- 7/
“NINGUEM
ENTRA POR
Ouvi esta frase muitas vezes da boca de inici-
QU E RE R N O adosnosterreiros baianos,ditaporiads, vene-

raveis ebomins, equedes, ogas, maes-de-santo.

C A N D O M B LE L) Acostumei-meaespera-lasempre que pergun-

to a pessoas ““feitas”, a iniciados dessa religido,

sobre oprincipiodesuacarreiramistica,sobreas
circunstancias que as levaram a abracga-la.

4 g - Trata-se, com efeito, de uma afirmativa re-
N ’1"‘ J 14 correntenodiscursodosadoradores dosorixas
-inclusive daqueles que mais se destacam pela

devogao ao mistério negro.

Essa frase nao desmente seu fervor.
Comfreqii€ncia,nomesmotestemunho, o “feito”’ que a pronuncia
também exalta a vida religiosa e o privilégio da iniciagdo nos I1é Axé.
Quandodizem que ‘“‘ninguém entra por querer nocandomblé”,
osomon orixd (os “filhosdosdeuses’)de modo algum negamsua
propriavocagao para “‘ascoisasdesanto”. Apenaselesentendem

‘“vocagao’ de uma forma que os leigos ja ndao concebem. Essa

ORDEP J. TRINDADE-SERRA

Cacadores

palavraetimologicamente significa “chamado”,“apelo”;ora,um
leigondodizque um “chamado” o fezabracar uma carreira qual-
quer - ou sO o diz de um modo metaférico, em certos contextos,
sem mesmo acreditar no que fala. No maximo, atribuira o tal

“apelo” a suas proéprias inclinagoes.
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E bem outro o ponto de vista da gente
dos terreiros. Af mais de uma vez me expli-
caram que “o gosto pelas coisas de santo
ndo basta” quando se trata de uma inicia-
¢do. Citaram-me o exemplode pessoas “mui-
todadas aisso”,aquemnéo faltava vontade
de ingressar no grémio mistico do candom-
blé, mas nunca o conseguiram.

Por outro lado, diz o povo-de-santo , o
contrario também ocorre. Uma equede , ali-
4s muito zelosa e respeitada, me fez a se-
guinte afirmagdo: “Eununcativequedapara
ocandomblé... masera meudestino, porisso
acabei entrando”. Acrescentou que tinha
tentado “tapear o santo”, com oferendas e
sacrificios diversos, “mas nio teve jeito”.

De fato, segundo o dogma, € o orixd
quem decide. H4 casos em que, com muito
rogo, ele se satisfaz com um compromisso
menor: o filho assenta o santo, dd um bori,
e assim ajeita as coisas... Mas, se o dono da
cabega ja fixou sua determinagdo, nada
adianta. Resistir, entdo, € loucura - insis-
tem os omon orixd.

As vezes, o deus captura seu eleito em
verdadeiras armadilhas. A pessoa vai ao
I1& Axé paraumaconsulta,ouacompanhan-
do alguém, e quando d4 acordo de si € in-
formada de que bolou (foi arrebatada num
transe violento): assimvemasaberquedeve
iniciar-se o quanto antes.

Pode dar-se ainda um desenvolvimen-
to mais sério.

Bastide (1945, p. 51) registrou o caso de
uma senhora que, tendo ido a um Ilé Axé
para saber de sua sorte através dos biizios
sagrados, foi subitamente possuida por
Oxum, seu orixd - e a deusa se recusou a
deix4-la. Essa senhora esperava visitas em
sua casa, onde o marido a aguardava ansi-
0s0; tinha apenas aproveitado um momen-
to de folga para fazer a consulta. Foi preci-
so que uma “feita” se dispusesse a assumir
os afazeres domésticos da criatura arreba-
tada, durante todo o tempo da iniciagido
desta-umainiciagdotornadainadidvelpela
atitude da santa.

Certa vez presenciei uma cena muito
interessante numa festa de Tempo em um
conhecido terreiro angola de Salvador.
Temponaopodeser celebradosobumteto,
no barracio, como os outros deuses, mas
apenas ao ar livre, ao pé da drvore onde se
acha assentado. Nesse dia, sucedeu que a
missa vespertinanaigreja aoladodocanzud

terminou quando ainda se achavaem curso
o rito do candomblé. Numerosos fiéis saf-
ram diretamente do templo catélico parao
terreiro, obedecendo a um impulso religi-
0so ou a simples curiosidade. Este, sem
diivida, era o caso de duas garotas que pa-
reciam divertir-se muito com o espetdculo
da ronda dos inguices em torno da drvore
divina, e teciam comentdrios um tanto in-
discretos a respeito da aparéncia das iads
possessas. A certa altura, como parte da
liturgia, os santos comegaram a fustigar de
leve, com ramos verdes, os circunstantes,
entre os quais as duas alegres jovens. Tra-
ta-se de um rito de purificagdo, apenas...
Maslogo que Bamburucema (Iansi) tocou
com seu ramo uma das mocinhas, ela caiu
aosolo, rigida. Dois ogans trataram imedi-
atamente de remové-la, segurando-a um
pelabase do crénio e o outro pelos pés. Um
dos iniciados mais velhos da Casa gritou:
“Plantou, deixa nascer!” Mas a mameto
(ialorixd, mie-de-santo), semdar-lhe ouvi-
dos, correu a tirar do transe a pequena ar-
rebatada, cuja irmd, enquanto isso, chora-
va de puro pénico.

O autor da exclamagio - “Plantou, dei-
xa nascer!” - queria sugerir que se reco-
lhesse de imediato ao runcé (clausura) a
jovem inconsciente.

Parece que, tempos atrds, ndo era muito
raro proceder assim. Contaram-me muitos
casos de pessoas que jd acordaram “feitas”
do fulminante arrebato inicial, descobrindo
com surpresa e perplexidade os sinais do
ocorrido num longo periodo ndo registrado
em suas memdrias: a auséncia dos cabelos,
aindumentdria nova, os aderegos e insignia
dos deuses em seu corpo, 0 ambiente desco-
nhecido... Assimse davam contado fatocon-
sumado do seu ingresso no candomblé.

A maie do terreiro onde presenciei o su-
cesso do toque de Bamburucema recusa-
va-se com firmeza a realizar uma feitura
(iniciagdo) nessas condigdes, ainda que ti-
vesse o consentimento da famflia do inici-
ando (a garantia desse consentimento era
sempre buscada, em casos semelhantes).

*“O choque da pessoa ¢ muito grande”,
argumentavaela, ponderandotambémque
o individuo, quando entra desse jeito na
“leidosanto”, ndo pode ter umaidéia clara
das responsabilidades decorrentes: é natu-
ral que se veja tentado a negligéncia e ve-
nha, assim, a correr sérios riscos. Eis por
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que ela considerava indispensavel o “esté4-
gio” de abia.

Efetivamente, na vez a que me refiro,
essa boa ialorix4 n&o deixou de acudir logo
amocinha, tirando-a do seu transe. Depois
que serenou a garota, compreensivelmente
assustada, cuidou de fazer-lhe uma adver-
téncia: Iansa queria-lhe a cabega,e omelhor
seria atender sem muita delonga o orix4.

Embora a mameto ndo desejasse
atemorizd-la, a jovem escutou apreensiva
essas palavras. J4 ndo podia duvidar dos
poderes da deusa que a tinha eleito e lhe
tinha apontado um caminho imprevisto.

Os comentdrios que ouvi no terreiro
sobre este caso, da boca dos iniciados e da
assisténcia,soavam taxativos: “Aquelaestd
marcada”. Aos olhos de todos, na comuni-
dade, a Rainha dos Raios tinha assinalado
uma presa, ¢ j4 se dispunha a perseguigao.

O ingresso no candomblé se represen-
ta, pois, como um chamado do orix4 - um
chamado que compele. Comose diznosI1é
Axé,issoacontece aquemtem “carregode
santo”. Um “feito” aquem pergunteisobre
osignificado dessa expressao explicou-me:
“Todomundo tem Anjoda Guarda [orix4],
mas pouca gente nasce com o destino de
fazer a cabega [iniciar-se]. No candomblé,
sO entra mesmo quem traz a missdo, como
um carrego”.

O termo “carrego” indica claramente
uma coisa imposta, com a qual se tem de
arcar. Mais cedo ou mais tarde, revela-se a
exigéncia que implica; revela-se como um
peso a oprimir o sujeito.

Disseram-me alguns que o “carrego de
santo” pode ser herdado; mas o Destino ¢
semprealltimaexplicagdo. Umvelho Tata,
muitodadoareflexdessobre este tema, cer-
tavezme disse: “*Decus traga caminhos dife-
rentes para as pessoas. Ninguém pode sair
da trilha. Por isso, o candomblé nédo é para
todo mundo”.

Ele sustentava ainda que todos devem
obediéncia ao Anjo da Guarda (ao orix4,
ao deus patrono); mas distinguia entre a
obediéncia e a obrigacao: “Tem gente que
nunca ouviu falar em vodun, como esses
estrangeiros por ai; € o destino deles. Mes-
mo assim, precisam obedecer ao Anjo da
Guarda. Obedece ao Anjoda Guardaquem
vive de acordo”.

Por “viver de acordo”, entendia ele o
respeito asnormas éticas, e aindaoquecha-

mamos de “autenticidade”. Por outrolado,
coma palavra obrigacio o Tatase referiaa
deveres rituais - sempre ditados por Deus
e pelos orix4s. Nesta linha de raciocinios
costumava acrescentar: “O orixd pode ndo
querer de uma pessoa nem um copo de
&gua. Af,ndo adianta dar presente: é perda
de tempo. No caso de outros, o santo s6
pede agrado... no maximo, umbori. Agora,
tem aqueles que precisam fazer a cabega -
€ nio podem teimar”.

Os adeptos deste culto também dizem
que “nocandomblé se entra por necessida-
de”. Como explica a famosa ialorix4 Maria
de Xango, “sem ter necessidade, ninguém
‘faz 0 santo’. E a mesma coisa que comer:
se nao se tem fome, néo se procura o que
comer” (cf. Jesus Vieira, 1984, p. 73).

A “feitura” € considerada um privilé-
gio, mas ndo se esconde o fato de que acar-
reta compromissos penosos: uma “vida de
sacrificios” abragada “por precisao”.

Essa necessidade ou precisdo se estima
determinada pelo “donodacabega”,quea
provocade muitas maneiras. Pode ndoche-
gar a manifestar-se com todo o rigor, se a
pessoa atende logo ao chamado do orix4 -
expresso através desonhos, “intuigdes”, vi-
sOes, incidentes misteriosos, achados ins6-
litos; ou através da adverténcia de um jogo
de buzios; ou ainda (e finalmente) pormeio
de um inesperado arrebato.

A resisténcia acarreta perigos diversos,
pois 0s deuses manejam a arma poderosa
da afligo. As vezes, os seus golpes consti-
tuem o tinico sinal do chamado, cuja coer-
¢do se ressente de forma muito efetiva.
Arthur Ramos (1940, pp. 322-3) narra um
fato que mostra bem a forga desse apelo.

O caso foi objeto de uma noticia de um
jornalcarioca,onde também se transcrevia
acartadeixada ao esposo pela senhoraque
protagonizou o terrivel acontecimento: ela
a escreveu para pedir desculpas ao marido
antes de suicidar-se lan¢ando-se ao mar, e
para explicar-lhe por que o faria: era “das
dguas”, e ndo conseguia mais resistir-lhes
ao chamado.

Concordam com o teor dessa noticia
relatos que me foram feitos sobre filhas de
Oxum e Iemanjid que antes de iniciar-se
experimentavam impulsos violentos de se
atirar asondas, as dguas dalagoade Abaceté,
ao fundo de rios e fontes... Uma omon
Oxum contou-me que certa vez, antes da
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“feitura”, quase se jogou no dique de
Tororé.

O chamado dos deuses compele de um
modo terrivel: impde uma trilha cujos des-
vios podem conduzir a formas tragicas de
aniquilamento.

Uma senhora, filha de Ox&ssi, viu-se
afligida por perturbagdes que culminaram
com a manifestagdo de seu orixd em tran-
ses violentos: o deus a arrebatava de stibi-
to, nas horas mais inesperadas. Apesar dos
conselhos da mée -de -santo que procurou,
a criatura ndo pdde “fazer a cabega” por
causa da proibi¢do do marido: este “nédo
queria nada com candomblé”.

Eu estava um dia, pela manhi, no
Tanurijungara, quando chegaram pessoas
da vizinhanga contando que essa mulher
tinha desaparecido, e seu esposo a julgava
encerrada no runcd, naquela Casa de
Inguices. A mameto indignou-se com a
suspeita, mas tratoude pedir aos santos que
fizessem aparecer a criatura. A tarde ela
foi encontrada, possessa do deus e errando
enlouquecida pelas matas de Ondina. Por
sua boca o orixd anunciou, entdo, que esta-
va disposto a levé-la consigo, caso ela ndo
se iniciasse.

Pouco tempo depois, deixei Salvador
por uma temporada de seis meses. Quando
voltei, lembrei-me de perguntar aos ami-
gos do Tanurijungara pela frustrada
candidata de Odé. S6 entdo tomei conheci-
mento de sua tragédia.

Segundo me contaram, o esposo da po-
bre mulher continuou inabaldvel na decisio
de impedir-lhe a feitura, e em vista disso a
submeteu a uma continua vigilancia: para
evitar que ela fugisse durante a noite em
dire¢do a um Ilé Axé, ou ao mato, ele che-
gouao pontode dormircomacamaatraves-
sadadiante da porta. Certa vez, foi desperta-
do por um clardo sinistro: sua esposa havia
ensopado de querosene as proprias vestes, e
se consumia ao pé dele sem um gemido.

Os membros do terreiro, ao me fazerem
esta narrativa, mostravam-se consternados,
masn3oespantados. “Comorixdndose brin-
ca: nao foi de um jeito, foi de outro”, comen-
tavam,comoadizer que o deus, dessa manei-
ra terrivel, tinha finalmente logrado tomar
posse completa da cabega querida.

Psiquiatras amigos meus,com boa expe-
riénciaclinicaem Salvador,medisseramque
ndo hesitam em recomendar a seus pacien-

tes a procura de um terreiro quando eles se
dizem “com problema de santo”. Ndo o fa-
zem por sentir-se ligados ao mesmo sistema
de crengas, mas por reconhecer a forga dos
mecanismos culturais em jogo na definigdo
desses quadros, e a adequag@o do processo
terapéutico elaborado no mesmo contexto
em que o fendmeno se configura.

Ochamadodoorixd compele atravésdas
ameagas que encerra, € da maneira aflitiva
pelaqualse exprime. Muitasvezes, umasérie
de infortinios revela ao crente a necessida-
de da iniciagdo. O desencadear das pertur-
bagdes pode ser evitado se a pessoa adverte
logo, por outros sinais, a vontade divina - e
torna-se uma presa décil para 0 amoroso
cagador de sua alma. Quando “teima”, se-
gundo se diz, arrisca-se as maiores desgra-
¢as: na 6tica do candomblé, igual & dos mis-
ticos antigos, constitui rematada loucura
assim “recalcitrar contra o aguilhdo”.

Emalgunscasos,atinicaviaabertapara
o encontro com a divindade é um “cami-
nho de Damasco”: uma estrada de sofri-
mentos.

Tipos diversos de infortiinio assinalam
um “carrego de santo™: conflitos domésti-
cos, insucessos repetidos na vida profissio-
nal, distirbios emocionais, incémodos pro-
longados ou sucessivos, moléstias estra-
nhas, azares que trazem consigo um desas-
sossego profundo e até calamidades que se
abatem sobre pessoas préximas do sujeito.
Os orixds manipulam a seu critério toda
uma gama de afli¢des, que vio desde as
mais brandas - como a queda num
alheamento ou “esquisitice”, num desani-
mo e numa melancolia inexplicdveis - até
os golpes de maior rudeza da doenga e da
loucura... ou antes do que assim aparece.

Deve-se advertir que o povo de santo
nédo considera todos os infortinios como
provocados por uma causa “mistica”, por
forgas divinas ou mégicas.

Os membros de um terreiro que eu cos-
tumava freqiientarestimavamridiculaaati-
tude de um convertido ao culto dos voduns
que a qualquer insucesso logo suspeitava
das artes de Exu, de feitigos, de provas
impostas pelos santos. Zombavam dele
cordial e sinceramente.

“Issoécoisadedoido... Agoranadapode
acontecer a este camarada que ele ndo
chame por todos os orixds - comentou
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um velho iniciado. Se ele escorrega, foi
feitico; se um menino adoece com uma
gripe qualquer, vai olhar os bizios... J4
virou obsessdo. Na lei do santo, a gente
temde ser tranqiilo; ndo esté certo viver
assombradodessejeito. Quemtemmedo
de obrar ndo come.”

A hipétese do feitico normalmente s6 é
acatada quando os azares apresentam um
trago comum, qualquer coisa de singular, e
se estima que o quadro de relages do indi-
viduo com outras pessoas estd assinalado
por conflitos, claros ou latentes, a envolver
uma tensdo muito forte. Além disso, é ne-
cessdrio que acontegam “sinais” expressi-
vosde que umainfluénciaanormal distorce
o rumo dos acontecimentos.

A explanagdo dos infortiinios com uma
etiologia magica ou “mistica” se realiza, no
candomblé, conforme o mesmo modelo
analisado por Evans-Pritchard (1973) em
seu cldssico estudo sobre a bruxaria entre
os azande: explicam-se assim “as condigdes
particulares, numa série de causagdes, que
relacionam um individuo a acontecimen-
tos naturais, de modo que ele sofra danos”
(cf. op. cit., p. 6).

Ninguém nega, por exemplo, que uma
pessoa atropelada por um caminhio e
julgada vitima de feitigo, morreu ou alei-
jou-se em conseqiiéncia do choque com o
veiculo. Mas pergunta-se: quem a levou a
passar por aquela rua, exatamente aquela
hora? Quem a induziu & negligéncia? E se
responde, por exemplo: Exu.

Para que uma série de infortiinios se in-
terprete como sinal de um “carrego de san-
to”, certas condigdes tém de ser preenchi-
das. Tentarei relacioné-las.

Antesde maisnada, claro estd, torna-se
necessdrio que se considerem insuficientes
ou poucosatisfatdrias as outras explicagdes,
“naturais”, dos fatos em aprego. Julga-se,
por exemplo, que “h4 muita coincidéncia”
nos acidentes, que os azares de um sujeito
tém um certo “ar de familia”, manifestam
um padréo cujo definir-se ndo se pode im-
putar go acaso; ou se adverte a falta, num
plano imediato, de motivos para a melan-
colia e o desdnimo que assaltam o indivi-
duo; ou pondera-se a ineficdcia das solu-
¢Oes “préticas” buscadas por ele para seus
problemas - e assim por diante.

No caso de doengas, por exemplo, leva-

se em conta a auséncia ou a fragilidade de
diagndsticos dos “doutores”, o caréter for-
tuito das condi¢des de surgimento do mal,
o simbolismo associado a sindrome, etc.
Mesmo quando a moléstia é categorizada
como “de médico” (ou seja, um mal cujo
tratamento cabe aos médicos, uma enfer-
midade “natural”), pode-se presumir aagio
concomitante de outras causas que nio as
acusadas, ou acusdveis, por meios comuns.

Mas para que se fale em “carrego de
santo” e ndo em feitico ou mau-olhado,
outras coisas ainda tém de ser verificadas.

Eis um requisito: por mais “externas”
que paregam as perturbagdes, é precisoque
se possareportd-las,de um modorazoével,
a um “estado negativo do sujeito”. Neste
particular, os pais-de-santo se comportam
de maneira semelhante aos psicanalistas.
Se umindividuo se queixa a um babalorix4
de que tem sido vitima de muitos azares e
os infortlinios como que o procuram, ouvi-
rd, com certeza, o comentdrio: “Sim, vocé
estdmesmo com a cabega boaparaisso”. O
olhador (adivinho) ver4 ai uma disponibi-
lidade para as coisas ruins, e até uma ten-
déncia para a autodestruigdo: “Homem,
pelo jeito vocé quer se perder... Arre com
tanta coisa!”.

Quandose decide que a pessoa “tem de
ser raspada” (iniciada para encarnar o
orixd) levam-se em conta ainda suas ten-
déncias paraexperimentar estados mais ou
menos profundos de dissociagio, acusadas
em queixas como: “Tem horas que nem sei
de mim, nem onde estou... Sinto umas es-
quisitices... fico esquecido...”.

Ponderam-se também, é claro, as mani-
festagdes de sua propensao ao transe. Mas
tanto neste caso dos que devem ser “raspa-
dos” quanto nodaqueles a quem apenas se
recomenda que se confirmem, deve acu-
sar-se algo como uma crise de identidade,
diagnosticdvel através de queixas como:
“Eu ando de um jeito que nem me conhe-
¢o... As vezes nem ligo pra mim mesmo...”.

Osdiversossintomas de perturbagdosé
se convertem em indicios da necessidade
da “feitura” se estiverem associados a si-
nais outros, interpretéveis como revelagao
do santo: sonhos, visdes, achados, “intui-
¢bes”, a vivéncia de episddios significati-
vos e insdlitos, etc.

Torna-se necessdrio ainda que os pro-
priosinfortinios dosujeito configurem uma

Revista USP, Sdao Paulo (25): 130-143, margo/maio 1995



peripécia na qual se possa ler, de algum
modo, o discurso simbdlico de uma divin-
dade: que nas suas provagdes se desenhem
0s contornos de uma epifania.

Uma idosa e venerada cota (sacerdoti-
sa sénior) de Nsumbo (Omolu, para os
angolas) me contou que antes de sua
“feitura™ a tal ponto lhe pesou o “carrego
de santo” que ela perdeu todas as suas
posses e ficou reduzida a pediresmolas. Um
dia, quando errava pelas ruas em estado
miserdvel, um mendigo majestoso aproxi-
mou-se dela e a abengoou... Este sinal, di-
zlaacota,levou-aaocandomblé. (Segundo
o povo dos terreiros, Omolu é um santo
vivo, que vagueia pelo mundo e aparece
muitas vezes na figura de um mendigo.)

Conforme me contaram numa conheci-
da Casa de Inquices, uma das “feitas™ mais
velhas de 14 tinha sofrido, antes de iniciar-
se, graves perturbagdes: acessos de fiiria
em que chegou a tentativa de matar os pré-
prios filhos. Eu a conheci pessoalmente,
depois de sua iniciagdo, e fiquei impressio-
nado por sua placidez, dogura e bonomia.
O seu santo era Lembarenganga (Oxald):
entre outras coisas, o responsdvel divino
pelaprocriagao, zelador da prole... Atribu-
fram-se a ele os transtornos da criatura.

Conheci uma afamada mae-de-santo,
filha de Xangd, o senhor do fogo, da qual
me contaram que antes de seu ingresso
no candomblé viu-se perturbada a ponto
de incendiar vdrias casas na cidadezinha
onde morava.

O filho adotivo de uma célebre ialorix4d
de uma grande casa nagd me contou que
ela foi educada em colégio de freiras. Ape-
sar de sua origem, scu pai, que tinha algu-
mas posses, pretendiamanté-la afastada dos
terreiros... Por ocasido da menarca, toda-
via, a futura mie-de-santo sofreu um dis-
turbio fisico, o qual foi simbolicamente in-
terpretado nos termos do sistema religio-
so:em lugar do ménstruo, teve um fluxode
secregao branca. Nas palavras do narrador
do caso, “na hora daregra, ela brotou leite
em vez de sangue; e como os médicos ndo
davam jeito, recorreu-se aos babalads”, O
remédio foi iniciar a jovem, que fez a cabe-
¢a para Oxald. Como se sabe, esse deus se
relaciona com o dominio do axé do “san-
gue branco” (ver Elbein dos Santos, 1976).

Uma filha de Iansa (de Qig Balé, deusa
cujo titulo a identifica como Rainha dos

Mortos) contou-me que antes de iniciar-se
passou por um periodo de perturbagdo no
qual lhe atacava uma estranha “leseira”:
saia pelasruas atoae davaporsiderepente
passeando no cemitério.

Uma experiénciareligiosa pode deto-
nar o surgimento dos transtornos, cuja
etiologia, neste caso, se mostraclara;eles
se agravam a medida que o tempo pas-
sa... € desse modo compelem o sujeito a
iniciar-se.

A mulher de um adido cultural da Em-
baixada da Franga, assistindo “macumbas”
no subtrbio do Rio de Janeiro, entrou em
transe. A mde-de-santo a fez voltar a si,
mas logo lhe recomendou oferecer sacrifi-
cios a todos os orixds, o que ela fez; a partir
dai, as relagdes entre as duas se estreita-
ram. Certo dia, numa praia, no Leme, a
francesa sentiu-se de novo arrebatada, e
suaamigaialorixd ndo conseguiu desperta-
la: “Acabei voltando a mim, mas nédo que-
ria ver ninguém. Eu dirigia com uma das
maos e escondia o rosto com a outra. Con-
tinuei a me sentir mal. O médico veio e me
perguntou: serd que a senhora nao parti-
cipou de uma macumba?” A experiéncia
se repetiu no candomblé de Jodozinho da
Goméia, que a aconselhou a iniciar-se.
Madame resistiu: “N#o sei. Pertengo 2
Embaixada da Frang¢a. Meu marido ocu-
pa um cargo importante”.

Voltou em janeiro para fazer um bori -
€ assim tornou a sentir-se bem, por certo
tempo... mas “no carnaval comecgou de
novo. Sentia um vazio na cabega. Tinha a
sensagao de que algo havia se soltado. Mal
conseguia dirigir. Tive acessos na cozinha.
Caiem transe na cozinha. Jodozinho disse:
nés vamos inicid-la”.

Assim, a francesa acabou por “fazer a
cabega”, nos anos 60. Tornou-se mais tarde
aialorix4 Gisele Binon Cossard... Fez tam-
bém uma dissertagdo sobre a sua experién-
cia, convertendo-se em antrop6loga (cf.
Fichte, 1987, pp. 39-91).

Lembrarei agora um caso dramético a
que j4 me referi em estudos anteriores: a
histéria de uma “feita” de Ogum (vou
chamé-la de V.) que teve uma peripécia
mistica impressionante.

Quando a conheci, hd quase duas déca-
das,V.eraumamulhernegrade seus trinta
e cinco anos de idade, esbelta, reservada
mas alegre, de rosto expressivo, assinalado
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por um misto de altivez e dogura. (H4 al-
gum tempo eu a perdi de vista, pois ela se
mudou para Sdo Paulo.) No terreiro, ndo a
distinguiam com um tratamento diferente
do dispensado as outras iads, mas via-se
que V. era muito querida por todos.

Um dos mais velhos da casa, que V.
mostrava estimar de modo especial, de vez
em quando brincava com ela, chamando-a
carinhosamente de “minhadoida”; e a “fei-
ta” reagia sempre com um belo sorriso.

Certa vez, via mae-de-santo admoest4-
la com brandura por uma auséncia muito
prolongada do candomblé. V. escutou-a
com humildade, e sem sombra de zanga.
Quando a mée lhe observou que Oxald
(estava em curso uma obrigagdo para esse
santo) a impedia de puni-la, quase a quei-
xar-se da parcialidade do vodun - pois,como
observou, ele sempre interferia de algum
modo em favor da faltosa - ,esta ndo pode
evitar um sorriso.

Umaequede muito minhaamigame fez
o primeiro relato da histéria pregressa de
V.; depois o ouvi também de seus iniciado-
res € de outros membros da casa.

Logo verifiquei que o fato era bem co-
nhecido da comunidade e da vizinhanga.

Nos meus contatos e didlogos com a pro-
tagonista, observei que ela se achava per-
feitamente integrada ndo apenas no can-
domblé, mas na suasociedade. Trabalhava
comolavadeira,suportandoadurezadesua
condi¢do econdmica com grande vigor. Era
amistosa, serena, empreendedora, de trato
muito agraddvel, com um forte sentido de
cooperagdo. Pareceu-me sempre muito
equilibrada. Esta também era a opinido de
uma psiquiatra minha amiga que a conhe-
ceu no terreiro, levada por mim.

Mas as pessoas que conheceram V. an-
tes de sua “feitura ” foram sempre unéni-
mes em dizer que ela era entdo intratével,
agressiva, violenta, anti-social. Diziam-me
que nessa época ela tinha ataques de fiiria
e durante os acessos investia contra todas
aspessoas proximas, indiscriminadamente.
Agredia mesmo seus familiares - que aca-
baram por repudid-la. V. ganhou, entio,
uma triste popularidade como Maria
Molambo: assim achamavam por causa dos
trajes esfarrapados com que perambulava.
A rigor, ela vivia na rua, ndo raro criando
problemas que exigiam a intervengio da
policia: de vez em quando se plantava no
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meio de uma pista, armada de pedras, in-
terrompendo o tréinsito. Por trés vezes foi
internada de forma compulséria em um
hospital psiquiétrico de Salvador, onde a
submeteram, inclusive, a eletrochoques.
Quandolhe devolviam aliberdade, ela tor-
nava de maneira invaridvel ao comporta-
mento de antes.

Foi nessas condi¢des que Mae Bebé a
encontrou, certa vez - e decidiu abord4-la,
penalizada com o sofrimento da criatura.
A ialorix4 é uma pessoa muito doce, muito
persuasiva: com jeito e carinho, conseguiu
que V. fosse aseu terreiro. Levou-alogo ao
Quarto de Ifi (o cdmodo destinado a rea-
lizagdo do jogo divinatério) e langou méao
dos cauris, dos buzios sagrados. Assim fez
o diagndstico, que j4 previa, e o revelou a
interessada: ela ndo era louca de maneira
nenhuma, jamais o tinha sido; seus trans-
tornos tinham como causador Ogum, um
dos maiores orix4s, que desejava habitar-
lhe o corpo, fazé-lo instrumento de suas
gloriosas aparigdes. Bastariaa V. iniciar-se
para que tivesse fim a atribulagZo.

V. ficou convencida, mas restavam ain-
da outras resisténcias a transpor. No pré-
prio terreiro ndo faltou quem considerasse
imprudente a atitude de Mae Bebé. Essa
opinidose generalizou na vizinhanga: acha-
vam todos que a ialorix4 se arriscava de-
mais. A desiludida familia de V. recusou-
se a colaborar com essa tentativa de
restabelecé-la: Mae Bebé teve de arcar, in-
clusive, com as despesas da iniciagdo. Mas
tinhadecidido, e ndo voltou atrds: recolheu
V. ao runcd, iniciou-a e curou-a.

Quando indaguei 2 mameto se tinha
tomado algum cuidado especial na inicia-
¢dode V., ela apenas me disse que esta “le-
vou dois kelés”. O kelé ¢ um pequeno co-
lar,umaespécie de gargantilha de migangas,
usado pela iad apenas durante o initium e
por um curto periodo posterior a sua libe-
racdoda clausura, antesdo retornopleno a
vida profana. E feito com as contas do san-
to da noviga: identifica-a como serva do
deus. Arigor, V.deveriausar apenasokelé
de Ogum; mas foi-lhe imposto também o
de Oxal4, seu junté (isto é, seu segundo
patrono). Oxal4, como se sabe, é um deus
purificador, pacificador.

Acredito que o diagnéstico foi o pri-
meiro ato da terapia de Mae Bebé: note-se
que ela o comunicou a sua paciente, a qual
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concordou com 0 mesmo - quigd porque
estava formulado numa linguagem clara-
mente inteligivel, num cédigo conhecido
de V., e encerrava um conteido muito
positivo: configurava a remogdo de um es-
tigma, o apelo ao abandono de uma iden-
tidade social deteriorada. A etiologia dos
transtornos de V. proposta pela ialorix4
dignificava a paciente, aos seus préprios
olhose aos dosdemais: elasofriacomoeleita
de um ente divino, magnifico...

Por outro lado, est4 claro que os técni-
cosquetrataramde V.nohospiciondoeram
demodoalgumseus agentes, mas osde uma
ordem social repressora. A atuagio de Mie
Bebé teve o sentido oposto: V. sem diivida
logo percebeu naialorix4 um interesse au-
téntico por sua pessoa.

Aindaassim,odiagnéstico dabenévola
sacerdotisa ndo encontraria ressonincia se
fosse visivelmente gratuito. Sualégica é que
o tornou aceitdvel por parte de todos, e em
primeiro lugar da interessada. Ogum é um
orixd “de rua”, senhor dos caminhos por
onde o segue o perturbador Exu. E Ogum
quem governa as estradas, o deus que do-
mina as vias, rege os transitos. Caracteriza-
se como um guerreiro indomdével, exalta-
do, violento, amigo de perambular. Solda-
dos e policiais sdo postos sob sua custédia.
O seu tremendo companheiro figura-se, as
vezes, como um esfarrapado...

O trabalho de remogao do estigma que
oprimia V. deu-se ainda em outros niveis e
etapas, no processo da iniciagio - através
da aquisi¢do, pela nedéfita, de novas identi-
dades a partir do ingresso num grupo que
se define como preservador de uma tradi-
¢do religiosa (por af se distingue o sujeito
iniciado dos profanos), negra (oposta 2
cultura dos brancos), de uma origem parti-
cular (angola, em oposi¢do, neste nivel
etnosemdntico, a outras “nagdes” como a
ketu, a jeje, etc.). Novos status e papéis a
situaram numa ordem hierdrquica, numa
rede de parentesco simbélico, num grupo
social que se religa a outros, com uma pers-
pectiva de progresso mistico e acumulagio
de prestigio.

No processo referido, uma identidade
étnica se afirma positivamente e de manei-
ra autdbnoma, perdendo o estigma que lhe
foi imposto.

A pessoa discriminada é representada
de forma negativa, a partir dos outros, que

apdem a margem do orbe social: o negro é
definido heteronomicamente pelo branco,
por exemplo, como se existisse de menos,
situado na diferengarelativa aquele: e é as-
sim que se v&, enquanto nio decide o con-
trério.

Nao tenho divida de que tiveram influ-
€nciana patogénese dos distirbiosde V. as
discriminagdes sofridas por ela.

Uma mulher negra, nesta nossa socie-
dade, vé-se freqiientemente diminuida - so-
bretudo quando é também pobre e “igno-
rante”.

A pobreza élimitadorainclusive nosen-
tido de que restringe as possibilidades das
pessoas de afirmar-se do ponto de vista so-
cial, de fazer-se valer. E significativo quan-
to a isso o dito “pobre nio tem valor™...

Oingresso de V. no candomblé no au-
mentou seu poder aquisitivo (embora por
certo lhe tenha assegurado algum apoiona
solidariedade do grupo, onde a coopera-
¢do € muito valorizada); mas ela sem divi-
da deixou de perceber-se, ai, como pessoa
isolada e “sem valor”. Alcangou prestigio,
enquanto sacerdotisa, e uma possibilidade
de ascensdo numa hierarquia social. Obte-
ve o direito a atengdo, que os iniciadores
ndo podem negar aqueles de quem “fazem
a cabega” no candomblé.

Na sociedade que a marginalizou, V.
logo se achou impossibilitada de participar
da produgdo e mesmo da recepgio do co-
nhecimento, da mdthesis que é fator e prin-
cipio da construgao da realidade em nosso
mundo. Ao apropriar-se, porém, de um
tesouro de tradigdes por cuja posse exclu-
siva (relativamente a outros grupos) ela se
definiu e situou, conquistando uma hist6-
ria, um nome, uma genealogia, umalingua,
abriu-se a nedfitaa um conhecimento mui-
torico, o qual se viu capaz de ampliar - pois
compreendeu que sua experiéncia religio-
sa seria também capitalizada pela comuni-
dade: desta gndsis pode-se fazer um
patriménio.

Assim ela se reconheceu, ligou-se de
novo a arrebatados ancestrais, conquistou
um rosto préprio.

Na perspectiva discriminatdria em que
se viaesvaziada, V. sentia-se insignificante
por suacondi¢do, mantinha-se extramuros
da madthesis criadora e se definia a partir da
miradanegativados outros (nummeio onde
ser negro € nio ser... branco). A assungio
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do papel de louca pode ter representado
um passo a mais no mesmo rumo compul-
sorio: a excomunhdo do mundo. Afinal, o
mundo é para nés um rationale, e o louco
aquele que ndo tem razdo: tanto assim que
costumamos segregéd-lo da maneira mais
violenta.

Ora, no processo inicidtico que repre-
sentou alibertagdode V., um episédio pare-
ce sugerir um empenho de cura da socieda-
de. A iniciagio em principio se conclui com
uma festa, o orunkd, em que pela primeira
vez os santos recém “feitos” se mostram ao
publico e proclamam seus nomes sagrados,
sendo aplaudidos por todos. Assim, muitos
dos que antes haviam caracterizado Maria
Molambo com a efigie de uma doida foram
aplaudir a magnificéncia do novo Ogum,
louvé-lo e prestar-lhe homenagem.

Volto ao diagnédstico de Mie Bebé: a
interpretagdo que ele propunha do drama
de V. o relacionava com a necessidade de
uma ordem césmica, apresentava-o como
correspondente a um Weltaspekt, ao sim-
bolo-mundo de Ogum. A terapia da inicia-
¢do reitera essa diretiva, pois cifra-se em
ajustar o paciente a seu horizonte existen-
cial; capacita-o também paradesempenhar
um papel nadiacosmese dosritos. Envolve
ainda uma ressocializagdo do neéfito: o
estado de eré, os ritos que os erés perfa-
zem, a relagdo vivida pela iad, no periodo
da clausura, com a ialorix4 e a chamada
“Mae Criadeira” (a quem cabe educar o
santo, como se diz) dramatizam a infan-
cia, repetem e renovam o drama do in-
gresso na sociedade.

Num pequeno e brilhante estudo,
Melatti (1970) procurou evidenciar as rela-
¢Oes existentes entre determinados mitos
dos indios krahé (mitos que versam sobre
as origens do xamanismo) e “as histdrias
que certos membros deste grupo indigena
dizem ter vivido ao se transformar em
xamas” (cf. op. cit., p. 65). Melatti designa
esses dois tipos de textos com rétulos que
os aproximam: d4 o nome de “mito coleti-
vo” a primeira classe de relatose ode “mito
individual” a segunda.

Esta categorizagio pode perfeitamente
aplicar-se ao caso do candomblé.

Af, constituem os “mitos coletivos™ as
histérias dos orixds que circulam nas co-
munidades de culto (uma parte significa-
tiva deste repertdrio se acha condensada

no sistema da méntica, como os odu do
jogo de biizios; ver a respeito Braga,
1988). Cifram os “mitos individuais™, no
universo dos terreiros, as narrativas fei-
tas pelos iniciados no mistério negro acer-
ca de sua trajetdria rumo ao runcé - nar-
rativas de tribulagdes, como as que
Melatti colheu entre os xamas timbiras, e
histérias assinaladas (também como
aquelas) por um simbolismo profundo.
O objeto desses relatos €, pois, uma pe-
ripécia individual que se estrutura e expla-
nasegundo padrdes ideoldgicos configura-
dos na tradigdo religiosa do grupo.
Corresponde ao que chamo de “crise de
conversdo” - um fendmeno de modo al-
gum restrito ao mundo do candomblé.
Acho que € possivel distinguir variados
tipos dessa espécie de crise. O que me inte-
ressa aqui concerne as séries de perturba-
¢des diversas cujo sofrimento se estima
constituir um caminho para a iniciagdo em
cultos entusidsticos e xaméanicos em geral.
As tribulagdes da crise de conversdo po-
dem cifrar-se em infortinios diversos, inclu-
sive distirbios percebidosem principio como
doengas, e até classificados com o rétulo de
enfermidades especificas (pensadas, porém,
numa perspectiva ideolégica tradicional,
como passiveis de ter uma dupla etiologia:
“natural” e “madgica”, ou “mistica”).
Essastribulagdes afetamsempre aiden-
tidade do sujeito, e mesmo quando néo se
exprimem comodoengas, propriamente,se
fazem acompanhar de problemas “sécio-
somaticos” (cf. Skultas, 1976).
Que as doengas sejam assim matéria de
elaboragaosimbdlicaniose deveestranhar.
Conforme diz Young (1976),

“...some sickness episodes also perform
anontologicalrole - communicatting and
confirming important ideas about the
real world - analogous to the one which
Durkheim, Geertz, Turner and others
have attributed to religious beliefs and
ritual. {...] As a dramaturgical event,
sickness is episodic in time and focused
in space; its clearly set off from everyday
life; there is a sense of audience, for
participants are carfully distinguished
from outsiders; participants are fitted in
a small number of highly stereotyped
roles that are all played according to a
more or less fixed program (i.e., with the

Revista USP, Sdo Paulo (25): 130-143, margo/maio 1995



knowledge and acceptance of a single
set of rules) on a field dense with
expressive symbols; there is the
expectation that events will proceed
towards a climax; the episode is marked
by a mood infused by extraordinary
emotionsrising outof man’s profoundest
fears; and it is sustained by a clearly
articulated dialectic of persons and for-
ces that lends a coherence to the world of
events and experiences that is lacking or
obscure in hundrum situations”.

A potencialidade de certos episédios de
doenga para desempenhar o papel que
Young lhes atribui s6 chega a atualizar-se
de forma plena quando eles se relacionam
com esquemas simbdlicos tradicionalmen-
te erigidos.

No mundo do candomblé, as aflicdes
preliminares da pessoa que se sente
compelida a iniciar-se freqiientemente co-
incidem com problemas de satide ou tém
paralelo nas vicissitudes de enfermos.

Semelhante paralelo € tragado ou
intuido de forma costumeira em outros
dominios culturais.

O poeta Gérard de Nerval, numa nove-
la famosa, falou de sua prépria loucura
como uma “descida aos infernos”, uma
catdbase - representagdo profundamente
ligada ao contexto dos cultos de mistério.
Também do mesmo jeito Thomas Mann,
na Montanha Mdgica, descreveu a doenga
de Hans Castorp.

O povode santo costuma designar com
apalavra perturbagdo tanto distiirbios pro-
priamente patoldgicos quanto outro tipo
de afli¢des, de origem mistica. Mas distin-
guem muito bem as coisas que assim com-
param (e as vezes associam).

“Vocé néo € louca” - disse Mae Bebé a
uma pobre mulher desvairada; e em segui-
da o provou.

Aqueles a quem os orixds ferem de mo-
1éstias ndo adoecem como 0s outros, nem
como os outros se curam. Asenfermidades
“naturais” ouse acabam, ou matampor fim.
O homem afligido por um deus amante
morre para salvar-se, através da iniciago.

As tribulagdes do iniciando tém sem-
pre um cardter tipico que lhes é imposto
ou atribuido em interpretagdes consagra-
das. A cifra que permite decodificd-las
constitui um “mito coletivo™. (No caso do

candomblé, para abrir a passagem
inicidtica interfere sempre um hermeneuta
- 0 0olud, o adivinho - que examina o caso
consultando os biizios e, através do jogo
divinatério, o reporta a paradigmas mito-
16gicos.) Na falta desse interpretante, em
que a cultura ndo o prové, a mesma traje-
téria se mostra absurda.

Reportando-se a um artigo famoso de
Nadel (1946), Lévi-Strauss (1974,p. 11) in-
feriu: nas sociedades onde hd xamds, po-
dem ser normais determinadas condutas
que alhures seriam patolégicas:

“... um estudo comparativo dos grupos
xamanisticos, numa 4rea geogréfica res-
trita, mostra que o xamanismo poderia
desempenhar um duplo papel face a dis-
posigdes psicopdticas: explorando-as, de
um lado, mas, de outro, canalizando-as e
estabilizando-as. Parece, de fato,que ,sob
ainfluéncia do contato com a civilizagao,
afreqiiéncia das psicoses e neuroses ten-
deaelevar-se nos grupossemxamanismo,
enquanto nos outros € o proéprio
xamanismo que se desenvolve, mas sem
acréscimo de perturbagdes mentais”.

Talvez muitos loucos joguem um jogo
que emsua culturando foiinventado: quem
sabe, eles dangam a musica do nonato.

Seguindo o argumento esbogado por
Lévi-Strauss, e com a arrierre pensée dos
“modelos de condutadesviante™ de Linton
(1936), eu diria que no caso da “crise de
conversdo” a conduta serd “anormal” ou
“doentia” até o momento em que 0 sujeito
se dé conta do modelo imposto. Mae Bebé
curou V. ao dizer-lhe o que, ou Quem, ela
imitava. J4 o que nao pode reportar-se a
um semelhante paradigma continua como
simples loucura, doenga, tribulagao,
Gedankenexperienz de uma possibilidade
imprevista, ou experiéncia patéticade uma
coisa reconhecida incontroldvel.

Algumas pessoas fazem carreira no can-
domblé - pelomenosemcertas variantes desse
culto - sem passar por um processo formal de
inicia¢do: elas comegam a “receber o santo”
¢ logo se dedicam ao atendimento de clien-
tes. As vezes nao demoram a “abrir casa”.
(Hoje, isso é um tanto problemdtico: a
Febacab - Federagao Baiana do Culto Afro-
Brasileiro - a rigor ndo admite o estabeleci-
mento de terreiros por pessoas nao-iniciadas
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eexerce umsevero controle dos cAnones que
definiu; apenas tolera que se caracterizem
como “giros” os centros de culto cujos diri-
gentes ndo foram “preparados”.)

Recentemente, uma senhora entrevis-
tada me afirmou que tinha comprado um
terrenoe construidoumbarracdopara “tra-
balhar com os orix4s” e comegaria em bre-
ve a “cumprir sua missdo”. Ela é uma pes-
soa muito conhecida, uma negra um boca-
do simpdtica, inteligente, cheia de iniciati-
va, que alcangou sucesso como vendedora
de acarajés no Rio Vermelho. Contou-me
ter herdado a “missdo” de sua avé paterna,
que era mie-de-santo: “Eu nasci “feita”.
Gragas a Deus, ndo preciso de ninguém
botar a mao na minha cabega. Fui prepara-
da na barriga de minha mée: tenho meus
orixds e uma aldeia de caboclos que me
acompanham desde antes do nascimento”.

A baiana que me fez estas declaragdes
ja passou dos quarenta. Segundo me con-
tou, foi educada por outra avé, de forma-
¢do protestante, que a manteve longe de
terreiros: “Esta avo foi a mae que conheci,
foi quem me criou: mamde morreu muito
cedo, quando eu ainda era pequeninha.
Enquanto vivia a av6é que eu chamava de
mde, segui seu regime... Agora, depois que
elase foi,eu possotomar meu prépriorumo:
vou cuidar do que a outra me deixou”.

Quando lhe pedi para explicar-me por
que tomou esta decisdo, a baiana me con-
tou que “teve sinais” - e relatou problemas
de saide que a afligiram hd poucos anos,
levando-a a submeter-se a uma complica-
da cirurgia, com risco de vida. A doenga a
levou a voltar-se para os orixas, em busca
da heranga mistica da avé paterna que mal
conheceu. Num momento critico, a afligdo
a conduziu a carreira religiosa.

A crise de conversao pode dar-se, pois,
emsituagdes em que ndo desemboca de for-
ma necessdria numa passagem inicidtica
ritualmente definida, nio é seguida por um
rito formal de iniciagdo - mas de qualquer
modo leva ao exercicio de papel religioso,
escandindoavidadosujeitoem func¢aodes-
sa mudanga. Por outro lado, hd casos em
que o initium se perfaz sem a experiéncia
da crise - mas esta ainda assim se imagina
cogente. E quando sacerdotes (ialorix4s,
babalorixds, “olhadores”, gente “de san-
to” que vive no terreiro ¢ usa sempre os
cauris) sentem a exigéncia de que seus

filhos se iniciem - e diligenciam para que
elessejam “feitos” logo... antes que “haja
problema”. Eles véem nos biizios (ou em
sonhos, etc.) o futuro de afligdo que as-
sim tratam de evitar... A crise possivel é
ja determinante, enquanto ameaga con-
tida no apelo divino.

A crise de conversdo pode corresponder
aindaa uma formarepresentada. O campo
ideol6gico em que esta se configura circuns-
creve o dominio das crengas relativas ao
tema do nascimento incomum, em particu-
lar a “mitologia dos abicu”. Esta palavra,
de étimo ioruba abiku, designa o menino
que nasceu para logo morrer, ou a crianga
que se imagina renascida. Com efeito, as-
sim se chama entre os iorubas o filho de
uma mulher que antes perdeu uma crianga
e acredita té-la de volta no novo parto. Os
abtku também povoam o imagindrio dos
ewe: em seu Dahomean Narrative,
Herskowits & Herskowits (1958, pp. 29-
32)introduzem os “Enfant Terrible Tales™
por um pequeno comentario em que apre-
sentam os protagonistas dessas histdrias
repartindo-os em quatro classes: os géme-
os (hohovi), categoria que inclui ndo ape-
nas os nascidos de parto miltiplo como
também a crianga (dosu), ainda mais pode-
rosa, gerada depois dos mabagos; os peri-
gosos agosu (que no delivramento se apre-
sentam de néddegas); os 6rfaos (nochiovi),
detentores de uma forga mégica ligada aos
ancestrais; ostohosu,vindos ao mundo com
alguma anormalidade congénita
(hermafroditas, macrocéfalos, bebés pre-
coces com dentes, com abundéancia de pé-
los, ou “capazes de falar™); e finalmente os
“nascidos para morrer”. Como explicam
os autores, referindo-se a estes tiltimos (op.
cit.,p.30), “to the Dahomean their existence
expressthe vastness ofthe Universe, of which
the world of man is but a small part, so that
motivations that concern other elements of
the Universe may be involved, and human
well being frustrated”.

(A propésito, lembro que um pouco por
toda parte a mitologia se ocupa do proble-
ma dos dhoroi biothanatoi, como os cha-
mavam os gregos; ¢ freqiientemente inclui
sua “classe” como uma subdivisao do gru-
po maior dos sujeitos advindos de “nasci-
mentos excepcionais”.)

Na Bahia, é muito forte o culto dos san-
tos mabagos, sincretizados com os mdrtires
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Cosme e Damido, que os nagds chamam de
Beje (Ibeji), os angolas de Vunjie os jejes de
Hoho;é bem difundida a crenga nos privilé-
gios sagrados dos gémeos, que estes orixés
protegem. Carneiro (1936) j4 registrava o
emprego, nos terreiros baianos, do termo
doii (cujo étimo parece ser dosu para desig-
nar o tiltimo dos trigémeos ou a crianga nas-
cida ap6s um parto duplo de sua mae: “o
filho que vem depois de uma barriga de
mabagos”. (Do é ainda o tednimo do ter-
ceiro dos Beje, que aqui recebe culto junto
com os “santinhos”, sendo por vezes repre-
sentado na imagem, na estatueta venerada,
com a mesma figura de Cosme e Damiio,
embora bem menor, e colocado entre os
dois.) E também um bocado difundida en-
tre nos a crenga de que os 6rfaos sdo especi-
almente protegidos pelo espirito da mée; e
embora eu ndo tenha noticia do uso das
palavras agosu e tohosu porestes lados (mes-
moentreo “povodesanto™),jd muitas vezes
ouvi falar aqui nas peculiaridades mégicas
(sorte excepcional, “malineza”, esquisitice,
refinada malandragem) da pessoa que vem
ao mundo “de ré” (“de cu pr'alua™)... e co-
nhegoinimeras histérias de recém-nascidos
prodigiosos “que jd saem da barriga da mae
com todos os dentes”, ou “com cabeleira”,
ou até “falando”. Existe, nos meios popula-
res, e em particular nos terreiros baianos,
toda uma mitologia dessas criangas extraor-
dindrias. Como j4 afirmei em outro traba-
lho, ndo seria dificil reunir, na Bahia, uma
coletanea de “enfant terrible tales™.

Osabicu, particularmente, témuma for-
te presenga no imagindrio dos terreiros.

Uma senhora muito aflita com a satide
de seu bebé pediu-me que a levasse a uma
ialorix4 minha amiga, para uma consulta;
ndo me esquego da expressdo dolorosa da
mée-de-santo ao fazer aos biizios a pergun-
tacrucial: Abicu? Acredita-se aquitambém
que sdo abicu “retornados”, ou ainda pos-
siveis abicu salvos pelo orix4 da fatalidade
da morte precoce, as criangas nascidas no
runcd, na clausura mistica, durante a inici-
agdo de suas maes. Estas pessoas sdo “fei-
tas” ao vir a luz: com os primeiros cuidados,
recebem os “preparos” misticos, de modo
que ficam iniciadas. A propésito delas,
parece claro que nio se pode falar em crise
de conversao...em principio. O simples fato
de que esses iniciados “precoces” sejam
identificados como abicu mostra que eles
sdo vistos como protagonistas de uma peri-
pécia terrivel: de um modo critico, o nasci-
mento e a morte se avizinham em sua exis-
téncia. E eles s6 se recuperam da crise fu-
nesta logrando uma vida humana de dura-
¢do normal, gragas a iniciagdo.

Pode-se dizer, portanto,comrelagio aos
“feitos”/abicu,que adupla peripéciadeseu
nascimento/iniciagdo € percebida pelo
“povodesanto” como um “episédio” com-
plementar ao de afligdes “preliminarmen-
te vividas” por eles, segundo a crenga vi-
gente a seu respeito. A iniciagdo precoce
corresponde, neste caso, & “crise” superla-
tiva de uma morte precoce,
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Abia - candidato & iniciag@o ne culto do can-
domble.
Angola - etnénimo; designativo de um rito do
candomblé.
Assentar o santo - consagrar e instalar num
santuario os sacra do orixd patrono de uma pes-
soa, de modo que o santo (o deus assim “indivi-
dualizado”) passa entdo a considerar-se fixado
neste assentamento, onde recebe culto,
Babalaé - adivinho, o mesmo que olhador.
Babalorixd-iniciador, sacerdote supremo que
dirige o culto num terreiro de candomblé. O mesmo
que pai-de-santo e tata de inquice.
Bamburucema-tednimo; nome de divindade
feminina, a “rainha dos raios”, no rito angola do
candomblé. Equivale a Oid ou lansé (nagd).
Beje (var. Beji, Ibeji) - tednimo; nome dos
gémeos divinos da mitologia ioruba, cultuados
no candomblé, norito nagd; equivale aos termos
Vunji (angola) e Hoho (jeje).
Bolar- entrar em franse cataléptico (isto sucede
aos nedfitos em vias de iniciar-se no candomblé).
Bori - rito pré-inicidtico envolvendo sacrificio e
dedicacdo de oferendas “a cabeca”, isto 6, ao
orixd patrono do paciente.
Caboclo - tipo de entidade (espirito), represen-
tada geralmente como indigena brasileiro,
cultuada no candomblé.
Casa de Inquices - casa de culto dos inquices,
islo &, de divindades do candomblé, norito angola.
Dar santo - entrar em transe, sofrer o orre%t):to
entusiastico no culto do candomblé. O mesmo
que receber santo.
Dono da cabega-deus patrono de uma pessoa.
Ebémin (var. ebame)-iniciado(a) de elevado
status, sénior, num grupo de culto do candombleé.
Equede-pessoade sexofemininoiniciada para
o ministério dos orixds, insuscetivel ao transe.
Exu - tednimo nagd; nome de divindade carac-
terizada como mensageirc dos grandes deuses,
jue preside as passagens, senhor das encruzilha-
as.
Fazer acabega (= fazer o santo)-iniciarse,
ou [com compl. restr., nas expressées “fazer a
cabega de...”, “fazer o santo de”...) iniciar al-
guém no culto do candomblé.
Feito(a) - iniciado(a) no culto do candomblé.
Feitura - iniciacdo no culto do candomblé.
Filho-de -santo - iniciado no culto do candom-
blé.
laé - novigo(a), iniciado(a) no culto do candom-
blé, jOnior.
lansa - tednimo nagd; nome de divindade femi-
nina também conhecida, no mesmo rito, como
Oid. Equivalente o Bamburucemanorito angola.
lalorix& - iniciadora, sacerdotisa suprema que
dirige um grupo de culto do candomblé. O mes-
mo que mde-de-santo e mameto de inquice [rito
angola).
lemanjé - tednimo nagd; nome de divindade
feminina, a “rainha dos mares”.
Ifé - tednimo nagd; nome de divindade (masc.)
que preside ao destino e aos jogos divinatérios.
1lé Axé - casa de culto do candomblé.

GLOSSARIO

Inquice-divindade; termo angola equivalente a
orixa.

Jogo de buzios - jogo divinatério realizado
com pequenos bizios {cauris).

Jeje - eindnimo; designativo de um rito do can-
domblé.

Junté - divindade que tem um papel auxiliar,
secundério, na custédia de uma pessoa.

Kelé - gorgantilha de migangas usada pelos
nedfitos no culto do candomblé durante o perio-
do da iniciacdo.

Ketu - nome de uma antiga cidade ioruba, situ-
ada no territério da atual Repiblica do Benin;
termo usado como etnénimo e designativo de um
rito do candomblé.

Lembarenganga - tednimo angola; nome do
pai de todos os inquices (orixds, deuses) cultuados
no candomblé.

Mameto, mameto de inquice-o mesmo que
mée-de-santo: titulo da iniciadora e sacerdotisa
suprema de um grupo de culto do rito angola do
candomblé.

Nagdo-conjunto dos seguidores de um determi-
nado rito do candomblé.

Nsumbo -tednimo angola; nome da divindade
responsavel pelas doengas e pela salde.

Odé - tednimo nagd (ao pé da letra, o “cage-
dor”); o mesmo que Oxdssi, o orixd que preside
d caga.

Ogan - pessoa do sexo masculino iniciada para
o ministério dos orixds, insuscetivel ao transe.
Ogum - lednimo nagd; nome de divindade
(masc.) que preside @ guerra e domina os metais.
Oié - tednimo nagd; o mesmo que lansa.
Olhador - adivinho, especialista no jogo dos
bizios.

Olhar os buzios, olhar - redlizar o jogo
divinatério com os cauris, consultando as divin-
dades por este intermédio.

Omeoolu -tednimo nagd; nome da divindade res-
ponsavel pelas doengas e pela saide.

Omon orix& - o mesmo que filho(a, o, as)-de-
santo: iniciadola, os, as) no culte do candomblé.
Omon Oxum - “filho”(a, os, as) de Oxum:
pessoa consagrada ao orixd Oxum,

Orixd - divindade.

Oxaléd - tednimo nagd; nome do pai de todos
os orixas.

Oxéssi - tednimo nagd; o mesmo que Odé.
Oxum-tednimo nagd; nome de divindade femi-
nina considerada a senhora das dguas doces,
orixd do amor.

Pai-de-santo - iniciador, sacerdote supremo
num grupo de culto de candomblé.

Runcé - clausura inicidtica.

Santo-o mesmo que orixd, divindade cultuada
no candomblé.

Tata, tata de inquice - iniciador, sacerdote
supremo num grupo de culto do candomblé de
rito angola.

Tempo - nome de uma divindade cultuada no
candomblé de rito angola.

Vodun - tlermo jeje (ewe] equivalente a orixd, nome
genéricodado as divindades cultuadas no candomblé.
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