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RESUMO

Este trabalho estuda a representacdo mitico/religiosa africana nos romances Viva o
povo brasileiro (1984), de Joao Ubaldo Ribeiro e Tocaia Grande: a face obscura (1984), de
Jorge Amado com o objetivo de demarcar, na arquitetura de tais obras, a contribui¢ao cultural
de raiz africana, notadamente, das narrativas miticas ligadas ao sistema oracular da tradigao
nagd: os itans. O estudo se assenta na reflexdo das relagdes dialdgicas entre os mitos,
expressos nas praticas orais e performaticas das religides afro-brasileiras, e sua recriagdo
literaria na producdo escrita contemporanea. Categorias como encruzilhada, oralidade,
performance, ancestralidade serdo acionadas como operadores de leitura, em consonancia
com os postulados tedricos, criticos e historicos de estudiosos das culturas africanas e afro-
brasileiras: Juana Elbein dos Santos (1986), Joao José Reis (1991), Paul Zumthor (1993),
Laura Padilha (1995), Leda Maria Martins (1997), Eduardo David Oliveira (2006), Amarino
Oliveira de Queiroz (2007), Rui do Carmo Po6voas (2007). Pretendemos demonstrar como o
conhecimento mitico/religioso africano, preservado pelos rituais e redimensionados pela
escrita literaria, constitui um trago marcante da resisténcia cultural negra ap6s a Diaspora.
Nesse contexto de mesclas culturais, entrecruzam-se dualidades em conflito: memoria e
histéria, sagrado e profano, oral e escrito, individual e coletivo, passividade e resisténcia.

Palavras-chaves: cultura africana, literatura afro-brasileira, oralidade, performance, memoria.



ABSTRACT

This paper studies the mythical/religious representation in the novels Viva o Povo
Brasileiro by Jodo Ubaldo Ribeiro (1984) and Tocaia Grande by Jorge Amado (1986), with
the objective to realize, in the making of such work, the imprint of the African cultural root
contribution, most of all the mythical narratives linked to the language of the Nago tradition:
the Itans. This study is settled in the consideration of the dialog relations among the myths,
expressed in the typical and oral practice performances of the Afro-Brazilian religions, and its
literary reborn in the contemporaneous writing production. Categories such as, crossings, oral
practice, performance, ancestors, will be used as tools of reading according to theoretical,
critical and historical postulates from African and Afro-Brazilian culture, such as Juana
Elbein dos Santos (1986), Joao José Reis (1991), Paul Zumthor (1993), Laura Padilha (1995),
Leda Maria Martins (1997), Eduardo David Oliveira (2006) , Amarino Oliveira de Queiroz
(2007), Rui do Carmo Po6voas(2007); we intend to demonstrate how the African
mythical/religious knowledge preserved by the rituals and re-dimensioned by writing
constitutes a mark of the African cultural resistance after the Diaspora. In this context of
cultural mixture, there is a clash of dualities in conflict: memory and history, sacred and
profane, oral and written, individual and collective, passivity and resistance.

Key words: African culture, Afro-Brazilian literature, oral practice, performance, memory.



IKEKU

Basili (1984), ti Joao Ubaldo Ribeiro ati ibura Nla: iwaju nda ailokiki (1984), ti Jorge Amado
lati akoéja naa lati hamo, ni eto lati awon eyl nda awon isé¢ ilé kiko, iranlowd nda imo ti
atiléende Omo-Afirika, aldmi, ni itan ebora fi-arakora ni ¢t6-aldbalase lati ipitan nago: awon
itan ikawé nda bi fibalé ni ihumo lati awon ibalo isoro laarin awon perod naa, soro ni awon ilo
fifenuso ati imuse 1ati awon ¢ésin Afirika-Brasili, ati awiye litiréso re ni imtjade iwé-kiko 1oni.
Awon ako6jopo gégé bi Ikorita ififenuso, muse eglingun, yié jé ti sun gégé bi awon isé ti
ikawé, ni ibalo pelu awon idasa-iddmoran awon wiwadii ati onitan 14ti awon kowe ti awon
im0 Afirika ati Afirika-Brasili: Juana Elbein dos Santos (1986), Jodo José Reis (1991), Paul
Zumthor (1993), Laura Padilha (1995), Leda Maria Martins (1997), Eduardo David Oliveira
(2006), Amarino Oliveira de Queiroz (2007), Ruy do Carmo Poévoas (2007). Yié won ladi
gégé bi ojulumo naa ebora / elésin Afirika, ti pamo fi awon ibo ati tunwi-6sunwon fi iwé-kiko
litiréso fise oye kan alami lati itapa asa Dudu léhin Ijadelo naa. Ni ipo eléyi lati awon
ajumodapo-asa, laarin ikérita eméji ni ija: iranti ati ¢ko-itan, mimo ati sakala fifenuso ati
kiko,0susu ati eniyan, aitéte ati ifarada.

Awon oro-isika: imo Afirika, litireso Afirika-Brasil, fifenuso, muse, irati.
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INTRODUCAO

A formacao da cultura brasileira teve lugar no espago da encruzilhada, no qual se
encontraram e se confrontaram as representacdes dos diferentes agrupamentos humanos, a
partir dos quais se formou a sociedade brasileira- o indigena, o europeu e o africano, sendo
estes trés, por sua vez, compositos. Cabe salientar ainda, que a estes trés elementos, veio se
acrescentar um quarto, os imigrantes de varias procedéncias, vindos a esta terra inicialmente
em substitui¢cdo a mao de obra escrava e aqui também deixando sua contribui¢do. O contexto
politico da exploracdao colonial garantiu a hegemonia da cultura ocidental ao tempo em que
favoreceu o emprego de estratégias variadas, por parte dos colonizadores, no sentido de
denegar, estereotipar e recalcar as culturas das etnias que lhes eram estranhas. Tal
procedimento teve um forte impacto sobre as contribui¢cdes das culturas africanas, dada a
condi¢do de desprestigio social e economico a que foram relegadas as populagdes oriundas da
Africa, trazidas ao Brasil pelo sistema escravocrata, bem como os seus descendentes.

Apesar disso, os negros escravizados, desde a senzala, engendraram varias estratégias
para preservar suas identidades culturais, reconstruindo em terras estrangeiras seus habitos,
costumes, crengas, tradicoes e at€ mesmo institui¢des sociais. A trajetoria dos africanos e dos
afro-descendentes ¢, portanto, marcada pela resisténcia, que se manifestou de varias formas,
especialmente através da rebelido e da religiosidade.

O presente trabalho investiga a representacdo mitico/religiosa africana nos romances
Viva o povo brasileiro (1984), de Joao Ubaldo Ribeiro e Tocaia Grande: a face obscura
(1984), de Jorge Amado, com o objetivo de demarcar, na arquitetura de tais obras, as marcas
da contribui¢do cultural de raiz africana, notadamente das narrativas miticas ligadas ao
sistema oracular da tradi¢dao nagd: os itans.

Dessa forma, abordaremos no primeiro capitulo a abordagem da relagao entre os itans
e as praticas oraculares atualizadas pelas culturas africanas. Na Africa iorubana era corrente a
crenca na comunicacdo entre os seres humanos e suas divindades. Esse contato era
estabelecido especialmente a partir do Jogo do Opolé¢ de Ifa e do Jogo de Buzios. Nessas duas
praticas, a fala das divindades se materializava através da interpretacdo dos mitos (itans),
visando a solugdo do problema apresentado pelo individuo que solicitara a consulta. Com o
passar do tempo, os itans foram se desligando das praticas divinatorias. Apesar disso, nao
deixaram de ser contados pelos afro-descendentes e transmitidos através das geragdes. Com o

surgimento dos terreiros de candomblé, passaram a ser copilados pelos sacerdotes e



sacerdotisas desse culto e hoje povoam o imaginario brasileiro, estando presentes na
literatura, no cinema, no teatro, nas festas populares e em outras tantas manifestagdes
culturais.

Ainda no primeiro capitulo destacaremos a importancia dos rituais das religides afro-
brasileiras na atualizacdo e preservacao dos mitos oriundos das praticas oraculares. Tais
rituais possuem um carater eminentemente performatico, uma vez que integram
dialogicamente varios elementos: o canto, a musica, a danga, a indumentaria, a ornamentacao,
a culindria, as oferendas, dentre outros. Todos esses elementos se combinam para configurar
uma linguagem bastante peculiar, comumente utilizada pelos fié¢is do candomblé, e que
expressam o conteudo dos mitos. A partir desse ponto, a pesquisa destacard o papel dos mitos
na configuragdo dos atributos dos orixas, a relacao destes com os elementos da natureza, com
as forgas cosmicas e com os seres humanos, considerados seus descendentes. Destacaremos
também a concepcdo de orixa tendo em vista os conceitos junguianos de arquétipos e imagens
arquetipicas a partir dos quais se revelam o inconsciente coletivo de uma cultura.

No segundo capitulo, o objeto da nossa analise serd o romance Viva o povo brasileiro
(1984), de Joao Ubaldo Ribeiro, no qual focalizaremos a importancia da memoria e da
oralidade para os africanos, consideradas por este povo como instancias do conhecimento. No
caso dos africanos que vieram para o Brasil como escravos e dos afro-descendentes, memoria
e oralidade sdo também instrumentos de luta e resisténcia cultural. Foi por essa via que eles
conseguiram salvaguardar os saberes e valores especificos de sua cultura. Valores historicos,
filosoficos, religiosos, artisticos, enfim, todo um conhecimento construido na Africa através
dos séculos, conhecimento que possibilitou compreensdes do universo e da vida muito
particulares. Para resistir a opressdo do sistema escravocrata que desprezava esse
conhecimento, os escravos africanos, na contingéncia de terem seus direitos humanos
negados, conseguiram, pela via da memoria e da oralidade, ndo s6 preservar sua cultura, como
também fazer de seu conhecimento um dos alicerces da cultura brasileira. Daremos énfase ao
papel dos contadores e contadoras de historias, principalmente a atuagdo destes nas praticas
performaticas rituais, espaco simbodlico onde os mitos sdo atualizados e transmitidos as
futuras geragoes.

Destacaremos o capitulo 14 de Viva o povo brasileiro, no qual os orixas lutam ao lado
dos brasileiros na guerra do Paraguai. O sagrado e o profano se cruzam, constituindo uma
narrativa cujas caracteristicas remetem aos itans da tradi¢do nago; especialmente no que diz
respeito aos atributos que conferem as divindades africanas uma dimensao marcadamente

humana, através da qual se exaltam as individualidades dos soldados combatentes, bem como
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os seus feitos herdicos. A identidade afro-brasileira, expressa na crenga da intervencao divina
na vida dos humanos, constitui-se como elemento propulsor que viabiliza a resisténcia,
fortalece o espirito de luta e restitui a dignidade humana.

O terceiro e ultimo capitulo enfoca o romance Tocaia Grande: a face obscura (1984),
de Jorge Amado. Partiremos da analise do espago, no qual esta ambientada a trama romanesca
e sua condicdo de via favoravel ao surgimento de varias formagdes culturais. Daremos énfase
a formagao religiosa que, no romance, se estrutura a revelia da religiosidade de base crista
reconhecida pela oficialidade, fato que favorece as praticas voltadas para o culto dos orixas,
dos ancestrais e dos valores espirituais tipicos das crengas africanas. Em seguida, nos
dedicaremos a analise do processo de constru¢do de algumas personagens e sua relacdo com
as divindades africanas, em especial Xango, Oxdssi, Oxald, Oxum e lemanja, e o papel destes
na formacao de novos valores culturais, livres dos tabus e preconceitos da sociedade patriarcal
e opressora. O capitulo ainda da destaque a representagdo feita por Jorge Amado, no que diz a
respeito da concepcao da morte, que, no romance, dissocia-se de sua conotagdo de finitude, tal
como ¢ vista na cultura ocidental, para aproximar-se de uma concepg¢do pautada pelas idéias
de restituicdo e permanéncia, semelhante ao que se configura nos mitos da tradi¢ao africana.

A metodologia ancora-se na analise comparativa das narrativas miticas africanas e
suas reinterpretagdes em Viva o povo brasileiro e em Tocaia Grande: a face obscura. No que
se refere as narrativas miticas (itans) utilizadas, lagamos mao, notadamente, da coletinea
organizada por Reginaldo Prandi, intitulada Mitologia dos orixds (2001), na qual figuram o
expressivo numero de 301 itans de Ifa. Os itans e os dois romances foram lidos a luz de um
aporte tedrico, critico e historico diversificado. A concep¢ao de mito e suas relagdes com as
nogoes de tempo e espaco foram revistas a partir dos estudos desenvolvidos pelo mitélogo
Mircea Eliade (2007). Categorias como encruzilhada, oralidade, performance, ancestralidade,
foram acionadas como operadores de leitura em consonadncia com os postulados de estudiosos
das culturas africanas e afro-brasileiras: Juana Elbein dos Santos (1986), Jodo José Reis
(1991), Paul Zumthor (1993), Laura Padilha (1995), Leda Maria Martins (1997), Eduardo
David Oliveira (2006), Amarino Oliveira de Queiroz (2007), Rui do Carmo Povoas (2007). A
leitura desses estudiosos permitiu, também, uma melhor percep¢ao de conceitos e principios
configuradores da cosmovisdo africana: axé/forga vital, possessdo/encantamento, nogdes de
universo/natureza, pessoa, familia, socializagdo, morte, palavra, tempo. Esses conceitos e
principios, a despeito das modificagdes e rupturas verificadas apdés a Didspora negra,

permanecem vivificando as culturas afro-descendentes espalhadas pelo mundo.
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Capitulo 1
A TRADICAO ORACULAR COMO CONTRIBUICAO AFRICANA

Intmeros sdo o0s odu. Dezesseis os principais. De sua
combinagdo, surgem mais dezesseis a eles subordinados. E uma
nova combinagdo daria duzentos e cinqiienta e seis. Ora, acontece
que ha mais outras tantas combinagdes possiveis para cada um
deles, resultando num total de quatro mil e noventa e seis. Cada
Odu, varias historias. Em cada histoéria um principio de sabedoria.
Cabedal imenso, esta herangca de velhos. E os novos nem
desconfiam de tanta riqueza ao alcance das maos. Por isso ¢
necessario rever os odu, recontar os itan, espalha-los, como se

fossem areia, subjugada pela ventania.

Ruy Povoas
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1.1 ENTRE O JOGO E A ENCRUZILHADA

A formacao da cultura brasileira estd ligada a trés principais linhas de forca que
correspondem as matrizes culturais dos indigenas, europeus e africanos. Crengas, habitos,
costumes, saberes filosoficos e artisticos, valores éticos e estéticos cujas raizes remetem a
esses diferentes povos cruzaram-se em terras brasileiras numa relagdo que, para além de
conflituosa, foi principalmente marcada por fusodes, transformacdes, interse¢do, criagao €
recriagdo, assimilagdo, interpretagdo e reinterpretacdo. Tal conjuntura permitiu o surgimento
de uma nagdo cuja principal caracteristica ¢ a sua condi¢do culturalmente hibrida. Nao
podemos olvidar, no entanto, que esse espago de convivéncia e intercruzamento cultural foi
engendrado pelo sistema colonizador europeu marcado pela exploracdo, pela violéncia e pela
escravidio. E o que podemos atestar, por exemplo, na didspora negra, através da qual
milhares de africanos foram transplantados a forca para esse pais, onde, tratados como
mercadorias, foram submetidos ao trabalho escravo e a condigdes desumanas de
sobrevivéncia. A partir de entdo, passam a ser os principais responsaveis pela producao da
nossa riqueza material, participando rica e ativamente na formag¢dao do nosso patrimonio
cultural.

Dissertando a respeito das principais zonas de recrutamento e de trafico das
populacdes negras escravizadas e transplantadas para o Brasil, Queiroz (2007) destaca a
importancia das regides ocidental, central ¢ meridional africanas onde viveram os chamados
povos sudaneses e bantos, € o faz tecendo um quadro geografico bastante esclarecedor no que

tange a origem das etnias que legaram a cultura brasileira suas raizes africanas:

Sudanés ¢é o termo genérico utilizado no Brasil para identificar popula¢des
como as dos tapas, bambaras, haussas, jejes, mandingas, fanti, axanti,
iorubas, ou fulani, seqiliestradas dos territorios que correspondem
atualmente a Guiné, ao Benin, ao Senegal, a Nigéria ¢ a Costa do Marfim,
entre outros paises. Dois séculos antes, no entanto, com o estabelecimento
dos ciclos economicos de exploracdo nas diversas colonias européias, a
Africa austral abasteceria forcosamente o continente americano com mio de
obra escrava através de enormes contingentes populacionais bantos, ou seja,
provenientes de areas hoje ocupadas por paises como o Congo, Angola,
Mogambique, Africa do Sul e habitada pelos bacongos, quiocos, lundas,
ovibundos, rongas, macuas, chopes ou zulus, para dar alguns exemplos.

(p. 31-32)

Dentre os varios grupos citados por Queiroz, interessa-nos particularmente, dada a

natureza deste trabalho, os iorubas. Na verdade, ioruba ¢ o termo comumente utilizado para
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denominar um conjunto de vérios reinos africanos, cuja identidade se liga ao uso de uma
mesma lingua, bem como suas variantes dialetais. Além disso, segundo as crengas
compartilhadas por esses povos, todos eles seriam descendentes de Ododua, ancestral
mitologico ligado a fundagdo do reino de Il¢ Ifé, lugar de onde teriam se originado. Vale
destacar, ainda, que no Brasil esse grande grupo ioruba ¢ também conhecido por nagd; entre
eles podemos citar, a titulo de exemplo, os Ketu, [jex4 e Oyo. Todos esses povos engendraram
uma cultura cuja riqueza se expressa pela diversidade, desdobrando-se em caracteristicas tao
peculiares que nem mesmo os trés séculos de escravidao no Brasil conseguiram degradar. A
ponto de, no que tange a cultura brasileira, podermos hoje falar de uma marca nago
inconfundivel, constituindo-se como um dos alicerces sobre o qual se apdiam as nossas raizes
afro-descendentes.

E evidente que para se manterem fiéis aos valores mais especificos de sua cultura de
origem, os nagds, bem como os demais povos africanos, tiveram que enfrentar varios
obstaculos vinculados ao estranhamento que seus costumes provocaram frente ao olhar
eurocéntrico e etnocéntrico do colonizador europeu. Este acreditava pertencer a uma cultura
superior tomada como referéncia, a partir da qual julgavam como inferiores as culturas
africanas. Nao atentando para o carater milenar dessas culturas, carater que se manifesta pela
riqueza histdrica das civilizagdes que erigiram, pela complexidade de seu sistema filosofico-
religioso, pelos saberes inscritos em sua textualidade de tradig@o oral, pela multiplicidade de
seus valores estéticos, morais e €ticos, enfim, pela sua maneira particular de entender e
interpretar o universo. Ha que se ressaltar que todo esse complexo sistema cultural integrava-
se e perpetuava-se por meio de uma rica rede de cddigos cuja esséncia era predominantemente
agrafa. No entanto, a voz africana inscrita na complexidade de sua textualidade oral e na
oralitura’ (MARTINS, 1997, p.25) da memoéria jamais fora calada; ao contrario, se constitui
como forga telurica fecunda, semeando nas culturas com as quais se defrontou as marcas
indeléveis de sua alteridade.

Foi essa cultura um dos vetores principais dos processos inter e transculturais
verificados no Brasil a partir do confronto e dialogo estabelecidos com as culturas de origem
indigena e européia, resultando no florescimento de uma nova cultura, a brasileira, cuja
identidade desdobra-se para revelar sua natureza multifacetada e diversificada. Nessa

perspectiva se coloca a pesquisadora Leda Maria Martins (1997) quando afirma que

'O conceito de oralitura tal como o descreve Martins serd desenvolvido ainda neste capitulo no topico “Dangar
0s mitos, viver a presencga dos orixas”.
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As culturas negras que matizaram os territorios americanos, evidenciam o
cruzamento das tradicdes e memorias orais africanas com todos os outros
codigos e sistemas simbolicos, escritos e/ou agrafos, com que se
confrontaram. E ¢ pela via dessas encruzilhadas que também se tece a
identidade afro-brasileira, num processo vital movel, identidade esta que
pode ser pensada como um tecido e uma textura, nos quais as falas e gestos
mnemonicos dos arquivos orais africanos, no processo dinamico de
interacdo com o outro, transformam-se e reatualizam-se, continuamente, em
novos ¢ diferenciados rituais de linguagem e de expressdo, coreografando a
singularidade e alteridade negras. (p. 26)

Destaca-se na fala da pesquisadora a nogdo de encruzilhada, tdo recorrentemente
expressa no sistema filosofico-religioso ioruba, que se constitui como operador de linguagem
eficiente e bastante revelador no que diz respeito & compreensdo dos processos interculturais
que se desenvolveram no Brasil. Para o nagd, a encruzilhada ¢ o lugar por exceléncia do
encontro, das intersecdes, dos embates culturais que favorecem as forgas propulsoras
necessarias a transformacao, ao desenvolvimento, a disseminagao de tudo o que ¢ antigo e que
adquiriu novas formas, enfim, impulsiona o movimento que assegura a continuidade da
existéncia. Ainda de acordo com a crenga iorubana, a encruzilhada ¢ lugar cujo dominio
pertence a Exu, senhor dos caminhos, das portas e fronteiras, também chamado de Legba,
Bard e Elegua. Essa entidade mitologica africana possui uma personalidade complexa,
constituida de multiplas faces,conforme expde a pesquisadora Juana Elbein dos Santos em seu
livro Os nagé e a morte: pade, Asésé e o culto Egun na Bahia (1986).

Para comecar, Exu representa o elemento dindmico presente no universo; sem ele nao
existiria o movimento ¢ a vida ndo se desenvolveria. Exu estd simbolicamente representado
também como por¢do de matéria genitora e forca de restauragdo e restituicao das energias
cosmicas. Um outro aspecto de suas multiplas faces relaciona-se a sua condicdo de
mensageiro, simbolo da comunicacdo entre os humanos, os orixas e os ancestrais. Sem
pretender esgotar as varias qualidades e fungdes desempenhadas por Exu segundo a filosofia
nagd, queremos ressaltar finalmente seu papel como elemento que “representa o principio da
existéncia diferenciada, em conseqiiéncia de sua funcdo de elemento dinamico que o leva a
proporcionar, a desenvolver, a mobilizar, a crescer, a transformar, a comunicar” (SANTOS,
1986, p.131). Como se percebe, as imagens arquetipicas que compdem a personalidade de
Exu explicitam sua relagdo com a noc¢ao de encruzilhada, ressaltando a natureza desta
enquanto espago de fomentagdo de culturas essencialmente marcadas pelo hibridismo. Sobre a

utilizagdo da no¢ao de encruzilhada como operador conceitual, Martins destaca que
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O termo encruzilhada como operador conceitual oferece-nos a possibilidade
de interpretagdo do transito sistémico e epistémico que emerge dos
processos inter e transculturais, nos quais se confrontam e dialogam,
nem sempre amistosamente, registros, concepcdes € sistemas
simbdlicos diferenciados e diversos.

A encruzilhada, lécus tangencial, ¢ aqui assinalada como instincia
simbolica e metonimica, da qual se processam vias diversas de elaboragdo
discursiva, motivadas pelos proprios discursos que a coabitam. Da esfera do
rito, ¢ portanto, da performance, é lugar radial de centramento ¢
descentramento, intersecoes e desvios, textos e traducdes, , confluéncias e
alteracdes, fusdes e rupturas, multiplicidade e convergéncia, unidade e
pluralidade, origem e disseminacdo. Operadora de linguagem e de
discursos, a encruzilhada como lugar terceiro, é geratriz de produgdo
signica diversificada e, portanto, de sentidos. Nessa via de elaboracio, as
nogoes de sujeito hibrido, mestico e liminar, articuladas pela critica pos-
colonial, podem ser pensadas como indicativas dos efeitos de processos e
cruzamentos discursivos diversos, intertextuais e interculturais. (p. 28)

A partir dessa nogao de encruzilhada ¢ que nos propomos a analisar alguns aspectos da
cultura brasileira ligados as contribui¢des dos negros trazidos da Africa, que aqui viveram sob
o regime de escraviddo, em especial os africanos de origem ioruba, também conhecidos como
nagos. Foi atuando por via dessas encruzilhadas e pela vivéncia continua de sua religido que
0s nagos, num complexo jogo de negociagdo e recriacdo, conseguiram preservar os aspectos
mais especificos e fundamentais de sua cultura. Isso foi possivel principalmente porque, para
o africano, ¢ impossivel separar a vida cotidiana das praticas de re-ligacdo com o divino,
sendo possivel e essencial o intimo convivio entre o ser humano e suas divindades. Em
conseqiiéncia disso, os nagds desenvolveram diversos mecanismos para consulta a suas
divindades, os orixas. O sistema oracular africano constitui um desses mecanismos €, como
tal, foi extremamente importante para os negros que aqui aportaram, sendo também apontado
como uma das origens do legado que compde a inconfundivel marca nagé formadora da
cultura brasileira.

Essa marca nagd evidencia-se em diversas areas da cultura; estd indelevelmente
presente na vida cotidiana do brasileiro, embora muitas vezes relegada ao descaso ou, no
minimo, folclorizada por segmentos da sociedade que se negam a reconhecer na cultura
africana um dos pilares da identidade cultural brasileira . Muitos ainda vivem sob a égide de
uma visao de mundo eurocéntrica e etnocéntrica e se negam a reconhecer o que os olhos, os
ouvidos e todos os sentidos podem perceber: a participacdo efetiva dos negros na formacao do
patrimonio cultural brasileiro, sendo esta uma das linhas de for¢a que engendram nossa(s)

identidade(s). A marca da nossa africanidade esta presente, por exemplo, nas artes brasileiras,
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na musica, na dancga, na pintura, na fotografia, na performance dos contares de historias e dos
artistas nos festejos populares, na literatura, etc.

Em que consiste, no entanto, a presenca africana, em especial a marca nago presente
na cultura brasileira, em suas diferentes areas do saber/fazer? Concentraremos nosso foco de
aten¢do na literatura, uma vez que tomamos como objeto de estudo as narrativas miticas
oriundas do sistema oracular da tradicdo nagd, o Jogo do Opelé Ifd. No Brasil, a utilizagado
deste jogo como meio de consulta as divindades ndao se popularizou; em seu lugar foi
largamente difundido o Jogo de buzios, com o qual mantém profundas relagdes, visto que
ambos t€m por base a utilizagdo das narrativas oraculares conhecidas como itans, narrativas
mitolégicas esclarecedoras da tradicdo, da filosofia e da liturgia nago.

Tais historias, inicialmente preservadas em virtude de sua intensa circulagdao entre os
fiéis do Candomblé, extrapolaram os limites deste territorio sagrado, fecundando o imaginario
do povo brasileiro, estando hoje enraizadas no conto, no romance e na poesia desta nagdo. A
arte literaria apresenta-se, assim, como um dos veiculos através dos quais se evidenciam ainda
mais as marcas da identidade nago e, por conseguinte, da identidade afro-brasileira.

Como ja foi dito, os nagds acreditam na comunicacdao entre os humanos e os seres
divinos, por isso sempre se dedicaram ao cultivo de varias praticas de adivinhagdo. Entre elas
destaca-se o Jogo do Opelé de Ifa, praticado na Africa apenas por individuos do sexo
masculino, sacerdotes chamados babalads. Eles utilizavam o opelé, instrumento sagrado
similar a um rosario aberto, ao qual se prendiam quatro metades do coco do dendezeiro em
cada uma das correntes. Com esse objeto, consultavam uma divindade conhecida pelo nome
de Orumila Bab4 Ifa. O manuseio deste objeto revelava a resposta divina através de um sinal
denominado Odu. Cada Odu ¢ composto por um grande conjunto de histdrias, os itans. Esses
odus podem se combinar entre si, formando um novo odu, o qual também ¢ explicado através
de um sistema de historias-itans. Por isso ha um numero incontavel de itans e, em cada
jogada, o adivinho, considerando a pergunta que motivou a consulta, escolhe entre essas
narrativas aquela mais adequada a necessidade do consulente. Vale a pena ressaltar que todas
essas histérias eram aprendidas, conservadas e transmitidas pelo babala6 através da oralidade,
tendo em vista que a cultura nagd era predominantemente agrafa. Além disso, esses itans
continham ensinamentos, li¢des de vida; por isso se diz que sdo histdrias-exemplo e encerram
contetidos que expressam valores éticos e morais. Através dessas historias, os homens podiam
ouvir a fala do santo, ou seja, do orixa.

Um itan possui uma estrutura narrativa simples, contendo, além do fato narrado, a

prescri¢ao de um ebd (oferenda aos deuses) e a interpretacao do babalad. Os personagens que
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povoam essas narrativas sdo homens, orixas, plantas, animais, e suas aventuras representam a
aventura humana na terra, a relagdo de cada individuo consigo mesmo e com seus
semelhantes, e destes com as divindades. Nos Itans sdo relatadas as peripécias humanas na
tentativa de entender a origem da vida e do mundo, controlar as forcas da natureza e
compreender o destino individual e coletivo. Por esse motivo, essas narrativas ensinam o
homem a lidar com a vida e suas adversidades, como a pobreza, as perdas, as traicdes, as
doencas, a morte. S3o historias ocorridas num tempo primordial e revelam, com sabedoria,
como numa época antiga uma situacgao foi resolvida, tornando-se, a partir de entdo, referéncia
para todos que viessem a passar pela mesma afli¢do provocada por uma situacdo similar. Em
resumo, o passado mitico fornece o caminho para solucionar o problema que ocorre no
presente, e essa relacdo ¢ a chave da decifragdo oracular. Evidencia-se, dessa maneira, um
pensamento corrente na cultura nagd: nada ¢ novidade, tudo o que acontece ja teria acontecido
antes. Aqui nos defrontamos com mais um dos aspectos que caracterizam uma maneira
particularmente nagd de compreender o universo e a vida.

O Jogo do Opelé¢ de Ifa, manejado exclusivamente pelo babalad, ndo se popularizou no
Brasil. Até porque, dadas as restricdes impostas pelo sistema escravocrata, ndo foi possivel
manter a estrutura hierarquica da sociedade iorubana, na qual os babalads ocupavam lugar de
destaque. O culto a Orumild Baba If4, o uso do opelé e, conseqlientemente, a fun¢do do
babalad, ndo sobreviveram no Brasil. Em contrapartida, o Jogo de Buzios praticado na Africa
por sacerdotisas consagradas ao orixa Oxum, foi aqui bastante difundido e, com o tempo, sua
utilizacao passou a ser funcdo dos pais e maes de santo. Nesse Jogo, o adivinho utiliza um
conjunto de dezesseis buzios; durante a jogada, eles se combinam para formar o Odu que
devera ser interpretado pelo sacerdote. Como se vé, existe uma forte ligacao entre esse jogo e
0 Jogo do Opel¢ de Ifa, uma vez que, em ambos, a resposta do orixa a pergunta feita pelo
consulente deve ser dada a partir da interpretacdo do odu e das historias a ele correspondentes.
Aliés, existe um itan que contém uma explicacdo mitica para a relacdo entre esses jogos.
Segundo a lenda, o segredo do oraculo pertencia unicamente a Orumild, mas Oxum, sua
esposa, com a ajuda do mensageiro Exu, roubou esse segredo e com ele criou o Jogo de
Buzios.

Quando os negros foram transplantados a for¢a para o Brasil, trouxeram consigo esse
conhecimento, expresso na sabedoria dos itans. Tal conhecimento se manteve vivo durante a
escravidao e sobrevive ainda hoje em nossa cultura. Pouco a pouco, no entanto, os itans foram
se desligando da pratica divinatéria. O Jogo de Buzios manteve o sistema de interpretagao

através dos odus, bem como o nome de cada um deles. Ainda foi possivel preservar também a
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prescri¢ao de oferendas as divindades, principais protagonistas das narrativas miticas, cujos
nomes nunca foram esquecidos. Na Africa, o babalad, ou seja, o sacerdote que consultava
Orumila Baba Ifa através do Jogo do Opelé, e com isso podia ler o futuro através dos itans,
ndo desapareceu e continua exercendo suas fungdes. Assim, atualmente, sdo notorias as
tentativas de recuperar tanto o culto ao orixd da adivinha¢do, Orumild, quanto o sistema
oracular representado pelo opelé. Tudo isso através de contatos que se estabelecem numa via
de mio dupla, Brasil-Africa. Quanto aos itans, apesar de terem caido no desuso, no que tange
a sua condicao de textos sagrados, passaram a ser contados fora do momento exclusivo da
consulta, como uma atividade ludica de fruicdo. Os mais velhos costumavam, também,
utilizé-los para ensinar aos mais novos licdes de vida, e nesse intuito, davam mais énfase ao
seu conteudo ético e moral. Dessa forma, foram transmitidos de geragdo a geragdo pelo
sistema boca-ouvido, de acordo com a pratica iorubd. Sobre essa pratica assim se expressa

Pévoas (2002):

Isso, naturalmente, comegou a acontecer na propria senzala, onde todas as
origens e culturas negras trazidas para o Brasil se misturavam. Do interior
da senzala, as histdrias chegaram ao terreiro da casa-grande dos engenhos.
Dai aos alpendres e varandas, a cozinha, ao quarto de dormir, ao ber¢o. A
interpretagdo e a recomendacdo de um ritual foram deixadas de lado.
Enquanto isso, foi-se dando énfase ao principio ético ou moral. E aos
poucos, esse ensinamento foi tomando forma, até mesmo nos itans em que
1880 ndo era tdo evidente assim. E com essa nova forma la foram os itans, de
boca a ouvido, ganhando terreno. (p. 149)

Nesse percurso, os itans ndo s6 foram ganhando terreno, como também se constituiram
como um eficiente meio de preservagio do patriménio cultural trazido da Africa pelos
escravos nagds. Essas narrativas, no entanto, nao ficaram imunes as transformacdes. Pela via
da encruzilhada, foram enriquecidas com a inclusao de outras historias a partir do contato com
escravos pertencentes a outras etnias, como os que vieram de Angola e do Congo e, até
mesmo, historias de origem européia ou indigena. Novas historias também foram nascendo do
imaginario do povo brasileiro e, assim, os itans foram se multiplicando e adquirindo novas
faces. “A forma de contar, agora, se centrava na licdo a ensinar ¢ num modelo africano-
brasileiro de narrar, no qual os valores do povo de santo e a oralidade continuavam sendo uma
profunda marca de identifica¢do” (Idem, p.155).

Outro fator determinante para a preservacao das narrativas miticas foi a criacdo dos
terreiros de candomblé, templos religiosos onde se cultuam os orixas. Apesar de terem sido

desligados das praticas divinatorias, os itans continuam vivos na memoria coletiva dos fiéis
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que freqlientam esses terreiros, € sdo reatualizados cotidianamente através dos ritos. Prandi
(2001) afirma que

[...] o mito estd impregnado nos objetos rituais, nas cantigas, nas cores €
desenhos das roupas e colares, nos rituais secretos de iniciagdo, nas dangas
e na propria arquitetura dos templos e, marcadamente, nos arquétipos ou
modelos de comportamento do filho -de- santo, que recordam no cotidiano
as caracteristicas e aventuras miticas do orixa do qual se cré descender o
filho humano. (p. 19)

O mito, nos terreiros de candomblé, ¢ a grande forca que impulsiona o fazer e o viver
dos fiéis, podendo ser vislumbrado nas praticas mais elementares, e, especialmente, nas
variadas acdes ritualisticas desenvolvidas no cotidiano. Pode-se afirmar que o mito constitui o
arcabouco que alimenta todos os atos da experiéncia religiosa nagd, sendo também
alimentado por ela através de uma constante dindmica de atualizacdo. Tal dindmica ¢

marcadamente pluralizada, uma vez que entrecruza dialogicamente varios elementos:

Musica, cantico, danga, vocabulario, textos recitativos, composi¢do de
orquestra, indumentaria, utilizagdo das ervas, ornamentagdo, culinaria,
animais utilizados no sacrificio, aderegos e uma variedade de elementos
outros que configuram o fazer e o viver particulares do povo-de-santo.
(POVOAS, 2008, p. 133)

Todos esses elementos se combinam para constituir uma linguagem bastante peculiar,
comumente utilizada pelo povo-de-santo (fi¢is do candomblé), e que expressa o contetido dos
mitos. Por isso nada nos rituais ¢ aleatorio. Cada gesto, cada palavra, cada som, cada objeto
desempenha papel especial no tocante a atualizagdo necessaria a sobrevivéncia e perpetuagao
do mito, o que corresponde a propria sobrevivéncia da comunidade e dos saberes nela
compartilhados. Essa presenca viva dos mitos na memoria ritual e no dia-a-dia das
congregacdes religiosas revela a complexidade dos sistemas simbdlicos mobilizados pelos
nagds com a intencao de criar, recriar, preservar ¢ difundir os valores culturais herdados de
seus ancestrais africanos. Destaca-se nessa dindmica o carater essencialmente performatico,
como, alias, acontece na maioria dos cultos religiosos, cuja origem remonta a nossas raizes

afro-descendentes. Entendemos performance no sentido exposto por Leda Martins (1997),

quando afirma que

Nas tradi¢des rituais afro-brasileiras, arlequinadas pelos seus diversos
cruzamentos simbolicos constitutivos, o corpo é um corpo de aderegos:
movimentos, voz, coreografias, propriedades de linguagem, figurinos,
desenhos na pele e no cabelo, adornos e aderegos grafam esse corpo/corpus,
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estilistica ¢ metonimicamente, como locus e ambiente do saber e¢ da
memoria. Os sujeitos e suas formas artisticas que dai emergem sdo tecidos
de memoria, escrevem historia.

O corpo em performance restaura, expressa e, simultaneamente, produz esse
conhecimento, grafado na memoria do gesto. Performar, nesse sentido,
significa inscrever, grafar, repetir transcriando, revisando, o que representa
“uma forma de conhecimento potencialmente alternativa e contestatoria”
(Roach,J. 1995: 46-47). A memoria dos saberes dissemina-se por iniimeros
atos de performance, um mais além do registro grafado pela letra alfabética:
por via da performance corporal- movimentos, gestos, dangas, mimicas,
dramatizagGes, cerimonias de celebragdo, rituais, etc.- a memoria seletiva
do conhecimento prévio ¢ instituida € mantida nos ambitos social e cultural.

(p- 82)

Essa postura performatica, engendrada e potencializada pelos elementos que a
compdem, bem como os principios filosoficos e religiosos que lhe servem de base, constituem
o caminho através do qual “reorganizam-se os repertorios textuais, historicos, sensoriais,
organicos e conceituais da longinqua Africa, as partituras dos seus saberes e conhecimentos, o
corpo alterno das identidades recriadas, as lembrancas e a reminiscéncia, o corpus, enfim, da
memoria que cliva e atravessa os vazios e hiatos resultantes das diasporas”. (Idem, p.78)

E novamente a Leda Martins que recorremos para acionar o conceito de oralitura, que
neste momento podera servir como aporte tedrico para analisar a dimensdo performatica dos
rituais das religides afro-descendentes, de onde emergem os mitos revividos. De acordo com o
pensamento de Martins, o termo oralitura remete-nos as instdncias performaticas que se
instituem como uma grafia peculiar realizada pela voz e pelo corpo. Com essa terminologia, a
autora salienta sua condicdo singular de inscritura que “como letra(litera) cliva a enunciacao
do sujeito e de sua coletividade , ressaltando ainda seu valor de litura, rasura da linguagem,
alteracdo significante, constitutiva da alteridade dos sujeitos das culturas e de suas

representacdes simbolicas”(Idem, p.81). Para a autora,

O significante oralitura, da forma como o apresento, ndo nos remete
univocamente ao repertorio de formas e procedimentos culturais da tradicao
verbal, mas especificamente, ao que em sua performance indica a presenca
de um trago residual, estilistico, mnemdnico, culturalmente constituinte,
inscrito na grafia do corpo em movimento e na vocalidade. Como um
estilete, esse trago cinético inscreve saberes, valores, conceitos, visdes de
mundo e estilos. A oralitura ¢ do ambito da performance, sua ancora; uma
grafia uma linguagem, seja ela desenhada na letra performatica da
linguagem, ou nos volejos do corpo. (Idem, p. 81)

Nessa perspectiva, e tomando como referencial os estudos realizados por Pierre Nora

(1994), podemos afirmar que, nas performances rituais afro-brasileiras desenvolvidas nos

21



terreiros de candomblé, a memoria do conhecimento ¢ resguardada, criada, recriada e
transmitida através de situacdes existenciais totalizadoras que envolvem procedimentos orais
e corporais, gestos, habitos e técnicas que asseguram a preservacao dos saberes e, portanto,
esses templos se constituem como auténticos ‘“ambientes de memoria”, onde afloram

conteidos mnemonicos, movimentos, aspectos culturais expressos no e pelo corpo.

1.2 DANCAR OS MITOS, VIVER A PRESENCA DOS ORIXAS

Dentre os elementos que compdem as performances rituais vivenciadas nos templos
religiosos afro-descendentes, focalizaremos agora a danga. Concebida pelo povo-de-santo
como meio através do qual se pode expressar o sagrado, a danga ¢ um fator fundamental para
a compreensao do universo e da identidade afro-brasileira e, por conseguinte, do
conhecimento que herdamos de varios povos, entre eles o povo nagd. Para este, a danga ¢ uma
forma de re-ligacdo com o divino. Ela impulsiona uma sintonia entre o elemento humano e as
energias cosmicas. Essa concepcao resulta da compreensdao de que o universo ¢ um sistema
em continuo movimento, nada estd parado, havendo uma harmonizagdo de ritmos que
mantém o sistema em perfeito equilibrio. O ato de re-ligagdo com o divino acontece quando o
ser humano entra em contato com as forcas da natureza - Fogo, Terra, Agua e Ar - que
representam os orixas, afinando, assim, o seu ritmo individual a orquestra geral que configura
o universo. Dangando para os orixas, os fié¢is do candomblé reportam-se as tradi¢cdes miticas,
e, através delas, revivem a historia, rememoram um saber cuja raiz esta fincada em tempos
imemoriais. Nesse sentido, a danga se apresenta como uma vivéncia ritualistica potencializada

por uma rica dimensao performatica:

Pelo fato de todos os elementos conformadores da danca, nos rituais do
candomblé, estarem ligados ao objetivo de atualiza¢do do mito, ela em si se
constitui um ritual. Ao atualizar o mito através da danga, as imagens
arquetipicas que revestem a concepgao afro-descendente para o Fogo, o Ar,
a Agua e a Terra sdo vivificados em gestos, passos e movimentos do corpo.
E porque os elementos ndo funcionam isoladamente, a danca exige a musica
realizada pela orquestra sagrada, os canticos entoados pelos participantes, a
indumentaria e os adere¢os que configuram as imagens arquetipicas, além
de toda uma ornamenta¢do do ambiente.

O ritmo une todos na roda de santo, homens e mulheres, jovens e idosos,
numa sintonia que ocasiona a integragao de dois mundos que fazem parte da
crenga da gente de terreiro: o ai€ ( a terra da vida) e o érum (O universo
paralelo). Na execugdo da danga ndo se exige a copia ou imitagdo; pelo
contrario, respeitam-se os limites de cada uma das pessoas que dangam na
roda de santo. O que ndo ¢ tolerado ¢ a incompatibilidade de gesto, scja ele
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lento, vagaroso ou agitado, com a imagem arquetipica evocada, ou com a
historia que ¢ narrada sob a forma de danca. (POVOAS, 2008, p. 135)

Percebe-se nas palavras de Povoas a importancia da danga para os fié¢is do candomblé
uma vez que ela, como rito, desempenha intimeras fungdes, possibilitando a convivéncia do
ser humano consigo mesmo e com seus semelhantes, e destes com as divindades; a integragao
entre passado, presente e futuro, a ligagao do profano com o sagrado, da matéria com espirito,
Dessa forma, desde a senzala, a danca entre os africanos atuou como uma maneira propria e
especial de interpretar o universo. Dancar, para o povo-de- santo, ¢ rezar, ¢ lutar, ¢ celebrar, ¢
lembrar, ¢ reconstruir, ¢ agradecer, ¢ pedir, € louvar, invocar e estar com as suas divindades, ¢
tomar consciéncia de si mesmo, de seu lugar no mundo, de sua historia, € contar historia,
fazer historia e transforma-la, a histéria do mundo, seus criadores e suas criaturas, ¢ renovar
os lacos com a sua ancestralidade e, sobretudo, resistir, resistir sempre.

Podemos atestar, com o préprio mito, a importancia da danga nas tradi¢cdes afro-
descendentes e seu poder como agente restaurador do equilibrio perdido. Conta a lenda” que
certa vez Ogum estava cansado do trabalho de ferreiro e partiu para a floresta, abandonando
tudo. Os orixas ficaram preocupadissimos com a auséncia de Ogum, pois sabiam que
ninguém poderia passar sem os artigos de ferro produzidos por ele: as armas, os utensilios, as
ferramentas agricolas. Resolveram entdo procurar Ogum e tentar convencé-lo a voltar a
cidade e a forja. Mas o Orixa da guerra ndo ouviu ninguém e se manteve irredutivel em sua
decisdo. Nao demorou e a humanidade comecou a perecer; sem os instrumentos para plantar e
colher, as pessoas comegaram até a passar fome. Mas ninguém conseguia fazer Ogum voltar
ao trabalho. Até que a bela Oxum resolveu tentar. A deusa entrou na mata e comegou a
dangar. Usava tdo somente cinco lencgos transparentes presos a cintura em lagos, como
esvoagante saia. Os cabelos soltos, os pés descal¢os, Oxum, a rainha das dguas, dangava como
o vento. Oxum dangava e sua danca enlouquecia Ogum, que nao resistiu ao poder de seducao
daquela rainha. Ogum entrou em estado de transe e ndo percebeu quando Oxum comecgou a
atrai-lo para fora da mata, na dire¢ao da cidade. O poderoso orixa sé tinha olhos para a danga
de Oxum, nariz para o seu perfume embriagador e labios para o mel que ela lambuzava sobre
ele. As maos de Ogum sé pensavam na pele macia de Oxum. Ela ia na frente e ele s6
conseguia acompanha-la, hipnotizado com a sua danca. Quando Ogum caiu em si ja estava na
praca principal da cidade, cercado pelos demais orixas, que aplaudiam a inebriante danga de

Oxum. Com muita vergonha, Ogum resolveu fingir que tinha voltado por gosto e vontade

% Nesse momento reconto a lenda (de forma resumida) a partir de outras versdes
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propria, e nunca mais abandonou a cidade. Ogum voltou a forja, os homens voltaram a usar
seus utensilios e houve plantagdes e colheitas. A humanidade estava salva gragcas a Oxum e a
sua danca de amor.

Do mito podemos depreender como ¢ poderosa a danga de Oxum, que ¢ a danga do
amor e da seducdo, a danca que propicia a retomada e a revitalizagdo da identidade,
assegurando o instrumental necessario a perenidade da vida, a fertilidade da terra. A danga
que atrai a divindade, aproximando-a dos seres humanos. A danca que aplaca a colera dos
deuses, tornando-os sensiveis as suplicas e necessidades dos homens. A danga que restaura os
valores materiais, sociais, morais e €ticos. A danca que afirma e fortalece os lagos entre
criadores e criaturas, e destes com a natureza, possibilitando uma existéncia farta e
harmonica.

Outro relato revela o poder da danga como forma de re-ligagao do individuo com sua
ancestralidade, nocao basilar dos sistemas filosoficos africanos. Conta-se que Oi4 era esposa
de Ogum e trabalhava com ele na forja. Enquanto Oi4 manobrava o fole, usando a for¢a dos
ventos para manter a chama sempre acesa, Ogum usava o martelo e a bigorna. Um dia houve
uma festa para os antepassados e cada familia homenageava o egungum correspondente ao
ancestral de sua linhagem. O fole de Oi4, manejado com muita forga por ela, emitia um som
alto e ritmico. O som atraiu os egunguns, que ndo resistiram e, dangando, se dirigiram todos a
oficina de Ogum. Emocionada com a alegria dos eguns, Oi4 caprichou ainda mais no seu
trabalho. O povo se reuniu em volta dos ancestrais € os louvou. Ogum ficou muito orgulhoso
de sua esposa e, para mostrar que reconhecia e respeitava seu poder, tirou a propria coroa da
cabeca e coroou Oia. Ogum assumiu o trabalho com o fole para que Oid pudesse dancar na
rua junto com os egunguns € com o povo. Por isso 0id ¢ conhecida como “Mulher-que-
Domina-o-Egungum-com-o-Som-do-Fole”.

Esse conto remete-nos a forma exemplar com que o africano, em especial o povo
nago, encara sua relagdo com os ancestrais. A danga de Oia representa a vitéria da vida sobre
a morte. Esta ndo significa o rompimento das relagdes estabelecidas entre o individuo e seus
familiares. Aqueles que partem tornam-se ancestrais € passam a habitar o orum, na qualidade
de eguns. Os vinculos, entretanto, permanecem, e aqueles que ainda residem no aié nao
dispensam a oportunidade de se comunicar com seus antepassados para ouvir seus conselhos,
desejos e ordens. E através da danga que o contato se restabelece, permitindo, aos que ja se
foram, voltar e compartilhar a vida com seus parentes. Como reza o mito, a danga estabelece o
contato do ser humano com as suas origens, possibilitando o acesso ao passado e ao

conhecimento acumulado pelas experiéncias das geracdes anteriores. Na danga, o passado
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deixa de existir porque volta a ser, ou seja, continua vivo no presente, podendo também
semear o futuro. Esse movimento fortalece ndo apenas os lagos de sangue, mas também
aqueles ligados a afirmagdo das identidades que promovem o convivio pacifico entre os
membros da comunidade. A danca de Oid ¢ a danca que permite a conquista dos valores
culturais mobilizadores das diversidades. Por isso, ¢ a danca que integra, que derruba as
fronteiras, que une as diferencas. Por causa dela, Ogum reconhece o poder de Oi4, o valor da
sua danca, adornando-a com sua propria coroa, permitindo que ela cumpra o seu destino:
unindo as varias familias, as diversas linhagens.

Com a leitura desses contos evidencia-se a importancia da dan¢a nas tradi¢des afro-
brasileiras, em especial o0 modo como ela se apresenta nos cultos religiosos praticados nos
candomblés, sua relacdo com os mitos, € seu valor como meio de manifestagdo do sagrado,

como veiculo de re-ligagdo do individuo com o divino e seus antepassados.

1.3 OS ORIXAS E OS MITOS

As narrativas miticas desempenham um papel especial na composicao dos atributos
dos orixas, qual seja a tessitura do perfil dessas entidades que figuram, ao lado dos homens,
como personagens centrais de muitas historias, evidenciando assim a relagdo entre o divino e
o humano, e fornecendo os paradigmas para uma interpretacdo de varios aspectos culturais
proprios da identidade afro-brasileira.

Os orixas representam as forcas da natureza e estao ligados aos elementos primordiais
basicos que simbolizam as energias do universo, Fogo, Terra, Agua e Ar. Os mitos revelam
como Olorum convocou os orixas, atribuindo-lhes a tarefa de criar o mundo e os seres que
nele habitam. Desde entdo, essas divindades tornaram-se também responsaveis pelo governo
do mundo que criaram, ficando, cada uma delas, com o dominio sobre alguns aspectos da
natureza ¢ de certas dimensdes da vida em sociedade e da condi¢gdo humana. Exu, por
exemplo, assumiu o controle dos caminhos e encruzilhadas, mas ¢ também o mensageiro por
exceléncia, responsavel pela comunicagdo entre os homens e os seres divinos, ¢ também
propiciador da linguagem entre os proprios seres humanos. Ogum governa o ferro, esta ligado
a metalurgia, a agricultura e a guerra. Oxo0ssi reina sobre as matas, ¢ o propiciador da caca,
possui os atributos do conquistador, daquele movido pela eterna busca, pela procura
exaustiva, sendo assim o grande favorecedor da pesquisa. Xangd ¢ o senhor do fogo, das
pedreiras e do trovdo. Entre os homens, assumiu a incumbéncia de distribuir a justica.

Mulherengo, possui varias esposas; entre elas destacam-se Oia- senhora dos ventos, das
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tempestades, dos raios e trovoadas, regendo a sensualidade feminina e controlando os eguns,
encaminhado-os para o Orum; Oxum governa as adguas doces, dos rios cachoeiras e fontes. A
emocao, a vaidade, a riqueza, o luxo sdo seus principais atributos; ¢ sua responsabilidade
também presidir o amor, a maternidade, a fertilidade que conferem realeza a imagem da
grande-mae; Oba controla a correnteza dos rios e ¢ a zeladora dos lares e da vida doméstica
das mulheres. Além das esposas de Xangd, constam no pantedo feminino afro-brasileiro
outras duas deusas muito cultuadas no Brasil: lemanja e Nana. lemanja ¢ a senhora dos mares
e oceanos, mae dos orixas e dos proprios homens, entre os quais preside o equilibrio
emocional e a loucura. Nana, dona da lama primordial utilizada na criacdo dos seres humanos,
aos quais protege, varre com o seu ibiri as mazelas do mundo. Ossde possui o segredo das
folhas, controlando o seu poder curativo, restabelecendo com elas a saude perdida. Omolu
controla a peste e todas as doengas contagiosas, conhecendo os segredos de sua cura. Oxala ¢
o0 pai da criagdo. O mundo natural, a humanidade e o mundo social resultam do poder de sua
energia criadora, de sua luz. Senhor absoluto do principio da vida, da respira¢do e do ar,
manifesta-se sob duas faces: Oxaguia, o jovem, e Oxalufa, o velho.

O pantedo afro-brasileiro contempla varios outros orixas, cujo culto ndo ¢ tao
disseminado no Brasil, mas ainda sobrevive na Africa, podendo-se verificar também a
situagdo inversa. Deuses ndo mais tio cultuados na Africa (a exemplo de Oxéssi), cujo culto
se estabeleceu no Brasil. O nimero de divindades pode se multiplicar se considerarmos a
grande variedade oriunda dos desdobramentos perceptiveis para cada entidade. Isso ocorre
porque cada orixa pode ser cultuado segundo diferentes manifestagdes. Podemos referir, por
exemplo, que existem cerca de 21 variedades de Exu, 16 de Oxum, 11 de Oia , 9 de Xango.
Os mitos explicam e ddo sentido a toda essa diversidade, delineando as qualidades especificas
para cada variedade de um mesmo orixa, bem como as caracteristicas concernentes aos ritos,
cantos, dangas, paramentos, cores, comidas, apropriados ao culto de cada um.

Outro aspecto importante no que tange a entidades cultuadas pelo povo nago ¢ a
crenca de que todos os seres humanos descendem dos orixds. Muitos deuses, alias, remontam
a um ancestral divinizado, como ¢ o caso, por exemplo, de Xang0, que teria sido um dos
primeiros reis da cidade de Oid, reino sobre o qual estiveram unidas por muito tempo varias
aldeias iorubanas. Por isso mesmo, cada individuo traz como heranga os atributos do orixa ao
qual pertence sua linhagem familiar. Por outro lado, os proprios orixds jamais abandonam sua
feicdo marcadamente humanizada, assumindo comportamentos, sentimentos, atitudes tipicos
daqueles que habitam o ai¢. Dissertando sobre essa caracteristica dos orixds- a expressao de

uma personalidade humana- Pdvoas (2008) afirma que estas divindades
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tém ansia pelo humano; estimam o universo humano; sé existem se
entrarem em contato com o humano; entram nesse contato para comer,
beber, dangar, simpatizar, antipatizar, tomar medidas arbitrarias ou ndo; ha
uma enorme ansiedade na busca do humano. E o divino que busca o
humano. (p. 236)

O encontro entre criadores e criaturas se da através do fendmeno da possessdo e das
praticas oraculares. Nessas praticas, como ja foi exposto, a interacdo se baseia na
interpretagdo das narrativas miticas, textos bastante reveladores da dimensdo humana
caracteristica dos seres divinos. Revelam a relagdo, nem sempre pacifica entre os orixas, que,
assim como os seres humanos, precisam lutar para manter o governo sobre seus dominios,
estando sujeitos as traicdes, a guerra, as armadilhas de toda natureza. Nessa demanda,
deparam-se com o sofrimento, com a derrota e com a vitoria, com o amor € o 6dio, com o erro
e com 0 acerto, com o reconhecimento e com a solidao. Os mitos se reportam a uma época
primordial, onde deuses, humanos, plantas e animais compartilhavam a vida no aié, estando
todos sujeitos as delicias e dissabores da existéncia na terra. Decorre, de tudo isso, a grande
importancia atribuida aos mitos nas expressdes culturais afro-descendentes, entre elas o
candomblé, uma vez que eles, os mitos, expressam o mundo e a realidade humana, ainda que
em sua esséncia se manifestem, simbolicamente, através das representacdes coletivas

perpetuadas pelas sucessivas geragcdes. Em decorréncia disso,

As historias os louvores, os canticos, as dangas, as expressdes corporais, a
culinaria, as formas de vestir, comer, beber, lutar, divertir-se, a relagdo com
a morte, a cura, o tratamento, tudo isso se reveste de um carater mitico. Por
isso mesmo, expressam o mundo e a realidade humana, isto ¢, constituem-
se mitos, a fim de que por seu intermédio as imagens arquetipicas
engendradas possam vivificar o potencial existente e determinante, que ¢ o
arquétipo. (Idem, 2008, p. 196)

Da fala de Pdovoas convém ressaltar em que sentido sdo tomadas as expressoes
arquétipos e imagens arquetipicas, conceitos desenvolvidos a partir dos estudos realizados
por Jung (1985) sobre o inconsciente coletivo. Em relacdo ao primeiro termo, deve-se
compreendé-lo “como algo em si ndo-manifestado, um potencial existente e determinado. Ou
ainda, alargando o conceito: disposi¢cdes existentes nos extratos mais profundos do
inconsciente e compartilhados pela espécie humana como um todo” (Idem, p. 193). Nesse
sentido, o arquétipo diferencia-se do segundo termo, uma vez que a expressdo imagens
arquetipicas nos remete “a forma com que um determinado arquétipo ¢ revestido” (Idem, p.

194). Esse raciocinio pode ser exemplificado quando nos reportamos para o arquétipo da
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Grande Mae, recorrente em todas as culturas. Pévoas destaca ainda, que no Brasil, esse
arquétipo pode estar revestido de inlimeras imagens arquetipicas oriundas das diversas
culturas conformadoras de nossas identidades. Assim, para os indigenas, a grande mae se
manifesta sob a forma da lara, na cultura branca, tem a face de Nossa Senhora; ¢ para os
africanos, Oxum, Iemanja, Nan3, Oid4, por exemplo, representam as varias nuances que
recobrem o arquétipo da grande mae, nesse caso ressaltando-se os seguintes aspectos do
feminino: a sexualidade, a seducao, a maternidade, a fecundidade, a nutrigdo, principio e fim
(terra mae). A despeito de toda essa diversidade, a cultura oficial privilegia as formas de

origem européia, branca e cristd. Entretanto, como salienta Povoas,

[...] entender um arquétipo, nessa perspectiva, significa também conceber
que negros ¢ indios participam do mesmo Inconsciente Coletivo da
humanidade e que as imagens arquetipicas claboradas pela cultura desses
povos sdo tdo validas e verdadeiras quanto as de qualquer outra cultura.
(Idem, p.194)

Retomando a questdo do papel dos mitos como agentes delineadores das imagens
arquetipicas engendradas pelos nagds para dar vida as suas divindades, nos deteremos em
algumas historias que expressam os atributos dos orixas, principalmente no que estes se
assemelham aos seus descendentes humanos. Da coletanea organizada por Reginaldo Prandi

(2001), Mitologia dos Orixds, destacamos o itan “Ossaim da uma folha para cada orixa”,:

Ossaim, filho de Nani e irmdo de Oxumaré, Eua e Obaluaé,
Era o senhor das folhas, da ciéncia e das ervas,

O orixa que conhece o segredo da cura e o mistério da vida.
Todos os orixas recorriam a Ossaim

Para curar qualquer moléstia, qualquer mal do corpo.
Todos dependiam de Ossaim na luta contra a doenca.
Todos iam a casa de Ossaim oferecer seus sacrificios.

E em troca Ossaim lhes dava preparados magicos:

Banhos, chas, infusdes, pomadas,

Abd, beberagens.

Curava as dores, as feridas, os sangramentos;

As disenterias, os inchacos e fraturas;

Curava as pestes, febres, 6rgaos corrompidos;

Limpava a pele purulenta e o sangue pisado;

Livrava o corpo de todos os males.

Um dia Xang0, que era o deus da justica,

Julgou que todos os orixas deveriam compartilhar o poder de Ossaim,
Conhecendo o segredo das ervas ¢ o dom da cura.

Xangd sentenciou

Que Ossaim dividisse suas folhas com os outros orixas.
Mas Ossaim negou-se a dividir suas folhas com os outros orixas.
Xango entdo ordenou
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Que Iansa soltasse o vento e trouxesse ao seu palacio
Todas as folhas das matas de Ossaim

Para que fossem distribuidas aos orixas.

Iansa fez o que Xang6 determinara.

Gerou um furacdo que derrubou as folhas das plantas
E as arrastou pelo ar em diregdo ao palacio de Xango.
Ossaim percebeu o que estava acontecendo e gritou:
“Eué uassa”

“As folhas funcionam”

Ossaim ordenou as folhas que voltassem as suas matas
E as folhas obedeceram as ordens de Ossaim.

Quase todas as folhas retornaram para Ossaim.

As que ja estavam em poder de Xangd perderam o axé,
Perderam o poder de cura.

O orixé-rei, que era um orixa justo,

Admitiu a vitoria de Ossaim.

Entendeu que o poder das folhas tinha de ser exclusivo de Ossaim
E que assim devia permanecer através dos séculos.
Ossaim, contudo, deu uma folha para cada orixa,

Deu uma eué para cada um deles.

Cada folha com seus axés e seus of0s,

Que sdo as cantigas de encantamento,

Sem as quais as folhas ndo funcionam.

Ossaim distribuiu as folhas aos Orixas

Para que eles ndo mais o invejassem.

Eles também podiam realizar proezas com as ervas,
Mas os segredos mais profundos ele os gaurdou para si.
Ossaim nao conta seus segredos para ninguém,

Ossaim nem mesmo fala.

Fala por ele seu criado Aroni.

Os orixas ficaram gratos a Ossaim

E sempre o reverenciam quando usam as folhas.
(p-153-154)

Existe um provérbio africano que traduz com muita propriedade a importancia das
folhas dentro do sistema filosofico- religioso ioruba: Kossi eué kossi orixd, sem folha ndo ha
orixa. Dai € possivel mensurar a importancia de Ossaim que, como reza o mito, € o orixa das
plantas medicinais e litargicas. Ele detém ndo apenas o conhecimento da ciéncia das plantas,
mas, principalmente, guarda em segredo as palavras magicas (0f6) que conferem poder as
ervas. Trata-se de um orixa muito poderoso, pois, sem ele, sem o segredo das plantas, nenhum
ritual pode ser realizado; sem ele ndo se tem acesso ao tratamento que cura as doencgas e todo
tipo de mazelas. O conto evidencia o quanto o poder das folhas era ambicionado pelos
proprios orixas e, em decorréncia disso, na tentativa de expandir os seus dominios, Xangd nao
se intimida em agir como o mais ardiloso dos mortais. Nao ¢ de estranhar que ele peca ajuda
justamente a lansa, uma de suas esposas. Ocorre que o poder das folhas s6 se realiza porque

existe o mistério da manipulagdo ritual das mesmas. Derrotado, Xang6 age com humildade e
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justica, reconhecendo o valor e o direito de Ossaim. Este ndo se mostra vingativo e
compreende que parte do conhecimento deve ser compartilhado para que a vida possa
prosseguir sempre renovada. Aqui se evidencia o ensinamento ético que fundamenta a
narrativa: a justica s6 se realiza quando se reconhece o direito de cada um, individual ou
coletivo. Todos os orixas sdo recompensados por Ossaim e passam a ter suas ervas e folhas
particulares, escolhidas entre aquelas que mais expressam a individualidade de cada um. O
conto demonstra o principal atributo constitutivo do carater de Ossaim: sua capacidade de
manter o equilibrio, controlar sentimentos e emocodes. Ele ndo se deixa levar pelas simpatias e
antipatias, ndo permite que a raiva e a vinganga possam domind-lo. Toda a potencialidade de
sua energia criadora manifesta-se na sua capacidade de resistir, permitindo-lhe dosar a medida

exata daquilo que deve ser desvelado e do que deve permanecer oculto. Com sua atitude

r

ponderada acaba por mostrar-se enquanto grande curandeiro que ¢, extirpando a doenca-
inveja que motivou o descontentamento dos orixas.

Num outro conto, também recolhido por Prandi, destaca-se a eterna rivalidade entre
duas grandes rainhas, Oxum e Ob4, ambas esposas de Xangd, o orixa-rei; a primeira, vaidosa
e sensual, a segunda, guerreira destemida, mas sem muito sucesso nas relagdes amorosas. Na
disputa pela preferéncia de Xangd, Oba corta a orelha induzida por Oxum. Esse ¢ o titulo do

itan, que transcrevemos a seguir:

Oba e Oxum competiam pelo amor de Xango.

Cada semana uma das esposas cuidava de Xango,

Fazia sua comida, servia a sua mesa.

Oxum era a esposa mais amada

E Oba imitava Oxum em tudo,

Inclusive nas artes da cozinha,

Pois o0 amor de Xangd comegava pelos pratos que comia.
Oxum ndo gostava de ver Oba copiando suas receitas

E decidiu vencer definitivamente a rival.

Um dia convidou Oba a sua casa,

Onde a recebeu usando um lengo na cabeca,

Amarrado de modo a esconder as orelhas.

Oxum mostrou a Oba o alguidar onde preparava uma fumegante sopa,
Na qual boiavam dois apetitosos cogumelos.

Disse a curiosa Oba que eram suas proprias orelhas,
Orelhas que ela cortara, segredou cumplicemente.
Xango havia de se deleitar com a iguaria.

Nao tardou para que ambas testemunhassem o sucesso da receita.
O marido veio comer ¢ o fez com gula, se fartou.
Elogiou sem parar os dotes culinarios da mulher.

Oba quase morreu de citme.

Na semana seguinte, Ob4 preparou a mesma comida,
Cortou uma de suas orelhas e pds para cozinhar.
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Xangd, ao ver a orelha no prato, sentiu engulhos.

Enjoado, jogou tudo no chio e quis bater na esposa, que chorava.
Oxum chegou nesse momento, exibindo suas intactas orelhas.
Obé num segundo entendeu tudo, odiou a outra mais que nunca.
Envergonhada e enraivecida, precipitou-se sobre Oxum

E ambas se envolveram numa briga que ndo tinha fim.

Xang0 ja ndo suportava tanta discordia em casa

E esse incidente s6 fez aumentar a sua raiva.

Ameagou de morte as briguentas esposas, perseguiu-as.

Ambas tentaram fugir da colera do esposo.

Xangd procurou alcanga-las, langou o raio contra elas,

Mas elas corriam e corriam, embrenhando-se nos matos,
Ficando cada vez mais distantes, mais inalcancaveis.

Conta-se delas, que acabaram por ser transformadas em rios.

E de fato, onde se juntam o rio Oxum e o rio Oba,

A correnteza ¢ uma feroz tormenta

De 4guas que disputam o mesmo leito. (Idem, p. 315-316)

Ciume, inveja, hipocrisia, discordia, célera sdo os sentimentos motrizes que impelem a
acao dos seres divinos nessa historia, sentimentos que acabam por expor o que cada um deles
possui de mais fragil e, consequentemente, mais humano. Oba revela a amargura das criaturas
possuidas pelo ciime doentio, remoido diariamente, e que as impedem de assumir a propria
identidade, preferindo viver ofuscado pela luz daqueles que sdo alvo de sua inveja. A fraqueza
de Oxum, por outro lado, revela-se por sua atitude profundamente mesquinha e egoista, que a
impede de enxergar as necessidades do outro, sendo capaz de qualquer coisa para manter e
afirmar o seu status e atingir seus objetivos, no caso, reinar absoluta no coragdo de Xango.
Este deixa-se dominar pela violéncia e pela ira irresponsavel, seu temperamento irascivel
leva-o a perder a consciéncia da propria dignidade e das suas obrigagdes: distribuir a justica
entre as litigantes. Percebe-se que, de certa forma, também esses ultimos, Oxum e Xango,
movidos pelo descontrole emocional, acabam por corromper a propria identidade, e nessa
perspectiva chega-se ao ensinamento que perpassa a narrativa: combater a inveja, a ira € a
hipocrisia ¢ fundamental para manter a esséncia de si mesmo; caso contrario, o individuo
poderé “perder a cabecga”.

Nos paragrafos precedentes, focalizamos alguns aspectos atinentes a concep¢ao nago
de orixa, relacionando este conceito as nog¢des de arquétipo e imagens arquetipicas. Buscamos
também vislumbrar no aparato mitologico da cultura ioruba os fundamentos engendrados
pelas representagdes simbolicas do inconsciente coletivo nagd para configurar a personalidade
de suas divindades, bem como elucidar a relagdo destas divindades com seus descendentes
mortais, os seres humanos. De acordo com a crenca nagd, criadores e criaturas convivem

diuturnamente, selando a integracdo ai€ e 6rum, através do fendmeno da possessdo e das
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praticas oraculares norteadas pelos mitos. Das narrativas miticas emerge a estreita
correspondéncia entre os seres humanos e os divinos, ratificando, dessa forma, a crenga na
existéncia de um ancestral divinizado, do qual decorrem as linhagens familiares dos mortais.
Por isso importa descrever a trajetoria dos itans rumo a sua fixagdo através da escrita; além de
por em relevo a importidncia dessas narrativas para a constituigdo da nossa literatura,

notadamente o seu carater afro-brasileiro, que se projeta na poesia, no conto, no romance, etc.

1.4 ITANS: RAIZES DA LITERATURA AFRO-BRASILEIRA

Oriundos da tradi¢do oracular africana e preservados no Brasil pelos negros que aqui
vieram como escravos, através de praticas marcadas pela oralidade, com o tempo os itans
passaram a ser compilados, inicialmente pelos proprios pais ou maes-de-santo, preocupados
em manter vivas estas historias, consideradas hoje patriménio da cultura oral brasileira.
Alguns desses sacerdotes adquiriram o habito de anotar essas historias em cadernetas com o
objetivo de reunir, preservar e transmitir o conhecimento mitico, magico e ritual cultivados
nos terreiros brasileiros. Essas cadernetas foram depois utilizadas como fonte primaria para
pesquisadores das mais diversas areas do conhecimento. Avulta, hoje em dia, uma infinidade
de publicacdes, assinadas por escritores que tomam o mito como objeto, seja para
simplesmente reconta-lo, dando a sua propria versdo a uma determinada narrativa, seja para
ilustrar trabalhos cientificos, ou utilizar o mito como fonte inspiradora de outras obras
literarias.

Embora a trajetéria dos itans tenha sido marcada pela percurso que os conduziu da voz
a letra, dando origem ao que hoje podemos chamar de conto africano-brasileiro, cujas raizes
remontam as marcas da cultura nagd, evidenciando-as, tais narrativas jamais perderam os
lagos com os codigos da oralidade. Prova disso foi o surgimento dos contadores de historias,
funcdo que, na Africa era conhecida por outros nomes, como os diali na cultura banto, e, entre
os nagds, osotan, ologhd e os apald. A diferenca ¢ que na Africa, essa fungio era
enormentente valorizada e as pessoas que a desempenhavam eram tratadas com grande estima
e respeito. Tinham uma vida itinerante e, por onde passavam, levavam o conhecimento
inscrito nos mitos, lendas e fabulas. Além dos ensinamentos éticos e morais, essenciais ao
desenvolvimento de qualquer sociedade, outros temas eram focalizados, inclusive fatos
histéricos protagonizados pelos herois do povo.

No Brasil, os contadores tiveram que lidar com a situagdo de desprestigio a que foram

relegados pela cultura hegemonica, mas, ainda assim, a memoria africana foi preservada e as
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lacunas preenchidas pelos cruzamentos interculturais aqui vivenciados. As historias narradas
por esses contadores ndo perderam totalmente, como ja foi dito, seu vinculo com a oralidade,
adquirindo um profundo carater performatico. Nesse sentido, a fala de Povoas (2008) ¢

bastante esclarecedora: o conto, mesmo na forma escrita,

[...] so atinge a plenitude de seus objetivos quando narrada pelo contador de
historias, que tem muito de artista. Nao basta contar, é preciso representar.
Entdo o contador se transforma em mestre. O gesto, a palavra, a voz, a
postura sdo elementos funcionais e ¢ a partir deles que se conta. Os que nao
resumem tais atributos nio tém audiéncia. E algo, de longe, parecido com a
piada. Nao basta contar a piada. Exige-se um jeito para isso. No conto
africano, esse jeito especial estd intimamente ligado a uma vocacdo do
contador para a teatralizacdo. E € por isso que, ao se tornar escrito, o texto
ndo deixa passar suas filigranas. E preciso antes de tudo, para quem conta,
vivenciar a historia. Gesto, trejeitos, esgares, acenos, volume e timbre de
voz sdo trabalhados na exposicao da histéria e tudo isso ajuda o ouvinte a
interpretar. Porque a cultura nago se estriba no sistema boca-ouvido, o local
onde o conto africano é narrado, qualquer que seja ele, transforma-se numa
arena de teatro, tento em vista que o contador necessita de espaco para o
movimento, para a gestualizagdo. (p. 105)

Ainda segundo Pdvoas, no que tange a vasta producdo do conto africano-brasileiro,

destacam-se duas grandes linhas, descritas por ele da seguinte forma:

Os awon itan ifd (historias de Ifa) e os casos (também conhecidos por
causos). As historias de Ifd tém fungdo de complementar a pratica
divinatéria. Sao inumeraveis e o olhador, aquele que manipula os buzios , as
tem de cor. Falam da saga dos seres divinos, dos mitos da criagdo, da
origem ¢ destino dos homens, do cosmo, da vida. Seres humanos, animais,
lugares, cidades, plantas sdo categorizados como personagens, para
vivenciar uma experiéncia ética ou moral. Essas historias fornecem o
material necessario para os casos, cuja diferenca, nesses ultimos, consiste
em o humano ser protagonista, na maioria deles. (Idem, p. 105-106)

Muitos escritores tém se destacado no cenario literario brasileiro por se mostrarem
ligados as tradigdes orais africanas, na medida em que produzem obras influenciadas pelos
itans e causos emblematicos, reveladores dos aspectos mais fundamentais das culturas
africanas. A despeito do desprestigio a que a oficialidade relega a produgdo oral, e em
especial, a de matriz africana, os escritores que se permitem encantar pelas historias contadas
demonstram ndo apenas uma habilidade de manejar esteticamente a palavra escrita, mas
também o fazem sem perder os lacos com a oralidade. De modo que, além de fazer contos

literarios, sdo também eximios contadores.
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As narrativas miticas conquistaram ainda outros espacgos na literatura brasileira, nos
quais os itans aparecem subtendidos nos enredos através das trajetorias dos personagens.
Muitas vezes os proprios personagens sao os mesmos que vivificam as narrativas miticas da
tradicdo africana. Ha casos em que as narrativas literarias evidenciam, através da cosmovisao
das suas personagens, a maneira africana de olhar, compreender e interpretar o mundo. Nessa
perspectiva, a literatura pode vir a ser um espaco privilegiado para as reflexdes acerca da
diversidade cultural, problematizando e deslocando posturas etnocéntricas e eurocéntricas
verificadas em outras areas do conhecimento que representam a cultura oficialmente
reconhecida.

Os ensinamentos, ou seja, as licdes de vida expressos pelos itans, através das
experiéncias de seres divinos, humanos, animais ou plantas, perenizaram as narrativas
africanas, preservadas pela fala dos contadores de historias e fixadas pela escrita. Essas
narrativas tornaram-se fonte na qual beberam inimeros escritores brasileiros na produgdo de
outros gé€neros literarios como a poesia, 0 romance, o teatro, areas em que se destacam, por
exemplo, Adonias Filho, Jorge Amado, Jodo Ubaldo Ribeiro, Zora Seljan e Abdias do
Nascimento, Ruy Povoas, dentre outros, autores cujas obras possuem a inconfundivel marca
africana, indelevelmente presente ndo apenas na literatura, mas também em outras vertentes
artisticas. Dessa forma, acreditamos que a tradi¢do mitico/religiosa nago, cuja origem nos
remete ao saber oracular engendrado por esse povo, constitui-se como um valor fundamental
para se compreender a identidade afro-brasileira. E nessa linha de raciocinio que
conduziremos a pesquisa nos capitulos que se seguem, nos quais analisamos a representagao
mitico/religiosa africana nos romances Viva o povo brasileiro (1984), de Joao Ubaldo Ribeiro

e Tocaia Grande: a face obscura(1984), de Jorge Amado.
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Capitulo 2

VIVA O POVO BRASILEIRO:
CAMINHOS DA RESISTENCIA POPULAR AFRO-BRASILEIRA

Os mais velhos comegam a contar pausadamente os
itan arquivados na memoria. Palavras intimas para dar vida ao
que vivo foi um dia. Gostam de repetir o 6bvio. De tdo
acostumado a ver o todo-dia, esse povo ndo enxerga o que nao
for dito e avisado, eles dizem. As lembrancas em alinhavos
pespontados. Tudo ¢ motivo para a deriva, ¢ importante
retardar o final da historia. [...] H4 mil nomes para serem
lembrados. A omissdo de um deles sera injusta a quem fez

tanta historia.

Ruy Povoas
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2. 1 MEMORIA E ORALIDADE: INSTANCIAS DO CONHECIMENTO

4

Uma caracteristica marcante da cultura brasileira ¢, como ja foi dito, o seu carater
multifacetado, tdo bem compreendido quando trazemos a luz o conceito de encruzilhada,
lugar por exceléncia da diversidade, do encontro, dos cruzamentos interculturais, das teses de
antitese e sintese. Na literatura, essa realidade se manifesta em varios aspectos, notadamente
através do dialogo entre o oral, geralmente associado a tradi¢ao e ao popular; e o escrito, tido
como uma das marcas da contemporaneidade e do erudito. Essa relagdo ¢ uma caracteristica
bastante recorrente na produc¢ao literaria nacional, traduzindo o empenho de muitos escritores
na busca pelos aspectos caracterizadores das nossas raizes culturais, situagdo evidente na obra
de autores como Jos¢ de Alencar, José Lins do Rego, Guimaraes Rosa, Jorge Amado, Ariano
Suassuna, Jodo Cabral de Melo Neto.

Configura-se, entdo, um contexto onde as antigas incompatibilidades entre os dois
sistemas, oral e escrito, tornam-se cada vez mais ténues, superando preconceitos oriundos de
uma visdo eurocéntrica do mundo, da qual se origina um processo de hierarquizagao em que a
escrita assume sempre uma posi¢do de superioridade, contrapondo-se a producdo oral vista
como folclore, como construgdo de individuos primitivos, portadores de um saber rudimentar.

Laura Cavalcante Padilha (1995), dissertando acerca das diferencas entre o
pensamento do homem branco-ocidental e o pensamento do homem oriundo das civilizagdes

africanas, conclui que

O espago por exceléncia da fixacdo da producgdo literaria é o da letra
sacralizante e sacralizada que copulando com o papel, reafirma o gozo do
texto. [...] na Africa em geral, dada a sua condigdo cultural de territério
eminentemente ndo letrado, este gozo se deslocava, ¢ em certa medida ainda
se desloca, do espago estatico do papel (=livro) para o mundo em mutacao
da voz. E ela a condutora do gozo e é por ela que o contador de historias
libera a forca de seu imaginario ¢ a do seu grupo, fazendo do processo de
recepcdo uma ato coletivo, ao contrario do homem branco-ocidental, que a
partir de certo momento da historia, fez de seu processo de recepgdo- pela
leitura-, na esséncia, um ato solitario, um prazer de voyeur. (p. 15)

Hé que se considerar aqui, a partir do fragmento transcrito acima, a importancia da
oralidade para os africanos e afro-descendentes, principalmente se considerarmos a historia da
colonizagio européia, na Africa e nas Américas, sendo as praticas orais nio apenas veiculo de
circulacao do patriménio cultural dos povos colonizados, como também se constituindo como
instrumento eficaz de resisténcia as imposi¢des culturais do dominador, cuja forga se expressa

pela letra, entre outros fatores. Em funcdo de seu cardter agregador, de ato coletivo, a
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oralidade torna-se para aqueles povos meio de fortalecimento e de unido, sem o qual ndo seria
possivel difundir a sabedoria ancestral, substrato de suas culturas de origem.

Nao obstante o papel de destaque da oralidade nas culturas africanas e afro-
descendentes, convém ressaltar que, ao contrario do que comumente se pensa, a pratica da
escrita ja era realizada no continente africano, antes mesmo da presenca colonial européia,
fato que se deu em fun¢do da contribuicdo arabe, que, através de sua escrita, fez circular
durante muito tempo a cultura e literatura de diversos povos; bem como por formas
particulares de escrita desenvolvidas por varios grupos €tnicos africanos. Amarino de Oliveira
de Queiroz (2007) destaca os estudos realizados pelo critico literario Mbaré Ngom e suas
investigacdes sobre as literaturas africanas, inventariando alguns dos sistemas de escritas
praticados em Africa, muitos deles sobrevivendo ainda na atualidade: os ibos da Nigéria, o
alfabeto bamun dos Camardes, o alfabeto Vai de Serra Leoa, a escrita etiopica e os alfabetos
mende, loma e guerze da regido da Guiné.

Percebe-se entdo que quando se rotula as sociedades africanas de adgrafas, ndo letradas,
ndo se deve incorrer no erro de pressupor a ignorancia desses povos em relagdo a escrita. O
que, na verdade, ocorre ¢ que a diferenca africana na forma de conceber o mundo opde-se
radicalmente a visdo ocidental, priorizando as formas orais em seu processo de construcio e
difusdo do saber.

No que concerne a oralidade, ¢ preciso ressaltar certas particularidades da realidade
africana que proporcionaram o surgimento dos contadores e contadoras de historias. Contar
histérias era uma atividade de grande importancia na maioria das civiliza¢des africanas, tarefa
exercida por pessoas especiais, geralmente de mais idade, que tinham ao longo de sua vida
acumulado experiéncias, informacgdes, saberes, memorias dos fatos historicos, doutrina
religiosa, fatos ligados as genealogias. Todo esse conhecimento era produzido e transmitido
através da oralidade, expresso nos mais diversos tipos de narrativas, a exemplo dos mitos da
teogonia, narrativas historicas, fabulas de contetido ético e moral, recorrentemente utilizados
pelos mais velhos, cuja agdo pedagogica estava voltada para os mais novos. Contar histérias
era uma op¢ao de vida que exigia ndo so dedicagdo, canalizada para a busca do conhecimento,
da sabedoria, mas também habilidades especiais do contador, uma certa vocagdao para a
teatralizacdo, o que implica a utilizagdo da voz em sua plenitude no que tange a modulagdes,
tons, volumes, timbres, entonagdes, bem como a exploracdo dos recursos corporais que a
pudessem complementar, a exemplo dos gestos, movimentos, danca. Nesse aspecto, o ato de
contar histérias configura-se como uma pratica de carater eminentemente performatico no

sentido desenvolvido por Paul Zumthor (1993), para quem
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A palavra pronunciada ndo existe (como o faz a palavra escrita) num
contexto puramente verbal: ela participa necessariamente de um processo
mais amplo, operando sobre uma situacdo existencial que altera de algum
modo e cuja totalidade engaja os corpos dos participantes. [...] Na fronteira
entre dois dominios semioticos, o gestus da conta do fato de que uma atitude
corporal encontra seu equivalente numa inflexdo de voz, e vice-versa,
continuamente. (p. 244)

Através dessa atuacdo performatica, onde a voz ¢ apenas uma das instincias de
comunicabilidade, contadores e contadoras revigoravam a memoria coletiva de suas
sociedades, fecundando-a, transformado-a e, sobretudo, perpetuando-a ao longo das geragdes.
Os contadores eram, portanto, considerados guardides da sabedoria dos ancestrais e gozavam
de uma situacdo de prestigio, sendo muito respeitados. Tal popularidade se traduz pela
variedade de nomes usados na Africa para designa-los: griot, asotan, wambabé, ologbo,
mukumbi, guéwel, akpalo, djali, guésséré, djidiu, auloubé, mebom-mvet, dieli, kontado soya.
Padilha (1995) considera o papel desempenhado pelos individuos que dominam a milenar arte
de contar historias como um “exercicio de sabedoria” e ressalta a natureza ritualistica do
processo de contacdo, que retne o contador e seus ouvintes, fortalecendo a integragao entre os
mesmos, bem como destes com os ancestrais. No caso das sociedades que sofreram uma
situagdo de opressdo, marcada pela imposicdo da cultura européia através da colonizagdo, isso
¢ ainda mais importante, tendo em vista a necessidade de resistir ao impacto provocado pelo
choque cultural e a ameaga de ter seus valores culturais perdidos ou descaracterizados.

Segundo a autora

O contador e seus ouvintes sdo seres em interacdo para quem o dito cria a
necessaria cumplicidade e reitera que € preciso ser, na forga da diferenca,
preservando-se, com isso, 0 vasto manancial do saber autoctone. Do ponto
de vista da produgdo cultural, a arte de contar é uma pratica ritualistica, um
ato de iniciacdo ao universo da africanidade, e tal pratica e ato slo,
sobretudo, um gesto de prazer pelo qual o mundo real da lugar ao momento
do meramente possivel que, feito voz, desengrena a realidade e desata a
fantasia. (p. 15)

Sendo a oralidade um valor cultural que mantém a dinamica das sociedades africanas,
aqueles que dominam a palavra sao considerados detentores da sabedoria ancestral
Possuidores do poder de revelar as vozes dos antepassados, o contador ou contadora que
salvaguarda esse conhecimento ¢ visto como um ser “luminoso e iluminado”, “um ser
absolutamente auratico” (idem, p. 16), sua luz projeta-se para o passado e reverbera deste para

o presente semeando o futuro. De sua palavra depende a sobrevivéncia individual e do grupo.
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Interessa-nos aqui destacar um dos elementos caracterizadores da cosmovisao africana
que compde a base filosofica que norteia praticas estruturadoras das sociedades africanas e
dos afro-descendentes que as retomaram em suas experiéncias de resisténcia cultural, apos a
Diaspora Negra: a palavra proferida. Para o africano a palavra possui um carater divino, que
se revela, especialmente, através de suas cosmogonias, nas quais geralmente figura como
forca desencadeadora da existéncia, do potencial criativo das divindades e da forca vitalizante
que anima o mundo e os seres que nele se materializam.

Entre os nagds, a palavra pronunciada estd ligada a transmissdo do axé’, energia
inerente a todos os seres criados € que constitui manifestagdo do sagrado. Mais que energia,
ax¢ ¢ forca integradora que possibilita a relagcdo entre os homens, e destes com a natureza.
Através do axé cada ser individualizado torna-se elo de uma mesma cadeia, forca que estad
também ligada a dinamizacao da realidade social e as experiéncias de religacdo do homem
com o sobrenatural. O axé ¢, portanto, a forca que liga tudo que existe, conectando as
realidades individuais e possibilitando assim a unidade universal. Presente em todas as esferas
da vida humana, o ax¢é manifesta-se com grande vitalidade através da palavra pronunciada.
Esta, por sua vez, adquire, dessa forma, uma dimensdo sobrenatural, pois viabiliza a
manifestagdo do sagrado. Por isso, a palavra pronunciada desempenha também um papel
extremamente importante nos ritos religiosos, sendo a base de sustentacdo dos mesmos.
Também por isso, o ato de contar historias, muitas vezes, adquire caracteristicas ritualisticas,
pois envolve seus participantes numa atmosfera magica, na qual, pelo poder da palavra, se
transmite conhecimento e, com ele, o axé que emana das esferas do sagrado. Assim como a
transmissdo iniciatica s6 tem sentido quando visa ao coletivo, pois, para que ela se processe,
exige-se a presenca de, pelo menos, duas pessoas, assim também ocorre para que se

estabelega o rito da contagao da historia. A esse respeito, Santos (1986) afirma que

O asé e o conhecimento passam diretamente de um ser a outro, ndo por
explicacdo ou raciocinio l6gico, num nivel consciente e intelectual, mas pela
transferéncia de um complexo cddigo de simbolos em que a relagdo
dindmica constitui 0 mecanismo mais importante. A transmissdo efetua-se
através de gestos, palavras proferidas acompanhadas de movimento corporal,
com a respiracdo ¢ o halito que ddo vida a matéria inerte ¢ atingem os planos
mais profundos da realidade. [...] A palavra faz parte de [...] um processo

? Segundo Juana Elbein dos Santos, axé é a forca que assegura a existéncia dinimica, que permite o acontecer e
o devir. Sem ase, a existéncia estaria paralisada, desprovida de toda possibilidade de realizagdo. E o principio
que torna possivel o processo vital. [...] Receber ase significa incorporar os elementos simbolico que representam
os principios vitais essenciais de tudo que existe, numa particular combinac¢do que individualiza e permite uma
significacdo determinada. Trata-se de incorporar tudo o que constitui o aiyé e o drun, o mundo e o além (1986, p.
39 —40)
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dinamico, que transmite um poder de realizagdo. [...] Se a palavra adquire tal
poder de agdo, ¢ porque ela esta impregnada de ase, pronunciada com o
halito- veiculo existencial- com a saliva, a temperatura, da carga emocional,
da historia pessoal e do poder daquele que a profere. (p. 46)

Destaca-se aqui, mais uma vez, o carater performatico da palavra pronunciada.
Imbuida de seu poder de realizacao, a palavra em performance, combinando varios elementos,
reatualiza o saber acumulado pelos ancestrais, fazendo-o acontecimento, uma vez que o
passado € revivido nos rituais iniciaticos e, também, durante o rito da contag¢do de histoérias, a
partir da interacdo entre aqueles que transmitem o conhecimento e aqueles aos quais o saber
esta sendo apresentado. A oralidade nesse caso esta a servico da unidade do grupo, porque
fortalece os elos entre os individuos: os que estdo vivos, os que ainda vao nascer € 0s que ja se

foram- os antepassados. De acordo ainda com Santos (1986)

Cada palavra proferida é Unica. A expressdo oral renasce constantemente; é
produto de uma interagdo em dois niveis: o nivel individual e o nivel social..
No nivel social, porque a palavra ¢é proferida para ser ouvida, ela emana de
uma pessoa para atingir uma ou muitas outras; comunica de boca a orelha a
experiéncia de uma geragdo a outra, transmite o ase concentrado dos
antepassados a gerag@o dos presentes. [...] A palavra ¢ interagdo dindmica no
nivel individual porque expressa e exterioriza um processo de sintese no qual
intervém todos os elementos que constituem o individuo. [...] O
conhecimento ¢ a tradicdo ndo sdo armazenados, congelado nas escritas e
nos arquivos, mas revividos e realimentados permanentemente. Os arquivos
sdo vivos, sdo cadeias cujos elos sdo os individuos mais sabios de cada
geracdo. (p. 47-51)

Cabe considerar agora a importancia da ancestralidade no contexto cultural africano, o
que se traduz pela veneragdo aos antepassados cultuados sistematicamente. Considera-se o
legado espiritual herdado dos mesmos, sem o que ndo seria possivel a evolugdo das
comunidades. Os feitos realizados pelos antepassados tornam-se referenciais, o que nao
significa que devam ser imitados. Respeitadas em sua dimensdo exemplar, as agdes postas em
pratica no passado devem ser recorrentemente revividas, para que os que vivem no presente
possam assumir conscientemente suas responsabilidades, no que diz respeito a sua
sobrevivéncia e a do grupo a que pertencem. Sendo assim, o mundo do visivel (vivos) esta
intimamente ligado ao mundo invisivel (mortos); os ancestrais e seus descendentes interagem
através das praticas rituais africanas e com isso fazem circular o conhecimento preservado
pela tradigdo, transmitido através da palavra impregnada de axé. Os antepassados orientam

seus descendentes, mas deve-se ressaltar que a relacdo entre eles ndo deve ser vista como
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apego arraigado ao passado, que impeca a renovagao. A reveréncia a ancestralidade ndo ¢
uma atitude que traz estagnacdo, mas a for¢a motriz que engendra o dinamismo humano. Faz
advir a histéria e movimenta as relagdes sociais, na medida em que se constitui como
fundamento de atualizagdo e do advento do novo. Para alguns povos africanos- em Angola,
por exemplo-, a ancestralidade ¢ vista como indice da forga vital, conceito equivalente ao do
axé, entre os nagos, e, dessa forma, expressa a ligagdo do ser humano com sua esséncia
divina, processo que se realiza por intermédio dos antepassados. Essa concepcao ¢ uma

recorréncia na Africa e

constitui a esséncia de uma visdo que os teoricos das culturas africanas
chamam de visdo negro africana do mundo. Tal forga [A forca vital] faz
com que os vivos, os mortos, o natural ¢ o sobrenatural, os elementos
cosmicos e os elementos sociais interajam, formando os elos de uma
mesma e indissolivel cadeia significativa [...] Intermediando o vivo ¢ o
morto, bem como as forgas naturais e as do sagrado, estdo os ancestrais, ou
seja, os antepassados que sdo “o caminho para superar a contradi¢do que a
descontinuidade da existéncia humana comporta e que a morte revela
brutalmente”, nas palavras de José Carlos Rodrigues (1983, p.82). Eles
estdo assim, ao mesmo tempo, proximo dos homens, dos deuses e do ser
supremo, cujas linguagens dominam. (PADILHA, 1995, p. 10)

José Carlos Rodrigues, citado por Padilha, destaca a importancia dos antepassados,
considerados meio para superar “a contradi¢cdo que a descontinuidade da existéncia humana
comporta e que a morte revela brutalmente”. De fato, entre as culturas africanas a morte ¢
vista como fator de desequilibrio, pois abre uma lacuna no ambiente c6smico, mitico e social,
que o ser vivente ocupava. O equilibrio ¢ restituido com a execugdo dos ritos funerarios que
transformam o morto em ancestral. O axé, a forca vital, pessoal e indestrutivel, ¢ assim
canalizada em beneficio da comunidade a qual pertence o ancestral, vitalizando a
coletividade. Entre os povos colonizados africanos e seus descendentes espalhados pelo
mundo apds a Didspora Negra, essa descontinuidade se expressa pela ameaca de ter seus
valores culturais corrompidos ou esquecidos, diante da imposi¢ao impetrada pelo colonizador
europeu. Na condig¢do de colonizados, os africanos e afro-descendentes engendraram novas
formas culturais, tendo na memoria ancestral o seu alicerce. Essa foi uma das maneiras de
lutar contra a morte, aqui tomada em seu sentido figurado e significando a perda da identidade
cultural traduzida pelos costumes, valores e tradicdes. Desse ponto de vista, a oralidade
praticada especialmente através dos rituais religiosos, bem como pela atuagdo performatica
dos contadores e contadoras de historias, se constitui como um saber que, além de sua

dimensdo artistica e religiosa, adquire também um carater de luta, tornando-se a voz da
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resisténcia € um mecanismo de auto-preservacdo, na medida em que atua diretamente na
salvaguarda dos referenciais culturais ameacgados frente ao poder esmagador da empresa
colonizadora. Nesse processo de revitalizagdo da memoria ancestral, os mais velhos
desempenham um papel fundamental, dada a acumulagdo de conhecimento decorrente de sua
trajetoria de vida. Por isso, geralmente, sdo eles que exercem a funcdo de condutores das
cerimdnias rituais, bem como sdo os guardides e difusores das histérias que concentram a
sabedoria acumulada pelas geragdes passadas. A atividade ritual e de contagcdo por eles
desenvolvidas focalizam as aspiragdes individuais e coletivas e iniciam os mais jovens no
universo cultural caracteristico da comunidade. A aproximagdo entre as duas atividades
ocorre também em fun¢do de que em ambas sdo reencenados e redimensionados os mitos
fundadores veiculados pelas invocagdes, cantigas, poemas ¢ lendas da tradi¢dao. Por tudo isso,
nas sociedades africanas destaca-se a atuacao dos Conselhos dos mais velhos, cuja atuagao
estd voltada para o estabelecimento do equilibrio social, discutindo com os mais novos os
principios éticos, morais e politicos vigentes na comunidade, sendo eles os detentores da

palavra que expressa e poe em pratica a jurisprudéncia dos ancestrais:

Na perspectiva tradicional africana velhice passa a conotar, portanto,
sabedoria, exaltada na figura dos contadores e contadoras de historias.
Através da atividade gridtica dos “grandes” [mais velhos] ¢ que a memoria,
o saber e o0 conhecimento se foram perpetuando, fazendo com que a palavra,
redimensionada performaticamente em gesto, siléncio, canto, encenagdo,
musica e danga, cumprisse sua fungdo de exemplaridade dentro de um
conjunto mais amplo de sentidos. (QUEIROZ, 2007, p. 44)

Povoas (2007) discute o conceito de velhice elaborado pelos africanos e perpetuado
por seus descendentes afro-brasileiros, nos terreiros de candomblé, ressaltando que nessas
comunidades ‘“venera-se o antigo como forma de preservar a memoria” (p. 267): os mais
velhos sdo respeitados e se tornam alvo de consideracdo e apreco, uma vez que, sao
considerados como verdadeiras bibliotecas vivas, condi¢do que inclusive ja foi imortalizada
na antologica frase do pensador africano Hampaté Ba (1980), que sabiamente nos ensina que
“Em Africa, quando morre um velho, enterra-se uma biblioteca”. A deferéncia aos mais
velhos ¢ mantida ainda que estes ndo alcancem os mais altos postos dentro da hierarquia
religiosa, ou seja, mesmo que ndo se tornem lideres condutores dos rituais, ou exercam
atividades de prestigio, como no caso dos contadores e contadoras, ou caso nao tenham
participacdo nos Conselhos e assembléias comunitarias. Acerca desse aspecto, assim se

manifesta Povoas:
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Acredita-se que o tempo marca os seres ¢ as coisas, conferindo-lhes axé, a
forca responsavel pelo ser € o devir. Entdo os antigos ocupam um posto: o de
ser antigo. E, por isso mesmo, sdo tratados com respeito, cuidado e carinho,
seja qual for sua posi¢do hierarquica, ou mesmo que nao a tenham. O tempo
ja lhes conferiu o posto maior: a antiguidade. (2007, p. 268)

Tendo em vista as consideragdes desenvolvidas até este momento, perseguiremos na
presente pesquisa, a investigacdo de como o universo da oralidade ¢ retomado na literatura
brasileira, tendo por objeto o romance Viva o povo brasileiro’ de Jodo Ubaldo Ribeiro. A
oralidade configura-se como um instrumento de luta e preservagdo da identidade cultural
negra, que esta na base sobre a qual se edificou a identidade afro-brasileira. Destacaremos os
seguintes aspectos: a importancia da oralidade como instdncia de transmissdo de
conhecimento, bem como seu carater performatico, que retine, num mesmo sistema simbolico,
ndo apenas a palavra pronunciada, mas outros componentes que a complementam- gesto,
movimento, musica, danca, dentre outros. Também pretendemos focalizar o papel das praticas
rituais africanas na difusdo das narrativas que guardam o saber ancestral, uma vez que
transmitem e reelaboram principios fundamentais das identidades africanas — ancestralidade,
ax¢ (forga vital) e antiguidade.

Em VPB sdo recorrentes as passagens marcadas pela presenca de velhos que, fazendo
uso de uma memoria ativa e de sua imaginacdo criadora, contam historias. Isso ocorre
especialmente quando se trata de mostrar a versdo dos negros, indios e mesti¢os frente aos
acontecimentos registrados pela Historia oficial, bem como quando trata do empenho de, pelo
dito, evitar a morte dos ritos e mitos através dos quais o passado € recuperado, servindo ainda
como impulso para superar o presente fragmentado pela opressao do colonizador.

Destacam-se no romance personagens como Dadinha, o cego Faustino, a recontadeira
Justina Bojuda, o Nego Leleu e Turibio Cafumba. Entre estes, sobressai Dadinha, lider
espiritual de seu povo, especialmente os negros escravos da Armagdao do Bom Jesus,

propriedade de Perilo Ambrosio, Bardo de Pirapuama.

2.12 AVOZ DA ANCESTRALIDADE

A personagem Dadinha ¢ dedicada toda uma extensa se¢@o no capitulo 3 do romance,
na qual o narrador silencia diante da autoridade do mais velho, que entdo se pronunciarad. Ao

completar 100 anos, Dadinha dé-se conta de que havia chegado a sua hora e, sabendo que iria

* Nas préximas mengdes ao romance usaremos a abreviacao: VPB.
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morrer, resolve reunir seus filhos e transmitir o seu legado, diretamente através da voz
ancestral. A personagem tem plena consciéncia de sua responsabilidade no que tange a
transmissao do saber acumulado durante a vida, cumprindo assim a sua missao de assegurar
que esse conhecimento ndo se perca com a sua partida. O grupo atende prontamente a
convocagdo da grande senhora, e aqui faz transparecer a profunda deferéncia dos mais novos
diante dos sabios ancidos, tdo comum entre os povos africanos. Trata-se de atender a
determinagdo da “sempre encantada grande gangana do mundo” e por isso “vinham estar com
ela como diante de uma montanha velha e testemunha de tudo que jamais aconteceu na Terra”
(VPB, p. 71).

Antes de comecar o seu relato, Dadinha adverte a todos para a gravidade do momento,
nao permitido que pensem que se tratava de circunstancia ludica, voltada para a alegria e para
o divertimento. Para isso, invoca a sua condi¢do de matriarca, sua posicdo de membro mais
velho da comunidade. Do seu posto de mais antiga, determina que cumpra cada um o seu

papel, pois segundo ela,

O cem anos é meu, quem vai morrer € eu, quer dizer que sé quem pode achar
graga € eu, que ¢ eu que sei, ninguém mais aqui sabe. Cada qual que faga por
onde de poder chegar no seu cem anos e poder achar graca na hora de
morrer, s6 pode quem tem direito. Depois que eu morrer tem que chorar, o
certo € esse, porém eu posso rir. Agora mesmo que estava fresco, eu quis
quentar o vento e quentei, por isso que me queixei da quentura e dei risada.
Mas ndo ¢é so isso que ¢ engracado, embora por ai a pessoa que sabe possa
tirar tudo, porém so sabendo. Quem vai morrer ¢ eu, s6 quem pode rir ¢ eu.
(VPB, p. 71).

Com essa fala Dadinha impde o siléncio necessario para que o ritual se instale, € o faz
ndo apenas com a voz, mas também com a autoridade sugerida por sua postura, compleigao,
gestos, elementos que imprimem a narrativa um tom sacralizado, acentuado gradativamente
até que a matriarca se veja possuida pelos espiritos ancestrais, os quais também falardo a
partir de sua performance. O “rosto afilado numa mascara aquilina desmentia que houvesse
mentira naquilo”, sua fisionomia “séria € ao mesmo tempo irdnica, de uma gravidade aérea e
de tantas aparéncias fugazes como as coisas vistas em sonhos” (VPB, p. 71) sugeria,
antecipadamente, a necessidade de que todos tomassem seu lugar naquele ritual e se
dispusessem a ouvir, pois a partir de entdo passariam de receptores a novos emissores para
que a tradicao se perpetuasse. Como a personagem salienta, ¢ importante contar o que se sabe

para que o conhecimento nao seja descaracterizado ou esquecido.
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As primeiras palavras de Dadinha, bem como a sua aparéncia onirica, ressaltam o tom
ritualistico e dramatico de sua performance e imprimem aquele momento de comunhao uma
atmosfera magica e elevada. A conjuntura de oralidade reproduzida no romance adquire um
colorido especial quando o narrador, antes de passar definitivamente a fala para Dadinha, faz
uma alusdo a musicalidade de seu discurso, descrevendo-o com os cddigos especificos da
linguagem musical. “Voz dé maior, por vezes 14 menor, arpejos longos, acordes dissonantes,
harmonias escrupulosas, compassos multiplos, ataques surpreendentes, andamento
expressionista, dialogos certeiros”. (VPB, p. 72).

Dadinha comeca ent3o a sua narrativa, alternando a fala com a fala dos ancestrais, que
se manifestam em alguns momentos de possessdao. Em algumas passagens a visdo se projeta
para o futuro e transparece a habilidade oracular; em outras, as visdes do passado se
presentificam. Primeiramente, a grande “gangana” direciona o relato para o seu nascimento,
descrevendo entdo a sua ascendéncia que remonta ao caboclo Capiroba, mestico que, depois
de torturado e morto, tornara-se protetor dos negros, indios e oprimidos. Falando de suas
origens, Dadinha expde as mazelas do sistema escravocrata, no que se refere a dureza dos
trabalhos e dos castigos a que eram submetidos os escravos, inclusive mostrando a conivéncia
da Igreja Catolica frente a essa realidade, especialmente na passagem em que descreve o
destino de Vu, filha do caboclo Capiroba, sua avo, condenada a ser enterrada viva por ter se
rebelado contra seus senhores; alguns padres abengoaram sua sepultura para garantir que ela
ndo retornaria.

Além de relembrar sua linhagem familiar, Dadinha refaz o percurso da propria
ancestralidade dos africanos que vieram para o Brasil, em especial para a Bahia. Na verdade,
essa passagem possui uma caracteristica peculiar, uma vez que quem fala € um ser detentor de
uma indiscutivel autoridade por ser o ancestral mais antigo a ser lembrado: o caboclo
Capiroba. Dadinha torna-se sua porta-voz através de um ritual de possessdo. A personagem
atua, nesse momento, como uma ponte entre o passado e o presente, entre o ancestral, sua
sabedoria, e os presentes que compartilham daquele momento. Dissertando acerca desse

fendmeno e tal como ele € visto na cultura nagd, Santos (1986) afirma que as

Entidades sobrenaturais, principios simbolicos reguladores dos fenomenos
cosmicos, sociais ¢ individuais, sdo incorporados, conhecidos e vividos
através da experiéncia da possessdo [...]. Cada participante é o protagonista
de uma atividade ritual durante a qual o mundo historico, psicoldgico, étnico
e cosmico Nagd se reatualiza. A dindmica da possessdo expressa, num tempo
recriado psicologicamente, aqui e agora, dramatizada numa experiéncia
pessoal, a existéncia de um sistema de conhecimentos, de uma doutrina. [...]
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o conhecimento s6 tem significado quando incorporado de modo ativo. ( p.
44-45)

Assim, na medida em que incorpora o caboclo Capiroba, enseja-se a ligagcdo entre os
membros daquela comunidade e suas origens. O passado revivido remonta a uma
ancestralidade marcada pela realeza e localizada entre os reis da Abissinia, os quais sdo
representados pela heroica trajetoria do personagem “Darissa da Bissinia, que era maluco,
maluco, muitissimo variado. A cidade da Bissinia ¢ Diz-Abobra, ele porém nado trazendo
abobra, trazendo religido antiga que aqui nao pode combater”’(VPB p. 75-76). A origem nobre
dos africanos ¢ ressaltada ndo s6 por sua natureza real, mas, sobretudo pelo espirito herdico e
guerreiro que caracteriza esse personagem, representado como um homem combativo que,
desde o inicio, causou muito transtorno para os brancos, pois nunca se rendeu. Ao contrario,
rebelou-se, fugiu, fundou quilombo e, principalmente, manteve sempre uma postura altiva,

revelando mesmo certo desprezo pelo pensamento do homem branco.

O bissinio, quando chegou, chegou com muito alardeio no meio de uns
outros [...] Vieram a gente de armas, cagaram cle. Ele porém nao quis ser
cacado e, quando viu que ia ser cercado, invadiu aqui, passou horas e horas
lutando, s6 morreu porque os cachorros comeu. Conheci ele, comprado por
vinte e cinco mil-réis numa viagem, se achava melhor do que o branco, era
doido do juizo, variado, variado. Disse que, se dessem furria a ele, ndo
aceitava furria, ele que ia dar furria ao senhor, maluco da idéia compreto,
destabocado mesmo. (VPB, p. 79)

Pela voz do caboclo Capiroba, as experiéncias dos ancestrais adquirem estatuto de fato
contado, e a Histdria, tornada lenda, dissemina-se pela palavra, que nesse contexto, ocupa um
espaco significativo: através dela recupera-se o passado de grandeza, de lutas, de resisténcia,
de coragem, dos feitos exemplares dos antigos, transformados em referéncias para as geragdes
presentes, na medida em que apontam caminhos para garantir a sobrevivéncia ¢ a
continuidade das culturas de origem e dos povos que as engendraram.

Sabemos que a historiografia, até certo ponto, sempre abordou a origem do povo
africano trazido para o Brasil com nitida conotagdo ideoldgica, pois se rotulavam de
“africanos” os povos oriundos daquele continente independente de suas diferencgas étnicas,
geograficas, lingiiisticas e religiosas. Tal procedimento tinha como objetivo minimizar a
importancia da contribuicdo africana no processo das construcdes identitdrias brasileiras, bem
como recalcar, estereotipar, ou mesmo silenciar os valores fundamentais da cultura negra

vista como inferior, primitiva, selvagem. O discurso pronunciado por Dadinha/Capiroba
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contribui para desfazer essa falacia da Historia oficial, mas isso ndo ¢ ainda o mais
importante. O que ¢ prioritario conotar ¢ que o discurso oficial ¢ também contestado na
medida em que transmite uma visao do africano diferente daquela comumente divulgada:
povos selvagens, primitivos, atrasados, desorganizados politica e socialmente. A fala de
Dadinha/Capiroba, ao localizar geograficamente a ancestralidade dos negros baianos,
inserindo-a numa dinastia, aponta para as formas complexas de organizagdo politica e social
da Africa, onde floresceram grandes civilizagdes, impérios, reinos ¢ democracias, antes da
invasao européia. Além disso, os povos provenientes de tais regides realizaram grandes feitos
culturais e politicos, construiram uma historia, um conhecimento, e sempre se mostraram
dispostos a lutar pela preservagdo desse patrimodnio e de sua dignidade, mesmo em terras onde
as condicOes de sobrevivéncia eram tdo adversas, como no Brasil. O conhecimento dessas
verdades, tao brutalmente silenciada pela oficialidade, ¢ o grande legado da palavra ancestral
de Dadinha/Capiroba.

Dadinha também descreve as técnicas de trabalho empregadas na pesca da baleia, bem
como as cantigas populares introduzidas pelos negros que eram obrigados a executar a pesca.
Os canticos atuavam no sentido de dar um ritmo constante ao trabalho, amenizando assim o
desgaste fisico e emocional. Nesse ponto transparece, mais uma vez, a oposi¢cdo entre a
comosvisdo africana e a ocidental. A ancid expde a relagdo do homem branco com a natureza,
explorada e degradada em fun¢@o dos interesses econdmicos das classes dominantes. Essa
relacdo devastadora do homem com o meio ambiente ¢ relatada de forma irénica, o que faz
com que suas reminiscéncias adquiram um carater de denuncia, pois, para exercer tal fungao,
os escravos tinham que violentar seus principios e valores, totalmente opostos aos do homem
branco. A religido dos dominantes também se impde através da presenga do padre que “vem
todo revestido benzer as lanchas que vao pescar a baleia, trés lanchas sempre, poucas vezes
quatro (...) benze as lanchas, que vao bem, bem, bem amarradas, que estdo todas baleias
parindo neste més por aqui tudo” (VPB, p. 74).

E assim, ela prossegue, aconselhando, ensinando, esclarecendo, respondendo
perguntas. Vai desfiando um rosario de conhecimentos relativosaos mais diversos temas: os
principios litargicos, preceitos relacionados as restricdes alimentares € comportamentais, as
interdicdes proprias de cada dia da semana, segredos e mistérios da medicina popular,
conhecimento empirico sobre a natureza e demais crengas preservadas de geragdo a geracao,
de boca a ouvido, através dos ditos populares, utilizados nessa passagem. Convém lembrar
que esses ditos populares, acentuadamente os provérbios, em geral sintetizam ou explicam as

narrativas de cunho didatico-pedagogico, comuns na literatura oral de origem africana, a
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exemplo dos itans da tradi¢do nagd. “Nesse mundo ‘recheado’ de premissas morais, 0s
provérbios exercem um papel muito importante, sendo uma abonagao por exceléncia de tais
premissas” (PADILHA, 1995, p. 80). Compreende-se entdo a intencado de Jodao Ubaldo
Ribeiro de por em evidéncia a vitalidade do sistema africano de transmissdao do conhecimento
a partir da oralidade, bem como a importincia dos mais velhos nesse sistema, aqui
representados pela centendria Dadinha. Vejamos alguns dos seus

conhecimentos/ensinamentos que jamais deverao ser esquecidos: para tratar a

Asma, moa buzo peguari, ou sendo, cavalinho do mar torrado, bem
moidinho, tome com agua, passa tosse ¢ pio do peito! [...] Leve aguiri
debaixo do subaco quando for a luta, aperpare bem aperparado! Reze resa é-
tutu![...] Cé que se vire de costa pra janela guinorando a porta, c€ que aceite
qualquer de comer, c€ que va confiando, c€ que va contando seu particular,
c€ que vai ser o que cé€ vai ser, he-he-he, ai meu Deus, nem sei...[...] Primeira
segunda-feira do més de agosto nada de pescar, nada de ir na fonte! [...]
Casando no dia de Santana, a mulé morre de parto! Desafastando do ferro e
do meta, na hora que a trovoada vai roncar! Matar aranha atrasa, guardar
aranha enrica. Para fazer nacher depressa, queime arueira, defume bem, reze
o seguinte: vai fumacha para que meu filho nacha. [...] Pestencdo em Dona
Catiti, lua nova, pesteng¢do! Dona Catiti em més de outubro, que acontece?
Trovejou! Se nos nove continua, ¢ chovida toda lua! Vento norte até meidia,
tempora no outro dia! Mostre o cu do filho logo que puder a Dona Catiti!
Peca dinheiro a Dona Catiti! Lua nova, he-he. Porém so6 plante na lua cheia.
(VPB, p. 77 - 78).

Uma passagem de grande destaque da enunciagdo da velha Dadinha ¢ quando discorre
sobre as ‘“santidades”, ndo sem antes advertir que embora todos os santos devam ser
cultuados, seu povo deve se valer mais do santo de sua cor. Os santos sdo na grande maioria
mencionados com o seu nome cristdo, mas na forma de culto prescrita pela mae de santo
transparece a ritualistica africana, principalmente, no que diz respeito a utilizacao das ervas
litargicas indicadas para oferecer ao santo do qual se pretende obter alguma graca. Dadinha
ndo deixa escapar sequer as palavras magicas (rezas) que devem acompanhar a manipulagdo
das plantas, bem como os procedimentos propiciatérios que devem anteceder os rituais
propriamente ditos, a exemplo dos banhos e defumagdes. “Banho de cheiro, ariaxé, bote nele
arruda, bote marvarrosa, mangiricao, vassourinha, bote alecrim, bote fogo na paia, faca
incenso, defume bastante, pronto” (VPB, p. 77).

De acordo com Leda Maria Martins (1997), esse processo africano de celebrar as
divindades catdlicas ¢ algo muito mais complexo do que aquilo comumente chamado de

sincretismo, tido como “um efeito de fusdo e aglutinacdo de diversos registros simbolicos,

distintos em sua origem e aglutinados em um novo cédigo € em uma nova sintaxe
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significante” (p.30). Visto dessa forma, o sincretismo, ainda segundo a autora, poderia ser
aplicado a manifestagdes religiosas como a Umbanda, ja que esta ¢ elaborada a partir de
codigos cognitivos e rituais de varios outros sistemas: nagd, banto, catolico, tupi-guarani,
kardecista. Nao se trata também de um processo analogico: “a convivéncia parelha de
codigos e sistemas em si diversos que convivem simultaneamente em um registro terceiro,
mascarando-se de forma mutua, sem que haja [...] o ofuscamento total de sua individualidade
originaria” (p.30). Tal processo pode ser observado no Candomblé baiano com a justaposi¢ao
da santeria propria dos codigos religiosos ioruba e catolico. Na fala de Dadinha transparece
outro procedimento no que tange ao cruzamento das culturas e dos saberes. Seguindo ainda os
pressupostos de Martins, podemos aproximar a fala de Dadinha daquilo que a autora

identifica como processo de contigiiidade:

Nao se vislumbraria [...] a operacdo de analogia tot€mica (do Candomblé)
nem a de fusdo sist€émica (a aglutinacio Umbandista), mas sim um
deslocamento signico que possibilitaria traduzir, no caso religioso, a devogao
de determinados santos catdlicos por meio de uma gnosis ritual
acentuadamente africana em sua concepgdo, estruturagdo simbolica e na
propria visdo de mundo que nos apresenta. ( p. 30-31).

Assim, o passado que vai se revelando pela voz da Grande Gangana ¢ marcado pelos
feitos gloriosos dos ancestrais, que remontam as dinastias tipicas do processo civilizatério
africano, pelos sofrimentos e humilha¢des da escraviddo, mas, principalmente, pela
resisténcia engendrada nos caminhos da luta armada, a exemplo das revoltas e formagao de
quilombos e, em especial, nos caminhos que conduziram as diversas formas de superar a
imposicao cultural branco-européia, a exemplo das elaboragdes culturais que permitiram a
sobrevivéncia e disseminacdo de sua religiosidade, representada nesta passagem do romance
pela voz ancestral que ensina a cultuar africanamente os santos catélicos, driblando assim a
censura e perseguicao dos senhores.

Finalmente, a fala de Dadinha demonstra toda a sabedoria e lucidez da ancia,
principalmente quando se projeta para o futuro demonstrando consciéncia em relagdo a
situagdo dos escravos a partir daquele momento. Ela alerta para os engodos que subjazem a
certas mudancgas e conquistas do povo. Essa idéia sera retomada pelos personagens de VPB
que assumem um papel revoluciondrio em sua trajetoria no romance, cujos discursos estao
marcados pela consciéncia de que as transformagdes historicas- a independéncia, abolicdo da
escravatura, a republica ndo alteraram a vida do povo, sempre humilhado, subjugado,

condenado a miséria e a opressao. A velha Dadinha, lider religiosa, guardia da sabedoria e das
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historias de seus antepassados, manifesta a mesma consciéncia politica dos lideres
revolucionarios que atuam no romance, os quais sabem que a liberdade deve ser uma

conquista didria e ndo uma oferta dos opressores.

-Muita gente vai ganhar furria, gagana veia?

“Furria s6 se for que nem a minha, que fui furriada de promessa ¢ as
pernas ja mal andava, depois de criar no peito quase toda a familia, do
bisavd ao bisneto, na Armagao ¢ no Engenho. Boa furria essa, me deram
quatro patacas e me botaram aqui debaixo da paia e¢ inda quase que ndo
fazem o favor de deixar os meninos vir aqui trabalhar no domingo para fazer
as paredes. Porém fome ndo passei, sempre se pega qualquer coisa nos matos
ou no mangue ¢ me acostumei de comer resto, gosto mais do resto do que
tudo, verdade sincera. [...] Meu pai ndo tinha mais for¢a na baleeira, botaram
ele para carregar barrica de bosta. Barrica pingava bosta pelos lados, vez por
outra rebentava, cobria ele de bosta [...] porém ndo foi do peso que ele
morreu [...] foi da vergonha. Os negros continuam carregando bosta, mas
muitos ndo morrem, he-he-he! E é com furria e é sem furria, hi-hi!” (VPB, p.
78-79)

A longa enunciag¢do de Dadinha cumpre entdo uma fung¢do muito importante dentro do
projeto literario de Jodo Ubaldo Ribeiro, destacando o papel da oralidade no que tange a
transmissao do legado cultural africano, bem como a importancia da palavra ancestral neste
processo, e o papel do ancido, ndo apenas enquanto guardido deste saber, mas, especialmente,
como um elo entre o velho e o novo, o passado e o presente, o plano terreno e o plano
espiritual. Essa ligagdo permitira a luta contra a descaracterizag¢ao, esquecimento ou morte da
cultura herdada dos antepassados, ligagdo que ndo se interromperd com a morte da
personagem, pois permanecem aqueles que a ouviram, agora também responsaveis por fazer
chegar a palavra ancestral as futuras geragdes. Antes de partir, Dadinha reforca mais uma vez
o vinculo existente entre ela e seu povo, garantindo que aparecera sempre que puder. O fim
desse longo ritual ¢ marcado pelo toque das vésperas anunciado nos sinos da Capela. Dadinha

sabe que ¢ o momento de calar.

2.1.3 A VOZ DA FRUICAO

No romance ha também uma personagem que pode passar despercebida, considerando
sua curta atuacdo dentro da obra, mas que ¢ emblemadtica no sentido em que figura uma
importante instituicdo africana reelaborada em terras brasileiras e representada pelas negras
contadoras de historias. Trata-se de mulheres que conquistaram na velhice sua liberdade e

para sobreviver fizeram da contagdo de historias seu “ganha pao”. Estas senhoras percorriam
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as fazendas contando historias para a diversao das criancas do lugar, ou mesmo ensinando as
amas de leite que criavam os filhos dos fazendeiros e que também eram responsaveis por lhes
proporcionar lazer. Essas contadoras contribuiram para a preservacao da memoria afro-
brasileira, bem como para a inser¢do de uma cultura popular oral no grande arco das nossas
identidades. Pela voz de tais mulheres, disseminava-se um patrimonio cultural caracterizado
por historias de origem negra, india e branca. Narrativas que reelaboradas pela imaginacao
dessas contadoras, dialogam e se influenciam mutuamente, expressando a natureza mestiga da

cultura brasileira. Em Casa-grande e senzala, Gilberto Freire (2004) discorre a esse respeito:

Foram as negras que se tornaram entre nds as grandes contadoras de
historias. [...] Ha o akpalé fazedor de alé ou conto; e hd o arokin, que é o
narrador das cronicas do passado. O akpalé é uma instituicdo africana que
floresceu no Brasil na pessoa de negras velhas que s6 faziam contar
historias. Negras que andavam de engenho em engenho contando historias a
outras pretas, amas dos meninos brancos. (p. 413)

Transparece mais uma vez a importancia dos mais velhos, nesse caso, negras
contadoras de histdrias voltadas para a fruicdo dos mais jovens, na preservacao do repertorio
de narrativas africanas, aqui ampliado e redimensionado pelo acréscimo de narrativas
provenientes de outras culturas. Assim, por exemplo, as historias africanas de bichos
retratados com personalidade humana- o macaco, a onga, o sapo, o cdgado- vieram se juntar
aos contos da tradicdo européia povoados de reis, rainhas, bruxas, princesas e principes
encantados.

Em VPB a personagem Justina Bojuda expressa bem a fungao e o estilo de vida do
akpald. O episodio no qual se focaliza tal personagem o humor avulta. Narra-se a queda de
Santa Bona e Sdo Lucio, santos da devog¢do da baronesa de Pirapuama, Antonia Vitoria.
Entretida com a historia contada pela negra Justina, uma mucama derruba, por acidente, as
imagens dos santos. Estes nao sofrem nenhuma avaria, mas o pedestal no qual estavam
assentados se rompe. A baronesa associa o incidente a historia que estava sendo contada por
Justina e justifica o acidente como uma espécie de castigo das divindades, em fungdo do
carater profano da narrativa. Mais uma vez, Jodo Ubaldo d4 voz ao mais velho que cumpre a
tarefa de contar uma historia para distrair seus ouvintes. A negra Justina Bojuda conta entdo a
histéria de um vigério. Cansado do assédio dos fiéis que ndo paravam de se confessar a todo
momento, o padre resolve organizar o atendimento em fun¢ao dos dias da semana e das faltas
cometidas, determinando assim o dia especifico em que deveriam se confessar os preguicosos,

0s mentirosos, os adulteros, os invejosos. A partir de entdo, o sacerdote viria a descansar a
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vontade, pois ndo apareceu mais ninguém querendo se confessar. Observa-se que o conto,
apesar de povoado por referenciais proprios da cultura branca-européia- o padre e seus fiéis, o
ritual da missa, o habito catdlico de se confessar-, possui a marca da africanidade que
transparece na forma de contar e na visao de mundo implicita no contetido abordado. A
musicalidade, o tom de humor e o cunho didatico-pedagdgico sdo evidentes no conto, as
personagens sdo plasmadas a partir de uma Otica reveladora dos valores africanos. O
sacerdote ¢ configurado com uma dimensao bastante humanizada, com suas qualidades e seus
defeitos, ao contrario do que comumente se observa no pensamento catolico, que costuma
destituir seus sacerdotes de atributos humanos. Estes sdo vistos como pessoas puras,
abnegadas, dispostas ao sacrificio, altruistas, livres de vicios tipicos da dimensao humana. O
padre possui também uma caracteristica recorrente entre as personagens das narrativas
africanas: a esperteza propria daqueles que pretendem se livrar de uma situagdo desagradavel,
utilizando como estratégia sua habilidade em manipular as fraquezas de seus oponentes. A
narrativa de Bojuda ¢ marcada pela ironia, especialmente no que diz respeito a banalizag¢do do
ritual da confissdo e da nocao de pecado, correntes na religiosidade cristd. A voz de Justina
Bojunda, em alguns momentos, confunde-se com a voz do proprio narrador, € a personagem
emerge como porta-voz de um discurso marcado por uma dimensdo politica, na medida em
que sua fala expressa a criticidade do povo diante dos valores atinentes a cultura do homem
branco e que lhes sdo estranhos. E claro que tal insurgéncia ¢ censurada pela baronesa, que

nao hesita em demonstrar seu repudio:

Vai! Vai, antes que te esgane, vai! E tu, negra Honorata, a consentir que esta
mulher medonha, que aqui vem ficar a troco de boa comida ¢ ainda os
vinténs que toma a economia ¢ as algibeiras dadivosas do Senhor Bardo,
para contar-nos historias sem pé e sem cabega e para que os pequenos oigam
as imundicies e ofensas que saem de sua boca! Ja te disse que ndo quero que
contes tais historias! Ja te disse que ndo te aproveitasses da indulgéncia desta
casa para encher as orelhas dos pequenos com anedotas de baixa moral ¢ alta
vileza! (VPB, p.85)

Vale ressaltar, como transparece do fragmento acima, que as velhas contadoras de
histérias que circulavam pelos engenhos, ao contrario do que acontecia com os akpalos na
Africa, ndo gozavam do mesmo prestigio desses artistas, principalmente porque as relagdes de
poder na sociedade impediam que se pudesse reconhecer qualquer valor da cultura do
escravo, em especial dos mais velhos, considerados desimportantes, pois, de acordo com a

otica do senhor, eram economicamente improdutivos.
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2.1.4 AVOZ ORACULAR

Turibio Cafumba € outra personagem emblematica do romance de Jodo Ubaldo
Ribeiro no que diz respeito a importancia da oralidade dentro do complexo cultural afro-
descendente, destacando-se por sua dimensdo oracular. Turibio ¢ filho de Dadinha, e aos 60
anos, tinha muitos filhos, embora ndo tenha podido criar nenhum deles, ja que eram vendidos
logo depois do nascimento. Até que nasce Nag, unica, entre todos, que nasce com a marca de
sua ancestralidade: uma estrela na testa, que em Vu, ancestral de sua linhagem familiar,
acendia quando ela lutava. Para Dadinha e Turibio Cafumbé esta marca trazia a certeza de que
tudo continuaria e era por meio dessa crianga que haveria de continuar. Mesmo sabendo que a
menina ganharia um nome branco, dado pelos senhores, Dadinha descobre na borra de café
que o nome africano que deveria ser dado ao bebé: “Daé. Também pode ser Naé” (VPB, p.
95), esclarece a ancia. A escolha do nome entre os africanos ¢ uma tarefa cercada de certa
cerimonia, pois, segundo suas crengas, traz em seu significado a esséncia da pessoa e as
marcas de seu destino.

Queiroz (2007), ao analisar a produgdo literaria da Guiné Bissau, destaca “a retomada,
cultivo e dinamiza¢do dos codigos da oralidade e da comunicacdo ndo verbal” (p. 246)
evocados na obra de alguns escritores daquele pais. Entre esses codigos, o onomastico,
relacionado a escolha dos nomes das personagens, diz respeito ao conteido simbdlico a que
esses nomes aludem. Queiroz esclarece ainda que em algumas culturas africanas, a exemplo
da etnia baluba de origem banto, “um individuo se define precisamente pelo seu nome: ele € o
seu proprio nome, € este nome representa algo interior, que ndo se perde nunca” (p. 248).
Dessa forma, a personagem se constroi a partir da relagdo dialdgica entre o seu nome e todo o
conteudo semantico que ele evoca.

Em VPB, no episédio ora analisado, o processo de nomeagdo da filha de Turibio
Cafumba ocorre da maneira tradicional negro-africana, pois o nome atribuido a menina
remete a todo um significado que extrapola os limites do texto escrito, posto que disseminado
no ambito do contexto oral. Tal conteudo anuncia ja os caminhos que deverao ser percorridos
pela personagem em sua trajetoria de vida. Assim, o nome Naé, que identifica a menina,
evidencia a ligagdo desta com a divindade lemanja do pantedo iorubano, pois deriva de um de
seus nomes: Inaé, rainha de Aioca, senhora dos mares e oceanos. Ao saber do nascimento da
filha Nag, Turibio, antes mesmo de vé-la, mas ja sabendo que se trata de uma “filha de estrela
na testa, com o nome que Dadinha vo-gagana logo descobriu ser Daé, podendo também ser

Naé” (VPB, p.97), tem certeza de que se trata da chegada de sua “menina de pesca”, aquela
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que enfim ele poderia criar, assegurando assim a continuidade de sua descendéncia, de seu
povo, de seu saber e da luta pela conquista da liberdade. Turibio entdo danga para celebrar o
nascimento da filha, danca para gritar sua esperanga e desejo de liberdade, danga para reviver
o passado guerreiro, renovado na filha Naé, danga para anunciar os novos tempos, as futuras
conquistas.

Torna-se bastante significativo que esse episddio seja encenado na senzala, espaco do
confinamento, do martirio, da humilhagdo e da morte. Mas também o espaco do encontro.
Ainda que os senhores tivessem feito de tudo para manter suas senzalas- misturando gente de
diferentes origens e linguas, proibindo a comunicagdo, torturando, ameacando, impondo
religido e nome cristdo - ainda assim, os negros escravizados fizeram da senzala o espaco do
encontro, da interacdo, da conjuracdo de forcas e da resisténcia. Em algumas ocasides, dias
santos € aos domingos, por exemplo, os senhores permitiam que seus escravos pudessem se
divertir dancando e cantando conforme seus costumes. Eles desconheciam o fato de que, para
o africano dangar e cantar os ritos ndo era apenas uma brincadeira, mas uma forma de agir,
“salvaguardando e perpetuando seus valores tidos como sagrados, seus atos de re-ligacdo com
o divino, toda uma outra maneira de interpretar o universo ¢ a vida” (POVOAS, 2007, p.139)

Na senzala a danca de Turibio contagia a todos, unindo-os num mesmo ritmo,
harmonizando todas as diferengas, reavivando a memoria, restituindo o orgulho legado pelos
ancestrais, fortalecendo os vinculos identitarios. A danga ¢ um dos elementos que compdem
as performances rituais africanas, muitas delas reelaboradas no Brasil e disseminadas através
dos sistemas religiosos afro-descendentes. Muitos escritores que se abeberam nas fontes da
tradi¢do oral de raizes africanas reconstituem no contexto da escrita a dindmica da oralidade,
na medida em que seus textos sugerem a conjuntura da oralidade e de seus codigos de
linguagem. E o que acontece, por exemplo, com a producgdo literria em alguns paises
africanos que, apos a conquista da independéncia, se voltaram para o universo da oralidade na

tentativa de vitalizar suas identidades nacionais. Nesses escritores

A arte da palavra ¢, por muitas vezes, tratada em sua dimensdo performatica
de verbo, voz, siléncio, movimento, encenacdo, numa simultaneidade de
linguagens onde a palavra escrita se inscreve como uma instancia
intimamente suplementada por outros componentes culturais, a exemplo do
teatro, da mimica, do canto, da danga ou da expressao musical, sugerindo um
alinhamento do texto escrito as manifestacdes do corpo e da voz onde o
recurso da memoria e de sua reinvengdo comparece incorporado pelo fazer
literario. (QUEIROZ, 2007, p. 109)
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Tal procedimento transparece também em VPB, em especial na passagem focalizada,

na qual a danga, a musica, a encenag¢do, o movimento sdo evocados pela palavra escrita,

reconstituindo ndo apenas a dindmica da oralidade, mas também sua fun¢do no que tange ao

seu potencial agregador, bem como a for¢a propulsora capaz de despertar e redimensionar a

memoria coletiva:

Na danga, com o0 movimento os corpos contam mitos, lendas, historias. Mas
também pedem, louvam, invocam, até que o transcendente se manifeste,
dangando também, ¢é claro. Afinal, as divindades, como querem os afro-
descendentes, primam por sintonizar-se em perfeita harmonia com os
humanos (POVOAS, 2007, p. 140)

Ao reviver a memoria de seus antepassados, assinalada pelo espirito guerreiro dos

mesmos, Turibio,além de promover a interagdo grupal através da danca, consegue atrair as

divindades, assegurando também a re-ligacao de seu povo com o divino:

-Nag-é!- gritou. — Rainhazinha de Aioca! E o sinal!

-E dizendo bobagem — Reclamou Dadinha.

Mas ele de novo ndo ligou e, como se houvesse muito mais musica ali do
que o som de seus calcanhares batendo no chao, das palmas que
repenicavam em mil compassos e do que saia da boca em estalidos de lingua
¢ beicos e melodias de garganta assemelhadas a solos graves de flauta,
esticou os musculos, agora retinidos de tensao e suor, € dangou. [...] nunca se
viu tal danga como a de Turibio Cafumba celebrando sua filha, pois ele ficou
transparente e logo muito preto e logo estava em toda a parte, as vezes se
dissolvendo em tantas formas que as pessoas ndo sabiam em que acreditar, e
entdo todos os ritmos que brotavam de sua figura eram ritmos de alguma
coisa acontecendo dentro de cada um, sangue pulsando, dedos se abrindo,
folegos tomados, tudo o que pode ocorrer no corpo, tudo a que o espirito se
entrega. Ninguém soube quanto tempo durou a danga de Turibio, nem
mesmo ele, cujo rosto agora singrava muito a frente do corpo da mesma
forma que a carranca de uma canoa de guerra, enquanto, curvado e
empunhando a araganga, o porrete com que matava os peixes na borda da
embarcagdo, ele vinha com uma perna independente da outra, cada qual
marcando o proprio ritmo e andando da propria maneira, na grande danca de
combate de sua nagdo. Os olhos esbugalhados, o queixo esticado, parou um
instante, mas no mesmo instante todos ouviram os tambores desabalados da
orquestra de batalha e ele, ninguém jamais podendo esquecer aquela visdo,
dangou em homenagem a filha como os guerreiros mais orgulhosos de que
se tinha noticia, esse orgulho espalhado em todo gesto, toda martelada de pé¢,
todo olhar levantado, todo ombro erguido, todo passo a frente, todo agitar de
bracos e mios, tudo com que se podia exibir altivez. (VPB, p. 97)

A danca de Turibio Cafumbd atrai a divindade, o “grande espirito das dangas que veio

da terra do Daomé, podendo ser Maomé” e este, “entre uma dancgada e outra”, conta-lhe uma

historia reveladora do destino de Turibio e de sua filha Daé, e com estes o destino do povo
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que eles representam. Mais do que a continuidade de sua linhagem familiar, Daé representa a
sobrevivéncia do saber acumulado por seus antepassados, saber que o proprio Turibio tera a
chance de transmitir para a filha, ensinando-lhe todos os segredos do mar e do oficio da pesca,
assim como a “paciéncia do pescador em todos os seus segredos, que sao muitos, € um vai
abrindo para outro, que vai abrindo para outro, que vai abrindo para outro, de maneira que o
pescador nunca acaba de aprender” (VPB, p. 98). O futuro que se anuncia para Turibio e
aqueles que o ouvem/assistem ¢ desvelado pela divindade através de uma historia, que nao €
apenas contada, mas encenada através do movimento, da danca, dos sons produzidos pelo
corpo, enfim, da perfomance. Em tal procedimento transparece uma caracteristica comum a
varios sistemas oraculares de raiz africana, a exemplo do Jogo do Opelé de Ifa ou do Jogo de
Buzios da cultura nagd, onde o futuro também ¢ revelado a partir da interpretagdo das
histérias que compdem cada Odu’.

Essa passagem do romance ¢ também singular no que tange a reencenacgdo de
elementos fundamentais das culturas africanas, como por exemplo, o processo de
aprendizagem visto de uma forma em que se destaca o papel tutelar do mais velho sobre o
mais novo. O saber se constroi numa relacdo dialdgica e continua entre esses dois, e
diretamente na vivéncia cotidiana. O mais velho alimenta o mais novo, promovendo o
desenvolvimento do outro, garantido o seu futuro; e o mais novo também zela pelo mais
velho, alimentando-o com sua vitalidade e assegurando-lhe a continuidade, ainda que este
tenha que sobreviver em contextos adversos. E nestes termos que se pronuncia a divindade ao

arrematar a historia reveladora do futuro de Turibio e sua Filha Daé.

E entdo esse pai mais essa filha, porque sempre existe um outro tempo
dentro do tempo, vao viver felizes para sempre, € o que eu estou lhe dizendo.
Ali estdo, de méaos dadas, na beira do mar, o pai sé falando, falando, falando
¢ ela, como todas as filhas, gostando do pai e tendo paciéncia com o pai €
amolecendo a comidinha para quando ele ficar sem dentes, segurando a mao
para quando ele ficar sem pernas de andar, descrevendo as coisas quando ele
ficar sem vistas de ver, prestando atencdo quando ninguém mais prestar,
gostando do pai assim mesmo. (VPB, p. 98-99)

2.1.5 A VOZ DO MESTRE

A relagdo do mais velho com o mais novo, numa perspectiva de interagado mutua, na

qual ambos dialogicamente se transformam, e com isso se preservam, zelando e alimentando-

> Simbolo que se configura na caida dos buzios, ou na manipulagio do opelé de Ifa, pelo olhador. Cada Odu
contém uma variedade de histérias, que, interpretadas, revelam o destino das pessoas que consultam o oraculo.
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se um ao outro, ¢ aprofundada em VPB na ligacdo afetiva que une avd e neta, como se
verifica na trajetdria dos personagens Nego Leleu e Maria da Fé (unidos por lacos afetivos,
nao existindo entre eles parentesco por consangiiinidade). Na dindmica dessa relagdo, o mais
velho didlogando com o mais novo, surge a heroina em que se transformara Maria da Fé. O
mais velho ndo permanece imune, mas transfigura-se para dar vida a um novo Léleu, mais
humano, mais comprometido com os valores de seu povo, valores que as privagdes do sistema
escravocrata haviam enfraquecido em sua memoria. No contexto do romance, ¢ preciso
considerar a situacao de desprestigio a que a cultura branca reduziu os velhos. Estes, na
condicdo de escravos, viram-se destituidos das honrarias que lhes eram devidas nas
sociedades africanas. Para o homem branco era incompreensivel que um idoso, j& incapaz de
produzir riquezas ou mesmo reproduzir, pudesse ocupar um papel social importante tal como
ocorria nas sociedades de onde provinham. Assim, o negro Leléu representa em VPB o
individuo que “havera de servir de exemplo a todos os que ndo curvam a cabeca a tirania,
todos os que sonham com a liberdade, todos que aprendem, na luta de cada dia, a respeitar seu
proprio valor, todos os que dizem: abaixo o senhor e viva o povo!” (VPB, p. 385). Evidencia-
se nesse caso a importancia do mais velho como simbolo da resisténcia, que ocorre de uma
maneira peculiar. O personagem, conhecedor de suas limitagcdes para lidar com o opressor,
parece compactuar com o mesmo, quando, na verdade, tenta vencé-lo pela esperteza. Tal
procedimento ¢ muito comum nas historias populares recorrentes em muitas culturas, cuja
tematica gira em torno do conflito entre um individuo que se encontra em desvantagem, seja
pela situacao social, seja pela fragilidade fisica, mas consegue derrotar seus oponentes através
de artimanhas, inteligéncia, astucia e sabedoria. Nego Leléu nasce escravo, mas, sem voltar-se
declaradamente contra seus senhores, consegue ser alforriado, e, a partir de entdo, pela
argucia e criatividade, vai conquistando sempre os favores dos poderosos, o que lhe confere
uma posi¢ao social negada a muitos negros. Fazendo-se de inocente e jamais revelando suas
verdadeiras intengdes, consegue se aproximar dos senhores, descobre segredos, presta
favores, identifica o ponto fraco de cada um deles, e com essas armas consegue tudo o que
quer. Exerce varias atividades- horteldo, algibebe, peixeiro, oficial alfaiate-, além de usufruir
da benevoléncia de muita gente poderosa. Na concepcao de Leléu essa postura assumida em
relagdo aos mais fortes ¢ encarada como forma de sobrevivéncia, como trabalho. Para ele,
“tudo neste mundo se consegue com trabalho € quem ¢ preto consegue menos com muito mais
trabalho, entdo tem que trabalhar multiplicado e trabalhar em todos os trabalhos e trabalhar o
tempo todo e trabalhar sem distrair e sempre acreditar que alguém quer tomar o resultado do

trabalho” (VPB, p. 127)
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Essa trajetoria demonstra que, no esfor¢co para afirmar-se numa sociedade colonial,
escravocrata, preconceituosa e desigual, o negro acaba por assimilar os valores culturais do
colonizador. Seu discurso, muitas vezes, revela o pensamento aculturado, para quem a
dominagdo dos senhores sobre os escravos € vista como natural e irreversivel. Apesar disso,
sob a aparente capa de subordinagdo, Leléu consegue manipular os poderosos, deles
alcangando certas concessdes impensaveis para um negro na €poca da escravidao. Ele adquire
dinheiro, empregados, propriedades, passando a viver como um homem branco, ainda que,
para isso, tenha que viver bajulando os senhores e dobrando-os mediante a astucia. Durante

uma discussdo com Maria da Fé¢, justifica sua conduta:

Nos somos 0 povo desta terra, o povinho. E o que nds somos, o povinho.
Entdo te lembra disso, bota isso bem dentro da tua cabeca: nés somos o
povinho! E povinho ndo ¢ nada, povinho ndo é coisa nenhuma, me diz onde
¢ que vocé ja viu povo ter importancia? Ainda mais preto? Olha a realidade,
veja a realidade! Esta terra ¢ dos donos, dos senhores, dos ricos, dos
poderosos, ¢ o que a gente tem de fazer ¢ se dar bem com eles, ¢ tirar o
proveito que puder, ¢ se torcer para la e para ca, ¢ trabalhar e ser sabido, é
compreender que certas coisas que ndo parecem trabalho sdo trabalho, essa ¢
que ¢ a vida do pobre, minha filha, ndo te iluda. E com sorte e muito trabalho
a pessoa sobe na vida, melhora um pouco de situagcdo, mas povo ¢ povo,
senhor ¢ senhor! Senhor é povo? Vai perguntar a um se ele € povo! Se fosse
povo néo era senhor. (VPB, p. 373)

Entre as varias habilidades que possui, destacados os dotes artisticos, Leléu ¢ antes de
tudo um artista, contador, recitador, palhaco, cantor, ator, malabarista, dangarino. Era como
artista que costumava percorrer fazendas para estreitar relacdes com os senhores de escravos e
pessoas de prestigio nas localidades. Os festejos populares, em especial as datas
comemorativas dos dias santos catolicos, eram ocasides ideais para prestar seus favores e
servicos em troca de parcerias futuras. Durante as comemoragdes da festa de Santo Antonio
na Armacao do Bom Jesus, Leléu recebe de Perilo Ambrosio a incumbéncia de livrar-se da
negra Venancia, a qual tinha sido estuprada pelo bardo. Ainda durante esses festejos, em
ritual realizado pelos negros, os ancestrais sao convocados e revelam a Leléu que Venancia
havia concebido um filho. Os ancestrais solicitam também que Leléu se responsabilize pelo
destino da mae e da crianga que estava por nascer. Sem alternativa, ele parte com Venancia.
Algum tempo depois, ela dd a luz uma menina que recebe o nome de Maria da Fé, a grande
heroina do romance. Tem inicio, entdo, a trajetdria da personagem profundamente marcada
pela educagao do negro Leléu. Este, mesmo tendo resistido a principio, termina por adotéa-la

como sua neta, assumindo totalmente a responsabilidade por sua formagdo. Destaca-se nesse
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processo a ambivaléncia da personagem Leléu, posto que este assume o papel do pai, do

provedor; protetor, mas também da mae que cuida, alimenta, vela, ensina. Leléu

Inventava desculpas para ficar com a menina, gostou do nome Maria da F¢,
deu para passar um tempo desmesurado carregando-a para cima e para baixo
[...] deu para procurar as comadres para se informar de mingauzinhos e
papinhas, quase fica maluco quando achou que ela estava com defluxo e fez
ninada duas noites sem dormir- virou outro, outro, outro, ninguém acreditava
no que estava vendo. E quando ia a Bahia, voltava cheio de presentes,
reclamava de novo que ndo cuidavam da menina, chamava a mae de
desnaturada, exigia para ela roupinha bem passada, cheirosa ¢ engomada,
saia para passear com ela e mostrar-lhe as plantas e os bichinhos, dava
comida na boca e, no dia em que ela lhe mijou o colo rio tanto que quase
teve um chilique, considerou aquilo a coisa mais engragada que lhe podia
acontecer. (Idem, p. 261-262)

Na relagdo com a neta Dafé¢, na medida em que lhe apresenta o mundo, prepara o
ambiente ideal para que ela desenvolva toda a sua potencialidade. Nele também se opera uma
grande transformacdo. Para as pessoas do lugar era como se o negro tivesse virado “dois
Leléus completamente diferentes, na fala, no jeito, no andar, na cara, nas maneiras” (Idem,
p.262). A convivéncia com Dafé desperta a memoria do avo, suas lembrangas mais remotas
trazem a tona seu passado de menino, renova sua imaginagao criadora através da qual emerge
a recordacdo de que “existiam lugares inexistentes a ndo ser dentro dos meninos” (Idem,
p.262). As lembrangas do passado ressurgem redimensionadas e, a partir delas, negro Leléu
interage com o presente representado na menina Dafé, projetando-se no futuro.

Apesar de tudo, Leléu idealiza para a neta uma vida de acordo com os padroes da
cultura branca, providenciando inclusive para que ela tenha uma educagdo formal e acesso ao
conhecimento oficial da escola. Por outro lado, Dafé permanece sensivel a realidade do povo
ao qual pertence, reconhecendo também o conhecimento proveniente desse meio e
identificando-se com ele. No seu processo de formagdo de uma consciéncia de mundo,
confronta o conhecimento ndo-formal com o que adquiriu na escola, percebendo assim, o

quanto a cultura oficial negligencia e desconsidera o saber do povo.

Dafé se admirou de haver tanta ciéncia naquela gente comum, se admirou
também de nunca ter visto nos livros que pessoas como essas pudessem
possuir conhecimentos e habilidades tdo bonitos [...] Quantos estudos ndo
haveria ali, como ficavam todos bonitos fazendo ali suas tarefas, agora
também ela ia ser pescadora! Até pouquinho, estivera meio convencida,
porque ia ser professora e portanto sabia muito mais coisas do que todos eles
juntos, mas se via que ndo era assim. Tinha gente que pescava o peixe, gente
que plantava a verdura, gente que fiava o pano, gente que trabalhava a
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madeira, gente de toda espécie, e tudo isso requeria grande conhecimento e
muitas coisas por dentro e por tras desse conhecimento. (Idem, p. 318)

A velhice e a infancia sdo redimensionadas na relacdo negro Leléu e Dafé, pois a
dinamica entre o mais velho e o mais novo ¢ marcada por uma reciprocidade, na qual ambos
ensinam e também aprendem: identidades sdo redescobertas e sdo também criadas, as
estratégias de luta e resisténcia se complementam sem se excluirem. Leléu, apesar de seu
empenho para assimilar a cultura do branco, continua sendo um negro e, como tal, alguém
que conhece e participa dos rituais comunitdrios pelos quais os negros € mesticos
asseguravam a continuidade de suas culturas de origem. Desse modo, atua como um
intermediario entre os dois mundos, entre as duas culturas, negra e branca. Na sua fala, o
narrador denuncia o pensamento colonial, a violéncia dos senhores sobre os escravos € o
desprezo que aqueles alimentam em relacdo a cultura dos negros. Por outro lado, Dafé, a
despeito de ter sido iniciada na cultura oficial branca pela professora Justina, ndo abandona
sua identidade- mulher, negra e pobre. Sua fala representa a voz daqueles que foram
silenciados, mas que ainda assim ndo se deixaram vencer, nem desistiram de lutar. Seu ideal
de liberdade ganha uma amplitude ainda maior, pois abrange a libertacdo nao apenas dos
negros, mas do povo brasileiro, em sua esséncia mestica, e deste como produtor das riquezas
materiais e culturais que engendram a nagdo brasileira. O processo de conscientizagdo da
menina, que se torna a guerreira Maria da F¢é, se da nesse embate entre suas proprias idéias e
as do seu av0, numa relagdo em que ambos se transformam mutuamente. Tal processo se
acelera a partir do assassinato de sua mae Daé, quando esta tenta impedir que Dafé seja
estuprada por um grupo de rapazes brancos. Dafé comeca a afirmar ainda mais suas raizes e ¢
pela voz do avd que conhece a ideologia do homem branco, contra a qual terd que combater.
Nesse sentido, tornam-se emblematicas as discussdes entre avo € neta, nas quais sao revelados
acontecimentos ligados a ancestralidade da menina: Dadinha, caboclo Capiroba, Turibio
Cafumbd; bem como aqueles homens que marcaram a histéria das lutas de seu povo, a
exemplo de Julio Danddo. Ao descrevé-los, Leléu o faz do ponto de vista dos homens
brancos, dos senhores, retratando-os como mandingueiros, criminosos, mentirosos, gente
inferior, desqualificada, de quem ela deveria se afastar. Apesar disso, Dafé se mantém firme
nos seus principios e cada vez mais consciente de sua identidade. As palavras de Leléu, apesar

de negarem essa identidade, acabam por sedimenta-las ainda mais na personalidade de Dafé:

Leléu continuou preocupado, ficou com ciime, armou até umas brigas feias.
Que diabo era aquilo, que vida era aquela, que ela estava levando? [...]
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Aprendera o que era uma moga de familia estudando com aquela velha
coroca, ou nao aprendera? Tudo indicava que ndo, pois apontasse uma sé
moga de familia que tivesse aquelas conversas, tivesse aquelas idéias, tivesse
aquelas atitudes, se acompanhasse de negros pretos desqualificados, nio
aproveitasse para melhorar a raga e preferisse, em vez de sair dos pretos,
voltar aos pretos? Nascer preto, tudo certo, ndo se pode fazer nada. Mas
querer ser preto? Quem ¢é que pode querer ser preto? Mostrasse um que,
podendo, ndo ficasse tdo branquinho quanto uma gar¢a! Como é que a
pessoa pode aproveitar para deixar de ser preta e ndo aproveita?

- Eu nunca vou deixar de ser preta, voinho

- E tu € preta? Nao és preta, sendo mulata, mulata de olhos verdes [...] Eu sei
de muita gente bem raceada, mas bem raceada mesmo, que hoje ¢ branca,
atingiu as posigoes, tém importancia na vida. E tu, que pensa tu? Pensa em
saber quem foi Dadinha — eu sei 14 quem foi Dadinha!- pensa em...

- O senhor sabe quem foi Dadinha, meu avo.

- Entdo sei! Ndo foi nada, ndo foi coisa nenhuma, foi uma velha gorda,
corrd, mentirosa, safadosa... (RIBEIRO, 1984, p. 375-376)

Com a personagem Negro Leléu, Jodo Ulbaldo Ribeiro restabelece a antiga dialogia
entre o velho € o0 novo, tdo comuns nas narrativas orais da tradi¢do africana, embora, nesse
caso, assim como o mais velho cria, transforma o mais novo, também ¢ por ele transformado.
A relacdo entre ambos torna-se mais intensa e completa; ainda assim, continua sendo o mais
velho que ajuda o mais novo, livrando-o dos perigos que o ameagam. Depois do assassinato
de sua mae, Dafé conhece o lado sombrio da realidade em que vive e que oprime seu povo. E
seu avd quem a resgata da apatia a que se entrega e ¢ pelas maos do avd que passa a

3

redescobrir 0 mundo. Na companhia do avo Leléu, Dafé¢ foi “ver, estudar e admirar” os
mundos da producdo material e artistica, “convencendo-se cada vez mais de que todo fazer,
produzir e servir ¢ sinal da beleza do mundo e somente ¢ homem aquele que faz, produz e
serve” (VPB, p. 374). Leléu nao permaneceu imune as transformacgdes que se processaram na
menina Dafé. Na neta, ele vai redescobrindo o menino que havia dentro dele, restituindo-lhe
marcas de uma identidade esquecida. Dafé da sentido a vida do negro Leléu, enquanto este
inicia a menina nos segredos e mistérios da vida, ensinando e também aprendendo, guiando-a,
mas também permitindo que ela tivesse liberdade para escolher o proprio caminho. Quando
Dafé se sente pronta para assumir seu destino, sdo do velho Leléu as palavras de sabedoria
que a liberam e incentivam. Privado da companhia de sua neta, Leléu se entrega & companhia
das criancas do lugar, as quais passa a transmitir seu conhecimento. Isso o mantém vivo e
feliz durante muitos anos, apos a partida da menina Dafé. Configura-se assim a relagcdo de
solidariedade mutua, em que o mais novo da sentido a vida do mais velho, alimentando-o,

revitalizando-o, cabendo ao mais velho alimentar o imaginario do novo, unindo as duas
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pontas da vida, o passado e o presente, garantido assim um futuro de sobrevivéncia, de luta e

de permanéncia:

Deve ter sido ai que ele comegou a virar crianga , aos poucos, deixou de
reclamar com a neta. E ndo s6 deixou de reclamar como, um belo dia,
chamou-a para uma conversa que ela nunca poderia haver antecipado. Disse
a ela que ndo parecia, mas ele havia chegado a compreender muitas coisas,
entre as quais que a sabedoria da vida tem muitos lados, ndo tem um lado so6.
Por conseguinte, era bem possivel que houvesse muitas sabedorias em vez
de uma so, de maneira que ele ndo estava mais negando o que pensava a
neta. Achava errado, mas ndo negava, o mundo ¢ assim mesmo, cheio de
maneiras de ver. [...]

Mas um conselho lhe dava: que ndo fosse boba, que ndo confiasse, ndo
confidenciasse ¢ ndo desistisse com facilidade; que ndo fosse mentirosa, mas
também ndo imprudente; que ndo quisesse lutar sempre do mesmo jeito, mas
que visse que para cada luta ha um jeito proprio, dependendo sempre das
circunstancias; e que gostasse dele, porque ele gostava tanto dela que o
coracdo lhe doia e, se ndo tinha sido melhor avd, fora porque nido soubera,
mas tudo o que sabia e procurara aprender tinha feito por ela. (Idem, p. 378)

2.1.6 A VOZ DOS SILENCIADOS

Cabe finalmente salientar o papel dos mais velhos na transmissdo do conhecimento
que se faz historia. O fato vivido, na voz dos contadores e contadoras, adquire estatuto de fato
contado. Os grandes feitos e realizagdes dos antepassados tornam-se lenda e, como tal, se
constituem como instrumento de perpetuagao da memoria e da histéria que nao aparecem nos
livros, que ndo sao considerados pela historia oficial. Os contadores e contadoras acabam por
fazer ouvir as vozes dos silenciados. Em VPB evidencia-se esse compromisso com a histéria
contada a partir do ponto de vista dos dominados, na voz do cego Faustino. Todo o enredo ¢
retomado, com destaque para a trajetoria da heroina Maria da Fé, pela fala do cego. Seu
discurso confronta-se com o da elite, também expresso na fala de outras personagens e que
sao reproduzidos pela historiografia oficial. A performance do cego Faustino acontece, como
ndo poderia deixar de ser, num lugar proscrito, o Arraial de Santo Inécio, reduto de “bandidos,
jagungos fugidos e cangaceiros”, lugar cuja historia ¢ desconhecida, “como a maior parte da
Historia dessas paragens e do povo que nelas habita” (VPB, p.514). Novamente, como ocorre
durante o discurso de Dadinha antes de sua morte, trata-se de um momento solene,
ritualistico, pois, nesse caso, pelo poder da palavra pronunciada, se dard a exorciza¢do da
morte, do esquecimento. Cabe ao povo perpetuar a memoria do saber herdado de seus
antepassados, mantendo vivas suas raizes e identidades, mas também preservar a histoéria de

lutas e conquistas que forjaram a identidade do povo brasileiro e asseguraram sua
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sobrevivéncia. Faustino se pronuncia para uma platéia de mais de “vinte cabras, alguns sem
chapéu, quase contritos como numa igreja” (VPB, p. 514). O grupo se reune a luz de uma
fogueira, o que acentua ainda mais o carater ritualistico desse encontro, a luz simbolicamente
representando a vida, a ressurreigdo, a esperanga, a certeza da resisténcia.

O discurso do cego Faustino representaria a fala do povo brasileiro contrapondo-se ao
discurso das elites, o que ¢ observado em outras personagens, a exemplo de Amleto,
Bonifacio Odulfo e outros. Estes se posicionam a partir de uma visao de mundo eurocéntrica,
pois se consideravam europeus transplantados e, portanto, pretendiam seguir um padrao de
vida cuja referéncia era a Europa. A historia contada por essa elite, preservada pela escrita
oficial, leva em consideragdo os interesses daqueles que detém o poder econdmico e exploram
0 povo, e estes interesses engendram também os herdis nacionais que figuram nos manuais de
histéria. Em VPB, estes herois sdo representados pelo Alferes José Francisco Brandao
Galvao, tornado her6i sem ter feito nada de memoravel, sem consciéncia de si proprio nem
dos conflitos entre Brasil e Portugal na época da independéncia. Também por Perilo
Ambrosio, que fora considerado heroi apos fingir ter lutado bravamente e se ferido durante os
conflitos da independéncia. Ao lado desses herois inventados, sempre reverenciados pela
historia oficial e pela sociedade, ndo héa espago para os herois do povo, que dedicaram sua
vida em prol da luta pela liberdade e justica. Historias como as de Maria da Fé e da milicia do
povo (que junto com ela combatia) s6 poderiam se perpetuar pela memoria coletiva, mantida
viva especialmente por velhos contadores, guardides de uma fala subalterna, proveniente das
margens, dos lugares proscritos. Nesse caso, a voz ancestral representa a voz dos
desprestigiados, dos que foram calados pelo poder dominante.

VPB representa uma corrente literdria que “pretende recobrar a fala subalterna,
recuperando a voz dos silenciados, langando mao da reconstitui¢do da Histéria como base de
um discurso denunciador, dirigido contra um outro, hegemodnico e diametralmente oposto”
(AUGEL, 1995, p. 9). Com a personagem cego Faustino, Jodo Ubaldo Ribeiro aponta para a
possibilidade da releitura da historia oficial, bem como para a ficcionalizacdo da historia
popular testemunhada pelas vozes subalternas, evidenciando assim os diferentes pontos de
vista forjadores dos acontecimentos histdricos que marcaram a formacgdo da identidade
brasileira. Na voz do cego Faustino percebe-se a inversdo de valores, na medida em que a
veracidade da Histdria oficial ¢ contestada, em especial a historia consagrada pelas elites e

registrada pela escrita.
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A Histodria dos livros € tao inventada quanto a dos jornais, onde se 1€ cada
peta de arrepiar os cabelos. [...] a Historia feita por papéis deixa passar tudo
aquilo que ndo se botou no papel ¢ s6 se bota no papel o que interessa.
Alguém que tenha o conhecimento da escrita pega de pena e tinteiro para
botar no papel o que ndo lhe interessa? Alguém que roubou, escreve que
roubou, quem matou escreve que matou, quem deu falso testemunho escreve
que foi mentiroso? Nao confessa. Alguém escreve bem do inimigo? Entdo
toda a historia dos papéis € pelo interesse de alguém. (VPB, p. 515)

2.2 0 QUE CONTAM OS RITUAIS

Em VPB os rituais religiosos performatizados pelos escravos e seus descendentes
ganham um destaque relevante e transparecem como um eficaz caminho representativo da
resisténcia politica e cultural africana, bem como lugar por exceléncia de formagdo de novas
identidades, no caso uma identidade afro-brasileira, consolidada pelos mitos que fundam a
dinamica do ritual, atualizando conhecimentos da longinqua Africa que, reinterpretados e
enriquecidos pela miscigenagdo, lancam as bases miticas que sustentam a formagdo do povo
brasileiro. A questdo do conhecimento relativo a origem de uma identidade nacional, da alma
brasileira, pode ser desvelada a luz do conhecimento mitico preservado pelos excluidos, pelos
mesticos, negros e indios, cujo saber, de base oral, a €poca, ndo era reconhecido pela cultura
oficial. Tal conhecimento estd inscrito nos mitos e pode ser constantemente renovado e
atualizado através dos rituais tdo amplamente focalizados em VPB. Jodo Ubaldo Ribeiro
contrapde o discurso mitico-religioso ao discurso historico representado pela elite. No
entanto, o primeiro parece remeter com mais autenticidade as origens do povo brasileiro, pois
elucida as raizes da nossa diversidade etnico-cultural, fato negado pela elites representadas no
romance, que se auto-definem como europeus transplantados e tentam adotar um estilo de
vida cujo referencial estd voltado para os valores da cultura branca. Em VPB,
testemunhamos, através dos mitos, o surgimento de um povo, de uma alma brasileira, a qual ¢
possivel conhecer trilhando-se os caminhos do saber popular expresso pelos rituais.

Mircea Eliade (2007) propde uma definicdo de mito aplicavel a leitura que propomos
para VPB:

O mito conta uma historia sagrada; ele retrata um acontecimento ocorrido
num tempo primordial, o tempo fabuloso do “principio”. O mito narra como,
gracas as faganhas dos Entes Sobrenaturais, uma realidade passou a existir,
seja uma realidade total, o Cosmo, ou apenas um fragmento: uma ilha, uma
espécie vegetal, um comportamento humano, uma institui¢do. E sempre
portanto a narrativa de uma “criagdo”: ele relata de que modo algo foi
produzido e comegou a ser. O mito fala apena do que realmente ocorreu, do
que se manifestou plenamente. Os personagens do mito sdo os Entes
Sobrenaturais. Eles sdo conhecidos sobretudo pelo que fizeram no tempo
prestigioso dos “primordios”. Os mitos revelam, portanto, sua atividade
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criadora e desvendam a sacralidade (ou simplesmente a “sobrenaturalidade’)
de suas obras. Em suma, os mitos descrevem as diversas, e algumas vezes
dramaticas, irrupgdes do sagrado (ou do sobrenatural) no mundo. (p. 11)

No romance, os rituais africanos cumprem a funcao de revelar os acontecimentos que
propiciaram o surgimento do povo brasileiro, bem como os primordios da construcao de uma
identidade nacional. Essas origens estdo metaforicamente representadas na trajetéria de uma
alma e suas sucessivas reencarnagdes, até converter-se na alma brasileira, cuja identidade vai
se consolidando na medida em que anima personagens emblematicos como o caboclo
Capiroba ¢ a revolucionaria Maria da Fé. Capiroba ¢ concebido como o ancestral mitico do
qual se originou o povo brasileiro, e seus feitos, celebrados nos mitos e ritos desenvolvidos
pelos escravos do Bardo de Pirapuana. Tais mitos tornam-se exemplares para os seus
descendentes. A personagem traz duas marcas de uma identidade brasileira que sdo
problematizadas por Joao Ubaldo Ribeiro: a miscigenacdo e o espirito de resisténcia.
Capiroba ¢ filho de negro com indio, o que representa uma das primeiras mesclas raciais que
deram origem ao povo brasileiro. Da unido entre a filha Vu e o holandés Heike Zernique
(caboclo Sinique) origina-se a linhagem de Dadinha, da qual descende Maria da F¢,
personagem seminal no romance por representar a luta pela liberdade do povo brasileiro ¢ a
afirmagao das identidades culturais marginalizadas. Dafé, por sua vez, ¢ filha da negra Vevé e
do portugués Perilo Ambrosio. Configura-se assim a diversidade étnica que estd na base da
formacgdo do povo brasileiro a partir da mistura entre brancos, negros e indios. Além disso,
Capiroba e Vu possuem o espirito de luta que vai caracterizar o perfil dos herdis populares
configurados na obra. O primeiro rejeita a catequese dos colonizados e foge para o mato,
adquirindo habitos antropofagicos. Por outro lado, Vu ndo se submete ao jugo dos brancos e
por suas atitudes rebeldes, acaba sendo torturada e enterrada viva, de cabega para baixo, num
formigueiro. Esse espirito de luta reaparece na personagem Maria da Fé de forma mais
elaborada, pois esta assume de maneira mais consciente a luta pela liberdade, pela justica
social e pela afirmacdo da identidade de seu povo. Torna-se uma revolucionaria e, sem
abandonar as tradigdes de seus ancestrais, toma parte em varias revoltas € nos movimentos em
prol da organizagcdo popular. Além de sua dimensao historica, Dafé representa os herois
populares andnimos, esquecidos pela historia oficial (quando muito considerados como
bandidos e desordeiros) adquirindo uma dimens@o mitica e seus feitos inspirando a resisténcia
popular ao longo da histéria narrada.

Nos rituais representados na narrativa transparece uma atmosfera magica e festiva

tipica das manifestagdes culturais afro-descendentes disseminadas na nossa cultura, em
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especial nas celebragdes religiosas. A festa €, sem divida, uma atividade essencial no modo
de vida africano e, no Brasil, isso fica bem evidente quando se observa a natureza cénica,
musical e performdtica das manifestacdes culturais negras, tingidas pela resisténcia dos
escravos em abandona-las no contexto da sociedade escravocrata. Para tanto, foram varias as
estratégias de negociagdo entre os escravos e seus senhores para assegurar a permanéncia das
suas celebracdes, muitas delas associadas as festas oferecidas aos santos da igreja catolica.
Jodo José Reis (2002) analisa a variedade das praticas festivas dos negros e a reacao da

sociedade frente a esses festejos:

a festa foi vivida pelos escravos baianos com diversos fins, sentidos e
resultados. Era uma oportunidade para a celebragdo dos valores culturais
trazidos pelos africanos e de outros aqui criados. Servia para preencher as
poucas horas de folga ou para acolher os que fugiam das horas de trabalho.
A partir ¢ em torno dela, muita coisa se tornava possivel: rituais de
identidade étnica, reunido solidaria de escravos e libertos, competi¢do e
conflito entre os festeiros, ensaios para levantes contra os brancos. ( p.101)

Durante muito tempo foi dificil saber como os negros percebiam e significavam as
experiéncias vividas em suas celebragdes. Para isso contribuiu a escassez de fontes
documentais escritas por negros ou que revelassem diretamente sua visdo de mundo, embora
seja possivel perceber “a insisténcia dos negros em fazer um mundo seu do lugar e hora de
festejar, um mundo que desejavam sempre mais ampliado em tempo, espaco, formas, gestos,
jeitos, com abundancia de danga, musica, comida, bebida, daddivas e deuses” (Idem, p. 102).
Esse clima festivo reinava na variedade de festas negras realizadas durante a escraviddo e
mesmo depois da abolicdo, como atestam os registros a respeito dos batuques, sambas,
lundus, celebragdes afro-catdlicas, rituais religiosos, enfim, uma gama de festividades,
organizadas a partir de dispositivos dramaticos, simbdlicos e materiais de raiz africana, até
mesmo os ritos finebres, pois nessa época “a morte como motivo de festa parecia ter adeptos
em todas as camadas sociais [...] entre os africanos, por exemplo, a morte silenciosa era uma
ma morte” (REIS, 1991, p. 105)

Em VPB, os tambores que animam os rituais africanos encenados pela narrativa
anunciam nao apenas a disposi¢do africana para a festa, mas comunicam, principalmente, que
os africanos e seus descendenteces ndo se deixariam escravizar culturalmente. A festa ritual
torna-se o espaco da resisténcia, e esta ocorre por diversas vias: pelas negociagdes e disfarces

que garantem a reconstrugdo e pratica dos costumes africanos e até mesmo pela rebelido.
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O nascimento de Maria da Fé, por exemplo, ¢ anunciado num grande ritual pelo
caboclo Sinique, incorporado na negra Inacia. A festa negra nesse caso ¢ celebrada ao ar livre,
na capoeira do Tuntum, espaco onde os escravos do bardo de Pirapuama se retinem logo
depois da celebracdo catdlica em honra de Santo Antonio, ocorrida no terreiro da capela.
Transparece aqui a estratégia que garantiu aos negros celebrarem suas divindades: diante dos
padres e senhores foliavam para homenagear o santo catdlico e para isso exibiam suas
habilidades para danga, musica, encenagdo, mas quando estes se retiravam, 0s escravos
pareciam outros, tornavam-se “mandingueiros, isso sim, feiticeiros da noite [...] gente versada
nas coisas do poder das almas e das divindades trazidas da Africa nas piores condi¢des e mal
podendo sobreviver ali”. (VPB, p. 148). Nesse ritual, acentua-se o carater performatico com a
musica produzida pela orquestra africana composta pelos instrumentos: ilus, amelé€s, agiies,
adjas, afofiés, os tambores rum e batacoto. A luz da lua, das fogueiras e das tochas iluminam
os pretos que dangcam, cantam e recitam suas oragdes. O éxtase provocado pela reunido da
musica, canto, danga, conjugado com as energias dos elementos primordiais- terra, 4gua, fogo
e ar-, liberam as forcas cosmicas (axé, forga vital) através das quais os iniciados que presidem
a festa convocam a presenga das divindades, dos ancestrais e dos espiritos. O profano une-se
ao sagrado, tudo fica vivo e tudo se torna possivel. Esse clima de euforia, celebragdo e
afirmagdo da vida ¢ tdo poderoso que atrai ndo apenas os entes sobrenaturais, mas também o
espirito dos seres humanos que esperam a oportunidade de renascer. E o que ocorre nesse
episodio, quando a alma brasileira sente-se atraida para a encruzilhada onde se realiza o ritual,

encarnando no ser que comecava a se formar no ventre de Vevé, ali chamada Naé:

Por ser assim a hora em que nao se podia duvidar de coisa alguma, Nego
Leléu, que ndo acreditava em nada, mas sentia com naturalidade que o ar ali
era diferente, ndo quis deixar de comparecer. [...] Bem do outro lado, de
onde vinha a musica, sabia que negro Lirio estava sentado em sua cadeira de
pau e couro, puxando a cantoria, presidindo a festa e recebendo a visita de
suas entidades. Em algum canto, talvez onde duas das picadas que levavam a
capoeira se encruzilhassem, haveria de estar a negra Inacia chamando os
caboclos, e os parentes de Dadinha conversando com os antepassados. Em
outro canto, Sa Justina, adivinhando e respondendo a qualquer pergunta, do
presente ou do futuro, vendo na agua, vendo no cristal, vendo na lua e nas
estrelas. Em muitos outros cantos, gente em torno de alguém ou alguma
apresentacao de novidades. [...] naquele instante aconteceu alguma coisa que
ninguém soube bem o que era mas fez com que a passagem do tempo
parecesse deter-se, talvez pouco, talvez muitissimo, havendo quem pensasse
que relampejara, embora fosse noite estrelada. [...] talvez fosse porque
atraida para ali havia horas, a almazinha tenha chegado perto demais e entdo,
de modo tdo instantaneo que nem as almazinhas saberiam descrevé-lo,
entrou num torvelinho e se viu, agora com as lembrancas apagadas e a
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consciéncia adormecida, dentro do ovinho que nem ainda comegara a rolar
pelas entranhas de Naé em dire¢do a seu ninho. (VPB, p. 150-156)

A noite magica prossegue ainda, iluminada pela chegada e partida de muitas outras
entidades, amigos, parentes, ancestrais, em especial toda sorte de caboclos. Todos acorrem a
Capoeira do Tumtum, para cantar, dancar, comer, conversar, aconselhar, celebrar a vida junto
aos seus entes queridos, “toda a noite ilustrada de apari¢des e atos magicos . (VPB, p.157)

Os rituais performados pelos negros se destacam também como forga agenciadora da
unidade grupal necessaria @ manutencdo das identidades, bem como a organizacdo de
individuos provenientes de culturas diferentes. A religido se constitui, dessa forma, como
meio de mobilizagdo popular, unindo as diferengas em prol da luta pela liberdade e pela
resisténcia frente as forgas opressoras do sistema escravocrata. Como se sabe, a encruzilhada
¢ um conceito basilar da cultura de matriz africana, a partir do qual os negros puderam
reorganizar seus sistemas religiosos e, conseqiientemente, suas culturas. Os caminhos da
resisténcia popular brasileira, em especial no que tange a luta dos negros pela conquista da
liberdade e pela reconstru¢do de suas identidades, sdo recriados em VPB como um momento
de encruzilhada, se considerarmos as relagdes étnicas propiciadas pelo encontro de africanos
pertencentes a diferentes etnias, aqui reunidos apds a Diaspora. A religiosidade ¢ o lugar do

encontro, a diversidade ¢ a tonica nos rituais realizados pelos negros nas encruzilhadas onde

[...] uns acreditavam mais nisso, outros mais naquilo. Uns, por exemplo,
tinham por sagrada a gameleira branca que dominava a capoeira e tratavam
seus tambores como deuses, a quem davam, da mesma forma que aos deuses
do ar, dos matos e das aguas, comida e bebida. Estes eram maioria, mas
alguns deles muitas vezes se juntavam aos que obravam por meios diversos.
Isto porque era comum que procurassem crer em tudo que pudessem, pois o
que precisavam era conjurar todos os manes e forgas secretas para vencer
algumas batalhas, ja que vencer a guerra parecia fora do alcance de suas
divindades, coagidas a viver escondidas e disfargcadas, tomando nomes falsos
e sendo negadas a todo instante, sem receber as obrigagdes que lhe eram
devidas, sem nada, enfim, que as ajudassem a irromper daquela capoeira de
uma vez por todas, ndo mais ficarem ali presas e cabisbaixas, mas se
soltarem livremente pelo meio do seu povo. (VPB, p 148)

Através dos rituais encenados em VPB, Joao Ubaldo contrapde o mundo dos brancos e
o mundo dos negros, que em outra instancia representam os recorrentes embates entre a elite e
o povo. A relacdo de conflito entre os dois mundos emerge a partir de nogdes como o dentro e

o fora, o dia e a noite, oposi¢des espacio-temporais.
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Os rituais representam a cultura negra perfeitamente integrada a natureza. Esta, por
sua vez, para “os brancos” configura-se como forca adversaria. Os brancos s6 se sentem
seguros dentro dos limites de suas casas ou templos. Para os negros, o espago natural ¢ o
espaco da liberdade, no qual ndo pertencem a ninguém e podem ser eles mesmos. E o espago
do encontro e da resisténcia. No que diz respeito as nogdes de tempo, o dia e a noite, as duas
culturas expressam tendéncias opostas: o dia representa a violéncia do trabalho escravo
imposto pelos senhores e suas diversificadas estratégias de repressao, mas ¢ sob a protecao
das sombras noturnas que os negros se entregam aos seus ritos, nos quais, ao som dos
tambores e a luz das fogueiras e do luar, se encontram consigo mesmos, com seus
companheiros e ancestrais. A noite instala 0 medo no coragdo dos brancos, mas traz a
esperancga para os negros. O dia esta marcado pelo dominio do branco, mas na noite impera a

resisténcia do negro, a possibilidade da permanéncia de seus costumes e crengas.

O feitor Almério, mulato e com muitos parentes cativos, tinha medo das
mandingas, sabia que por ser ele meio preto, os deuses dos seus parentes o
alcangariam em qualquer lugar, tal como os espectros de seus mortos, se
bem chamados. Tanto assim que nunca se aproximava da capoeira a noite e,
mesmo durante o dia, punha bem exposto o crucifixo e se benzia antes de
entrar naquele territorio arredondado, em que para onde quer que o rosto se
virasse, estava sempre dando as costas para alguma coisa a que ndo se
deveria dar as costas. No dia seguinte a qualquer festa na capoeira [...] fingia
invariavelmente nio ter ouvido os tambores e as celebracdes, como se, nas
noites mais arejadas como esta, o vento ndo cobrisse toda a Armagdo com
aquele som que perseverava noite adentro igual a uma coisa viva. Amleto,
que ficara na casa-pequena com Teolinda [...] também sabia que os tambores
iam bater como sempre batiam na auséncia do bardo e, embora o sangue lhe
fervesse e sentisse tanta raiva que lhe vinha gana de esmurrar tudo em volta,
tampouco encontrava coragem para abrir a porta com um candeeiro na mao e
enfrentar aquela treva infestada de ameacas e acontecimentos desconhecidos.
(VPB, p. 149)

O medo que a festa negra provocava nos brancos ou naqueles que, mesmo sendo
mesticos, estavam subordinados economica ¢ culturalmente aos brancos- casos ilustrados,
respectivamente, por Almério e Amleto-, demonstra o impacto que as celebragdes afro-
descendentes causaram a sociedade ocidental. Talvez, por isso, tais eventos tenham sido
reprimidos com bastante vigor, mesmo porque havia quem acreditasse que eles eram o espaco
ideal onde se tramavam as revoltas sociais. Aqueles que advogavam em favor dos escravos
reconhecendo o direito destes a festa, assim o faziam por acreditarem que as festas serviam
para aliviar as tensdes sociais, o que contribuiria para diminuir a incidéncia de rebelides. Reis

(2002) analisando a relacao entre as festas negras e as revoltas dos escravos, observa que
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[...] entre a folga e o folguedo, de fato, muitas revoltas e conspiragdes
escravas tiveram lugar na Bahia e em outras regides do Brasil. O levante dos
malés, em janeiro de 1885, aconteceu num fim de semana do ciclo de festas
do Bonfim, dia de folga dos escravos [...] revoltas ocorriam nos dias festivos
nao somente porque o controle dos escravos estivesse relaxado, mas porque
os escravos estavam reunidos a celebrar valores proprios e rituais de
identidade e solidariedade, tomados por aquele espirito de liberdade, de
audécia, que a festa freqiientemente promove. A subversdo simbolica do
mundo ficava, assim, a um passo da rebelido real. (p. 116-117)

No ritual em que se anuncia o nascimento da heroina Dafé, os tambores batem para
celebrar a festa da resisténcia, realizada por duas vias: a celebragdo ritualistica e a rebelido. A
celebracdo se expressa no culto aos ancestrais, cuja sobrevivéncia estd representada
simbolicamente na previsao do oraculo (o nascimento de Maria da Fé). Por outro lado, a
resisténcia também ¢ construida através da rebelido. A encruzilhada torna-se palco das
conspiragdes que culminaram com o assassinato do bardo de Pirapuama. Em meio as
celebracdes da noite bem carregada prevista por Inacia, Budido sente-se movido a ir

aconselhar-se com os espiritos silvestres. Ao retornar ¢ interrogado por Feliciano:

Viu visagem? Vi, respondeu ele, vi. E, deixando a historiacdo sair na ordem
que ela quisesse, contou que naquelas plantas estava a praga. [...] Pois, sem
nem se dar conta, ontem de noite ndo as achara no meio dos matos de
repente e 14, parecendo que havia uma voz orientando-o € uma mao a guia-
lo, ndo colhera dessas plantas cujas folhas agora mostrava, estando nestas
folhas toda a for¢a da praga, mesmo, mesmo? [...] E pois ndo é por essas
folhas ¢ tudo mais que me ensinaram muito bem ensinado que o bardo vai
morrer de morte doida e presa, sem poder confessar os pecados? (VPB, p.
19)

O sagrado liga-se mais uma vez ao profano, pois a conspira¢do engendrada para dar
fim ao opressor, o bardo de Pirapuama, ndo prescinde do saber revelado pelos ancestrais
(espiritos silvestres) no que tange a manipulacdo ritual das plantas e do poder que delas
emana.

A importancia dos ancestrais, notadamente no que se refere as relagdes entre o sagrado
e o profano ¢ retomada em outra passagem do romance, também um ritual, em que sobressai o
seu carater iniciatico: o personagem Patricio Macdario, durante uma caminhada pela mata, se
depara com o lugar da cultura africana. Nesse caso, o espaco do ritual ¢ também o lugar do
aprendizado, e este, ¢ responsabilidade de todos os membros da comunidade, como de fato,
tradicionalmente, ocorre nas sociedades ou nas instituicdes religiosas afro-brasileiras

engendradas a partir da cosmovisao africana. No ritual aprende-se a homenagear os deuses e
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ancestrais, a sauda-los devidamente, através da danca, do canto ¢ de oragdes. Além de
respeitar os seus tabus e preferéncias culinarias, no ritual aprende-se as hierarquias, aprende-
se o prazer ¢ a disciplina, aprende-se sobre si mesmo, sobre o outro ¢ sobre a natureza,
aprende-se a enfrentar as adversidades da vida, aprende-se o ataque e a defesa, aprende-se a
dizer e, principalmente, a silenciar; aprende-se as histérias que narram os feitos dos
antepassados, bem como os principios éticos, morais e filosoficos nelas contidos; aprende-se a
resisténcia, a luta, a esperanga, o sonho, vive-se o mito. Eduardo Oliveira (2006) analisa a
importancia dos ritos iniciaticos nos processos de formacdo da pessoa, da identidade do

individuo e sua socializagao:

A formag¢do da pessoa africana ¢é um processo coletivo; uma
responsabilidade social. Os ritos inicidticos irmanam todos os membros de
uma comunidade. A preparagdo da pessoa para viver no meio social ¢ uma
tarefa assumida coletivamente, obedecendo as normas dos ancestrais. Com
efeito, os ritos inicidticos responsaveis pela socializacdo da pessoa sdo
baseados na tradicdo dos ancestrais e obedecem a regras determinadas pelos
antepassados. Ou seja, a 16gica que empreende a socializagdo dos individuos,
em Africa, é a da ancestralidade. Esses ritos iniciaticos pautados no principio
da ancestralidade introduzem os individuos — vivos- no seio de suas
comunidades ou familias aldeias. (p. 55)

Essa funcao dos ritos iniciaticos das sociedades africanas foram reelaborados no Brasil
e transparecem na religiosidade afro-brasileira. Em VPB, a comunidade liderada pela mae de
santo Rufina recebe a visita do major Patricio Macario, este reconhecido pelo caboclo Sinique
manifestado em Rita Popd. A partir de entdo, muitas revelacdes sdo feitas e todos se
mobilizam no sentido de melhor acolher o wvisitante, satisfazendo sua curiosidade,
esclarecendo suas duvidas e inquietagdes. Inicia-se dessa forma, o aprendizado de Patricio
Macario acerca do conhecimento tradicional produzido pelo povo. Ele ¢ apresentado a um
passado que desconhecia totalmente, mas ao qual pertencia por lagos consangiiineos (embora
a familia fizesse questdo de ocultar, Macario descendia de europeus e africanos) e espirituais
(Macério possui a alma de Vu, filha do ancestral Capiroba). Acompanhado do amigo Z¢
Popo, o major deixa-se seduzir pelo ritual, de que participa ativamente e, apds fumar um
cigarro a base de liamba, entra em estado de transe. Na encruzilhada, o comandante ouve a
palavra dos ancestrais, expressa no itan contado por Rufina. A historia ¢ reveladora do seu

passado ancestral e anunciadora de seu destino, e entdo Macario

ndo tinha certeza de que néo estava sonhando, quando, levado pelo brago por
Z¢ Popo para a encruzilhada, foi deixado a s6s com Rufina e ouviu uma
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historia que entendeu e a0 mesmo tempo nao entendeu, mas que de qualquer
forma o maravilhou, a ponto de as vezes achar que estava vivendo os
episddios, num mundo de luz difusa e contornos imprecisos. Contou-lhe
Rufina que ele tinha a mesma alma que Vu, filha do caboclo Capiroba, e,
portanto, num certo sentido, ele era Vu [...] Disse ainda que ele [...] logo
encontraria uma mulher que antes era o caboclo Capiroba e essa mulher ¢ ele
se amariam. [...] Algo era certo, certissimo: aquilo tudo era coisa armada,
coisa feita, coisa orquestrada, que ele ndo se enganasse € procurasse
aprender. Ele podia ndo acreditar, mas era parte daquele povo, talvez ndo
pela carne, mais muito mais fundo, pela alma — e estava ali por alguma
razao, ndo era a toa.

Olhou para ele com a mao em seu ombro, sorriu.

- Vocé esta sendo encantado — disse. — Nédo esta?

Ele, devaneando, ndo respondeu, mas pensou, com a tranqiiilidade
mais total que ja sentira na vida, que de fato estava sendo encantado, que
estava em outro mundo, que abria uma porta antes insuspeitada, mas
estranhamente, ndo se sentia inseguro, tinha a sensacdo de que o
desconhecido era de alguma maneira conhecido, familiar. (VPB, p. 498-499)

Através do ritual, Macério ¢ tomado pelo encantamento, ou seja, pela energia cosmica
que lhe abre as portas para o sagrado. O encantamento ¢ o caminho para que ele inicie o
aprendizado de uma nova cultura. Um novo mundo construido a luz do conhecimento de raiz
africana, regido pelo principio da ancestralidade, da diversidade, da integracao e da tradigdo.
Oliveira (2006) ressalta o poder do encantamento, visto como principio filosofico afro-
descendente, a partir do qual torna-se possivel o conhecimento, na medida em que se toma a

forma cultural da comunidade na qual o individuo pretende ser inserido:

O olhar encantado re-cria o mundo. E uma matriz de diversidade dos
mundos. Ele ndo inventa uma ficgdo. Ele constréi mundos. E que cada olhar
constrdi seu mundo. Mas isso ndo ¢ aleatdrio. Isso ndo se da no nada. Da-se
no interior da forma cultural. O encantamento é uma atitude diante do
mundo. E uma das formas culturais, e talvez uma das mais importantes, dos
descendentes de africanos e indigenas. O encantamento ¢ uma atitude frente
a vida. (p. 162)

Em outro trabalho, Filosofia da ancestralidade: corpo e mito na filosofia da educagdo

brasileira, Oliveira (2007) destaca também que

[...] o encanto é bem mais que um truque simbélico, ele ¢ um feitico que
enreda o vivente ao viver. O viver ndo faz sentido, mas o vivente € o sentido
mesmo da vivéncia; o mundo nao tem um sentido, mas muitos; o sentido € o
proprio gerundio do existir e, existindo, o encanto do existir gera um regime
de signos que multiplica o feitico em magia, a magia em encanto, o encanto
em atitudes, as atitudes em relagdes de alteridade que se alojam no utero do
mistério. (2007, p. 199)
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O encantamento permite que Patricio Macario aprenda a lidar com o mundo de uma
maneira diferente da que ele estava habituado. Pela possessdo, ele mergulha numa viagem por
caminhos imprevistos e desconhecidos, uma viagem que requer sempre o envolvimento de
todos os membros da comunidade, inclusive dos ancestrais, pois na tradicdo de origem

africana a subjetividade ndo se separa do coletivo.

2.3 RECONTANDO A HISTORIA ATRAVES DE UM GRANDE ITAN: O SAGRADO E
O PROFANO NA GUERRA DO PARAGUAI

A visdo da religiosidade como forma de resisténcia cultural estd simbolicamente
expressa no romance VPB, no capitulo 14, que narra o infortinio de milhares de brasileiros
enviados para combater contra as tropas paraguaias. Em sua maioria, os soldados brasileiros
eram recrutados entre as camadas populares, em especial os mesticos pobres e negros atraidos
pela promessa de liberdade. Na terra desconhecida, o exército brasileiro padecia de caréncia
total: mal treinados, mal fardados, mal alimentados, sem armas, combatiam, enfrentando niao
s06 o adversario, mas o medo, as doencas, a falta de informacdo, de proventos, de
reconhecimento; a falta de comando, enfim, o escaldo superior do exército raramente
comparecia a linha de frente do conflito. Os que de fato combatiam expunham-se a todo tipo
de humilha¢do e degradacgdo. Prestes a perder a guerra e a esperancga, os soldados brasileiros
passam a contar com uma ajuda inusitada: os deuses da tradicao religiosa africana.

Jodo Ubaldo Ribeiro vai buscar nas narrativas tradicionais iorubanas o herdi mitico
capaz de combater junto aos brasileiros, insuflando-lhes a forca telarica suficiente para
conduzi-los a vitdria. Assim ¢ que os proprios orixds tornam-se personagens do romance,
assumindo a incumbéncia de proteger os brasileiros, ajudando-os a derrotar o adversario.
Ribeiro revela-se profundo conhecedor do pantedo africano, da personalidade e dos atributos
de cada entidade, bem como da maneira africana de narrar uma historia. A referida passagem
assume assim um carater especial, assemelhando-se aos antigos itans.

A aventura dos orixas no romance de Jodo Ubaldo comec¢a quando Oxdssi, protegendo
seu filho Z¢ Popo, depara-se com a realidade dos brasileiros, em especial a dos negros adeptos
de seu culto, compadecendo-se da situagdo dos mesmos, que morriam a mingua sem ajuda e
sem esperanga. Resolve entdo convocar outros orixds para formar uma for¢a expedicionaria
de guerra e ajudar os filhos combatentes. Oxdssi consegue a ajuda de Xango6, mas Ogum se
recusa a participar da peleja por ter sido preterido em relacdo a Xangd, o primeiro a ser

convidado por Oxdssi. O orixd cacador decide entdo pedir a Oxala que interfira convencendo
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Ogum a entrar no embate, pois sem Ogum, o deus da guerra, ndo teriam éxito. Oxald nada
pode fazer para ajudar Ox0ssi, mas aconselha-o a procurar lansa. Esta ndo hesita em assumir
seu papel de guerreira, passando a atuar incansavelmente junto aos outros orixds. Oxala
comovido com o empenho de Ox0ssi, resolve fazer mais alguma coisa pelo filho querido.
Convoca Exu, o orix4d mensageiro, notavel por sua habilidade em resolver, através de seus mil
ardis, todo tipo de questdo “politica”, e exige que o mesmo se empenhe numa tentativa de
convencer Ogum a mudar de opinido. Exu consegue resolver o problema com grande
facilidade, para isso penetrando no sonho de Ogum, assumindo a face de lansa. No sonho de
Ogum, Iansa declara-se indignada com a atitude do guerreiro, desprezando-o por sua vaidade
e covardia. Enlouquecido pelas palavras de lansa, Ogum resolve finalmente aderir ao
combate, mas seus orgulho ainda o faz cometer outro erro: ja era certa a vitdria para os
brasileiros, quando Omolu aparece oferecendo seus préstimos, declarando-se disposto a
ajudar, mas este ¢ rejeitado e humilhado por Ogum. Omolu desiste de ajudar e, a partir de
entdo, os soldados brasileiros, além do inimigo, precisam combater as doengas que passam a
afligi-los violentamente, pois Omolu ¢ senhor das moléstias, principe das pestes, dono das
chagas e crecas, o que mata sem faca (VPB,p.454).

A interven¢ao dos orixds no fato histérico reafirma a crenga africana da participacao
divina em todas as dimensdes da vida dos seres humanos, ndo se separando o sagrado do
profano, e por isso, no caso das populacdes negras escravizadas no Brasil, o culto aos orixas e
aos ancestrais constituiu-se como forma de resisténcia cultural e preservacao da identidade
africana, hoje um dos elementos conformadores da identidade nacional. Nao ¢ sem razao que
o orixa escolhido para mobilizar as forcas divinas em prol dos brasileiros seja Oxdssi,
considerado o mais brasileiro de todos os orixds que aqui chegaram através da Diaspora
negra. E uma divindade que corporifica o sentimento de brasilidade uma vez que conjuga
aspectos relacionados as trés etnias que compdem o povo brasileiro.

Z¢ Pop6 [...] percebeu um bulicio esquivo nos matos, qualquer coisa viva se
agitando — e, ndo soube por qué, achou que era coisa de Oxossi, achou até
que havia um pressagio nas nuvens, que o santo queria avisa-lo de alguma
coisa. Ainda mais sendo o dia da semana consagrado a ele, o dia em que —
Z¢ Popo também era obrigado a reconhecer- lhe acontecia a maior parte dos
momentos decisivos. Mas estaria aqui mesmo, esse orixd? Que vinha fazer
tao longe de seus terreiros e de seu povo, aqui onde nao ha orixas [...] Bem
verdade que, diziam os negros vindos mais recentemente da Africa, Oxossi
era um orixa muito brasileiro, bem mais brasileiro que africano, pois 1a na
Africa se perdia no meio de mais de trezentos outros e muita gente nem se
lembrava dele. Assim, ndo era improvavel que tivesse acompanhado seus
filhos brasileiros até aqui, para lutar ao lado deles e protegé-los. (VPB, p.
438)
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A participacdo dos orixds na guerra histérica emerge aqui como representacido
simbolica de uma outra luta, ou seja, aquela travada cotidianamente contra o sistema
escravocrata opressor € suas ideologias preconceituosas e redutoras, ideologias que
representavam o negro como um ser inferior, que sequer possuia alma. A crenca nos orixas
constituiu-se ndo s6 como forg¢a propulsora do espirito de luta necessario a sobrevivéncia
individual e coletiva, mas também como meio de preservacdo dos saberes, conhecimentos e

valores da cultura africana:

O que primeiro fizeram foi entrar pelos coragdes e cabegas de seus filhos,
trazendo-lhes as gargantas os gritos de guerra dos ancestrais, cada Oxossi
mais estonteante, cada Xangd mais irresistivel, nenhum sentindo medo,
nenhum sentindo dor, todos combatendo como o vento vergando o capim.
[...] Xang6 viu seu filho Capistrano do Tairu, cercado por trés cavaleiros
paraguaios nos alagadicos. [...] Xangd apareceu a seu filho e lIhe disse:

- Capistrano, ndo foi em vao que fizeste tua cabeca em meu nome, nem que
me saudaste em meus dias de festa, nem que te comportaste sempre para
honra ¢ grandeza minhas. A comida que me serviste € 0s animais que
abateste para mim, de tudo isso eu tenho boa lembranga. Segura firme tua
langa, ndo temas o inimigo, pois nada teme o bom filho de Xang6. Estou a
teu lado e a teu lado combaterei. (VPB, p. 442)

A jornada de Oxossi para concentrar os esfor¢os dos orixas em prol da causa dos
brasileiros expressa as contradicdes dos seres humanos vislumbradas na personalidade dos
seres divinos que atuam no romance, encenando aventuras semelhantes aquelas tdo
saborosamente relatadas nas narrativas miticas.

A caracterizacdo das divindades ¢ feita com detalhes alusivos aos seus principais
atributos, formas de saudagdo, preferéncias alimentares, quizilas, sentimentos, referéncias a
suas existéncias historicas e/ou miticas. Além disso, os conflitos delineados como, por
exemplo, a reacdo orgulhosa e arrogante de Ogum negando-se a participar do combate, as
estratégias utilizadas por Exu, fazendo-se passar por lansd para convencer Ogum, o ardor
libertario de Xangd, com o qual Oxossi ndo precisou falar duas vezes, a destreza dos
guerreiros, orixas € humanos, em combate, tudo isso e, at¢ mesmo, as tradicionais licdes de
vida, ou seja, os ensinamentos de cunho ético e moral, emergem da narrativa de Jodo Ubaldo
€ nos remetem a inspiragao mitica presentificada nessa passagem do romance.

Os orixas e seus filhos vencem a guerra historica e vencem também a outra, e talvez
mais significativa, a guerra contra a escraviddo e contra a ideologia racista oriunda deste
regime: a guerra pela sobrevivéncia identitaria, marcada por uma dignidade e grandeza que a

primeira jamais possuiu. Muitas foram as batalhas que marcaram a construcao da
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nacionalidade brasileira, e muitos foram os her6is que deram suas vidas em sacrificio. Alguns
trilharam o caminho da luta armada, como a revolucionaria Maria da F¢, outros atuaram
mantendo vivos a memoria € o imaginario herdados de seus ancestrais. O empenho desses
herdis frutificou na construcao do principio espiritual capaz de forjar a alma da nagao. A alma
brasileira, a alma do povo brasileiro. E interessante notar que Maria da Fé, personagem que,
no romance, sintetiza e simboliza essa alma nacional, mesmo atuando na linha de frente dos
combates, tendo se tornado uma guerrilheira, jamais tenha abandonado os costumes mais
tradicionais herdados do povo ao qual pertencia, com especial zelo para as porgdes
reveladoras de sua esséncia afro-descendente. Viva o povo brasileiro evidencia os caminhos
percorridos pelo povo para forjar essa alma nacional, a partir do rico legado que nos foi
deixado pelos nossos ancestrais dos varios matizes culturais que aqui se encontraram € se

mesclaram.
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Capitulo 3

DESVELANDO A FACE OBSCURA

Os fantasmas fazem historia e a Historia
constroi todos eles. Encruzilhadas soturnas,
casebres abandonados, matagais escuros,
desvdos do nosso ser. Em todos eles,
esconderijos de fantasmas, uma histéria de
assombrac¢do. Seres de outras dimensodes, eles
sabem nos conduzir. Obrigam-nos a tudo: do
gesto ao estro, do rosto ao gosto. Em muitas
bravuras, em outras alturas e em todas as
funduras, 14 estdo eles, onipresentes,
onipotentes, onitudo.

Ruy Povoas (2004)
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3. 1 DEPOIS DA TOCAIA, A ENCRUZILHADA...

Tocaia grande: a face obscura (1984) trata da formagdo de uma cidade ficticia
chamada Irisopolis. Na verdade, a narrativa remonta aos primeiros tempos de um lugar que
vai, aos poucos, mudando de status, de lugar de tocaia a ponto de pernoite, arruado, lugarejo,
povoado, arraial, “a cidadela do pecado, o couto dos bandidos”. O romance focaliza a face
obscura desse lugar, aquela que foi soterrada pela formag¢do da sociedade sul baiana, a
civilizagdo do cacau: os fatos que foram obscurecidos pela historia oficial, mas que
sobreviveram na memoria do povo. O nome Tocaia Grande remete a grande tocaia que deu
origem ao lugar, onde se enfrentaram os jagungos dos coronéis Elias Daltro e Boaventura
Andrade; este ultimo conseguindo obter €xito no conflito pela posse de terras, tdo recorrente
no sul da Bahia. A partir de entdo, o lugar passa a atrair a curiosidade dos viajantes
interessados em conhecer o local onde se passou tdo afamada tocaia. Muitos deles decidem
freqiientar a regido como ponto de pernoite. Com o passar do tempo, aflui para Tocaia Grande
um contingente de individuos marginalizados pelo sistema econdmico que sustentou o
dominio dos coronéis e o florescimento da civilizagdo cacaueira. Tropeiros, prostitutas,
pequenos comerciantes, notadamente os mascates de origem estrangeira (turcos, sirios,
libaneses, dentre outros), representados pela personagem Fadul Abdala, lavradores expulsos
de suas terras, escravos fugitivos, retirantes nordestinos, assassinos, jagungos que povoam
essa comunidade proscrita e representam tudo o que a civilizagcdo cacaueira desprezou no
plano econdmico, histérico, cultural e religioso. Podemos acompanhar a relagdao entre esse
espaco de renegados e sua condi¢do de via favoravel ao surgimento de novas formas culturais,

considerando os pressupostos de Oliveira (2006):

Entendemos por forma cultural as condi¢des que possibilitardo toda relagdo
baseada na troca, reciprocidade, dadiva ou mesmo individualismo. Forma
cultural ¢ uma categoria que visa a entender o padrdo cultural no qual as
diversidades se expressam; ¢ menos o conteudo expressado e mais o “lugar”
onde esse contetido é expressado. Sdo mais as condigdes da expressdo que a
obra propriamente dita. [...] Utilizamo-nos da categoria forma cultural para
pensar tanto as condi¢des estruturantes de um povo quanto as expressoes
singulares que lhes dao identidade. Como identidade elas formam um
territorio identificavel e criam uma ideologia a partir de representagdes
sociais forjadas pelo proprio grupo. No entanto, elas funcionam também
como alteridade, na medida em que ndo existem formas culturais sem a
presenga ¢ o mistério do outro. A forma cultural é tanto a configuragdo da
cultura de um povo quanto a transformacéo da cultura de uma comunidade.
(2006, p. 109)
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A formacao religiosa, no romance, se estrutura a revelia da religiosidade de base crista
reconhecida pela oficialidade, fato que favorece as praticas voltadas para o culto dos orixas,
dos ancestrais e dos valores espirituais das crengas africanas. Em Tocaia Grande configura-se
uma forma cultural negro- africana pautada pela pluralidade, e que tem em Exu, entidade
mitico religiosa iorubana, plena representagdo. Exu ¢ o senhor dos caminhos, que governa as
encruzilhadas, espaco do encontro, dos cruzamentos identitérios, das trocas sociais que forjam
novas culturas.

As “terras do sem fim”, durante o seu processo de formagdo histérica, conheceram
muito dessas encruzilhadas, nos tempos tumultuados das origens, do “renegado comeco”.
Ponto de partida para uma nova forma de vivéncia, de uma maneira peculiar de encarar a vida
e recrid-la, de ser e estar no mundo, enfim, de uma nova cultura. Tocaia Grande representa o
“renegado comeco”, a “face obscura” que sera revelada e conhecida pela voz dos poetas
populares, pelos cantadores de feira, pela saga dos heroéis, levada de vila em vila, de pouso em
pouso pelos mascates e cordelistas.

O espaco fisico onde se movimentam os personagens do romance ¢ a encruzilhada, um
lugar de origem e de convergéncia de caminhos e de olhares que se entrecruzam e se unem em
um noé dialético: encontro e unido dos contrarios. Este ¢ o espago de Exu Elegbara. Exu ¢ o
principio da existéncia individualizada, por isso representa a expressdao maxima da diferenca
entre os seres. Todas as criaturas que constituem o universo tem o seu proprio Exu: as
divindades, os seres humanos, os animais, as plantas. Exu ndo sé representa a energia que
permite a existéncia de tudo o que existe, mas também a for¢ca dinamizadora que interliga

todos os seres e que lhes da sentido. Segundo Oliveira (2007):

Exu da sentido ao interligar todos os seres. Os seres sdo porque sao
interligados. Exu ¢ o principio mais dindmico da cultura afro-brasileira na
medida em que coloca todos os seres em intercambio relacional, conferindo-
lhes existéncia individualizada, e, principalmente, o sentido que faz com que
as coisas sejam o que sdo, isto ¢, o sentido que confere a inteligibilidade ¢ a
possibilidade de inteligibilidade das coisas. [...] Exu é, em si mesmo,
multiplo. Possui ele ndo uma regra, mas o mistério- que detona com a regra;
possui multiplas fun¢des, ndo apenas a fungdo sobrecodificadora de signos.
Exu sdo muitos, por isso, podem inventar novas regras e preservar outras.
Pode, como o real, ser criativo, devastador, imperativo,compreensivo ¢ até
mesmo violento. (p. 110)

Tocaia Grande configura-se como o espago Exu, o territorio da encruzilhada, no qual
diversas culturas se cruzam, se influenciam, se interpenetram, se ressignificam e se

modificam. Por ser um lugar proscrito, palco de uma historia que a oficialidade fez questao de
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tornar invisivel, torna-se terreno fértil para o florescimento das culturas proprias dos
individuos pertencentes as camadas sociais marginalizadas. Por isso mesmo, ¢ também o
espaco da subversdo, do embate, da inversdao de valores éticos € morais e do surgimento de
novos costumes. Nessa arena, violadas as “leis do homem civilizado” (AMADO, 1986),
novas formagdes se impunham, “nada persistia imutdvel nas encruzilhadas onde se
enfrentavam e se acasalavam pobrezas e ambig¢des provindas de lares tdo diversos” (1986, p.
191).

No que tange a religiosidade, € nitido o confronto entre a religido oficial, de base crista
e as religides afro-descendentes, notadamente aquelas provenientes do sistema nagd, voltadas
para o culto aos orixas, aos ancestrais e as forcas da natureza. A relacdo dos viventes de
Tocaia Grande com a natureza ¢ emblematica. Os personagens vivem imersos na natureza. O
povoado ¢ circundado por matas virgens, florestas intocadas, rios, fontes, lagos, cachoeiras,
montes e vales. Em seu dia a dia, eles se confrontam com as for¢as da natureza, pacificadas
ou em furia, convivem com os seres das florestas, dos rios, dos montes e vales. Essa
convivéncia nem sempre ¢ harmoniosa, mas os viventes das encruzilhadas conseguem bem
administrar essas situagdes. A simbiose homem/natureza em Tocaia Grande conduz e
determina a religiosidade dos personagens dessa saga grapiina. E ndo poderia ser de outro
modo, ndo somente pela dificuldade de introduzir naquele fim de mundo, terra onde “Judas
perdeu as botas”, os cultos oficiais, no caso, o cristianismo catdlico romano, que exige
templos, hierarquia sacerdotal, livros, missais, corais e casa paroquial, mas, sobretudo porque
o homem que depende exclusivamente do meio ambiente para sobreviver sd poderia apelar
para os entes sobrenaturais que controlam e dominam as forcas da natureza.

Os deuses negros estavam ali presentes, praticamente “a mao”. Emergiam das matas,
dos rios, dos lagos. Os templos onde seriam realizados os rituais, “arriados” os ebds, também
estavam a disposi¢ao de todos. Podia ser qualquer lugar: “um canto da oficina de ferreiro do
Negro Castor Abduim- o Ti¢do; um claro da mata, a beira da cachoeira no “Bidé das Damas”.
Sobravam lugares onde se podia instalar os pejis dos santos. Nesse contexto, a religiosidade
africana encontrou no solo fértil de Tocaia Grande condi¢des para se desenvolver e impor-se
as demais. Dessa forma, evidencia-se aquele que ¢ um dos aspectos centrais da religiosidade
afro-brasileira: a profunda ligacdo do homem com o meio natural, ou seja, a sacralizagdo da
vida e do meio ambiente. O que pode ser melhor compreendido a luz das consideracdes de

Oliveira (2006) acerca da concepgao africana de universo e de como o homem nele se insere:
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O universo esta prenhe de sagrado. O “segredo” faz parte do universo tanto
quanto o revelado. Tudo que se manifesta ou oculta-se, segundo a
cosmovisdo africana, compde o universo. Para estes povos o universo nao
pode ser entendido sem um multiplo de correspondéncias, analogias e
interagdes com o homem e com todos os seres que compdem essa totalidade.
[...] O Homem ¢ dependente ¢ interligado a todas as coisas existentes; ele é o
resultado da interacdo de todos os elementos vegetais, minerais ¢ animais.
Além disso, ele participa da natureza divina, pois nele fora insuflado o halito
divino, ou seja, o homem esta intimamente ligado a todos os elementos da
natureza ¢ ao seu criador. Essa relagdo simbiodtica com a natureza (mundo
natural) e com o proprio Deus ( mundo espiritual ) compde a propria
esséncia do homem, que por sua vez divide sua esséncia particular com a
totalidade do universo. Dito de outra forma: o homem ¢é a micro-sintese de
todos os elementos que compde o universo. Ele ¢ um micro-cosmos. ( p. 43 )

No romance, a relagdo homem/natureza/divindades pode ser ilustrada em diversas
passagens, destacando-se o primeiro encontro entre Castor Abduim e a negra Epifania. Castor,
possuido por Oxossi- o cagador de uma fecha so6- encontra-se no encachoeirado do Bidé das
Damas com Epifania, prostituta que praticava em Tocaia Grande, naquele momento
manifestada sob o axé de Oxum, a deusa das 4guas mansas, da beleza do ouro, da maternidade
e da ancestralidade. O encontro das duas divindades ¢ inevitavel. Homem e mulher, Deus e
Deusa unem-se no ato sagrado do amor, diante da natureza pacificada. E a realizagio da

grande sintese cOsmica preconizada pela religido afro-brasileira: homens, deuses e natureza.

O corpo ensangiientado do porco do mato sobre o dorso nu, o alforje repleto
pendurado ao ombro, um pano amarrado na cintura, Oxossi surgiu da mata e
andou em dire¢do ao rio. No lume do sol Epifania reconheceu o encantado
pelo porte altivo e pela caga predileta, senhor das florestas e dos animais
bravios. Na véspera enxergara de longe Xang6 na forja inventando o fogo.
Xangd ou Oxossi, 0 negro Castor Abduim atravessou a planura armado de
faca do mato ¢ de escopeta. [...] mergulhou no rio para limpar-se do sangue
que lhe cobria as costas. Epifania alteara o busto para ver melhor. Ao voltar
a tona, enfim Ti¢do a vislumbrou sentada em meio a encachoeirada
correnteza: a figura de uma iiaba, na certa Oxum em pessoa, dona dos rios,
em visita a distante provincia do seu reino. Antes que a visdo se
desvanecesse no revérbero da luz, ele a reverenciou tocando a testa com a
ponta dos dedos e repetindo a saudagdo: ora-yé-yéwo. [...] a agua nascia do
ventre de Epifania. Epifania de Oxum, mulher de Oxossi ¢ de Xango.
(AMADO, 1986, p. 152)

Aqui se conota mais uma vez a plena integracao do homem/natureza, do sagrado e do
profano. O rio leva embora o cotoco de sabado, levando junto a simbologia do objeto que
limpa, lava, esvazia tudo que adere, que se integra a alguma coisa. Evidente, pois que tudo

que desassocia, desintegra e esvazia, ndo cabe no espago e no contexto da encruzilhada.
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3.2 CASTOR DE XANGO, EPIFANIA DE OXUM, DIVA DE IEMANJA-
ARQUETIPOS NAGOS NAS TRILHAS DO CACAU

Os orixds, divindades de origem nagd preservadas no Brasil pelos escravos e seus
descendentes, constituem um dos mais relevantes tracos da heranga africana que nos foi
legada. Na Africa, o culto de cada orixa estava ligado a uma localidade especifica, a exemplo
de Oyo, onde se cultuava Xango6; Ilexa, cidade onde se estabeleceu o culto a Oxum; Ketu era
dominio de Oxdssi e a cidade sagrada de Ile-ifé, presidida por Orumild, o ordculo. Juana
Elbein dos Santos (1986) observa que em muitos itans da tradigdo nagd os orixas eram
classificados em dois grupos: os da direita em numero de 400 e os da esquerda em nimero de
200. Na concepgao nagod, “duzentos ¢ um niimero simbolico que significa grande quantidade
e figura em muitos outros contextos com o mesmo sentido” (Idem, p. 75). Trata-se de uma
forma de expressar grandes quantidades, o que no caso significaria dizer que existem muitos
orixas. Poucos chegaram a ser cultuados no Brasil apds a Diaspora negra. Apesar disso, o
culto aos orixds ganhou, em terras brasileiras, a particularidade de reunir num pantedo cerca
de 16 divindades. Estas recebem efetivamente culto regular nos terreiros de candomblé

disseminados pelo pais.

Para além dessa variedade, paira Olorum, o deus supremo, senhor do Orum, origem de
toda a vida. Este ndo se relaciona diretamente com os seres humanos, seu nome ¢ rarissimas
vezes invocado e a Ele ndo se dirige culto. A relagdo entre Olorum e os habitantes do aiyé
ocorre por meio dos orixas, os quais receberem de Olorum a incumbéncia de criar o mundo e
tudo o que existe nele. Nesse sentido, os orixds sdo vistos como mediadores, seres
encarregados de cumprir os designios de Olorum e administrar os seus bens. Volney J.

Berkenbrock (1987) assim explica a relagao entre os Orixas e Olorum:

Os orixas receberam de Olorum a tarefa de reger o Aiye, ¢ assim eles se
manifestam como responsaveis por uma parte da criagdo, como for¢a ou
elementos da natureza, como possibilitadores ou protetores de determinadas
atividades humanas. Eles sdo relacionados com animais, cores, metais... De
modo que os orixas t€m suas cores, velam sobre o mar, sobre a agua doce,
sobre as plantas e a terra; mas também sobre o vento, a tempestade e o raio.
Igualmente atividades humanas como o cagar, o pescar, 0 guerrear, ou 0
trabalhar os metais estdo sobre a prote¢do de um ou mais Orixas. S0
atribuidos aos orixas da mesma forma valores como a justica, 0 amor, bem
como a cura das doengas. (p. 225)
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Para agir no aiyé€, os orixds entram, continuamente, em contato com os seres humanos,
0 que ocorre nos rituais, durante as possessodes, ou pelas praticas divinatorias engendradas
pelo povo africano, notadamente, o Jogo de Buzios, bastante popular no Brasil, no qual a fala
das divindades se manifesta através da interpretagao dos odus. Estes compreendem, como
vimos anteriormente, um conjunto de narrativas miticas denominadas itans e seus enredos
revelam a origem, a esséncia e os feitos divinos dos orixas.

Nos itans transparece a dimensao humana dos orixds, a comecar pela relacdo de
parentesco entre eles, nas quais, prevalecem os mesmos lagos familiares que unem os
habitantes do aiye. Além disso, as divindades sdo descritas com uma personalidade que se
assemelha a humana. Eles podem ser vingativos, generosos, calmos, irrequietos, praticos,
sonhadores, emotivos. Todos tém uma personalidade definida, uma historia, sua maneira
propria de agir. Como os humanos, os orixds odeiam, amam, traem, se vingam, disputam
entre si € ndo medem esforcos para manter os seus dominios. Na relagdo com os seres
humanos, eles ajudam, protegem, zangam-se e liberam a dindmica do ax¢.

Assim, essas incontaveis historias, além de expressar os atributos dos orixas, “falam
de suas qualidades, de vitdrias, de derrotas, de grandeza, de puni¢ao, de rentincias, de lutas, de
protecdo, de ardis, de metamorfoses” (POVOAS, 2007, p. 196). Ora, ¢ Oxum que se deita
com Exu para aprender o jogo de buizios, ou danca para Ogum na floresta trazendo-o de volta
a forja; ora ¢ lemanja que da a luz as estrelas, as nuvens e aos orixds ou vinga seu filho e
destroi a primeira humanidade; ora ¢ Ogum que ensina aos humanos a arte da agricultura ou
conquista para os homens o poder das mulheres; ora ¢ Ox0ssi que desobedece a Obatala e nao
consegue mais cacar ou decide convocar os orixas para combater junto aos brasileiros na
Guerra do Paraguai; ora ¢ Xangd que rouba lansd de Ogum ou foge dos seus perseguidores
vestido de mulher. E o que dizer de Exu que leva dois amigos a uma luta de morte ou tenta até
mesmo trocar a morada dos deuses?

A tradi¢do mitica explica ainda como se homenageia os orixas, através da danga, dos
canticos e oracdes, das saudacgdes devidas a cada um. Os itans ensinam os tabus e interdigdes
que devem ser respeitados; a culinaria predileta de cada divindade, a origem de vestimentas,
insignias, ou mesmo, as oferendas apropriadas para cada tipo de orixd. Os mitos revelam,
também, as imagens arquetipicas engendradas pelo povo africano e seus descendentes para
revestir os arquétipos elaborados e compartilhados pelas mais diversas culturas: a grande mae,
o grande pai, o herdi, representados no imaginario afro-brasileiro, por exemplo, pelas

divindades Iemanja, Oxald, Xango.
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Em Tocaia Grande, os itans confundem-se com a narrativa e se constituem referencial
para a caracterizagdo das personagens que se desdobram nas proprias divindades do pantedo
iorubano. Varios aspectos dos itans sao retomados por Jorge Amado e inseridos no contexto
histérico que focaliza o surgimento de uma cidade nos moldes vigentes a época do apogeu da
civilizacdo cacaueira. O povoado emerge da violéncia que caracterizou a luta pela posse da
terra no sul da Bahia e sua histéria comporta essa “face obscura”, ligada ao periodo em que
viveu a margem da sociedade dita civilizada. Em Tocaia Grande tudo ainda estava por fazer,
reduto de proscritos, de homens e mulheres submetidos a miséria, as doengas, ao
esquecimento. Perseguidos em suas tradi¢des, crencas e costumes, os individuos que ali
ocorriam eram livres, “cada um tinha o seu valor e, bem ou mal, era pago pelo que fazia”. Por
1sso mesmo, mobilizaram forcas para “enfrentar e superar a violéncia, a ambigdo, a
mesquinhez, as leis do homem civilizado”. (AMADO, 1986, p. 15)

Livres os homens, livres também as divindades que estes cultuavam e podiam ali ser
reverenciadas. No embate entre as varias crengas vindas na garupa dos que chegavam a
Tocaia Grande, entre o Deus de seu Fadul “o bom senhor dos maronitas, patricio e intimo,
prestativo” (idem, p. 268), e o deus de dona Vanjé “ Padre Eterno, o Ente Supremo, o Rei dos
Reis, altissimo e remoto” (idem, p. 268), em meio ao menino Jesus celebrado entre pastoras,
cangaceiros, caboclos, bois encantados e palhacos do Reisado de dona Leocadia; sobressaem
os encantados deuses de Castor Abduim, Epifania e Ressu.

Com essas personagens, Jorge Amado coloca os orixas da tradicao nagod para atuarem
no cenario das terras do cacau. Os arquétipos da grande mae, do grande pai, do heroi
desbravador, do comunicador sdo preenchidos com as imagens arquetipicas das divindades
Oxum, Iemanja, lansa, Ogum, Xangd, Oxossi e Exu. Da convivéncia diuturna entres estes
seres, encantados e humanos, vai se delineando, juntamente com o povoado que esta
nascendo, um modelo de culto, com seus mitos, rituais (sacrificios, relacdes com a natureza) e
sacerdocio (individuos consagrados as divindades). A narrativa ganha assim ares de um
grande Itan, no qual os entes sobrenaturais contribuem decisivamente com os humanos na
dificil tarefa de construir um novo lugar de cultura. Tocaia Grande, que surgiu sob a égide da
violéncia e da morte, torna-se o palco por exceléncia da resisténcia e de novos nascimentos:
um lugar, sua gente, suas leis e suas crengas.

O negro Castor Abduim ¢ personagem pontual no romance, uma vez que manifesta o
ax¢ de divindades importantes do sistema religioso nagd. Filho de Xangd com uma banda de
Oxo0ssi e outra banda de Oxala, Castor possui ainda a energia de outros orixas: Exu, Ogum, e

Omolu. De Exu herdou o dom da linguagem e a capacidade de promover a integragdo das
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diferengas. E ele quem organiza a maioria dos eventos, visando a uma maior aproximagio
entre as pessoas do lugar, a exemplo do almogo comunitario para marcar a passagem dos
domingos e a festa de Sao Jodo, heranca cultural que ele traz do Reconcavo. Ox0ssi
manifesta-se em Castor na figura do pai provedor, caracteristica que fica mais evidente na
generosidade com que distribuia na comunidade o produto das cacadas e das colheitas por ele
empreendidas. Como Omolu, muitas vezes, Castor era o médico do lugar, chegando mesmo a
extrair um dente da amante de um temido clavinoteiro. Castor ¢ também mulherengo, festeiro,
além de atuar como um juiz nos conflitos entre os habitantes do povoado, atributos comuns ao
seu pai Xangd. Quanto a sua atividade profissional, Ti¢do ¢é ferreiro, fabricava instrumentos
de trabalho imprescindiveis a sobrevivéncia em Tocaia Grande, além de confeccionar
ornamentos para as mulheres e insignias de sua religido. Desse modo, manifesta aspectos da
personalidade de Ogum, orixd ligado a varias atividades- cagador, pescador, guerreiro,
inventor, desbravador, agricultor, ferreiro. Ogum ¢ o orixa do desenvolvimento, aquele que
traz a cultura, portanto, indispensavel sua presenga/atuacdo em Tocaia Grande.

Castor se envolve com duas mulheres que representam as diversas faces da grande
mae africana: Epifania, regida pela for¢ca cosmica de Oxum; e Diva, a lemanja sergipana com
quem se casa. Em Epifania, Oxum se faz amante sedutora, inconstante como as aguas dos
rios, que ndo se deixam prender nem dominar. Ela é quem ajuda Castor a instituir, em Tocaia
Grande o culto aos orixas, além de dominar a sabedoria do Jogo de Buzios, como ¢ proprio
das filhas de Oxum. Sua face maternal se expressa apos a morte de Diva, quando assume a
criag¢do de Tovo, filho de Diva com Castor.

Diva representa a mulher em sua triplice dimensdo: mae, esposa e amante, tragos que
marcam o perfil de Iemanji. Destacando-se em sua personalidade a maternidade, torna-se
esposa de Castor, dando a luz a um dos primeiros tocaianos. Castor Abduim conhecia bem a

diferenca entre estas duas mulheres:

Vindo do rio afluente de seu reino, ali Oxum se proclamara e fora soberana,
ocupara a rede de dormir e de sonhar. Mas Oxum, como sabemos nds da
seita, ekedes ou ogans, ¢ elegancia e sedugdo, capricho e orgulho,leviano
coracgdo. Ndo se da de companheira ¢ sim de amante: o tempo das amantes ¢
tumultuado e curto. Epifania partira levando o Abeb& dourado. Alma Penada
a acompanhou durante um trecho do caminho. Agora o cdo cercava Diva
quando ecla se mostrava e se escondia atras das arvores. [...] lemanja de
Sergipe, dona das praias de coqueiros e da alvura das salinas, a doce Inaé.
Mae e esposa, feita para a prenhez e o parto, lemanja significa fecundacdo e
permanéncia. Foi ela que pariu os encantados quando se entregou a Aganju
no comego dos comegos, no principio do mundo. (AMADO, p. 25)

85



Filha de Iemanja, embora tudo desconhecesse sobre a religido, vinda dos longes de
Sergipe junto com a familia catolica, Diva ira fazer parte do grupo de mulheres que gestardo
os primeiros individuos nativos do povoado. Ela e Castor representam, portanto, a mistura
étnico-cultural que engendrard o povo mestigo daquelas paragens, gente que em ultima
instancia, representa a diversidade cultural de um povo, contrapondo-se a pretensa unidade da
chamada civilizagdo grapiuna.

Cabe lembrar que a Iemanja cultuada no Brasil ¢ plural, em funcao das estratégias de
resisténcia cultural negra, pelas quais os afro-descendentes procuravam disfarcar o culto a
divindade africana, associando-a as divindades femininas catolicas. No caso, Nossa Senhora

da Concei¢do. Para Povoas (2007):

Iemanja abarca a diversidade do povo brasileiro em sua pluralidade étnica e
em sua diversidade cultural. Calcada num modelo nagd, esta imagem
arquetipica da Grande Mae, gestada no imaginario do brasileiro, superou
toda a opressdo do sistema escravocrata. E o que a principio expressava
apenas uma imagem nagd alargou-se no abrasileiramento, na expressdo de
pluralidade de culturas, etnias e dominios. (p. 221)

Desse modo, ¢ bastante revelador que Diva expresse a face de lemanja, aquela
escolhida para gerar os filhos e engendrar um povo novo nas encruzilhadas da regido do
cacau.

Os orixas figuram também nos rituais focalizados no romance, nos quais ocorre a
atualizacdo dos mitos. Estes desvelam principios basilares do sistema religioso e da filosofia
afro-brasileira. Na tradi¢do religiosa nagd nada ¢ mais importante do que o axé, forga sem a
qual nada pode existir. Para que esta forca esteja sempre em movimento, dinamizando as
relagdes entre os seres, ¢ necessario manter um complexo sistema de trocas que mobilizam
humanos, orixas e os elementos da natureza. O que garante a multiplicagdo do axé sdo as
oferendas e sacrificios destinados aos seres sobrenaturais.

Em Tocaia Grande essa dinamica de trocas ¢ representada num dos rituais promovidos
por Castor Abduim. Interessado por Diva e diante da possibilidade de a sergipana rejeita-lo,
Ticdo deixa-se abater pela tristeza, “doente de banzo, perdera a graca e o impeto,” sentia-se
fraco, medroso, timido e acovardado. Para recuperar seu axé, decide fazer despacho para
Omolu, pai do banzo e da bexiga. Na ocasido aproveita ainda para dar comidas as cabegas,
cerimonia que no Candomblé ¢ conhecida como bori. Tigdo convoca Ressu, iia bassé,

cozinheira dos orixas, iad apta a receber os encantados:
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A comida foi servida em latas e em pratos de flandre: para cada um dos
orixas sua iguaria propria, ainda fumegante. Atotd, Omolu! Para o mediador
da doenga e da saude, o porco ¢ as pipocas. . Ok&, Oxossi — Rei de Quetu,
dono da floresta, cacador: serviram-lhe da paca, do teit e das cutias. Para
Xango, senhor do rio e do trovdo, o cagado e o amala: Kwo-kabiessi! E para
Oxala, orixa nla, grande orixa, o pai de todos, a meia dizia de caracois, os
igbins daquele mato, além do inhame e do milho, tudo sem sal como ele
exige e lhe convém. Os pratos olorosos no Peji, diante dos fetiches de palha,
de ferro, de madeira e de metal: o xarara de Omolu, arco-e-flecha de Oxossi,
o martelo de duas cabecas de Xang0, o paxor6 de Oxala. (AMADO, 259)

O ritual ¢ finalizado depois da chegada de lansa, entre raios e trovoes, empunhando o
urukeré, com o qual expulsou os eguns que rondavam Castor, limpando-lhe o corpo dos

maleficios.

3.3 VIDA E MORTE EM TOCAIA GRANDE, A MEMORIA DOS CONTADORES E
CORDELISTAS

Tocaia Grande ¢ uma comunidade onde a morte estd sempre presente, sendo
inclusive sob esse signo que ela surge. E a partir do massacre resultante da grande tocaia
realizada pelo coronel Boaventura que o lugar emerge para a vida. E desde entdo, a afirmagao
da propria vida, como na festa de Sdo Joao, ou o reisado de Sia Leocadia, alterna-se com a
presenga sempre constante da morte provocada pelos males fisicos e sociais, como a enchente,
a peste, a luta pela posse da terra, as desavencas entre moradores e o combate final que
resultou na destruicdo da “da cidadela do pecado, o couto dos bandidos” (AMADO, 1986, p.
363). A morte, no entanto, ndo encerra uma idéia de aniquilamento, mas de renovagao e
permanéncia, tal como ocorre nas crencgas do povo nago.

Acredita-se que o universo esta organizado em duas dimensdes: a do aiye e a do
orum. O primeiro constitui o espaco fisico e material habitado por todos os seres vivos,
especialmente os ara-aiye (seres humanos). Paralelo ao aiyé, existe o orum, mundo
sobrenatural, ilimitdvel e imaterial, no qual residem os ara-orum (habitantes do orum). Entre
estes se destacam os orixas e os eguns. Os eguns sdo os antepassados naturais e humanos dos
individuos que vivem no aiye. Estes dois planos ndo existem em oposi¢cdo, mas paralelamente,
embora representem duas possibilidades de existéncia diferentes. A ligagdo entre esses dois
niveis cosmicos evidencia-se na comunicagdo perene entre eles. “O que caracteriza essa
relacdo ¢ a troca, o dar e receber. Um eterno dar e receber, oferta e restitui¢do, ¢ o que vivifica

esse relacionamento e ele ¢ o responsavel tultimo pela permanéncia do universo.”
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(BERKENBROCK, 1997, p. 182). Santos (1986) afirma, inclusive, que tudo o que existe no
aiye possui seu correspondente espiritual no orum, “cada individuo, cada arvore, cada animal,
cada cidade etc. possui um duplo espiritual e abstrato no orum (...). Ou, ao contrario, tudo o
que existe no orum tem sua ou suas representagdes materiais no aiyé”.(p. 54).

E nesse contexto, que pretendemos introduzir a questio da simbologia da morte
evocada pela narrativa amadiana. Para tanto, faz-se necessario defini-la e compreendé-la a luz
da cosmovisao africana. Recorremos, inicialmente, ao proprio mito para tentar elucidé-la.
Trata-se de um itan recolhido por Marco Aurélio Luz (1995): a histdria narra como Obatala
convocou 0s orixas para ajuda-lo na criagdo dos ara-ayi€ (seres humanos). Depois de muita
discussdo, os deuses acabaram por concordar que a matéria prima ideal para a criagdo de tais
seres era a lama. Nenhum Orix4 conseguiu, contudo, colher lama para a criagdo dos seres,
pois todos eles acabavam comovidos com o lamento dela, que chorava muito por sua perda.
Apenas Iku manteve-se indiferente ao sofrimento da lama, conseguindo realizar sua missao.
Ao entregar uma por¢do de lama a Obatala, Iku lembrou-se de dizer como esta havia reagido
diante da irreparavel mutilagdo. Assim, Obatala delegou a Iku a responsabilidade de restituir a
lama os pedagos arrancados. “Dai por diante, Morte possui essa missdo. De levar de volta a
matéria dos ara-aiy€ para o orum” ( p. 52), devolvendo-lhe o barro emprestado para expressar
a vida no aiyé.

O conto ilustra como se processa a dindmica de relagdes entre o aiyé e o orum.
A forga mantenedora dessa dinamica, como se sabe, ¢ 0 ax¢é, energia responsavel pelo ser e
pelo devir. Tudo o que existe esta impregnado de axé e, sem ele, ndo existe movimento; nem
¢ possivel a expansdo da vida. O que vai sustentar a movimentagdo ¢ o sistema de trocas.
Santos (1986) argumenta que “o unico meio de manter a dindmica e a harmonia entre os
diversos componentes do sistema ¢ a redistribuicao de ax¢ através da oferenda, do sacrificio e
do renascimento” (p. 223). Compreende-se que o nascimento requer um despreendimento de
matéria, o que acarreta uma redistribuicdo, transferéncia e perda de axé da “massa
progenitora”. O surgimento de um novo ser estd ligado ao processo de transformacgdo da
existéncia genérica, em existéncia individualizada. A restituicdo implica no movimento
oposto, ou seja, a passagem da existéncia individualizada a existéncia genérica.

A morte evidencia assim o transito das criaturas entre a existéncia genérica e a
existéncia individualizada, e vice-versa. A partir desse pensamento, Santos (1986) insiste na

idéia de que para o nagd
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A morte ndo significa absolutamente a extingdo total, o aniquilamento,
conceitos que verdadeiramente o aterram. Morrer ¢ uma mudanca de estado,
de plano de existéncia ¢ de status. Faz parte da dinamica do sistema que
inclui, evidentemente, a dindmica social. Sabe-se perfeitamente que Iku
devera devolver a Iya-nla, a terra, a por¢do simbolo de matéria de origem na
qual cada individuo fora encarnado; mas cada criatura ao nascer traz consigo
seu ori, seu destino. Trata-se portanto de assegurar que este se desenvolva e
se cumpra. Isso ¢ valido tanto para um ser, uma unidade (uma familia, um
“terreiro” etc.) quanto para o sistema como uma totalidade. A imortalidade,
ou seja, 0 eterno renascimento, de um plano da existéncia a outro, deve ser
assegurado. (1986, p. 222)

Com a morte, os individuos retornam ao orum, ou seja, todos os componentes
constitutivos do ser humano devem ser restituidos aos seus elementos de origem. A
celebracao de ritos apropriados garante que o morto assuma a condi¢ao de ancestre, a quem se
deve respeito e veneragdo. A comunicacdo com o aiyé, contudo, ndo se rompe, uma vez que o
ancestre pode ser invocado como Egum. “Além dos descendentes gerados por ele durante sua
vida no aiy€, podera por sua vez participar na formacao de novos seres, nos quais se encarnara
como elemento coletivo” (Idem, p. 222)

Segundo a tradicao africana, portanto, ¢ possivel lidar com a morte com a mesma
naturalidade com que se lida com a vida. Exceto quando esta ocorre de maneira prematura,
sem que o individuo tenha cumprido plenamente seu destino. Existem meios para se evitar a
morte prematura e assegurar a imortalidade individual que, em tltima instancia, representa a
imortalidade do grupo (coletivo) e de todo o sistema. Tais procedimentos sao ditados pela
tradicdo Ifd (expresso nos mitos) e concretizados através das praticas rituais, nas quais a

restituicdo ocorre através de uma oferenda-substituto. Santos (1986) observa que

A oferenda —substituto evita a morte prematura, permite ao individuo
realizar plenamente seu ciclo de vida, chegar a velhice e assegurar sua
imortalidade. Devolvendo e fortalecendo as entidades sobrenaturais uma
parte do ase do qual ele mesmo se “nutre”, assegura ndo s6 sua propria
sobrevivéncia e seu desenvolvimento, mas também a possibilidade de
futuros nascimentos, sua propria fecundidade e prosperidade. (p.223)

Através das oferendas, também chamadas de ebo, promove-se um ciclo constante de
restituicdo que terd seu climax na restituicdo final ocorrida com a morte. O ebd abre os
caminhos, restitui axé e impulsiona o fluxo do destino, garantindo a expansdo da vida, o que
se da por meio de novos nascimentos e da configuracdo de uma descendéncia. A elaboragdo
da morte, dessa forma, ndo comporta uma nocao de finitude, uma vez que a esséncia de cada

ser, restituida ao orum, permanece indestrutivel. Por outro lado, a existéncia no aiye,
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prolonga-se por meio da descendéncia, ou seja, daqueles que cultuardo os mortos como
ancestrais.

Tal nog¢dao de imortalidade da alma evidencia-se na grande importancia dos ritos
funerarios para as culturas africanas e afro-descendentes. A esse respeito, Oliveira (2006)
considera que com a morte de um individuo, sua energia vital pode ser reconstituida a partir
da ritualizagdo do funeral, e transformada em forg¢a vital para a comunidade. Dessa forma, “a
energia transmuta-se do ambito pessoal para a esfera social. Vida e morte sucedem-se num
movimento continuo de circulagdo da forca vital. Vida e morte sdo etapas de perda e
restituicdo da energia que anima o universo” (p.114). Sem movimento ¢ impossivel a
manutencdo e expansdo da vida; e para que haja movimento, ¢ preciso haver troca. Ignorar o
movimento natural da vida, ou seja, a eterna sucessao de oferta e restituicao, de morte e
renascimento, ¢ extremamente prejudicial para o individuo e para a comunidade na qual esté
inserido.

Em Tocaia Grande, a morte ¢ uma ameaga cotidiana, estd sempre de tocaia, pois
avultam as intempéries naturais e sociais que podem dar cabo da vida dos individuos. A
propria origem do lugar estd marcada por este signo. Um massacre humano desperta a atencao
do povo para as vicissitudes do lugar, descrito como uma espécie de paraiso terrestre, farto de
agua, de verde, de alimento, de vida. Tanta exuberancia atrai os primeiros individuos que
dardo origem ao povoado. Tocaia Grande traz a promessa da posse de um pedaco de terra, da
liberdade, da prosperidade econdmica, da constituigdo de uma familia, do encontro, da
comunhdo, mas, por outro lado, convive-se com a morte diuturnamente, desde sua origem. A

morte segue-se milagrosamente e sempre a afirmacao e reintegracdo da vida:

Antes de existir qualquer casa, cavou-se 0 cemitério ao sopé da colina, na
margem esquerda do rio. As primeiras pedras serviram para marcar as covas
rasas nas quais foram enterrados os cadaveres no fim da manha. [...] Os
mamoeiros, nascidos sobre as covas no improvisado cemitério, davam os
primeiros frutos quando Fadul Abdala, tendo se perdido, descobriu aquela
boniteza de lugar” (AMADO, p. 19-35)

Os frutos nascidos na for¢a da terra adubada com suor e sangue alimentam o corpo, a
memoria ¢ o espirito do “turco” Fadul. Diante da beleza do lugar, da oferta generosa da
natureza que se desdobrava em sons, cheiros, cores e alimento, Fadul compreende que “A
patria de um cidaddo ¢ o lugar onde ele sua, chora e ri, onde moureja para ganhar a vida e
construir casa de negdcio e residéncia [...] mais importante que o bergo ¢ a cova e a dele serad

aberta no territorio do cacau” (Idem, p. 38). A morte representada aqui se configura como a
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substituicdo de um estilo de vida por outro. Fadul renasce brasileiro, grapiuna, na medida em
que se desvincula dos lagos que o ligam a sua terra natal. A morte confere identidade ao
individuo, pois estabelece e afirma o vinculo do vivente com uma terra, uma familia, um
povo.

A dinadmica da existéncia que engendrou Tocaia Grande ndo deixou de exigir mais
vidas e a natureza cobrou severamente que lhe fossem restituidas as dadivas ofertadas: veio a
enchente que destruiu plantagdes, arruinou construcdes, derrubou barracos, tragou animais,
engoliu corpos, enfim, arrasou Tocaia Grande e trouxe para os dois lados do rio o infortinio e
a miséria. Em meio a tudo isso, emergem os emblemas da vida que ndo se deixam vencer: o
nascimento da filha de Zeferina, logo chamada Jacinta em homenagem a Coroca, a certeza de
dona Vanjé exorcizando a lastimagdo, ao lembrar que o rio levara muita coisa - roga, ranchos
e bichos, mas ndo levara tudo ndo. “A terra ta ai, nos planta ela de novo, se Deus quiser”

(Idem, 311). A certeza de que a terra retribuiria com fartura o alimento que lhe fora dado:

O cemitério, situado numa encosta, nao fora atingido pela cheia, permanecia
incolume. Entre as covas vicejavam mamoeiros, bananeiras, cajueiros,
pitangueiras, agreste pomar, alegre de cores, rico de aromas. Indo de cova
em cova podia-se contar a histdria inteira ¢ Tocaia Grande, desde o remoto e
nebuloso comego de lenda e patranha, até o descalabro da enchente ainda
acontecendo (Idem, p. 317)

Castigada pela enchente, Tocaia Grande renasce com uma face mais fortalecida,
reconstruida, passa de lugarejo a arraial. O infortinio irmanara o povo, que ao invés de ir
embora, prefere unir-se, solidario. A morte desvela-se como fator de fortalecimento dos lacos
sociais, o que impulsiona o desenvolvimento do lugar. O cultivo da terra ¢ retomado, bem
como a criagdo de animais. As moradias ressurgem mais solidas. E at¢ mesmo aquelas que
haviam resistido sdo derrubadas, dando lugar a habitagdes mais confortaveis. O velho
palheiro, lugar das festas, do abrigo, dos jogos e conversas, da lugar a um firme barracdo. Dia
a dia, o mutirdo de tocaianos modifica a aparéncia do lugar.

Mais dramadtica que a enchente, a peste chega e se instala. “A febre sem nome, [...]
aquela que no dizer do povo matava até macaco. Falavam dela em voz baixa e reverente,
monstruosa divindade, flagelo endémico e antigo sobre o pais do cacau, cidades e rocas,
recolhendo aqui e acola a cota que lhe era devida em sacrificio” (Idem, 328). Nove cruzes se
acrescentam no “préspero” cemitério de Tocaia Grande, entre elas aquela que identifica a

sepultura de Diva, filha de Iemanj, esposa de Castor Abduim.
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Com a morte de Diva, Jorge Amado d4a maior énfase a tematica da morte, tal como ¢
elaborada pelos praticantes das religides afro-descendentes, ou seja, 0 movimento dialético da
existéncia, que alterna vida e morte, impulsionando o devir. A peste ¢ personificada,
assumindo a face do deus que cobra a vida dos seres humanos em restituicdo a energia que lhe
fora tomada. Um deus indiferente aos recursos da medicina popular, saber passado de pai para
filho, ou a rezas, benzeduras, feiticos e promessas. Castor tem consciéncia da sua impoténcia
diante da dinamica da vida, embora tenha sacrificado um porco para Omolu, o deus africano
detentor do poder que traz a doenga e ¢ conhecedor do mistério da cura. “A febre fechara o
caminho para os encantados, abrira a porteira dos eguns e qualquer criatura, em cuja testa
pusesse a mao, lhe pertencia (Idem, p. 334). Castor perde Diva. Transtornado, sua primeira
reacdo ¢ por fim a propria vida, negando assim os principios herdados de seus antepassados.
Apesar disso, ¢ em nome desses principios que ele desiste de incorrer em tal sacrilégio. Cabe
a Jacinta Coroca, parteira do lugar, chama-lo a realidade, unica a conseguir restabelecer o
equilibrio da situagdo, lembrando a Castor que a primeira obrigacdo do homem ¢ consigo
mesmo e para com as divindades, vivendo, cumprindo o seu destino, disposto a assegurar sua
continuidade, ¢ de sua descendéncia, e, em conseqiiéncia, de seu proprio povo, sua

comunidade:

Ticdo cruza o descampado em direcdo ao rio, [...] nos bragos
estendidos conduzia o corpo de Diva, vestido com a luz da barra da manha.
Sozinha ndo a deixaria ir. [...] Nos olhos o vazio da morte, Ti¢do tentou
atravessar, esbarrou em Fadul. Em torno o povo, pronto para intervir:
impotente contra a febre, ndo iria permitir o ultraje.

Fadul ergueu a mao disforme, fechou o punho e desferiu o soco antes
que o povo avangasse ¢ fosse tarde. Vanjé, Bernarda e Lia recolheram o
corpo. Ticdo se ergueu para matar ¢ morrer. Mas quem ele encontrou
postada em sua frente foi Coroca, a mae da vida:

- Tu se esquece, desgragado, que tem um filho pra criar?(Idem, p. 335)

O negro Castor Abduim, diante do imperativo de garantir a continuidade de sua
familia, representada no filho que Diva deixara, desiste de concretizar seu intento. Apesar
disso, entrega-se a tristeza e a apatia, negligenciando a suas obrigagdes com os ancestrais,
deixando de cumprir os rituais apropriados para restituir a alma de Diva ao Orum. Torna-se
omisso em relacdo aos preceitos religiosos, bem como em relagdo as suas responsabilidades
para com a comunidade. Deixando de cumprir seu papel de pai provedor, prefere isolar-se no
sofrimento, em lugar de promover as atividades que favoreciam a unido e integragdo entre o
povo do lugar, como era de seu costume. Dessa forma, recusando-se a viver, Castor acaba por

negar a divindade nele manifestada.
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Filho de Xangd, com uma banda de Oxossi e outra de Oxald, Castor, contudo, nio
deixa de ser assistido pelos entes sobrenaturais: as fronteiras entre o sagrado e profano, entre
o0 aiy€ e o orum, tornam-se ainda mais fluidas, dando passagem ao Egum de Diva. No transe
provocado pela presenga da entidade, Castor Abduim recebe as queixas do egum de Iemanja.
Este, sem mostrar ressentimento, tenta conforta-lo, dando conselhos, orientagdo, reavivando

sua memoria, convocando-o a retomar sua vida e reivindicando-lhe a libertagdo de sua morte:

Perguntou porque Ti¢do ndo a libertava, ndo lhe dava a moeda do
axex& para pagar o barco da morte, porque a prendia num mundo que ja ndo
era o dela e a mantinha amarrada em cadeias de tristeza e de revolta? Eu, que
morri na maré da peste, sou obrigada a viver, tu, que esta vivo, pareces
morto, tudo pelo avesso e pelo vice-versa, tudo ao contrario ¢ desconforme.
Ai, meu branco, tua preta estd cumprindo pena, tu me condenaste, ndo tenho
paz.

Liberta minha morte e guarda em teu coragdo minha memoria viva.
Por que manténs meus trapos junto aos teus no caixdo de querosene e sobre
eles o abebé que um dia cinzelaste para mim com um prego caibral e tua
astucia? Livra-me das cadeias: toma de meus trapos e leva-os para Lia e
Dinora, ainda possuem serventia. Coloca o abebé no peji dos orixas porque
agora sou uma encantada, um egum de Ilemanja. Chama Epifania de Oxum e
Ressu de lansan ¢ danca com elas o meu axexé: até hoje ndo o dangaste.
Liberta minha morte que prendeste em teu peito ¢ volta a viver como vivias
antes de me conhecer. (Idem, p. 347)

Por fim, Diva transmite seu axé a Castor, trazendo-o de volta a vida. O equilibrio se
restabelece, reafirma-se a ligagdo entre o sagrado e profano, entre a divindade e o humano. Do
sofrimento causado pelas perdas das vidas que a peste condenou, nascem o animo ¢ a energia
necessarios para prosseguir com a vida. O povoado novamente emerge das sombras e, dessa
vez, a sobrevivéncia refere-se também ao renascimento dos costumes e das tradigdes
culturais, pois como diz Sia Leocadia, “quando nds veio, o reisado veio com a gente, eu
trouxe ele na cacunda” (idem, p. 337). Liderados por Dona Leocadia, o povo de Tocaia
Grande, para exorcizar de uma vez por todas a destrui¢do provocada pela peste, empenha-se
em colocar em cena o Reisado sertanejo. Para manter a tradicao, que chegara a Tocaia Grande
com a familia de estancieiros, algumas regras foram subvertidas. Em Estancia (SE), a
moralidade e os bons costumes vedavam a participacdo de mogas mal-afamadas no reisado,
mas em Tocaia Grande a presenca das putas foi indispensavel para compor a ala das pastoras.
Nas terras do cacau, o reisado de Sia Leocadia renascia e se modificava, pois algumas
convengdes nao tinham prestigio naqueles ermos. Além disso, a festa sergipana ganhava ali
uma cor local, que transparece no nome das pastoras, Sergipana, Itabunense, Ciganinha; ou

nos soldados que, em Tocaia Grande, transformaram-se em jaguncos, armados até os dentes.
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Permanecia, entretanto, o carater de festa, tdo comum as celebracdes religiosas populares. O
menino Jesus era festejado, em meio a danga, aos canticos, encenacdes, fartura de comidas e
bebidas, e, principalmente, em meio ao regalo, isto ¢, o prazer ocasionado pela comunhao que
se estabelece com a performance. O regalo ¢ componente indispensavel da celebracao. No
climax da festa, a morte mostrava mais uma vez a sua face: um mensageiro traz a noticia de
falecimento do coronel Boaventura Andrade. Precipitam-se os acontecimentos que dardo
inicio a trajetoria final de Tocaia Grande, da qual emergird, “resplandecente”, a cidade de
Irisopolis.

A civilizagdo se faz presente em Tocaia Grande, com a chegada da lei. A lei de Deus e
a Lei dos homens. No relato dos derradeiros acontecimentos vividos pelos moradores do
povoado, Jorge Amado pde em evidéncia os caminhos da resisténcia popular. Destacam-se a
luta armada que garantiu a liberdade até o Ultimo combatente e a atitude transgressora dos
artistas populares, que mantiveram viva a memoria dos herdis anénimos, celebrando seus
feitos. O massacre final ndo significou o exterminio de tais herdis, tampouco de seus ideais de
liberdade e justica. Estes foram imortalizados pela poesia dos contadores e cordelistas, se
constituindo como mais uma atitude transgressora do povo ao desmascarar as versoes oficiais
dos fatos.

No embate entre as leis do homem civilizado e aquelas forjadas pelo povo de Tocaia
Grande - tdo bem sintetizadas na fala do Turco Fadul ao decretar que em “Tocaia Grande,
eram todos por um e um por todos” (AMADO, p. 415) - transparece a voz da negacdo do
outro, empenhada em silenciar, recalcar, descaracterizar toda e qualquer cultura pautada por
outros referenciais. Trata-se da fala dos dominadores, representada pelo frei Zygmunt
Gotteshammer (o martelo de Deus) a frente da Santa Missdo que chega a Tocaia grande. Este
prontamente assume a missao de “salvar” aquela gente que vivia em pecado, sem lei que lhe
disciplinasse:

Criangas sem batismo, filhos naturais concebidos no pecado, casais
reproduzindo-se como animais, sem o consentimento ¢ ben¢do de Deus,
devassiddo, o crime, o desconhecimento ¢ a incuria pelas coisas da Santa
Madre Igreja.[...] no outro lado do rio, os piedosos sergipanos, tementes a
Deus, ao contato com a impiedade grapitna, desleixavam-se das obrigacdes
para com o Senhor, perdiam o temor a Deus e se esponjavam na lama dos
abominaveis habitos do lugar. [...] O arabe que ali comerciava [...] longe de
ser filho exemplar da Igreja de Roma, pertencia a seita oriental dos
maronitas, pouco digna de confianga: para mugulmano pouco faltava. [...]
Quanto aos negros fetichistas [...] persistiam na eterna e perversa tentativa de
conspurcar a pureza ¢ a dignidade dos santos canonizados pelo Vaticano,
misturando-os ¢ confundindo-os com os demoniacos calungas das senzalas,
ofertando-lhes animais em sangrentos sacrificios. (AMADO, p. 383)
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Nesse ponto, a narrativa amadiana retoma o discurso religioso que sempre serviu de
pretexto ao “homem civilizado” quando se trata de impor, justificar e consolidar seu dominio
sobre culturas diferentes. Contrapondo-se a fala do frade, sobressai a voz da subversao,
configurada na fala do mestico Carlinhos Silva, funcionario de uma firma exportadora de
cacau atuante em Tocaia Grande. Este, tomando o partido do povo de Tocaia Grande, enfrenta

com coragem a indignacao de Frei Zygmunt:

Os habitantes de Tocaia Grande- disse ele- ali viviam a margem de idéias
preconcebidas, desobrigados das limitacdes e dos constrangimentos
decorrentes das leis, livres dos preconceitos morais e sociais impostos pelos
codigos, fosse o cddigo penal, fosse o catecismo. Gente mais ordeira do que
a de Tocaia Grande, apesar do nome e dos maus costumes, ndo havia em
toda a regido do cacau, no pais dos grapitinas. E sabem por que, meus
reverendos? Porque aqui ninguém manda em ninguém, tudo se faz de
comum acordo ¢ ndo por meio de castigo. Se dependesse de seu Carlinhos
Silva, jamais essa paz seria perturbada, esse viver feliz do povo de Tocaia
Grande que, a seu ver, merecia com certeza o agrado de Deus, do verdadeiro.
(Idem, p. 384)

A Santa Missao preparou o terreno para a chegada da Lei a Tocaia Grande, diante da
qual o povo da pequena cidade ndo se acovardou, embora ndo tenha alcancado evitar o
“caxixe, a tocaia, a jaguncaria” (idem, p. 393) estratégias recorrentes nas terras do cacau
quando se tratava de impor o dominio dos coronéis, garantido-lhes a propriedade e o poder
local.

A morte mais uma vez mostraria sua face em Tocaia Grande. A cidade é cercada,
atacada e destruida. Seus habitantes resistem bravamente até o ultimo momento, até o ultimo
(a) homem, mulher, crianca ou velho. A partir de entdo, sobressai na narrativa, imagens que
se opoem a visdo da morte como finitude. Para isso, Amado se apropria das estruturas
narrativas de seus proprios personagens, poetas da literatura de cordel, destacando a
importancia da contribui¢do oral e popular na preservacao da memoria coletiva. O folheto de
cordel ¢ introduzido na trama amadiana para contar a morte herdica dos habitantes de Tocaia
Grande e, também, para celebrar a vida que estes construiram juntos e que serviria de
exemplo as geracdes futuras.

A historia transmudada em lenda constitui-se numa afirmagdo da vida que se insurge
contra a morte. Os poetas populares imortalizam, nos mitos, a historia daqueles que foram
silenciados pelo aparelho ideoldgico e oficial dos que detinham o poder. A versificagdao dos
mestres do cordel representa a permanéncia dos vencidos, além do tempo e do espago, visto

que “as trovas correram mundo, chegando a distante comarca da Paraiba e de Pernambuco.
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Foram uma pequenina luz, um bruxuleio de fifés a aluminar a face obscura” (Amado, p. 416).
Os poetas populares tomaram pra si a responsabilidade de desconstruir as falacias que

descaracterizariam a saga do povo de Tocaia Grande. Através da poesia popular

[...] deu-se a condenagdo unanime do massacre, numa evidente tomada de
posicdo ao lado do povo de Tocaia Grande. Expuseram as claras as causas da
razia- a inveja, a avidez de lucro, a imposi¢do da for¢a. Denunciaram os
herois proclamados pelas gazetas da situacdo, marcaram os vencedores com
o estigma da maldade e da violéncia e defenderam a causa dos vencidos.
Subversiva atitude de ignorantes, exposta em rimas de indigéncia.
(AMADQO, p. 416)

As historias dos folhetos de cordel se assemelham aos antigos itans da tradigdo
africana, pois representam o caminho da resisténcia dos que nao se intimidaram diante da
injusti¢a, da intolerancia, da hipocrisia e da violéncia. Bem como os itans, falam de sangue e

morte, mas guardam, sobretudo,

[...] o conhecimento necessario para o desvendamento do mistério sobre a
origem ¢ 0 governo do mundo dos homens e da natureza, sobre o desenrolar
do destino dos homens, mulheres e criangas e sobre os caminhos de cada um
na luta cotidiana contra os infortunios que a todo momento ameagcam cada
um de nods, ou seja, a pobreza, a perda dos bens materiais ¢ de posicdes
sociais, a derrota em face do adversario traigoeiro, a infertilidade, a doenca e
a morte. (PRANDI, 2001, p. 17)

Do mesmo modo que ocorre nos itans, os cordéis apontam para a possibilidade de uma
vida mais digna, com alimento para o corpo e regalo para o espirito, com a integracdo das
diferencas, com liberdade, respeito e didlogo entre o sagrado e o profano. Como nos itans, a
presenca da magia, do mistério, do encantamento, das divindades, a certeza de que a morte
nao ¢ o fim: aqueles que deram a vida em prol da sobrevivéncia de sua comunidade e de seu
povo se eternizam no seio dos ancestrais. Por isso mesmo, o ABC de Castor Abduim, de

autoria do poeta Jesus da Mata, natural de Feira de Santana, mencionava

[...] raios e trovdes na hora ultima do negro, ferrador de burros, artifice
de joias de latdo, filho de Xango, com um lado de Oxossi, € outro de Oxala,
Xodoé de Oxum, chamego de lemanja. No fulgor dos raios, no ronco do
trovao, raios e trovoes dos bacamartes, subiram aos céus negro Ti¢ao e seu
cdo Alma Penada que ninguém sabia de onde viera: uma dadiva de Exu, ndo
havia outra explicagao.

Subiram aos céus numa labareda de fogo e 14 podem ser vistos até
hoje por negras, mulatas, caboclas, brancas ¢ fidalgas, no rastro da lua, no
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campo das estrelas, sobrevoando as canaviais de Santo Amaro e o rio das
Cobras, na Capitania de Sdo Jorge dos Ilhéus. (AMADO, p. 418)

O personagem Castor Abduim representa bem a vitoria da vida sobre a morte, quando
esta se afigura com a face sombria da aniquilagdo. Ele ndo chega a passar pela experiéncia de
morrer, ascende diretamente deste mundo para um mundo mitico, invisivel aos incautos e aos
que nao acreditam na for¢a do encantamento.

A ultima imagem do romance, ainda trard essa dualidade entre vida e morte: “a lua
cheia cravada sobre a terra violada, sobre o rio assassinado, sobre a morte desatada”
(AMADQO, p. 420) ilumina a noite. Jacinta e Natario lembram a vida da terra e dos homens
daquele lugar. A luz da lua ajuda a compor o quadro da noite tocaiana, na qual o ultimo gesto
dos insurgentes, ainda ¢ de resisténcia, indicando que aquela terra esconderia, em segredo, sua
propria possibilidade de ressurreicdo. “Natdrio firmou a pontaria, visando a testa de
Venturinha. Em mais de vinte anos, nao errara um tiro. Com sua licenga, Coronel” (AMADO,

p. 421)
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CONSIDERACOES FINAIS

Com o objetivo de analisar a representacdo mitico/religiosa africana nos romances
Viva o povo brasileiro (1984), de Jodo Ubaldo Ribeiro, e Tocaia Grande: a face obscura
(1984), de Jorge Amado, esta dissertagdo evidenciou como os mitos oriundos da tradigdo
oracular de origem nagd, os itans, podem ser vislumbrados na produg¢dao romanesca
contemporanea, apontando para os dificeis caminhos da resisténcia cultural percorridos pelo
povo negro desde a escraviddo, no que se destacou a religiosidade como espago por
exceléncia desta resisténcia, complementada obviamente pelo caminho da organizagdo
popular em dire¢do a rebelides e levantes.

A pesquisa procurou demonstrar como o exercicio da religiosidade africana através
dos seus rituais, da linguagem performatica, dos festejos populares, de nitida conotacao
religiosa, da lingua ritual, da atividade oracular, foi instrumento de crucial importancia para
que o povo africano conseguisse, mesmo sob o jugo da escraviddo e, muita vezes, de forma
precaria, preservar seus valores, instituigdes e maneiras peculiares de ver e compreender o
mundo. Destacamos como heranca cultural africana, perpetuada pelas performances rituais
das religides afro-brasileiras, as narrativas miticas da tradicdo nagd (itans), oriundas das
praticas oraculares desse povo (Jogo de Buzios e do Opelé If4), bem como o papel incansavel
das sacerdotisas e dos sacerdotes africanos e afro-descendentes no processo de resisténcia,
uma vez que foram os primeiros a ter a preocupagao de transpor para a escrita este legado -
fontes nas quais beberam intimeros cientistas sociais, sociologos, antropdlogos e
historiadores, dentre os quais destacamos Reginaldo Prandi, Pierre Verger, Roger Bastide,
Julio Braga, Ruy do Carmo Povoas. Além disso, podemos citar os escritores que fizeram da
arte literaria um espago para reafirmar o quanto a cultura brasileira ¢ tributaria da africana.

As incursdes pelos romances estudados revelam como essas obras se voltam para o
questionamento da cultura oficial e hegemonica, explicitando uma concep¢ao de identidade
marcada pela pluralidade e pelas relagdes interculturais. Dessa forma, configuram-se como
uma escrita das margens. Elas dao visibilidade a diferentes formas de producdao do
conhecimento, enfatizando o saber e as praticas sociais populares, cultural e socialmente
marginalizadas, notadamente as de expressao africana.

Explicitamos, neste trabalho, como a narrativa de Viva o povo brasileiro dialoga com
os géneros textuais da tradicdo oral africana. Jodo Ubaldo Ribeiro recria a conjuntura da

oralidade, evidenciando as praticas performaticas de contadores e contadoras de histérias. A
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memoria e a oralidade sobressaem como instancias de conhecimento e afirmagdo das
identidades negras. Sao também fundamentais nos rituais configurados no romance, ambiente
no qual a busca de nossas raizes e identidades se projeta no culto aos antepassados. A
representacdo da ancestralidade promove a desconstrugdo do esteredtipo da pureza etno-
cultural, pois o culto abre-se ao hibridismo e ¢ dirigido aos antepassados e as tradigdes que
vivificam as diversas matrizes da formag¢ao identitaria brasileira: africanos, indios e europeus.
O discurso mitico/religioso na obra aponta para a construcdo de uma identidade brasileira
voltada para a pluralidade e para a interculturalidade, constituindo-se como uma pratica de
resisténcia, na medida em que produz versdes da histéria que desmentem, deslocam ou
desqualificam as versdes manipuladas pelo discurso oficial.

Com Tocaia grande: a face obscura constatamos que as relacoes dialdgicas, entre os
mitos e a narrativa romanesca, ficam evidentes na configuracdo do espaco, bem como na
construcdo das personagens. Os itans se confundem com a narrativa amadiana e os viventes
que habitam o espaco da narracdo transfiguram-se nas proprias divindades africanas.
Incorporados ao cotidiano desses personagens, os mitos atualizam um conhecimento
revelador das visdes de mundo proprias do viver africano, tais como as relagdes entre o
homem, o universo, a natureza e os entes sobrenaturais. Os mitos emergem como espacgo
discursivo da resisténcia cultural, uma vez que perpetuam a memoria coletiva das classes
marginalizadas, que se insurgem até mesmo contra a propria morte, vista no seu sentido
simbolico, aludindo nao apenas a morte fisica, mas também a morte das formagdes culturais
produzidas nas encruzilhadas.

A pesquisa evidenciou, ainda, que as duas obras tém em comum, notadamente, o fato
de abordarem a questdo da origem e da formacdo étnico-cultural de um povo, tendo como
base um projeto identitario que desvela o carater hibrido do brasileiro, marcado pela mescla
de elementos culturais diversos que se interpenetram e se influenciam mutuamente, dando
origem a algo novo. Os romances se projetam como narrativas abertas ao questionamento dos
discursos homogeneizadores da identidade nacional, além de acionaram o discurso
mitico/religioso como forma de insurgéncia e ataque a tais discursos.

No nosso percurso de leitura buscamos, com a explicitagdo dos itans, das praticas
oraculares e do conceito de encruzilhada, langar um novo olhar critico sobre os romances
estudados. Esta possibilidade de interpretagdo pode se somar a outras ja estabelecidas acerca
das duas obras. Destacamos, contudo, a necessidade de novos estudos que aprofundem o
conhecimento de como a tradicdo oracular de origem africana se preservou e o que ela

ofereceu a nossa cultura.
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Esperamos que a nossa pesquisa motive o interesse de outros estudiosos a se
debrucarem sobre obras de autores brasileiros que recorrem aos mitos para representar, em
suas obras, a cosmovisao africana. Nessa vertente, encontramos, a titulo de exemplificacao, as
obras de Julio Braga, Deoscoredes Maximiliano dos Santos (Mestre Didi), Ruy do Carmo
Povoas, Adonias Filho, Zora Seljan, Abdias dos Nascimento, Marcelino Freire, Reginaldo
Prandi, Ildazio Tavares, Cuti (Luis Silva), Antonio Olinto, além de outros. Reescrever e
reencenar nossos mitos fazem do passado uma forca historico-cultural que re-direciona o
presente e mantém as necessarias potencialidades de um futuro aberto a diversidade, a

pluralidade, as encruzilhadas...
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