o tema em encontros de

candomblecistas:

Eu acho que tem muita coisa na internet, mas a maioria é incompleta
ou distorcida. Mesmo assim a internet € um bom lugar para pesquisar
sobre lami, é s6 saber filtrar as informacGes. Mas eu prefiro sair
descobrindo livros e textos sobre elas nas conversas com 0s amigos
(Ibid.).

Ja o babalorixd Rogério admira e considera proveitoso o dialogo virtual sobre
lami, inclusive conversou com a pesquisadora sobre alguns enderecos com frequente
visualizagdo por parte dos adeptos e dos estudiosos do assunto. “Tem um material muito
rico na internet, inclusive “Os péssaros da Noite” de Pierre Verger ja tem partes
publicadas nos sites” (ROGERIO, 2010). Rogério considera de grande contribuicio a
discussdo no ciberespaco, pois essas experiéncias podem ajudar na difusdo e melhor
elaboracdo do culto, assim como na erradicacdo do preconceito e na melhor
compreensdo sobre a temética. Entdo se observa a descoberta do sagrado no espaco
profano que é o meio virtual. O aprendizado j& ndo é mais necessariamente recebido

através apenas do ritual, mas tambeém por meio de leituras e didlogos. A grande
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consequéncia do novo e globalizado culto as ancids da noite € o desenvolvimento do axé
individual (do sacerdote) e do grupo (dos frequentadores do templo), que impulsiona o
axé da comunidade. E quanto mais elevado o grau de iniciacdo de seus adeptos, tanto
mais capacidade para afirmacdo social tera a comunidade. Sobre a contribuicdo do
ciberespaco para o aprendizado religioso, é possivel ter apoio na opinido de Julio Cézar
Adam que mostra as discussOes religiosas no ambiente virtual como caracterizagéo do
religioso na esfera profana, ou seja, “fora da institui¢ao religiosa, fora do culto, fora da
prépria esfera religiosa. Mais do que sincretismo, mais que transgressao de fronteiras, se
dilui as proprias fronteiras entre sagrado ¢ profano” (2012, p. 298). Ja Pierre Musso ndo
sO caracteriza como ciberespaco como espaco profano, como também d& uma
contextualizagdo mais complexa a ele, de forma a considerd-lo um ambiente de

reencantamento da vida e de caminho possivel a novas ideias:

A técnica desempenha o papel simbdlico em nossas sociedades
desencantadas. Assim a rede se tornou um atraidor, contribuindo para
um reencantamento buscado nas utopias tecnoldgicas. A rede, e seu
cortejo de metaforas, estd no centro desses novos dispositivos da
comunicagdo. [...] O reencantamento de nosso modo industrial se
operou, desde entdo, gracas as tecnologias das quais a Internet parece
ser hoje o paradigma. [...] O ciberespaco liga sem fim. Ele reelabora a
ordem do religioso (religare) e o insere nas tecnologias. Pode ser
definido como uma rede de estruturas reticulares postas em rede entre
si. Se o ciberespacgo faz alusdo ao territorio, ele ¢, na realidade, um
espaco sem historia, um espaco néo territorializado: ele ndo é uma

“terra historia”. Novo e, portanto, suscetivel a todas as representagdes
(2006, p. 191-195).

Sendo um ambiente entdo beneficiado pela atemporalidade e, muitas vezes,
também pela possibilidade de anonimato dos autores dos discursos; o ciberespaco torna-
se terreno fértil de didlogos polémicos e lugar confortavel para livre expressao.
Assuntos que sdo sublimados na pratica religiosa fora do mundo virtual podem, através
de novas técnicas de discurso e de encantamento, ganhar novas interpretagdes.

Sobre a primeira pergunta feita aos entrevistados, em relagdo ao conceito de
lami, todos concordaram com respostas parecidas e colocando a entidade como
ancestralidade feminina ioruba e fornecendo caracteristicas semelhantes. Também em
todas as falas, ha a concordancia com a literatura consultada no que diz respeito a
proximidade de Oxum com lami. Foi possivel perceber que os colaboradores que
prestam culto & entidade puderam dar informagdes mais detalhadas, enquanto que 0s

outros que apenas estudam sobre o assunto, discursaram rapidamente sobre essa
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conceituacdo identitaria de lami. Nestes momentos, a importancia do nao dito foi
observada, pois longe do equipamento de gravagdo e de acordo com dialogos informais
em outras oportunidades sem fins de pesquisa, foi observado que os colaboradores
sabem muito mais do que julgam saber. Também paradas repentinas nas falas e longos
periodos de siléncio, antes da formulacdo da resposta definitiva, foram interpretados
como vestigios de tensdo em relacéo a divulgacao de informacdes.

Durante os discursos foram detectadas opinides referentes as possiveis origens
do culto no Recife; de forma que os colaboradores praticantes afirmaram terem
conhecimento primario do culto no ambiente dos seus templos originarios, ou seja,
aprenderam nas casas de seus pais de santo. Enquanto que o0s ndos praticantes
demonstraram desconhecer alguma casa que promovesse o culto entre seus filhos. A
ialorixa Claudia afirma desconhecer o culto em Recife e afirma que se houver, para ela

nao tem credibilidade tradicional:

N&o existe. Quem quiser dizer que existe, pode me levar para frente
dessa criatura. Porque eu ndo sei os fundamentos do culto, mas eu
também sei identificar o que ndo é. Porque eu também nado posso falar
tudo o que eu sei. O pouco que eu sei, eu ndo posso falar. A religido
iniciatica tem muito disso né... Vocé sabe, porque vocé é de uma
religido iniciatica. As pessoas, para poder saber certas coisas, tem que
se iniciar. E, dentro do candomblé, vocé tem sete anos pra ter uma
iniciacdo gradual, dentro dos fundamentos, mesmo (CLAUDIA,
2014).

Tanto Claudia, como Guido, tém origens religiosas em casas tradicionais e
mantém relacBes muito estreitas com elas, 0 que gera bastante balizamento para seus
discursos. Guido levanta a hipétese de que a origem do culto no Brasil seja baiana, por
provavelmente ter origem Keto (umas das ramificacGes da cultura religiosa ioruba que
ndo é propriedade das primeiras casas iorubas de Pernambuco). Guido também nega a

existéncia do culto propriamente dito:

E s6 vocé pegar esses pais de santo e perguntar de quem s&o filhos.
Porque certamente o pai ou 0 avd ndo faziam. Entdo é um culto
completamente alienigena aqui. Entdo a gente vé coisas muito
absurdas, por exemplo, eu conheco um pai de santo que a origem dele
é de Salvador e eu tava na casa dele quando uma 14 dele foi fazer um
ekéde, e na hora todos os homens se deitaram no chédo pra ela abrir
algo la pras lamis e tal. Entdo, quer dizer, quem eu sei que faz com
alguma seriedade, ndo tem raiz aqui. E gente que veio de ketu
(GUIDO, 2014).
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Apesar de muitas desconfiancas permearem a origem do culto em Pernambuco e
as referidas opinides acima sejam muito parecidas com as da maioria das pessoas que se
recusaram a ter entrevistas publicadas; os praticantes do culto alegam ndo serem
aventureiros, mas sim terem aprendido a partir de suas casas ancestrais. Sérgio afirma

que na casa de seu pai de santo ndo ha o culto, mas foi |4 onde aprendeu sobre ele:

Ouvi falar delas na casa do meu pai de santo, depois fui ler, pesquisar.
Porque eu sé ouvi de relance e a pessoa falou com muito medo, com
cuidado. Ai eu fiquei intrigado, fiquei pensando e fui pesquisar. Como
vocé sabe que eu estudo sobre as deusas, fiquei muito feliz quando
soube que elas eram as bruxas poderosas da noite. E desde entdo
sempre estudo mais sobre elas e também fago meus pedidos e
agradecimentos. Mas minha relacdo com elas é s6 eu e elas. E algo
que tenho sé pra mim, porque na casa do meu pai ninguém faz isso
ndo, eles ttm medo. Mas eu acho que é porque eles ndo estudam
(SERGIO, 2010).

E possivel perceber o entusiasmo de Sérgio em relacdo a caracteristica de
novidade que permeia a figura de lami Oxoronga. Ele mesmo afirma que iniciou uma
forma de praticar um culto particular por ndo poder pratica-lo no templo e também
porque o culto tem afinidade com seu estudo sobre as deusas, ou seja, seu estudo sobre
divindades femininas de outros panteGes e outras mitologias, 0s quais ele teve acesso
através de material pedagdgico, académico ou acesso as novas midias; 0 que comprova
a importéncia da globalizacdo e das mudancgas econdmicas para a existéncia atual do
culto. J& Rogério, afirma ter aprendido com seu pai de santo, que também praticava o
culto. Quando perguntado sobre como o seu pai de santo aprendeu, ele preferiu ndo se
pronunciar, pois ndo sabia a resposta, ja que ndo havia perguntado ao seu pai de santo.
Mas comprova uma linhagem muito anterior a ele mesmo que exerceu o culto, na qual o
seu pai de santo foi também um homem a pratica-lo: “Um costume muito comum na
Nigéria, isso esta escrito num livro [...]. Ndo lembro o nome do autor, meu baba me
mostrou uma vez, quando me ensinou a fazer” (ROGERIO, 2010).

Mais profunda € a relacdo do templo de Léo com lami, pois ele afirma que seu
pai e seu avl de santo ja praticavam o culto e que a mesma ialorixa que faz os trabalhos

praticos para lami em sua casa, também realiza nas casas de seu pai e de seu avo:

Eu ndo tenho esse culto escondido, de forma alguma, até porque
foram raizes da casa do meu pai de santo... E j& foi o pai dele que
trouxe e que me foi concedido... E minha autorizacdo deve ter uns
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cinco anos, sO. E Maria também assentou na casa do meu filho [LEO,
2014].

Assim sendo, fica claro que o culto ndo se apresenta tdo recente, mas também
ndo tdo antigo. H& uma reelaboracdo do culto com significagcdes proprias. O babalorixa
de Rogério ¢ falecido, segundo o proprio Rogeério. Mas o pai e o filho de Léo foram
contatados e confirmaram a prética do culto, porém ndo puderam conceder entrevistas.
De todos os entrevistados, Rogério € o unico a fazer algum detalhamento sobre a
natureza de lami em sua ancestralidade, pois esclarece que ela ndo é Egun, mas também

nao é orixa:

Sao ancestrais, mas ndo eguns, porque 0s eguns sdo os fantasmas dos
humanos e lami foi endeusada, porque aparece na mitologia junto com
0s orixas. Mas sdo as maes ancestrais, sao as feiticeiras mesmo. VVocé
sabe que toda bruxaria vem da mulher. Quem criou feiticaria, criou
encantos, tudo isso foi a mulher, entdo a mulher tem muito poder
sobre isso. Ela é a esposa de Oxé, mas ele ainda é mais brando que
elas. Existem trés qualidades de lami. E a vermelha a preta e a branca.
Uma delas é a Pupd, a vermelha. A vermelha e a Dudu, preta, elas
comem galinha. J& a funfun, ela ndo come dendé, ela come mel e
pomba branca. Coloca tudo numa folha de bananeira, onde fazemos os
orikis, né, que sdo as invocagdes. E num método totalmente diferente,
0 bicho nédo pode ficar parado, ndo é da direita para a esquerda, € sim
da esquerda para a direita que roda os sacrificios dela, entendeu
(ROGERIO, 2014).

Ele continua, no decorrer do mesmo dialogo, a descrever eb6s*® para as
feiticeiras e também foi o Gnico a dar esse tipo de informacao em detalhes. E importante
notar que a esquerda tem conotacdo feminina, como ja foi explicado no primeiro
capitulo e, de acordo com o exposto por Rogério, isso deve ter alguma influéncia sobre
a feitura do ebd para a feiticeira que, por si s6, caracteriza a esquerda. Ha que ser
observado que esse colaborador, em todos 0s momentos das entrevistas, recorria ao
assunto do ebo, deixando transparecer certa fuga do tema pelo qual havia sido inquirido;
0 que sugere novamente a importancia do ndo dito. Ao deixar incompleto o
esclarecimento sobre uma pergunta e imediatamente referir-se a feitura do ebd, o
entrevistado trocou um assunto por outro e deixou a impressao de tenséo sobre falas que
ndo podiam ser externalizadas por algum motivo. O dito revelou o néo dito, de qualquer

forma. Sobre essa observacao, ha a opinido balizadora de Orlandi, que diz:

*8 Oferendas em forma de alimentos para 0s orixas.
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Diferentes formas de ndo-dizer. O subentendido depende do contexto.
H& sempre no dizer um ndo-dizer necessario. Trata-se do siléncio.
Este pode ser pensado como a respiracdo da significacdo, lugar de
recuo necessario para que se possa significar, para que o sentido faca
sentido. Essa é uma das formas de siléncio, a que chamamos siléncio
fundador: siléncio que indica que 0 sentido pode sempre ser outro.
[...]- Néo é tudo o que ndo foi dito, é s6 o ndo dito relevante para
aquela situacdo significativa (2000, p. 83).

Porém, como se trata de uma pesquisa qualitativa de perguntas ndo dirigidas, o
entrevistado esteve livre e a vontade para falar sobre o que julgasse mais necessario e

conveniente. Entéo, continuando a dissertar sobre o eb6 de lami, Rogerio diz:

Geralmente elas comem acarajé, porque 0 nome vem de acara, ejé
quer dizer que levou sangue. Acard, ejé. Entdo elas que inventaram o
acarajé e é por isso que s6 as mulheres podem fazer acarajé. Elas
guando faziam as bruxarias elas botavam sangue da menstruacao delas
dentro. Ai se perguntava: E acara? N&o, ¢é acarajé. E acarajé também é
ebd, mas nédo pra todas. A Dudu ela s6 come mel de abelha, puro. [...]
Oferendas pra lami ndo param dentro de casa, né. Vocé bota numa
cabaga ou num vaso de barro... E depois se joga o If4 pra saber onde
elas querem que coloque a oferenda. Geralmente é na mata. Eu tenho
minha preferéncia, jogo na mata, no pé de cajazeira, s6 jogo pra la.
Mas olhe, é obrigado fazer culto a elas, toda casa é obrigada a fazer,
porque tem que fazer o culto aos ancestrais. Por isso que eu tenho meu
odu, meu grafico aqui nas portas, vocé tem que fazer o ebd dela pra
cair na simpatia de lami, né. Quando tem festa de lemanja aqui, por
exemplo, o ebd dela ndo pode faltar. Ai se fala muito por ai,
principalmente casa de umbanda, que tem que afazer logo pra Exu pra
depois fazer pra Egun. Mas eu faco logo pra lami, com o odd aqui na
porta eu j& entro na protecdo delas. [...] Eu ndo matei ainda pra lami.
Matar, assim, quatro pés. Nunca matei bicho maior, tipo cabra... Eu
ndo dou ainda ndo. Eu dou pena. Geralmente ela gosta de galinha de
angola, galinhas grandes, gordas, pintadas e brancas. Porque tem trés
lamis muito poderosas que é a branca, a Funfun, tem a Pupa que é a
vermelha e tem a Dudu que é preta. Entdo a gente mata pra preta e pra
vermelha num assentamento s6, que geralmente é a cabaga, com sete
blzios, a gente bota agulhas, sdo doze agulhas, folhas de bananeiras e
tecidos... Um linho virgem, né. Corta-se primeiro pra Pupa e Dudu.
Quem ta assistindo a feitura do ebd ndo pode olhar a matanga. E pra
esse corte, se for o homem que fizer, tem que estar acompanhado de
uma filha de Oxum, ou no dltimo caso uma mulher perto. Tem que ter
mulher em todo o processo pro ebd. E se tiver menstruada melhor
ainda. [...JPode sim dar sangue da menstruagdo, e muito. Entdo o ebo
se torna mais forte. Ai depois de pronto, joga-se pra saber se vai ser
jogado numa mata, numa encruzilhada (ROGERIO, 2014).

Esse discurso tem muita riqueza de informacoes referentes ao culto como um
todo, ndo soO ao culto das ancestrais. Porque nele ha o argumento de que nem sempre a

primeira oferenda é para Exu e também h& o detalhamento sobre os aspectos
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arquetipicos de lami. Rogério ndo é o unico a referir-se a lami como tripla identidade.
As cores de lami s8o as trés cores que representam o sangue no candomblé (branco,
vermelho e preto) e nisso todos os entrevistados concordam. Também é perceptivel que
em todo o discurso sobre os ebos o liquido mostrou-se parte essencial, principalmente o
liquido fertilizador da menstruacdo ou do sangue animal. Em todas as formas de
oferendas, seja para lami ou para 0s orixas, o elemento &gua esté presente. E no caso de
lami é mais predominante porque tem a ver com a agua primordial da mulher, o liquido
menstrual. E possivel dizer, como afirma Elbein, que “omi a 4gua, ¢ a oferenda por
exceléncia, que veicula e representa a0 mesmo tempo a agua-sémen e a agua-contida-
sangue-branco-feminino: ela fertiliza, apazigua e torna propicio; nenhuma oferenda ou
invocagdo podera ser efetuada sem agua” (2002, p. 190). Nesta mesma linha de
pensamento, Agenor Miranda da Rocha coloca que a “dgua ¢ o elemento primordial e
estd sempre presente. Nada se faz sem antes colocar agua” (2000, p. 87). Outra
afirmacdo ¢ a Raul Lody: “o uso exclusivo da agua, um dos elementos mais
significativos e propiciadores dos terreiros, é capaz de intermediar e promover o
encontro entre Exu, os antepassados e os Deuses” (1992, p. 84). Em Eliade had um
conceito aproximado: “O contato com a agua implica sempre a regeneragao, por um
lado, porque a dissolucdo se segue um novo nascimento, por outro lado, porque a
imersdo fertiliza e aumenta o potencial da vida e da criagdo” (2010, p. 232).

Todos esses conceitos sobre o liquido, a agua e a sacralidade feminina estdo de
acordo com o balizamento de Gilbert Durand quando exprime a importancia
imaginativa de agua como elemento noturno da imagem (Cf. 2002) e também de acordo
com o seu mestre Bachelard que, muito antes dele, disserta sobre a agua como a
esséncia da sacralidade e da imagem femininas: “A agua leva-nos. A agua embala-nos.
A 4gua devolve-nos a nossa mae” (2013, p. 136). A agua, elemento feminino, é
mantenedora da vida e circula em toda a natureza sob a forma de chuva, de seiva, de
sangue. Possui o0 poder de tornar sagrado 0 que toca e de promover a harmonia, dai a
sua efetividade no eb0; pois como todo ser vivente procede das aguas, 0s banhos
favorecem os renascimentos rituais e propiciam uma nova circulacdo das forgas por
multiplicarem o potencial de vida.

Rogerio e Léo, ambos remeteram seus didlogos, sem auxilio de pergunta
alguma, ao tema das arvores nas quais lami costuma pousar a si mesma em forma de

passaros. Segundo a fala de Rogério:
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lami dentro da arvore dela [...] ela adora pé de Jaca! Elas adoram
jaqueira, mas lami dentro da jaqueira ndo traz energia positiva, la elas
vao pra serem rancorosas. Até pelo visgo que a seiva, que a madeira
tem, tudo isso ela usa como um tipo de feitico pra colar, pra agarrar as
pessoas, ou pra pegar passaros com aqguele leite, aquela seiva daquela
arvore da jaqueira. lami no pé de acocd também se revoltam, porque
ele bota um fruto, e esse fruto tem um cheiro muito negativo e quem
gosta disso € morcego. Um dos passaros de noite que gosta de pousar
nisso é morcego, mas lami odeia esse morcego, porque ele come 0s
frutos da arvore. lami s6 gosta do outro morcego, 0 vampiro, que
come ejé. Esse fruto parece um aracé assim, uma goiaba, e quando
vocé abre sai um cheiro como se fosse de mofo [...] ai alguns babéas
dizem que é esse tipo de odor que irrita lami. Entdo quando ela pousa
num pé de acocd, de irco, ela pousa muito irada assim, sabe? J& o pé
de cajazeira ela gosta porque é uma arvore ruguenta, tem rugas, uns
galhos cheios de detalhes assim, entdo ela apoia bem as garras, entdo
ela se sente mais confortavel. Por isso que quando a gente faz uma
suplica a lami numa cajazeira e se ela lhe escutar e vier receber aquela
oferenda, vocé sera muito préspero na vida, vocé terd caminhos
abertos, vocé tera longevidade (ROGERIO, 2014).

A fala de Léo entra em acordo com alguns pontos da fala de Rogério e também
refere-se a jaqueira como arvore importante no culto. Porém, Léo deixa bastante
explicito em sua fala que quem faz os ebds para lami no seu terreiro é sua ialorixa
Maria, ele apenas oferece coordenadas administrativas. Sobre o assentamento de lami

em seu terreiro, fala Léo:

Elas vivem em uma arvore frutifera, certo? E quando elas moram
nessa arvore, ela passa a ser chamada Opaocd, entendeu? Ai o
assentamento delas é embaixo e sdo elas que tomam conta. Até pra
subir nessa arvore, ndo pode mais subir ou tirar os frutos, tem que ter a
licenca da pessoa que foi consagrada para aquele culto, pra que ela
faca uma limpeza na hora, pra pessoa subir. Se ela achar que vocé ndo
tem realmente aquele beneficio de subir, vocé ndo vai subir. Pelo
menos naquele dia ndo, pode ser que num outro dia... Até ela jogar e
ver se realmente naquele dia d& pra vocé subir. E muitas pessoas até
nem sobem mais, né Maria? Quando vai tirar no pé de jaca ai? E a
gente comprou essa casa ha dezesseis anos e essa jaqueira ja existia,
entendeu? Ai a gente consagrou ela, preparou como Opaocé e fez esse
assentamento. Foi uma ekéde muito antiga da casa do meu pai de
santo que passou pra mae Maria cultuar, entendeu? Ela foi consagrada
por Oxum e ela também é de Oxum pra poder fazer esse culto. Mas
homem realmente ndo pisa, ndo bota a mdo em nada, ndo faz
obrigacdo, ndo arreia comida. Quando eu pego alguma coisa eu peco a
ela, praela ir até la (LEO, 2014).

Ou seja, a jaqueira mais uma vez é citada como uma das principais escolhas da
entidade para manifestacdo. Segundo Rogério, a jaqueira tem importancia por causa do

visgo, a viscosidade da fruta e do tronco faz com que venham a tona a célera e o poder
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de amarrar o objeto desejado. Porém, se a fala de Rogério for bem observada, o visco e
0 aspecto grudento ndo estdo presentes apenas na jaqueira, mas também no mel que foi
citado como parte do eb6. Sobre a relacdo entre viscosidade, imaginario e poder,
Bachelard argumenta que:

Do grude ao mel, seriam precisos, depois de um estudo global sobre o
viscoso, estudos particulares que nos revelassem a poténcia de
individualizacdo da matéria. O grude, por exemplo, permanece uma
matéria de constante cdlera, € uma melancolia agressiva, uma
melancolia no sentido material do termo (2013, p. 93).

Assim, mel e jaqueira — diante de uma andlise a partir da antropologia do
imaginario — estdo para este culto ndo s6 como sindnimo de elementos fertilizadores da
natureza, mas também como elementos caracteristicos da colera e da melancolia que
lami apresenta. Ao mesmo tempo em que externa fertilidade, lami também pode
manifestar o sombrio e esse conceito ndo sé este explicito em sua mitologia e nos
simbolos das mascaras gueledés, mas também nos assentamentos e nas oferendas. Ja
sobre a arvore de Iroco, e também h& um orixa com o mesmo nome, citada por Rogério,
sabe-se que ndo existe no Brasil, mas é substituida pela gameleira e que é utilizada para

lembranca da ancestralidade:

No Brasil, onde essa arvore ndo existe, diz-se que Iroko habita a
gameleira branca, Ficus gomelleira ou Ficus doliaria (também
chamada figueira-branca, guapoi, ibapoi, figueira-brava e gameleira-
branca-de-purga). Nos terreiros, costuma-se manter uma dessas
arvores como morada de Iroko, assinalada por um “oja” (lago de pano
branco) ao seu redor. [...] Iroko representa ancestralidade, 0s n0ssos
antepassados, pais, avos, bisavos, etc., representa também o seio da
natureza, a morada dos Orixas. Desrespeitar Iroko (a grande e
suntuosa arvore) € 0 mesmo que desrespeitar a sua dinastia, 0s seus
avos, o seu sangue [...] Iroko representa a historia do I1é (casa), assim
como do seu povo [...] protegendo-o sempre das tempestades
(MARTINS; MARINHO, 2002, p. 52).

As referéncias sobre o fato de o poder das arvores estar relacionado a célera de

lami ndo cessa apenas nestes depoimentos. Guido cita um toco de arvore na casa de

Pierre Verger:

Por exemplo, tem uma histéria que na frente da casa de Pierre Verger
em Vila América tem um toco que ele nunca deixava crescer, por qué?
Porque ele tinha medo dessa proximidade, delas ficarem pousando ali.
Mas eu entendo essa posicao que se da as lami Ajé porque eu sempre
acreditei nisso assim, que a terra da e a terra come. Eu acho que néo é
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um conceito assustador e nem novo. Quem ja teve contato com outro
tipo de literatura ja ndo considera tabu (2014).

Entdo Guido suscita o fato da arvore de lami ndo ser desejada pelo medo que ela

inspira e a0 mesmo tempo confessa e argumenta que individuos que entram em contato

com diversos tipos de literatura sobre o tema do tabu feminino ndo tem o receio em

relacio ao assunto. E justamente esse pensamento que faz com que lami Oxoronga

receba popularidade contemporénea. O acesso as novas midias que facilitam o

conhecimento e a vida cosmopolita influencia o interesse no insolito.

Os dois babalorixas que fazem o culto foram questionados sobre a possibilidade

de possessdo de lami, ou seja, sobre se ha ou ndo o transe ritual. Ao mesmo tempo

também foram questionados se alguém pode ser iniciado tendo lami Oxorongd como

“dona do ori”, ou seja, se alguém pode ser filho ou filha de lami. Rogério afirmou que

sim:

Entrevistadora (Andréa) — Tem como ser filho de lami? Ou o ori da
pessoa sO pode ser dedicado a um orixa? Rogério - Tem. E tanto pode
fazer homem quanto pode fazer mulher. Com raspagem e tudo.
Entrevistadora (Andréa) — Ah, é? VVocé poderia falar mais sobre isso?
Rogério - E sim. Um costume muito comum na Nigéria, isso esta
escrito num livro... Ndo lembro o nome do autor, meu baba me
mostrou uma vez, quando me ensinou a fazer. Um dos grandes titulos
que uma mde de santo pode receber € o titulo de lami. Na feitura, a
pessoa recebe a cabaca. Geralmente eles fazem isso em Nigéria né, as
las dela, feitas na mata, geralmente numa choupana, tem que ser num
lugar mais reservado. Entrevistadora (Andréa) — Num lugar mais
reservado, longe do terreiro? Rogério - Sim. Entrevistadora (Andréa)
— Por qué? Rogério - Porque elas sdo mais profundas, mais selvagens
né. N&o pode prender. E porque se uma crianca chora, ela nfo gosta;
se um cachorro latir aquilo as incomoda (2014).

Além de falar que ha como ser filho de lami, também explicou sobre fragmentos

do procedimento, afirmando que aprendeu sobre isso com seu babalorixa. Ja Léo

explicou que nunca soube do fato de alguém ser filho de lami, mas ndo negou

totalmente a possibilidade:

Né&o, Aqui o Ifa infelizmente nunca falou. Fala pro povo da Oxum,
tem algumas qualidades da Oxum que pra serem iniciadas as pessoas,
realmente a gente tem que buscar ela. Porque existem tipos de ebds
realmente, que é feito préoximo a elas, entendeu? E tem outros
fundamentos que nédo sdo os fundamentos que a gente faz num filho de
Oxum. Mas ori de lami, o Ifa nunca falou e eu nunca vi ndo, visse
(LEO, 2014).
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Ou seja, ndo ha concretude sobre o fato da inicia¢do do individuo praticante do
candomblé como filho de lami, apesar de existir literatura sobre a ocorréncia do
processo na Africa, na religido africana que tem estrutura e contexto histéricos distintos
da religido afro-brasileira. A pergunta sobre a iniciacdo como filho ou ter ori de algum
orixa foi associada a manifestacdo da possessao porque um implica no outro. Tratando-
se da experiéncia do candomblé brasileiro, Patricia Birman explica que no sistema
religioso do candomblé “constroi-se uma nogao de pessoa que, em vez de ‘corresponder’
a tracos advindos da esfera sagrada, emerge como uma resultante do contato entre as
duas esferas. Este contato, que ocorre por intermédio da possessdo, tem efeito
transformador” (1991, p. 42). Porém esta parte da ritualistica ainda ndo foi bem
esclarecida ou ndo tdo divulgada no candomblé de Pernambuco.

H& uma contradicdo nas falas dos que cultuam e dos que nao cultuam. Pois, 0s
gue ndo cultuam acusam os praticantes do culto de iniciarem o culto sozinhos, sem
auxilio de pai ou mée de santo, apenas com o estudo, sem a experiéncia catértica e sem
contato direto com a tradi¢cdo. Como exemplo, é possivel citar a fala de Claudia, quando

afirma que o culto ndo existe em Pernambuco:

Entrevistadora (Andréa) - Quer dizer que aqui em Pernambuco o culto
de lami praticamente inexiste? Claudia - Nao existe. Quem quiser
dizer que existe, pode me levar para frente dessa criatura. Porque eu
ndo sei os fundamentos do culto, mas eu também sei identificar o que
ndo é. Porque eu também ndo posso falar tudo o que eu sei. O pouco
gue eu sei, eu ndo posso falar. A religido iniciatica tem muito disso né.
Vocé sabe porque vocé é de uma religido iniciatica. As pessoas, para
poder saber certas coisas, tem que se iniciar. E, dentro do candomblé,
vocé tem sete anos pra ter uma iniciacdo gradual, dentro dos
fundamentos, mesmo. Nds somos aqui mais ou menos umas quarenta
pessoas, porque eu ndo acredito num lugar que tenha mais de quarenta
pessoas, ndo funciona, porque vocé perde o controle e a estabilidade
psiquica. E ndo tem nenhum problema, porque a gente t& fazendo as
coisas dentro do peji, pode andar, pode olhar, porque ndo tem a
iniciagdo pré da coisa. Porque no candomblé tem muito de o camarada
ver a coisa sendo feita e depois querer imitar. N&o sabe pra que €, ndo
sabe por que é, ndo sabe o que teve antes... Porque tudo tem um ponto
de comeco. E nem sempre o0 inicio, efetivamente, € Exu. Que é o que
todo mundo acha. E o inicio verdadeiramente ndo é Exu, ai é onde
tudo vira um avacalhamento. Porque o bolo pode ter receita variada,
se vocé souber substituir um ingrediente, vocé pode dar uma
roupagem nova e vocé pode decorar o bolo do jeito que vocé quiser.
Mas se vocé botar muita coisa em cima vocé pode derrubar... Ai é
onde ta a questdo. Aqui eu procuro fazer exatamente aquilo que eu
aprendi. Meu pai e meu avé de santo ja foram; entdo o que eu pude
aprender com eles eu aprendi. O que eu busco aprender, porque a vida
é uma eterna busca... Eu tenho agora essa ligacdo 14 em Salvador,
porque depois de oito anos se frequentando, a gente la e eles c4, é que
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eu me vejo agora com um espaco, uma intimidade maior pra poder
conversar certas coisas. Geralmente quando eu vou pra la é quando
tem uma festividade (2014).

Fica claro neste depoimento que a ialorixd ndo aceita a validade de um
conhecimento que ndo tenha origem na pratica ritual, na ancestralidade familiar do
culto, na tradicdo jé estabelecida. E um discurso em defesa do tradicionalmente aceito e
historicamente comprovado. De acordo com Claudia, o candomblé como religido
iniciatica tem sua hierarquia e seus segredos gradualmente revelados nos processos de
iniciacdo e de convivéncia, sem espacos para outros tipos de aprendizado. A opinido de
Guido ndo diverge da dela:

Mas em Pernambuco é um culto praticamente inexistente. Se faz
alguma coisa? Faz. Por exemplo, eu, quando em uma de minhas
iniciacdes, foi feito um ebd. Mas é uma coisa muito leve. E é muito
facil vocé perceber logo que é uma coisa alienigena que vem através
de uma apostila que alguém vende [...] Ou que viu na internet. E s6
VOCcé pegar esses pais de santo e perguntar de quem sdo filhos...
Porque certamente o pai ou 0 avd ndo faziam. Entdo € um culto
completamente alienigena aqui. Entdo a gente vé coisas muito
absurdas, por exemplo, eu conheco um pai de santo que a origem dele
é de Salvador e eu tava na casa dele quando uma 14 dele foi fazer um
ekede, e na hora todos os homens se deitaram no chdo pra ela abrir
algo la pras lamis e tal. Entdo, quer dizer, quem eu sei que faz com
alguma seriedade, ndo tem raiz aqui. E gente que veio de ketu.
Entrevistadora (Andréa) - Mas é gente que veio de Salvador e esta
aqui agora ou que ficou 14? Guido - Que veio também. E porque é
assim: a pessoa é daqui, foi 4, tomou obrigacdo e voltou (2014).

Nestes dois ultimos dialogos é perceptivel uma forma de pensar em relacdo a
tradicionalidade. Mais adiante, em sua fala, Guido questiona a permanéncia da tradicao
em sua forma inalterada, quando diz que na época de sua iniciacdo ainda ndo existia
conhecimento no Recife sobre o culto de certos orixas e esses sO passaram a ser
cultuados muito tempo depois; assim como sua iniciacdo ndo conteve objetos ou
materiais ritualisticos atualmente considerados indispensaveis. Dessa forma, ele
constroi um discurso sobre a transformacdo da referida tradi¢do. Tanto Guido como
Claudia apresentam um discurso que contém referéncias sobre a construcdo da tradicdo
ja estabelecida e de opinides formadas do candomblé pernambucano; justificando uma
ideologia acerca da ndo permutabilidade do que ja esta consolidado. O que acontece é a
fala construida a partir de um discurso ja pré-estabelecido e posteriormente
transformada em uma formulacdo de um novo discurso, a partir da reflexdo sobre o

primeiro. Sobre essa construcdo do pensamento, Eni Orlandi explica que:
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O fato de que ha um ja-dito que sustenta a possibilidade mesma de
todo dizer, é fundamental para se compreender o funcionamento do
discurso, a sua relacdo com 0s sujeitos e com a ideologia. Disso se
deduz que ha uma relagdo entre o ja-dito e o que se esta dizendo que é
a que existe entre o interdiscurso e o intradiscurso ou, em outras
palavras, entre a constituicdo do sentido e sua formulacéo (2000, p.
32).

H& a permanéncia de uma tradicdo que apresenta resisténcia as mudancas
estruturais, mas ao mesmo tempo a histéria da propria tradicdo em questdo revela que
sua estrutura é totalmente adaptada e transformada continuamente. “O fato mesmo da
interpretacdo, ou melhor, o fato de que ndo ha sentido sem interpretacdo, atesta a
presenca da ideologia. [...] O individuo é interpelado em sujeito pela ideologia para que
se produza o dizer” (Ibid., p. 46). Os sacerdotes que ndo fazem culto a lami, em suas
falas ja citadas anteriormente acusam os praticantes deste culto de exercerem a préatica
sem aprendizado tradicional. Porém os proprios sacerdotes praticantes explicam que
aprenderam com seus pais de santo, assim como na fala ja explicitada de Rogério e

também nesta fala de Léo:

Elas s6 permitiram isso... Vai fazer cinco anos, porque foi nos meus
vinte e um anos de santo. Eu fiz meu iad dos meus catorze e ndo foi
permitido nada, s6 com meus vinte e um anos foi que veio a permissao
pra fazer esse assentamento delas. Eu acho que é como se fosse assim.
Vocé tem que amadurecer mais, entendesse? Eu entendi dessa forma.
[...] Eu ndo tenho esse culto escondido, de forma alguma, até porque
foram raizes da casa do meu pai de santo. E ja foi o pai dele que
trouxe e que me foi concedido. E minha autorizagcdo deve ter uns
cinco anos, s6. E Maria também assentou na casa do meu filho. Quem
cuida mais dessa parte € Maria, 0 que se precisa a gente faz. As
comidas que a gente arreia pra ela sempre é canjica branca, a agua da
canjica também, as comidas de Oxum, mingau. E o que tem que fazer
pra uma, tem que assentar pras trés. Nunca vai pra uma so, sdo as trés
que moram num lugar s6. E tudo s&o para as trés. Tudo por igual, ndo
pode dar diferente (2014).

Entdo, observa-se que ha um distanciamento entre casas de culto no Recife,
entre os sacerdotes, em relagdo a essa temética. H4 um desconhecimento matuo sobre as
atividades alheias e a pratica do culto a ancestralidade. Porém, também ha um
conhecimento em relacdo a essas praticas mesmo que seja algo velado. Pois as

entrevistas foram realizadas atraves de indicacdes de amigos de amigos. O préprio
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Guido indicou Léo como praticante do culto a ser entrevistado. H4& um ndo dito em
torno desse culto que faz com que ele ndo deixe de ser tabu, por mais que haja didlogo
em torno dele. E quanto se trata de tabu, memoria e imaginacdo acontecem juntas, pois
0 que se imagina sobre o outro nem sempre ¢é produto da memdria da tradicdo, mas sim
da imaginagdo social. “Memoria e imaginacdo nao se opdem, como quer O Senso
comum; antes se completam, pois possuem a mesma origem, natureza, poderes”
(AMADO, 1995, p.134). A anélise das entrevistas mostra uma constante relacdo de
poder alavancada pelo discurso. Cada um diz algo que lhe dé empoderamento, mas
também expressando desconhecimento sobre o empoderamento alheio.

A ialorixa Claudia, durante a entrevista, falou sobre sua viajem a Nigéria.
Apesar do seu relato de viagem — o0 que se constitui como relato etnogréfico, mas
também como uma importante literatura de viagem — ndo conter informacdes sobre o
culto as ancestrais, ela discorre as dificuldades enfrentadas pelo choque de culturas e de

desenvolvimento econdmico:

Olhe, depois que vocé vai a Nigéria... Eu quero mais nunca voltar.
Porque a coisa la é tio violenta. E tanto fuzil no meio da rua, tanta
gente armada, eu ia sendo sequestrada quando cheguei. Olhe, foi um
terror. Eu passei dez dias na Nigéria, foi um terror. Eu entrei chorando
na Nigéria, porque quando a gente chegou ao aeroporto, quem ia
buscar a gente ndo estava la. Era de madrugada, um aeroporto pior que
qualquer rodoviaria que vocé conhecer na face da Terra. Apos vinte e
oito horas de voo, descendo em Sdo Paulo e em Paris, que la
mudamos de aeroporto pra depois ir pro Marrocos, no Marrocos
mudou de aeronave e pegou uma pra Nigéria. O meu pouco inglés na
ida, num calor da molesta, uma comida horrorosa... Eu voltei
magérrima. O rapaz que estava sentado junto de mim e do meu marido
disse: “Nao saia do aeroporto de maneira nenhuma. Se chegarem
perguntando alguma coisa a vocés, diga que ndo estid entendendo.
Vocé s6 pode sair do aeroporto se a pessoa chegar com seu nome
escrito no papel.” Quando a gente chegou 14... nada! Eu agarrada com
as malas pra ninguém carregar, o povo dormindo pelo ch&o. Ai desceu
de um avido um homem alto, bem vestido, parecia um rei. Entdo meu
marido conseguiu falar com ele e ele ligou pro hotel do celular dele e
explicou que a gente tava esperando e que ainda n&o tinham vindo
buscar a gente. Ai disseram que tavam mandando.. repara s6! Ai esse
homem disse assim pra gente: “Nao saiam daqui. A pessoa vai ter que
entrar com o carro.” Era a cal¢ada do aeroporto. Minha filha, ndo foi
iSs0 que aconteceu. Depois que amanheceu o0 camarada apareceu
apressado, mostrando o papel. Depois que a gente botou as malas no
carro o camarada botou um monte de coisa dentada em baixo dos
pneus, gritando, querendo dinheiro. Ai o motorista disse: “Dollar,
dollar!” Menina, eu comecei a chorar dentro do carro... Eu acho que
eles ficaram mais aperreados com o ataque que eu dei... E pra entrar e
sair do hotel, toda vez tinha que ser revistado, para verem se tinha
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arma. Um hotel imenso... Era proibido fotografar, filmar, tudo! Eu
cheguei no hotel histérica, tiveram que me tirar de dentro do carro. Eu
me vi sendo levada. E se eu desapareco 14, minha filha... tchau e
béncdo. Ndo recomendo a ninguém. Os hotéis & sdo os piores
possiveis. L& sé tem dois hotéis bons, que foi esse que eu fiquei e
outro depois da cidade de Lagos. Todo dia eu acordava cinco horas da
manha pra ir onde eu queria e voltava antes das cinco horas, porque é
a hora que a multiddo ta retornando a pé pra area metropolitana.
Parece um carnaval, 14 ndo tem respeito, ndo tem sinal, 0s carros todos
batidos, amassados. L& ndo tem dnibus, sdo aquelas peruas que abrem
a porta andando, que vocé tem que pular. Muita moto. Traumatizei, eu
ja tive oportunidade de voltar, mas ndo vou. Eu ndo tenho vontade de
me iniciar em mais nada. Eu gostaria de saber mais sobre lami, porque
eu acho que dentro da religido toda mulher tem que saber e cultuar,
por um respeito a esse poder, que é intrinseco a qualquer mulher.
Porque nem existe, eu acho que essas constru¢des do grupo mesmo,
fechado, acham que nunca existiu efetivamente aqui no Brasil, nunca
existiu. Porque 14 na Africa ndo existe esse culto misturado de orixa,
isso foi inerente & reestruturacdo... E foi juntando essa coisa onerosa
que é, toda vez que vai oferecer a um ter que oferecer aos outros
(CLAUDIA, 2014).

Na fala de Claudia fica mais facil compreender porque o culto das ancias ainda é
tdo rejeitado no Brasil. Claudia falou que nada viu sobre orixas na Nigéria, a ndo ser
poucas referéncias a Oxum, que é um lugar bastante islamizado e repleto de conflitos
armados, violentos. Sendo assim, a cultura fica em segundo plano em um lugar com
problemas mais urgentes de seguranca e salde; e entdo se percebe que ha
desconhecimento sobre o culto no Brasil primeiramente porque esse culto ndo se
perpetuou com os descendentes de escravos e segundo porque ndo alcangou éxito na
atualidade nigeriana por ser um pais marcado pela guerra civil. Ha que se reconhecer
que o relato etnografico de Claudia estabelece o outro, a literatura de viagem. A
etnografia, assim como os individuos, esta inserida na visdo sobre o outro e no
estranhamento, na identificacdo, no reconhecimento do texto oral. A etnografia esta em
constante encontro/desencontro de realidades; é um processo de dialética entre
realidades interpretadas. Em todos os relatos coletados, a narrativa é construida, e muito
bem construida. Etnografias e literaturas, ambas ndo sdo ingénuas. Ninguém elimina
completamente seu arcabouco ideoldgico e ninguém narra sem ele. Ao revolver as
camadas do observavel em busca da sua resposta, o colaborador sempre caminha em
uma direcdo e ndo em outra. A narrativa se realiza sempre no imaginario.

Por conseguinte, é importante frisar que a ialorixa que faz culto a lami no templo
do babalorixa Léo preferiu ndo se pronunciar sobre o assunto, deixando a cargo do

babalorix4 as informacdes a serem dadas sobre o tema:
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Entrevistadora (Andréa) - Entdo vocé, Maria, é quem faz esse culto
aqui na casa? Maria - Sou eu que fago os trabalhos pra ela, mas é tudo
com Léo também, eu s6 fago os ebds e outras coisas que s6 mulher
pode fazer. Entrevistadora (Andréa) - E vocé gostaria de falar sobre
como € o culto? Maria - Agora ndo, eu prefiro que Léo fale. Ai eu vou
jogar pra saber se elas deixam vocé assistir a feitura do ebo e o resto
das coisas. E vocé € muito bem vinda. E ndo pare seu trabalho, é
muito corajoso vocé fazer isso, porque as pessoas hdo compreendem o
poder delas, tém muito medo. E muito importante, esteja & vontade pra
vir aqui. Entrevistadora (Andréa) - Obrigada Maria, fico no aguardo
da resposta do Ifa (2014).

Até a conclusdo desta dissertacdo a resposta do Ifa ndo foi recebida. E foi
percebido que, assim como as outras ialorixas consultadas sobre lami, Maria ndo quis se
pronunciar sobre o assunto. A Ultima parte deste capitulo, em sequéncia, tem a
finalidade de relatar as observacdes feitas em relacdo a alguns lugares visitados para
fins dessa pesquisa. Muitos lugares foram visitados, mas nem todos foram fotografados,
tanto por falta de permissdo para captura de imagens como também por falta de
necessidade, ja que a grande maioria dos lugares ndo apresentou imaginaria sobre lami
Oxoronga. Para citar alguns estabelecimentos, foram visitados o Instituto de Arte e
Cultura Yoruba na cidade de Belo Horizonte, a Fundacdo Pierre Verger em Salvador e
as casas de Culto no Recife. Foram fotografadas trés casas de culto no Recife: o terreiro
do babalorixa Rogério, o terreiro da ialorixa Claudia e o terreiro do babalorixa Léo.

Todos apresentando area bastante arborizada e com riqueza de artigos de imaginaria.

3.3 - Anélise das vivéncias nos templos

Os trés terreiros visitados apresentaram auséncia de imaginaria referente a lami
Oxoronga visivel ao publico. Ha assentamento nos terreiros dos babalorixas Léo e
Rogeério, mas ndo puderam ser fotografados, pois o culto é secreto. Fica perceptivel que
0 poder sobre o0 segredo e sobre a pratica secreta permeia toda a histéria do culto sobre
lami; pois a mitologia explica que essa ancestral feminina é a portadora do segredo
humano em relagdo a vida e a morte a partir da possibilidade de gerar ou de aniquilar.

Esse é um rito que outrora foi secreto e exclusivamente feminino, um assunto
tabu, que na contemporaneidade torna-se objeto de exploragdo cultural, religiosa e
cientifica. Entdo, os portadores do segredo sobre lami se defrontam com o impasse e a
duvida sobre até que ponto poder relevar algo sobre o tema; ou melhor: 0 quanto seria

permitido que eles mesmos soubessem sobre o tema. Assim, alguns decidem relevar
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muito do que sabem, outros revelam o minimo, também ha os que ndo revelam e os que
nem se atrevem a querer saber.

Através do didlogo com os sacerdotes e os adeptos nos templos, observa-se a
reserva e a cautela que se tem ao pronunciar 0 nome de lami ou ao tentar falar algo
sobre ela. Os olhares e os gestos sdo muito reveladores. Essa entidade ancestral ¢
permeada de simbolismos noturnos, subjetivos e intimos; caracteristicas que também
permeiam seus ritos e suas oferendas. Sendo assim, tudo relacionado a ela tdo guardado
e cercado de mistério noturno, é compreensivel que qualquer objeto ritualistico seja
igualmente envolto no mesmo nivel de mistério e de interdito. O tabu sobe o objeto
ritualistico e sobre suas representacdes estéa estreitamente relacionado a manutencéo do
poder exercida pelos entrevistados. Esse pensamento pode ser apoiado na afirmativa de
Foucault:

Sabe-se bem que néo se tem o direito de dizer tudo, que ndo se pode
falar de tudo em qualquer circunstancia, que qualquer um, enfim, ndo
pode falar de qualquer coisa. Tabu do objeto, ritual da circunstancia,
direito privilegiado ou exclusivo do sujeito que fala: temos ai 0 jogo
de trés tipos de interdicbes que se cruzam, se reforcam e se
compensam, formando uma grade complexa que ndo cessa de se
modificar (1996, p. 09).

O autor do discurso também detém o poder sobre o objeto material e se esse
autor prefere praticar o ndo dito, consequentemente faz o possivel para também néo
revelar o as informacdes que ndo dependem do discurso. Inclusive, o assunto de lami é
um interdito que também se caracteriza como sexual e politico, sendo exatamente dois
aspectos nos quais a sociedade deixa de ser neutra e mais se acentuam 0 desejo e 0
poder.

E importante salientar que todos os terreiros visitados localizam-se nas periferias
da regido metropolitana do Recife e que todos eles sdo muito simples em sua
estruturacdo fisica e mobiliaria, salvo o terreiro da ialorixa Claudia, que também se
localiza em regido periférica da area metropolitana, mas apresenta uma riqueza maior de
artefatos e de espago. O primeiro templo visitado foi o lle lamonja Odo Ogum, do
babalorixa Rogério e também foi o lugar com mais simbolos referentes a lami. Durante
sua fala na entrevista, Rogério deixa explicita a motivacdo de seus objetos e de seus

simbolos ligados a lami no seu terreiro, como nos momentos em que diz:
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Entdo no6s temos o ekodidé que fica mais ou menos assim (mostra a
posicdo apontando para a testa, levanta o dedo indicador para cima e
mostra com gestos as inscri¢cfes de odu pintadas em branco na portada
do terreiro). Esses sdo graficos iorubds, inscricbes para também
proteger das lami. [...] Venha aqui, vou mostrar alguns objetos
utilizados nos cantos pra lami. Olha, tem a pulseira, a alianga.... Eu
tinha a vermelha e a preta, mas foram se gastando. Esse aqui é o
moca. 1sso aqui s6 quem pode ter é quem é dedicado a lami. Porque
aqui nesses instrumentos elas ja estdo emanando o opd. lami é Oxum
também, entdo pra trabalhar com lami tem que fazer muita reveréncia
pra Oxum (2010).

Entdo, o que Rogério tem grafado nas portas de seu templo sdo os odus do Ifa
que remetem a lami. Ele tem no portdo do templo a representacdo de Exu no canto
esquerdo, no chdo. Mas é na porta, na altura dos olhos, de forma mais visivel que o altar
de Exu, que estdo as inscri¢cdes de lami. Apesar de ndo ser artigo de imaginaria, pois sdo
apenas inscricbes grafias e indecifraveis para o olhar leigo; estdo em posicdo de
destaque em relagdo a qualquer outro simbolo da casa. J& no interior, no saldo principal,
podem ser vistas, também em destaque, nas paredes, quadros com gravuras de mulheres
em metamorfoses de passaros. De todos os terreiros, o de Rogério € o Unico que deixa
explicito, através da exposicdo de simbolos e de objetos, o culto a lami. O babalorixa
também mostrou objetos que ndo puderam ser fotografados, mas que se aplicam ao

culto das ancestrais.

Figura 1 — Signos do oraculo Ifa para
apaziguar lami , na portada frontal do
terreiro lle lamonjad Odo Ogum. Fonte:
visita da pesquisadora em 15/11/2010.
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Figura 2 — Oferendas para Exu no
canto esquerdo da entrada do
terreiro lle lamonja Odo Ogum.
Fonte: visita da pesquisadora em
15/11/2010.
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Figura 3 — Saldo principal do terreiro lle lamonja Odo Ogum.

Fonte: visita da pesquisadora em 15/11/2010.
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Figura 4 — Imagem de mulher-passaro em fundo
noturno em parede do saléo principal do terreiro lle
lamonja Odo Ogum. Fonte: visita da pesquisadora
em 15/11/2010.

No terreiro da ialorixd Claudia foram encontradas variadas e muitas oferendas e
materiais para Oxum, orixa que melhor representa lami, inclusive porque o terreiro leva
seu nome. Porém nada foi encontrado que relacionasse o orixa a lami ou que
explicitasse a ancestral feiticeira. O terreiro de Claudia é muito grande fisicamente, com
amplo espaco externo. Tem muita vegetacdo e arvores antigas e, por ser um lugar
dedicado a Oxum, preza pela estética do belo. Porém, nada foi encontrado que pudesse
sugerir alguma afinidade com lami; estando a imaginaria do lugar de acordo com o
proferido por sua sacerdotisa. Foram observadas as arvores do local, mas ndo havia
enfeites, tecidos ou objetos rituais que sugerissem ou comprovassem um culto ou algum
assentamento para lami Oxoronga. Os frequentadores e iniciados de Claudia que
estavam presentes no dia da visita de campo também foram interrogados sobre lami
Oxoronga. Alguns disseram que ja ouviram falar sobre o assunto ou ja leram na internet
sobre as ancestrais; porém nenhum deles mostrou saber algo sobre seu culto ou sobre

seu significado na cultura africana ou na cultura afro-brasileira.
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Figura 5 — Imagem do quarto de Oxum no
terreiro lle Asé Iponda Ataweja. Fonte: visita
da pesquisadora em 08/02/2014.

Figura 6 — A pesquisadora com a ialorixa
Claudia no jardim do terreiro lle Asé
Iponda Ataweja. Fonte: visita da
pesquisadora em 08/02/2014.
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O terreiro do babalorixa Léo é simples em imaginaria para a visdo do publico e
ndo foi possivel fotografar o assento para lami. Também ndo foram encontradas no
terreiro, imagens que fizessem aluséo ao culto das feiticeiras. Porém, ficou perceptivel
que a riqueza de objetos no terreiro encontra-se no interior dos quartos de trabalho;

onde, através das portas semiabertas, foi possivel identificar muitos objetos de culto.

Figura 7 — Saldo principal do terreiro lle Asé
Yemonja Ogunté, fornecida pelo babalorixa Léo no
momento da visita da pesquisadora em 04/11/2014 e
também disponivel no blog do templo.

O campo religioso do candomblé de Pernambuco, mais precisamente da regido
metropolitana do Recife, que foi enfatizada nesta pesquisa, & mais plural do que nunca
dantes. Agregaram-se novas entidades, novos ritos foram introduzidos, novas
identidades religiosas surgiram. Nesse processo a tradicionalidade foi se transformando
e se adaptando a globalizacdo e a novas fronteiras culturais. O xangb de Pernambuco
adquiriu elementos de outros segmentos religiosos afro-brasileiros e construiu memoria

frente as demandas da modernizacdo ou a concorréncia do mercado religioso, parece
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estar ganhando novos influxos de “axé” e se desenvolvendo com bastante forca,
acompanhando o0s novos tempos, também se articulando e se reconfigurando em dialogo
com as novas demandas sociais e culturais.

Mesmo enfocando o campo religioso afrodescendente interno brasileiro, é
importante enfatizar que esta dindmica interna esta dialogando — demandando e
respondendo as demandas — com a internacional. A nacao ioruba transatlantica continua
a reinventar-se, acompanhando as mudancas temporais, obedecendo as novas regras
inerentes, as reconfiguracdes das relacbes entre espaco-tempo, consequéncias da
globalizacdo e dos relacionamentos contemporaneos, no jogo de influéncias entre as
suas principais metropoles. Assim, em meio as paisagens que estdo sempre em
construcdo continua; em uma sociedade super conectada, que possibilita o contato em
“tempo-real” entre grupos geograficamente afastados; em uma veloz constituicdo e de
identidades, nacdes e tradicBes; a busca por fundamentos/saberes/poderes comeca a
reestruturar-se. O ciclo de trocas entre a Africa mitica e suas diasporas permanece,

tendo agora como mais uma de suas mediacdes a Internet, seus sites e listas.
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CONSIDERACOES FINAIS

Diante da pluralidade de opiniGes sobre o culto de lami Oxoronga que se
apresenta no Estado de Pernambuco, essa manifestagdo religiosa e secreta destaca-se na
cidade do Recife como sendo mais uma das contribui¢des africanas que estéo presentes
na formacéo cultural brasileira. Apesar de que a forma atual de culto seja uma atuacao
recente e provinda do processo globalizatdrio, principalmente sendo produto de acesso a
novas midias e viagens a Nigéria e ao Daomé, a forma como se lida com o tema no
Brasil também se configura como cultura africanizada e resquicio de atividade escrava
em territério brasileiro apdés um longo trajeto de sofrimento, causado pela diaspora
negra, em que os africanos e seus descendentes tiveram que desenvolver adaptacdo a um
novo contexto totalmente diferente do que estavam acostumados — apesar de a
escravidao e o seu mercado ja existirem em terras africanas antes mesmo da colonizacéo
brasileira — tendo que ressignificar suas crencas, seus costumes e seus valores
fundamentais. O culto a lami, de alguma forma, inicia um didlogo religioso sobre a
ancestralidade feminina nos templos afro-brasileiros e os coloca em uma tensédo do
poder/saber entre as autoridades religiosas.

Para o desenvolvimento deste trabalho foram encontrados alguns desafios com
0s quais a lida foi bastante proveitosa. O primeiro e maior deles foi a negacdo de muitas
ialorixas e babalorixas que ndo se dispuseram a colaborar com a pesquisa. Para a grande
maioria deles, o culto ou a manifestacdo de lami Oxoronga se trata de algo muito sério,
perigoso, secreto e oculto, que poucos tém o conhecimento e, esses poucos, ndo iriam se
dispor a falar. Muitos foram os alertas para tomar certo cuidado com o assunto.
Algumas ialorixas que comecaram a falar, depois refletiram, indicando outro local para
entrevista ou sugeriram algum ritual para que as questdes e a presenca estivessem de
acordo com as vontades da entidade pesquisada e todo o resto do pantedo também. Foi
constatado que nas casas de tradi¢cdo do culto aos orixas em Pernambuco que foram
visitadas para esta pesquisa — mais precisamente na regido metropolitana do Recife - o
culto a lami é secreto e s6 para 0s que possuem certa hierarquia, certo tempo de
iniciacdo no orixa e certas obrigacoes.

O segundo desafio foi o encontro com as referéncias bibliograficas em relagéo
ao tema. Poucos autores escreveram sobre lami Oxoronga no Brasil e essa quantidade

também ¢ restrita na literatura estrangeira. Alias, a Ultima é mais avancada em aspectos
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de detalhes do culto e pesquisa etnogréafica, o que gerou traducdes especificas para a
presente pesquisa. 1sso muito contribuiu para o carater inovador do trabalho, visto que
algumas das bibliografias consultadas e citadas ndo foram ainda traduzidas para o
idioma portugués ou ainda pouco utilizadas como referéncias académicas.

Quanto ao campo empirico, inicialmente foi pensada a descricdo do ritual
referente a lami. Essa descrigcdo ndo foi possivel por ser um ritual secreto e fechado, no
qual ha quase sempre envolvimento de sacrificio de animais e no qual participam
somente pessoas que foram “apresentadas” ou iniciadas no candomblé ou no culto a
lami. Por ndo haver participacao no ritual, foram descritos o0s objetos e os instrumentos
de imaginaria, presentes nos templos que remeterem ao referido culto.

Procurou-se estabelecer relagcdo entre a figura mitica de lami Oxorongé e o
poder feminino na religido afro-brasileira do candomblé. Dentro dos limites dessa
pesquisa, € possivel afirmar que a mitologia em relacdo a lami é uma percepcao africana
de relacdo entre as forcas naturais e a vida social. A distin¢do entre 0 mundo natural, o
sobrenatural e as suas regides limitrofes torna-se entdo mais flexivel do que antes se
imaginava sem 0 conhecimento sobre as maes ancestrais. A sobrevivéncia e a
manutencdo de tradi¢bes diversas no ambiente da diaspora africana sdo sintomas desse
processo. Assim, pode-se afirmar que lami Oxoronga, mais que referéncia simbdlica,
acaba sendo a propria afirmacdo da terra de origem (Africa) e distante na memoria
individual, mas fortemente presente na memoria coletiva.

A experiéncia religiosa vivenciada pelos sacerdotes e sacerdotisas que
configuram o novo culto € uma realidade que se concretiza na relacéo entre o sagrado e
o profano, em que, no momento que se afirmam como praticantes do culto secreto e
original repassam a sociedade algo reinventado e também resgatado. Esse culto, através
das estratégias de seus elaboradores e interlocutores, se apoia nos meios possiveis e
recentemente conquistados através das novas oportunidades de comunicacao e de estudo
facilitados pela globalizacdo como ponto de referéncia na construcdo da memoria
religiosa ioruba em territorio brasileiro. E uma forma de preservar a tradicio ha muito
tempo perdida, evitando que caia no esquecimento. N&o € uma apropria¢do do culto,
mas sim um resgate que esta surgindo.

Apesar de ter sido concluida a ideia de que ha construcdo de memdria na
experiéncia do culto a lami um fato marcante chama atencdo ao ser analisada a
producéo de sentido nos discursos dos entrevistados. O ndo dito prevalece em todos eles
0 a constante tensdo sobre o0 que deve ser exposto e 0 que deve permanecer guardado é
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visivel nas interjeicdes, nos siléncios e nas interrupcdes, como também nos desvios de
assunto ao longo das conversas. Ficou evidenciado o0 medo permanente sobre o tema
proposto, principalmente nos que afirmaram a inexisténcia do culto; pois afirmam
praticamente as mesmas conclusdes sobre hierarquia das quais também falam os que
afirmam prestar culto as maes feiticeiras.

Ao analisar a significacdo implicita nas falas dos entrevistados, toma-se 0
discurso em que h& a negacdo como interdiscurso, o dito, que com o desenrolar do
pensamento € esquecido, gerando posteriormente o intradiscurso, a formulacdo da
originalidade do momento em relacdo ao que se fala pela primeira vez em caréater
publico, pois a maioria dos entrevistados nunca antes da pesquisa havia falado
publicamente para pessoas de fora do culto sobre o tema lami Oxorongd. A
investigacdo possibilitou compreender que a manifestacdo contemporanea do culto
secreto — mas presente e crescente — a lami vem se ressignificando e contribuindo com o
didlogo inter-religioso, ja que ndo ha restricdo entre homens e mulheres para tal préatica,
apenas as hierarquias basicas sendo respeitadas. O que € um antidoto para qualquer tipo
de intolerancia.

As liderancas que praticam o culto e as que apenas estudam sobre ele séo
motivadas pelo desejo de conhecimento da matriz africana e pela vontade de perpetuar
0s conhecimentos ancestrais de forma mais profunda do que conseguiram oS
antepassados impedidos pelo regime escravocrata, pelas ditaduras e pelos preconceitos
de todos os tipos. O novo culto a lami se apresenta como uma das principais novidades
no que se refere a religiosidade afro-brasileira de origem ioruba. Porém, uma novidade
que gera polémica e tensdo, pois nem todas as autoridades religiosas e demais
praticantes estdo dispostos a debater abertamente sobre o tema, apesar de ndo
conseguirem escapar da emergéncia deste.

Uma singularidade dessa pesquisa é a discussdo e a inclusdo sobre as narrativas
de lami — tanto em forma oral como em forma escrita — dentro das classificacfes de
género literéario. Pois foi verificado que na grande maioria das bibliografias consultadas
essas narrativas foram confundidas com lendas e contos, o que durante muito tempo
gerou discordia e confusdo de sentido em quem estuda a mitologia ioruba e suas
historias contadas oralmente ou coletadas nas comunidades africanas. Ao fornecer
explicacdo sobre as definigdes entre contos, lendas e mitos; e mais que isso, ao definir
as historias sobre lami como mitos, pretendeu-se estabelecer uma teoria plausivel dentro

do contexto da critica literaria e da critica das fontes histéricas sobre o tema. A fim de
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ndo mais confundir leitores e pesquisadores sobre esse aspecto da natureza dos mitos
iorubas.

Espera-se contribuir com os estudos sobre o tema do culto a lami para uma
melhor compreensdo da relacdo religido e sociedade em diferentes contextos culturais e
sociais, levando a diferentes percepcdes e vivéncias do sagrado no Brasil. A pesquisa
vem esclarecer as modificacGes conceituais da pratica desse culto para 0s préoprios
adeptos do candomblé e para toda a sociedade; como também promover uma melhor
aceitacdo do poder da sacralidade feminina através do entendimento de seu significado.
Esse trabalho representa um avanco social para o melhor desenvolvimento das crencas
afro-brasileiras e afro-pernambucanas, promovendo uma discussdo enriquecedora sobre
0 tema da ancestralidade feminina e da permanéncia das tradi¢cbes na academia e no
ambiente religioso. Vem também auxiliar na construcao da educacédo para a tolerancia e
na melhor compreensdo da diversidade religiosa. A possibilidade da construcdo de uma
cultura de didlogo implica na satisfacdo das necessidades dos grupos sociais. Dialogar
significa aceitar as desigualdades socioecondmicas e deve ser uma agdo solidaria na
superacdo dessas desigualdades, praticando o reconhecimento das diversidades. O
didlogo pode ser favorecido ndo somente pela informacdo, mas também através da
construcdo e do estabelecimento de valores de cidadania.

A pesquisa, dentro de suas possibilidades, também visa uma melhor
contemplacdo cultural do fendmeno religioso na pés-modernidade e da espiritualidade
contemporanea. Com o presente trabalho se estabelece o ponto de partida para futuras
publicacGes e apresentacdes que sociabilizem os resultados da pesquisa; ndo somente no
meio académico, mas também na esfera religiosa e para as comunidades e as localidades
interessadas. Além disso, o trabalho realizado serve também de apoio para as areas
histdrica, antropoldgica, filosofica, religiosa e social.

Os nomes femininos de lami Oxoronga séo inumeros e variados. Todas as suas
infinitas representacOes estdo contidas no regime imaginario noturno da grande mae e
deusa, ela propria o grande redondo, representado pela cabaca que tudo abarca e tudo
contém. O conjunto de seus elementos (a terra, a agua, 0 sangue menstrual, o leite) se
relaciona com todos os fendmenos da vida. lami tem como sua representante coletiva
maior o orixa feminino Oxum, a dona da fertilidade, do poder transformador que guarda
e protege a vida em seu ventre, a grande ancestral tem a funcdo de chefe do poder
supremo e do poder feminino selvagem. Oxum simboliza o poder da mulher como lider

das ajé. Os varios nomes de lami constituem os diversos aspectos do mundo fenomenal,
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incluindo os fendmenos visiveis e invisiveis, que se manifestam sempre
atemporalmente. Com o poder de seu axé ela pode atuar no destino humano e da
natureza, afastando todas as forgas contrarias.

lami é temida e evitada ndo por ser malévola, mas sim por ser
extraordinariamente poderosa. Sua forca € tamanha que retorna na contemporaneidade
em forma de cancdes, narrativa mitoldgica e culta secreta; mesmo que reprimidos. Estes
dados apenas confirmam a hipotese de que o feminino por si s6, por ser arquétipo, acaba
se impondo entre homens e mulheres. Os homens sdo os principais agentes do culto
contemporaneo a lami devido a sua forca primordial e essencial, devido a sua urgente
importancia no mundo globalizado e na sociedade pernambucana de origem tradicéo
patriarcal solidamente firmada. Quanto a importancia social e académica desse trabalho,
h& a consciéncia de que um pequeno passo foi dado para o resgate da memoria e 0
rompimento com o0 esquecimento; esperando que outros pesquisadores deem
prosseguimento e contribuicdes distintas ao trabalho de resgate da grande mée ancestral
e feiticeira.
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ANEXOS

ANEXO A

O PASSARO DAS FEITICEIRAS®

Olofin era um rei africano da terra de Ifé, lugar de origem de todos os iorubas.

134

Cada ano, na época da colheita, Olofin comemorava, em seu reino, a Festa dos Inhames.

Ninguém no pais podia comer dos novos inhames antes da festa.
Chegando o dia, o rei instalava-se no patio do seu palacio.

Suas mulheres sentavam-se a sua direita,

seus ministros sentavam-se a sua esquerda,

seus escravos sentavam-se atras dele, agitando leques e espanta-moscas,
e 0s tambores soavam para sauda-lo.

As pessoas reunidas comiam inhame pilado e bebiam vinho de palma.
Elas comemoravam e brincavam.

De repente, um enorme passaro voou sobre a festa.

O péssaro voava a direita e voava a esquerda...

Até que veio pousar sobre o teto do palacio.

A estranha ave fora enviada pelas feiticeiras,

furiosas porque ndo foram também convidadas para a festa.

O péssaro causava espanto a todos!

Era tdo grande que o rei pensou ser uma nuvem cobrindo a cidade.
Sua asa direita cobria o lado esquerdo do palécio,

sua asa esquerda cobria o lado direito do palacio,

as penas do seu rabo varriam o quintal e sua cabeca, o portal da entrada.
As pessoas assustadas comentavam:

"Ah! Que esquisita surpresal!”

"Eh! De onde veio este desmancha-prazer?"

"Ih! O que veio fazer aqui?"

"Oh! Bicho feio de dar do!™

"Uh! Sinistro que nem urubu!"

* SISTO, Celso. Mae Africa: mitos, lendas, fabulas e contos. S&o Paulo: Paulus, 2007, p. 106-

110.



"Como nos livraremos dele?"

"Vamos rapido chamar os cagadores mais habeis do reino."

De 1dd, trouxeram Oxotogun, o "Cacador das vinte flechas".

O rei Ihe ordenou matar o passaro com suas vinte flechas,

Oxotogun afirmou:

"Que me cortem a cabeca se eu ndo o matar!"

E langou suas vinte flechas, mas nenhuma atingiu o0 enorme passaro.
O rei mandou prendé-lo.

De Moré, chegou Oxotogi, o "Cacador das quarenta flechas".

O rei Ihe ordenou matar o passaro com suas quarenta flechas.
Oxotogi afirmou:

"Que me condenem a morte, se eu ndo o matar!"

E langou suas quarenta flechas, mas nenhuma atingiu o passaro.

O rei mandou prendé-lo.

De llaré, apresentou-se Oxotadota, o "Cacador das cinqlienta flechas".
Oxotodota afirmou:

"Que exterminem toda a minha familia, se eu ndo o matar!

Lancou suas cinqiienta flechas e nenhuma atingiu o passaro.

O rei mandou prendé-lo.

De Iremd, chegou, finalmente, Oxotokanxox6, o "Cacador de uma flecha s6".

O rei ordenou matar o passaro com sua Unica flecha.
Oxotokanxox0 afirmou:

"Que me cortem em pedacos seu eu ndo o matar!"

Ouvindo isto, a mde de Oxotokanxoxd, que nao tinha outros filhos,
foi rapido consultar um babalad, o adivinho,

e saber o que fazer para ajudar seu unico filho.

"Ah! - disse-lhe o babalad.

"Seu filho esta a um passo da morte ou da riqueza.

Faca uma oferenda e a morte tornar-se-a riqueza."

E ensinou-lhe como fazer uma oferenda que agradasse as feiticeiras.
A mée sacrificou, entdo, uma galinha, abrindo-lhe o peito,

e foi, répido, colocar na estrada, gritando trés vezes:

"Que o peito do passaro aceite este presente!"
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Foi no momento exato que Oxotokanxoxd atirava sua unica flecha.

O feitico pronunciado pela mée do cagador chegou ao grande passaro.
Ele quis receber a oferenda e relaxou o encanto que o protegera até entéo.
A flecha de Oxotokanxoxd o atingiu em pleno peito.

O passaro caiu pesadamente, se debateu e morreu.

A noticia espalhou-se:

"Foi Oxotokanxox®, o "Cacador de uma flecha s¢", que matou o passaro!
O Rei lhe fez uma promessa, se ele o conseguisse!

Ele ganhara a metade da sua fortuna!

Todas as riquezas do reino serdo divididas ao meio,

e uma metade serd dada a Oxotokanxoxd!!"

Os trés cacadores foram soltos da prisdo e, como recompensa,

Oxotogun, o "Cacador das vinte flechas",

ofereceu a Oxotokanxox0 vinte sacos de buzios:

Oxotogi, o "Cacador das quarenta flechas", ofereceu-lhe quarenta sacos:
Oxotadota, o "Cacador das cinquenta flechas", ofereceu-lhe cinquenta.

E todos cantaram para Oxotokanxoxad.

O babalad, também, juntou-se a eles, cantando e batendo em seu agogb

"Oxowusi! Oxowusi!! Oxowusi!!!

O cacador Oxo é popular!"

E assim € que Oxotokanxoxd foi chamado Oxowusi.
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ANEXO B

IA MI CHEGAM AO MUNDO COM SEUS PASSAROS MALEFICOS®

1. As I& Mi Oxorongéa sdo nossas maes primeiras, raizes primordiais da estirpe humana,
séo feiticeiras.

2. Séo velhas maes-feiticeiras as nossas mées ancestrais.

3. As la Mi sdo o principio de tudo, do bem e do mal.

4. S&o vida e morte a0 mesmo tempo, sao feiticeiras.

5. S&o as temidas ajés, mulheres impiedosas.

6. As Oxoronga ja viveram tudo o que se tem para viver.

7. As 14 Mi conhecem as férmulas de manipulacdo da vida, para o bem e para o mal, no
comeco e no fim.

8. N4o se escapa ileso do 6dio de 14 Mi Oxoronga.

9. O poder de seu feitico é grande, é terrivel.

10. T&o destruidor quanto é construtor e positivo o axe, que é a forca poderosa e
benfazeja dos orixas, Unica arma

do homem na luta para fugir de Oxoronga.

11. Um dia as Ia Mi vieram para a Terra e foram morar nas arvores.

12. As la Mi fizeram sua primeira residéncia na arvore do orobé.

13. Se a4 Mi esté na arvore do orob6 e pensa em alguém, este alguém tera felicidade,
sera justo e vivera muito na Terra.

14. As la Mi Oxoronga fizeram sua segunda morada na copa da arvore chamada
araticuna-da-areia.

15. Se 14 Mi esté na copa da araticuna-da-areia e pensa em alguem, tudo aquilo de que
essa pessoa gosta sera destruido.

16. As la Mi fizeram sua terceira casa nos galhos do baoba.

17. Se 14 Mi esta no baoba e pensa em alguém, tudo o que é do agrado dessa pessoa lhe
sera conferido.

18. As la Mi fizeram sua quarta parada no pe de Iroco, a gameleira-branca.

* PRANDI, Reginaldo. Mitologia dos Orixas. Sdo Paulo: Cia. Das Letras, 2001.
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19. Se 14 Mi esté no pé de Iroco e pensa em alguém, essa pessoa sofrera acidentes e ndo
ter4 como escapar.

20. As 1& Mi fizeram sua quinta residéncia nos galhos do pé de Apaoca.

21. Se 14 Mi esta nos galhos do Apaocé e pensa em alguém, rapidamente essa pessoa
sera morta.

22. As 1a Mi fizeram sua sexta residéncia na cajazeira.

23. Se 14 Mi esté na cajazeira e pensa em alguém, tudo o que ela quiser podera fazer,
pode trazer a felicidade ou a infelicidade.

24. As la Mi fizeram sua sétima morada na figueira.

25. Se la Mi esté na figueira e alguém lhe suplica o perddo, essa pessoa sera perdoada
pela 1a Mi.

26. Mas todas as coisas que as la Mi quiserem fazer, se elas estiverem na copa da
cajazeira, elas o fardo, porque na cajazeira € onde as la Mi conseguem seu poder.

27. L& é sua principal casa, onde adquirem seu grande poder.

28. Podem mesmo ir rapidamente ao Além, se quiserem, quando estdo nos galhos da
cajazeira.

29. Porque é dessa arvore que vem o poder das la Mi e ndo é qualquer pessoa que pode
manter-se em cima da cajazeira.

30. Elas vieram para a Terra.

31. Eram duzentos e uma e cada qual tinha o seu passaro.

32. Eram as mulheres-passaros, donas do eié, eram as mulheres-eleié, as donas do eié.
33. Quando chegaram, foram direto para a cidade de Oté e os babalads mandaram
preparar uma cabaca para cada uma.

34. Elas escolheram sua ialodé, sua sacerdotisa.

35. Foi a ialodé quem deu a cada eleié uma cabaga para guardar seu passaro.

36. Entdo, cada Ia Mi partiu para sua casa com seu passaro fechado na cabaca e la cada
uma guardou secretamente sua cabaca até 0 momento de enviar o passaro para alguma
missao.

37. Se é para matar, ele mata.

38. Se é para trazer os intestinos de alguém, ele espreita a pessoa marcada para abrir seu
ventre e colher seus intestinos.

39. Se é para impedir uma gravidez, ele retira o feto do ventre da mée.

40. Ele faz o que Ihe for ordenado e volta para sua cabaca.

41. 14 Mi, entdo, recoloca a cabaga em seu lugar secreto.
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42. Mas, se a pessoa possui um encantamento contra a feiticeira, ela deve dizer a
seguinte formula: “Que aquela que vos enviou para me pegar, ndo me pegue’.

43. Assim, por mais que tente o passaro ndo podera executar sua tarefa.

44, Sua dona tera de ir em busca do auxilio das outras 1a Mi.

45. Ela vai a assembléia e relata seu problema.

46. As ajés, as feiticeiras, devem trabalhar com ela, porque ndo podem realizar sua
tarefa sozinhas.

47. Entdo, 1a Mi leva um pouco do sangue da pessoa que quer prejudicar.

48. Todas as outras Ia Mi o pdem na boca e o0 bebem.

49. Depois, elas se separam e ndo deixam dormir a vitima.

50. O passaro é capaz de carregar um chicote, pegar um cacete, tornar-se alma do outro
mundo, e até mesmo pode Ter o aspecto de um orixa; tudo para aterrorizar a pessoa a
qual foi enviada.

51. Assim sdo as la Mi Oxoronga.

52. Esta é a sua historia.
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OXUM TRANSFORMA SANGUE MENSTRUAL EM PENAS DE PAPAGAIO®

Oxala tinha trés mulheres.

A esposa principal era uma filha de Oxum,

e como tal era a encarregada de zelar pelos alvos paramentos
e pelas ferramentas que usava Oxalé& nas grandes celebraces.
As outras mulheres invejavam a posicao da filha de Oxum

e muitas vezes criaram situacdes embaragosas para prejudica-la

Um dia, a filha de Oxum limpava as ferramentas de Oxala

e as deixou no sol para secar enquanto cuidava de outras coisas.
Vieram as duas outras mulheres e jogaram 0s objetos do orixa no mar.
A filha de Oxum néo encontrou as ferramentas do Grande Orixa

e julgou, desesperada, que por conta disso pagaria caro demais.
Nem da cama levantou-se no dia da festa, tal o seu estado d'alma.
Sabia que na festa Oxala haveria de querer usar 0s seus simbolos.
Uma meninazinha que ela criava Ihe pediu para que se levantasse,
mas ela se recusou a fazé-lo, tdo grande o desanimo que a possuia.
Foi quando passou na rua um pescador vendendo peixes

e a mulher mandou a meninazinha comprar alguns para a festa.

Ao abrir os peixes, encontrou as ferramentas dentro deles.

A outras duas ndo desistiram de prejudicar a rival esposa.

No dia da festa, no ponto privilegiado da sala,

ocupava seu trono Oxala.

Sentada numa cadeira, a sua direita, encontrava-se a esposa principal,
enquanto as duas outras acomodavam-se em cadeiras do lado esquerdo.
Aproveitando-se de um momento

em gue a primeira esposa se ausentou,

retirando-se da sala para providenciar a coroa de Oxala,

* PRANDI, Reginaldo. Mitologia dos Orixas. Sdo Paulo: Cia. Das Letras, 2001.
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as duas outras puseram na sua cadeira um preparado magico.
No momento em que ela voltou a sala e se sentou,

sentiu 0 assento pegajoso, quente, estranho.

Ela sangrava, deu-se conta com horror!

Saiu correndo em desespero,

sabendo que infringira um tabu do marido.

Oxala indignou-se

por ela ter se apresentado diante dele em estado de impureza

e a expulsou de casa por quebra do tabu.

A triste esposa correu para a casa de sua mée em busca de socorro.
Oxum a recebeu carinhosamente e cuidou dela.

Triturou folhas e preparou-lhe um banho na bacia.

Banhou seu corpo, lavou o sangue, envolveu-a em panos limpos

e a deixou repousando numa esteira sob a sombra de uma arvore.
Quando Oxum tirou a filha do banho, o fundo da agua era vermelho
e ndo era sangue, eram penas vermelhas do papagaio-da-costa.

No fundo da bacia penas vermelhas estavam depositadas,

penas de cauda do papagaio-da-costa, que os iorubas chaman edudé.
Penas rarissimas e muito apreciadas que os iorubas chamam ecodide.
Penas que o proprio Oxala considerava

um riquissimo objeto de adorno,

das quais os cagadores nao conseguiam

arranjar-lhe sequer um exemplar.

A filha de Oxum passou a ir as festas enfeitada com tais penas
e um rumor de que Oxum tinha muitos ecodidés

chegou aos ouvidos de Oxala.

Como ele ndo conseguia as penas de papagaio

pelas méos dos cagadores,

foi um dia a casa de Oxum perguntar por elas e surpreendeu-se.
La estava sua mulher, a filha de Oxum,

coberta com as preciosas plumas.

Oxala acabou perdoando a esposa e a levou de volta para casa.



Com a filha reabilitada e Oxala satisfeito,

Oxum completara seu prodigio.

Oxala ornou com uma das penas vermelhas sua prépria testa
e determinou que a partir daquele dia

as sacerdotisas dos orixas, as iads, quando iniciadas,
deveriam também usar o ecodidé

enfeitando suas cabegas raspadas e pintadas,

pois assim seriam mais facilmente reconhecidas pelos orixas

que tomam seus corpos em possessao para dancar nas festas.
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ANEXO D

ORIKI*

Eleye com uma boca redonda.

Passaro atioro que desce docemente.

(Eles se renem para beber o sangue) voa sobre o teto da casa.
(Passando da rua) colocou no mundo

(Come desde a cabeca, eles estdo contentes).

(Come desde a cabeca, eles estdo contentes)

colocou no mundo (Chora como uma crianga mimada).
(Chora como uma crian¢ca mimada) colocou no mundo ajeé .
Quando ajé veio ao mundo ela colocou no mundo trés filhos.
Ela colocou no mundo “Vertigem”

Ela colocou no mundo “Troca e sorte”

Ela colocou no mundo “Esticou-se fortemente morrendo™.
Ela colocou no mundo estes trés filhos.

Assim eles ndo tém plumas.

0 péssaro ako lhes deu as plumas.

Nos tempos antigos, elas dizem que elas ndo gratificam o mal
no filho que tem o bem.

Eu sou vosso filho tendo o bem, ndo me gratificai o mal.
Vento secreto da Terra.

Vento secreto do além.

Sombra longa, grande passaro que voa em todos 0s lugares.
Noz de coco de quatro olhos, proprietaria de vinte ramos.
Obscuridade quarenta flechas (E dificil que o dia se torne noite).
Ela se torna passaro olongo (que) sacode a cabega.

Ela se torna passaro untado de osu n muito vermelho.

Ela se torna passaro, se torna irmé cagula da arvore akoko.

(A coroa sobe na cabeca) segredo de Ido.

* VERGER, Pierre. Grandeza e decadéncia do culto de lyami Osoronga entre os iorubas. In:
MOURA, Carlos Eugénio Marcondes de (org.). As senhoras do passaro da noite: escritos sobre a religido
dos orixas. Sao Paulo: Editora USP, Axis Mundi, 1994.



A ré se esconde em um lugar fresco.
Mata sem dividir, fama da noite.

Ela voa abertamente para entrar na cidade.

Vai a vontade, anda a vontade, anda suavemente para entrar no mercado.

(Faz as coisas de acordo com sua propria vontade).

Elegante passaro que voa no sentido invertido de barriga para cima.
Ele tem o bico pontudo como a conta esuwu.

Ele tem as pernas como as contas segi.

Ele come a carne das pessoas comecando pela cabeca.

Ele come desde o figado até o coracao.

O grande cagador.

Ele come desde o estdmago até a vesicula biliar.

Ele ndo da o frango para ninguém criar,

mas ele toma o carneiro para junto a esta aqui.
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ANEXO E

LENDA DE LOGUN EDE

Logun Edé nasceu do adultério incestuoso entre Oxossi, 0 cacador, e Oxum, a
rainha das &guas doces. Ao nascer ele foi abandonado em um lago: sua mée temia que 0
fato fosse descoberto por seu marido, Ogum, o terrivel deus da guerra. Adotado por Oi4,
a guerreira, 0 menino cresceu. Jovem, Logun Edé reencontrou o pai. Habil nas técnicas
da caca, Oxossi pediu que o menino usasse do arco e da flecha, mas o garoto nédo
conseguiu acertar a caca. Zangado, o pai deu vinte e quatro horas para o garoto trazer-
Ihe uma presa. Atormentado, o garoto saiu pela floresta. Parando as margens de um
regato, no fundo cristalino das aguas, Logun viu um belo animal. Usou de suas novas
armas e conseguiu acertar o animal. Mas, por compaixao, resolveu devolvé-lo as aguas.

Ainda no regato, Logun avistou Oxum a mirar-se em um espelho. Aborrecida
com o atrevido garoto a espreité-la, o enfeitica sob a forma de um cavalo marinho. O
menino assim metamorfoseado mergulhou nas aguas. Preocupada com a auséncia tao
prolongada do jovem, Oi& saiu & procura de Logun. “Onde estaria ele? Serd que
descobrira a sua real maternidade?” Pensou. Oia buscou, entdo, pela senhora das aguas.
Revelado o acontecido, o garoto foi desencantado. Um acordo foi feito desde entdo: seis
meses moraria com o pai, na floresta, e seis meses moraria com a mae, nas profundezas
das aguas; seis meses comeria caca e seis meses comeria peixe.

Edé ndo gostava de estar nas terras de Oxossi. Este era bastante rude com o
garoto, sobretudo quando ele apresentava maneirismos proprios as iabas. Assim, logo
que tinha uma chance, ele se disfar¢ava de iaba e entrava no reino da sua mae, onde so
mulheres podiam estar. Frequentemente ele era confundido com a prépria Oxum. Certo
dia, uma das mulheres do reino, encontrando-se com a rainha das aguas doces, pos em
causa a sua identidade. Disse para ela que a verdadeira Oxum estava na mesa das iabas,
onde estivera ha poucos minutos. Oxum apressa-se para desmascarar a impostora. E
gual ndo foi a sua surpresa: sob as vestes femininas encontrou o seu amado filho
travestido. Contudo, as performances de Edé quase sempre se traiam. Ele ndo sabia lidar
bem com atividades, com as tarefas domésticas, as tarefas e fazeres proprios das

mulheres.
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Em outra ocasido, houve uma grande festa no mundo dos deuses e Logun
Edé ndo tinha roupas adequadas para ir a tal evento. Quando Oxum saiu de casa, 0
menino tomou uma das muitas vestes da mae e uma cora, tendo o rosto coberto por uma
franja de canutilhos (fila). Chegando ao baile todos ficaram impressionados com a
beleza da misteriosa jovem. O curioso Ifa, o orixa da adivinhacao, resolveu descobrir a
identidade “da mog¢a” e levantou o fila. Envergonhado, Edé fugiu para a floresta. Seu
pai, encantado com a beleza do filho, travestido de iab4, o segue e l& o possui

sexualmente.
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