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Resumo

O povo do santo, ao cultuar os orixds, se
apropria dos discursos presentes nos mitos
iorubds como forma de reiterar sua cultura.
Essa dindmica ocorre toda vez que os ritu-
ais do candomblé sao ativados, a saber, uma
contacdo de lendas, um ebd, uma saida de
120, a manipulacao do ordculo sagrado, a ce-
rimonia do padé de Exu.

Os mitos que servirdo como corpus de
pesquisa para este estudo sdo os itan, re-
ferentes a Exu, orixd responsdvel pela di-
namica ritualistica nagd, como apresentados
em texto de Pierre Verger, Orixds: deuses i0-
rubés na Africa e no Novo Mundo.

Para discutir os mitos e seu modo de apro-
priacdo, estudiosos da drea, como Reginaldo
Prandi, Elbein dos Santos, Clyde Ford e o
nigeriano Salami, sdo convidados para um
debate dialético de apropriagdo, reiteracao e
modos de representacao no mundo.
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Que mito vocé estd vivendo?
Carl Jung

Os mitos dos orixds apontam para uma
longa memdria — mesmo que construida dia-
leticamente —, e reportam seus adeptos para
tempos longinquos em que os deuses habi-
tavam a terra. Na dinamica dos terreiros
de candomblé, os cultuadores dos orixas, o
povo do santo, entende esses textos em seu
aspecto religioso, o que lhes confere instru-
mento que transcende o material, o concreto,
o cientifico, tornando os mitos, nesta pers-
pectiva, instrumento que comunica deuses e
homem, terra (aiyé) e céu espiritual (6run)’.

Os textos mitoldgicos aos quais faze-
mos referéncia sdo os chamados itan atowo-
déwo?, que nos contam sobre os mitos cos-
mogonicos, a epopéia dos deuses, sua re-
lagdo com o mundo e com a nossa huma-
nidade. De uma riqueza impar, esses tex-
tos aprofundam o entendimento de quem so-
mos, do que fazemos, ao discutir as ques-
toes da existéncia humana e suas eternas du-
vidas. Sdo ao mesmo tempo influéncia e

' SANTOS, Juana Elbein dos. Os Nagé e a morte:
Padé, Asese e o culto Egun na Bahia. Petrépolis: Vo-
zes, 1986, p.26.

2 VERGER, Pierre. Orixds: deuses iorubds na

Africa e no novo mundo. Salvador: Corrupio, 2002,
p.08.
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influenciados pelos rituais, que os reiteram,
cada vez que um iniciado langa dgua a terra,
umedecendo-a, cada vez que uma oferenda é
dedicada aos orixas, solicitando-lhes o axé;
ou quando os babalads, “guardides do se-
gredo”, se debrucam sobre o complexo jogo
oracular de Ifa (Orumild) para fazer suas adi-
vinhacoes.

Para o povo do santo, os mitos sdo aceitos
como “absolutamente verdadeiros’™ pois
deles se apropriam ndo como fatos, mas
como metaforas, ndo em seu valor referen-
cial, cientifico, mas em seu teor metafi-
sico, promovendo um relacionamento com
as energias o mais proximo, 0 mais visce-
ral possivel, que, neste sentido, con-fundem
mito e ritual. Por isso,

Quando o oréculo do Ifa é lancado, o
que consiste em jogar dezesseis conchas
de buzio no chio, como se fossem da-
dos, se a pessoa receber o sinal cha-
mado de Ossé—Ogumda“, ¢é essa historia
que serd contada pelo babalad. A pes-
soa afligida poderia assim receber o diag-
noéstico de que sofre de um problema de
impoténcia sexual ou incapacidade, pro-
vavel mas nao necessariamente sexual, e
as ervas medicinais prescritas sdo cha-
madas de “remédios de luta”, consistindo
principalmente de uma planta conhecida
como “folha de bifalo”, apreciada por
seus ‘“chifres grandes”. Porém, o pro-
posito fundamental desse procedimento

3 FORD, Clyde W. O herdi com rosto africano:
mitos da Africa. Sdo Paulo: Summus, 1999, p-32.

40 pesquisador se refere 2 marcagdo correspon-
dente ao odu (signo do destino) que representa essa
caida no jogo de bizios. O jogo de Ifd € composto de
um corpus literdrio que contém um total de 256 capi-
tulos ou categorias conhecidas em ioruba pelo nome
de Odu.

¢ desenvolver um relacionamento com a
Deusa [Oyé-lansa]°.

Todavia, o debate em torno dos mitos tem
sido legado a um plano de descaso: sdo trata-
dos como “estorinhas” que tém valor pouco
significativo em nossa cultura: ocidental, eu-
rocéntrica, cristd, que privilegia outras for-
mas de conhecer o mundo: telescopio, com-
putador, satélite, microscépio, e o intelecto
do homem moderno. Alids, € visivel a poli-
tica de apagamento dos mitos africanos em
comparacdo com a utilizagdo candnica que
as instituicdes — escolas, universidades — tem
legado aos mitos gregos, romanos, egipcios.

Nao devemos esquecer que desde os sé-
culos XV e XVI, no imaginério coletivo ja
estava sedimentada uma mitologia européia
de deificacdo e de demonismos: “os deuses
tinham pele branca, os diabos, pele negra, e
era dever dos deuses subjugar os diabos.’¢
Mais ainda, discutir mitologia africana € re-
montar a histéria de um povo massacrado,
vilipendiado, que sofreu diversas pilhagens
ao longo de sua histéria. De modo objetivo:
(1) o trafico negreiro e a escravidao dos afri-
canos nas Américas; (i1) a colonizagido dos
territérios africanos; (iii) o recrutamento de
pessoas para o desenvolvimento militar e ci-
entifico dos paises do Ocidente, que teve seu
inicio nas décadas finais do século XX.

Neste contexto, é a influéncia dos ne-
gros iorubds (nagds), principalmente pos-
escraviddo, que vai difundir no Brasil seu
modo muito particular de ver o mundo, atra-
vés de seus mitos e rituais de adorac¢do dos
deuses. O professor Reginaldo Prandi’ di-

3> Ford, O heréi com rosto africano, p.200. grifo
Nosso.

6 Ibidem, p- 35.

7 PRANDI, Reginaldo. Herdeiras do Axé: soci-
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versas vezes declarou a forca dos iorubds,
ressaltando as atividades de casas de santo
tradicionais na Bahia: a Casa Branca do En-
genho Velho, o candomblé de Alaqueto, o
Axé Opd Afonjé e o Gantois.

Além disso, os ultimos anos assistiram a
uma preocupacao sistemdtica em resgatar os
textos mitolégicos, com a vinda de babalads
nigerianos trazidos ao Brasil por instituicoes,
como o Centro de Estudos Africanos da Uni-
versidade do Estado de Sdo Paulo, onde mi-
nistram cursos sobre mitologia, cultura, lin-
gua e ritos inicidticos.®, além do chamado
processo de reafricanizacdo, em que os sa-
cerdotes peregrinam a Africa em busca de
“uma literatura sagrada contendo os poemas
oraculares de If4°.

Pierre Verger'® se apdia na pesquisa de
Gisele Cossard para discutir arquétipos, se-
gundo o que, os iniciados, geralmente, pos-
suem tracos comuns a seu orix4a, tanto no
bidtipo, quanto em caracteristicas psicologi-
cas. O corpo do filho de santo, bem como
suas acdes em sociedade parecem ser espe-
lho do orix4, tal qual seus mitos apresentam.
Neste sentido, se Xango € vigoroso, forte e
elegante, Oxum possui feminilidade extrema

ologia das religides afro-brasileiras. Sao Paulo: Edi-
tora da Universidade de Sao Paulo, HUCITEC, 1996,
p- 16; PRANDI, Reginaldo. Os candomblés de Sédo
Paulo: a velha magia na metrépole nova. Sio Paulo:
Editora da Universidade de Sdo Paulo, HUCITEC,
1991, p.17.

8 Prandi, Herdeiras do Axé, p. 118.

9 PRANDI, Reginaldo. Referéncias das religives
afro-brasileiras: sincretismo, branqueamento, africa-
nizagdo. In: CAROSO, Carlos, BACELAR, Jéferson
(org.). Faces da tradicdo afro-brasileira: religiosi-
dade, sincretismo, anti-sincretismo, reafricanizagao,
préticas terapéuticas, etnobotinica e comida. 2.ed.
Rio de Janeiro: Pallas; Salvador, BA: CEAO, 2006,
p-106.

10 Verger, Orixds, p. 34.
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e elegancia, lansa apresenta-se com forca,
energia e sensualidade, Oxossi com vivaci-
dade e independéncia, Ogum com extrema
forga, rapidez e ndo muito bom humor, isso
serd reproduzido no arquétipo.

A pesquisadora Betty Mindlin'! citando
Mircea Eliade (1907-86) diz que o mito é
“um fendmeno religioso”, como tentativa de
0 homem retornar ao ato original da criacao.

Acreditam os cultuadores de orixds que,
cada vez que os mitos sdao acionados por
meio de seus rituais, produz-se a ligacio en-
tre o sagrado e o profano, fazendo com que
0 homem escape do tempo profano, adqui-
rindo a possibilidade de existir em um outro
espaco, o Tempo Primordial, “tempo forte,
prodigioso, sagrado em que algo de novo,
significativo e forte, ocorreu pela primeira
vez.!?”

E como teriam surgido os mitos? Ford'?
opta pela teoria da “difusdo e da origem si-
multanea”; ou seja, 0s mitos t€ém uma ori-
gem simultanea em diversas culturas porque
sdo elementos essenciais do homem e es-
tao presentes em toda parte. Além disso, €
bastante complexo precisar suas raizes, haja
vista que, a mitologia africana surgiu oral-
mente, como todas as mitologias; e seu co-
nhecimento € transmitido oralmente, o que
lhe confere, segundo Verger, cariter de por-
tadora de axé:

as palavras, para que possam agir, pre-
cisam ser pronunciadas. O conhecimento
transmitido oralmente tem o valor de uma
inicia¢do pelo verbo atuante, uma inicia-

I'MINDLIN, Betty. O fogo e as chamas dos mitos.
Estud. avangados., Sdo Paulo, v. 16, n. 44, 2002.

12 RIBEIRO, Iyakemi. Alma africana no Brasil: os
iorubds. Sao Paulo: Oduduwa, 1996, p. 58.

13 Ford, O herdi com rosto africano, p.14.
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¢d0 que nao esta no nivel mental da com-
preensdo, porém na dindmica do compor-
tamento.'*

Outras caracteristicas dos mitos é que nao
sao datados, nao se confundem com um dis-
curso histérico, ndo produzem um fio narra-
tivo, € ndo se preocupam com linearidade ou
“coeréncia”. Eles se apresentam como uma
necessidade de explicacdo da vida, dos fatos,
das acdes de um povo. Deste modo, o povo
do santo se utiliza de um grande repertorio
de mitos que versam sobre um conjunto de
fatos acontecidos no passado, com o intuito
de iluminar a vida no tempo presente.

Os mitos dos orixas: a voz que
(in)surge dos terreiros e/ou sobre
como € saboroso o saber dos mitos
em Verger

Pierre Fatumbi Verger (1902-1996), foto-
grafo, etnélogo e babalad do culto aos ori-
xds, teve como objeto de interesse € universo
de trabalho a cultura afro-brasileira, especi-
almente o candomblé da Bahia. Dedicado a
Orumild, o deus da adivinhacdo, iniciou-se
no culto a Ifa, o ordculo iorubano, o que lhe
valeu o nome Fatumbi, ou seja, “renascido
de Ifa”.

Em seu Orixds: deuses iorubds na Africa e
no novo mundo, apresenta uma série de mi-
tos coletados na Africa e no Brasil sobre os
deuses iorubas. Esses textos encontram res-
paldo nos terreiros e sdo recontados, com al-
teracdes em um ou outro ponto, com a ma-
nipulagdo e ressignificacdo de certas passa-
gens, mas, sobremodo, se fazem sentir nos

Verger. Orixds, p. 20.

rituais que sdo produzidos nos terreiros de
candomblé por todo o Brasil.

Fatumbi chama a atencdo para as diferen-
¢as que os textos apresentam quando conta-
dos e recontados ao longo do tempo:

se algumas destas variagdes sdo o resul-
tado de esquecimentos ou do acréscimo
de elementos novos, ndo podemos afir-
mar, entretanto, que os aspectos de um
mito, fixados hd um século, sejam mais
proximos de sua concepg¢do original que
os levantados atualmente. '3

Em suma, trabalharemos neste artigo com
trés mitos referentes a Exu, conforme apre-
sentados por Verger. Tal escolha se justi-
fica, haja vista que este orixd, o primogénito
do Universo, € o responsavel por toda a di-
namica dos rituais, sem o qual, nada acon-
tece. Efetivamente, tudo nos rituais depende
de Exu; de seu alto poder mégico e cosmogo-
nico.

Assim, apresentamos os mitos € 0s mo-
dos como sdo apropriados pelos terreiros,
para que conversem entre si, dialeticamente,
proporcionando-nos ricos significados.

Cremos que, mesmo que ndo conhegam os
mitos em detalhes, mesmo que inconscien-
temente, 0Os terreiros expressam o posto nos
mitos e remontam sua génese. Ruy Pdvoas,
professor de literatura e zelador no culto aos
orixas, com casa de axé em Ilhéus, me da
condi¢des de defesa:

Num terreiro de candomblé, jamais se
atribuird a uma pessoa cabeca de Oxum
a tarefa de remover o corpo morto de

15 VERGER, Pierre. Artigos. Salvador: Corrupio,
1992, p. 08.
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um animal em decomposi¢do ou qual-
quer atividade que implique lidar com
cheiros nauseabundos ou que promovam
rejeicdo. Oxum € moca rica, rainha do
brilho, do perfume e assim sdo também
os seus filhos. Desrespeitar o humano é
também desrespeitar o orixd, pois essas
coisas ndo se separam. '°

Oxum ¢ mulher graciosa, simbolo do fe-
minino e da beleza, rainha excelsa, delicada.
Para ela seria agressdo lidar com elementos
em putrefacdo. De mesma sorte, jamais se
pedird a um filho de Oxald que manipule o
dendé ou o sal. Esses elementos fomentam a
ira do orixd, porque sio simbolos que vao de
encontro ao axé particular de Oxal4, deus do
branco, da paz, da alvura, orixa relacionado
a cria¢do, fomentando nele e em seu filho
atitudes incomensuraveis. Ford (1999:211)
destaca que Obatald, outro nome para Oxala,
€ o “Rei das Vestes Brancas, em parte por-
que o branco simboliza o liquido seminal, o
poder criador masculino”.

Em contrario, Ogum, Xango, Oya e Exu
sd0 energias que se apropriam em dema-
sia do axé do “sangue vermelho”, inclusive,
dele se alimentando em grandes quantidades,
como o epo, azeite de dend€, o osun, pd ver-
melho, mel; bem como do axé do ‘“sangue
preto”: carvao, ferro, o sumo escuro de cer-
tos animais; o ild, indigo, extraido de dife-
rentes tipos de arvores.

N3do a toa, termos nos mitos de Exu a ma-
nipulacio do axé do vermelho e do branco, o
qual,

1POVOAS, Ruy do Carmo. Dentro do Quarto. In:
CAROSO, Carlos. BACELAR, Jéferson (orgs.). Fa-
ces da tradigdo afro-brasileira: religiosidade, sincre-
tismo, anti-sincretismo, reafricanizacao, praticas tera-

péuticas, etnobotinica e comida. 2.ed. Rio de Janeiro:
Pallas; Salvador, BA: CEAO, 2006, p.215.
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conta como ele semeou discordia entre
dois amigos que estavam trabalhando em
campos vizinhos. Ele colocou um boné
vermelho de um lado e branco de outro
e passou ao longo de um caminho que
separava os dois campos. Ao fim de al-
guns instantes, um dos amigos fez alusdao
a um homem de boné vermelho; o outro
retrucou que o boné era branco e o pri-
meiro voltou a insistir mantendo a sua in-
formacdo; o segundo permaneceu firme
na retificacdo. Como ambos eram de boa
fé, apegavam-se a seus pontos de vista
submetendo-os com ardor e, logo depois,
com cOlera. Acabaram lutando corpo a
COrpo € mataram-se um ao outro'’.

Exu € indicado em diversos mitos como
o senhor dos caminhos, aquele a quem se
deve oferecer salvas muito antes do que a
qualquer outra energia para que nada de ruim
aconteca, para que os amigos nao se tornem
inimigos e a colheita, da qual, Exu, conosco
¢ participante ativo, pois estd em todo e qual-
quer ritual, renda frutos benéficos.

O texto chama a aten¢do para o fato de
que os amigos eram tdo amigos e seu lagco
tdo proximo que seus terrenos eram ‘‘vizi-
nhos”. Ou seja, Exu € aquele que pode des-
fazer o que j4 estd estruturado, dado como
certo, invioldvel. Exu € o que destréi o ine-
xordavel. O termo “passou ao longo de um
caminho” é empregado, como indice de ser
Exu o que transita tranquilamente entre os
espacos, qualquer espaco. Lembremos que
¢ ele quem fomenta a comunicagdo entre o
aiyé e o 6run: o duplo mitico, assim como,
€ duplo — formacgdo de par — o sistema que
traz harmonia. Viviam em harmonia os dois

17 VERGER, Orixds, p. 77.
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amigos, mas, com o acréscimo do terceiro —
Exu —, esta harmonia se desfaz. Lembremos
que o ndmero trés é por exceléncia a forca de
Exu, o morador do orita, encruzilhada de trés
pontas, e o impar é, por sua vez, aquele que
descontextualiza, traz o caos, desarmoniza.
E por meio de sua presenca e do seu boné de
duas cores, signo do vermelho e do branco
que a discordancia se instala, tornando-se
uma afronta, que leva a discussdo, a coélera,
a luta corporal e a morte um do outro. Nao
h4 vitorioso que ndo seja Exu. Percebamos
também que nenhuma razdo ha para que Exu
apronte esta dissidéncia. Exu é aquele que
faz o que quer, como quer, com quem qui-
ser. Faz o bem e faz o mal. Exu € aquele
“que joga nos dois times sem constrangi-
mento: AsoOtutin se Osi ldi ni itiji”!8. Exu
pertence tanto a direita — orixds —, quanto a
esquerda — ébora —, dai seu boné branco e
vermelho. Exu transita nos dois hemisférios
da cabaga da criacdo, veiculando seu poder
entre o grupo dos orixds — os oOrisa-funfun,
Obatald, Osalufén, Osabgiyén, Orisa-oko,
Oluwo-fin, Oldorogbo, Orisa Eteko, que se
apresentam sob a forma do poder genitor
masculino e do “sangue branco” —, e os ébo-
ras — os omo-orisa, Ogum, Xangd, Ossain,
Iansa, etc, constituintes do grupo dos duzen-
tos irinmale da esquerda, a metade inferior
da cabaca da criagdo, cujo poder genitor € fe-
minino' . Exu € orix4 de extremo poder, de
alta magia e complexa manipulacio, que vei-
cula o axé, intercomunicando o sistema es-
piritual, sem o qual, qualquer manifestacao
ficaria impedida:

a funcdo de Exu consiste em solucio-

18 SALAMI, Sikirii. Canticos dos orixds na Africa.
Séo Paulo: Oduduwa, 1991, p. 25.
19 SANTOS, Os Nagé e a morte, p. 75.

nar, resolver todos os ‘trabalhos’, encon-
trar os caminhos apropriados, abri-los ou
fecha-los e, principalmente fornecer sua
ajuda e poder a fim de mobilizar e desen-
volver tanto a existéncia de cada indivi-
duo como as tarefas especificas atribui-
das e delegadas a cada uma das entidades
sobrenaturais.?’

N3do a toa, € comum nos rituais, saudar
Exu antes de qualquer atividade, “conver-
sando com ele, colocando-lhe oferendas, afi-
nal ele é o Siwaju, “o primeiro a ser cul-
tuado”. A ele, no minimo, uma quarti-
nha — pote pequeno de barro — com dgua
deve ser colocada e esta dgua ndo deve se-
car nunca. E a terra deve ser saudada, ume-
decida, lancando-lhe trés punhados d’agua,
antes de qualquer ebd, a fim de acalmar as
forcas de Exu.

Em outro texto, menor, mas ndo menos in-
dicativo do poder de Exu, outras caracteristi-
cas deste orixd podem ser abordadas:

Uma mulher se encontra no mercado
vendendo seus produtos. Exu pde fogo
na sua casa, ela corre para 14 abando-
nando seu negdcio. A mulher chega
tarde, a casa estd queimada, e, durante
esse tempo, um ladrdo levou suas merca-
dorias.?!

Aqui, ele é retratado em seu poder visceral
de alta magia, de controle do fogo. Nada do
que a mulher tenta fazer da certo. Ela corre
para casa e chega tarde. Percebamos que o
vocédbulo “tarde”, nos lanca para uma idéia
de passagem de tempo, faz crer que Exu con-
trola o tempo, e o faz passar a seu bel prazer.

20 SANTOS, Ibidem, p. 132.
21 VERGER, Orixds, p. 78.
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Contra a ira de Exu, ndo hé o que fazer. En-
quanto a mulher tenta salvar sua casa, ele faz
com que roubem suas mercadorias: a mulher
estd sem trabalho e sem casa. Outro aspecto
que salta € a colocacao no texto do vocabulo
“mercado”. Sabe-se que ela tem uma impor-
tancia semantica fundamental para os ioru-
bds, pois indica um lugar simbolo do jogo fi-
nanceiro, do mecanismo de troca, de compra
e venda. O mercado € a morada da riqueza.
Nao € espanto, ter se reproduzido nos rituais
de axé por conta dos mitos, um eb6 no qual
a pessoa depois de assentado seu Exu, “pas-
seia com ele pelo mercado” solicitando sua
ben¢do.?? Outro destaque é o fato de Exu se
apresentar como manipulador dos caminhos,
Ojisé, e do fogo, Ina, uma vez que € Ogum,
quem, por exceléncia “percorre os caminhos,
€ o seu dono”; Xangd, por outro lado, € o
“deus que conhece as manhas do fogo”. Se
podemos dizer que Exu consegue manipular
tanto os “caminhos”, quanto o “fogo”, ele-
mentos indices de outros orixds, podemos
afirmar que ele ndo “anda” sozinho, sua ener-
gia se apresenta em comunhio com as ou-
tras energias; ele tem contato muito intimo
com os outros orixds. Neste sentido, agredi-
lo € agredir aos outros ébora, pois, simboliza,
sintetiza os poderes dos outros éboras.
Em outro texto sobre Exu, temos que

Ele foi procurar uma rainha abandonada
ja ha algum tempo por seu marido e lhe
disse: “Traga-me alguns fios da barba do
rei e corte-os com esta faca. Eu lhe fa-
rei um amuleto que lhe trard de volta o
seu marido”. Em seguida, Exu foi a casa
do filho da rainha, que era o principe her-
deiro. Este vivia numa residéncia situada

22 PRANDI, O jogo dos fragmentos africanos. Re-
vista Usp, n. 18, p. 80-91, 1993.
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fora dos limites do palécio do rei. O cos-
tume assim o determinava, a fim de pre-
venir toda tentativa de assassinato de um
soberano por um principe impaciente por
subir ao trono. “O rei vai partir para a
guerra”, disse-lhe ele, “e pede o seu com-
parecimento esta noite ao paldcio, acom-
panhado de seus guerreiros.” Finalmente,
Exu foi ao rei e disse-lhe: “A rainha, ma-
goada pela sua frieza deseja maté-lo para
se vingar. Cuidado, esta noite”. E a noite
veio. O rei deitou-se, fingiu dormir e viu,
logo depois, a rainha aproximar uma faca
de sua garganta. O que ela queria era
cortar um fio da barba do rei, mas ele
julgou que ela desejava assassind-lo. O
rei desarmou-a e ambos lutaram, fazendo
grande algazarra. O principe, que che-
gava ao paldcio com seus guerreiros, es-
cutou gritos nos aposentos do rei e cor-
reu para 14. Vendo o rei com uma faca
na mao, o principe pensou que ele que-
ria matar sua mae. Por seu lado, o rei
ao ver o seu filho penetrar nos seus apo-
sentos, no meio da noite, armado, € se-
guido por seus guerreiros, acreditou que
eles desejavam assassina-lo. Gritou por
socorro. A sua guarda acudiu e houve
entdo, grande luta, seguida de massacre
generalizado. (VERGER, 2002: 77).

Neste texto, Exu brinca com todos os per-
sonagens, formando entre os trés — fique-
mos atentos a importancia deste nimero para
Exu! — um elo, que ndo une, mas que se-
para. A idéia de elo, efetivamente nos leva
a imagem da ligacdo. Em Exu, tudo pode
ser diferente, uma vez que € o paradoxo por
exceléncia. Nao esquecamos que nos orixas
moram o poder de “fazer” e “desfazer”, a re-
lagcdo de causa e efeito, o ataque e a defesa.
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O mesmo orixa que pune € o que absolve, o
mesmo que ataca com problemas de saidde
¢ quem conhece a cura. Um mesmo ele-
mento, dend€, por exemplo, pode ser utili-
zado tanto para reforgar vibragdes negativas,
quanto para acalmar. Salami (1991:25) apre-
senta este orixa como o “ota orisa”, “o ini-
migo dos orixds”; e, nos ensina em sua ora-
cdo, “Esu mdse mi, omo elomiran ni o se”,
“Exu, ndo manipule a mim. Manipule ou-
tra pessoa. Em seu poder mégico, Exu é o
manipulador do ebd, o manipulador do sis-
tema oracular — nao hd adivinhacio sem Exu
—, € ele o manipulador dos individuos e os
impele a acao. No mito que Verger nos apre-
senta, Exu fornece a faca e diz que ira se uti-
lizar de sua magia fazendo um amuleto para
arainha, cuja forca lhe trard de volta seu ma-
rido. Ampliando a visdo temos a faca como
um objeto que Exu divide com Ogum, deus
do ferro, dos metais — temos posta a ligacdo
entre os dois orixas novamente —, lembremos
do nome de Exu OI’obé; Senhor do Obé, da
faca; por isso mesmo, toda vez que se pro-
duz uma oferenda e nela se utilize uma faca,
tanto Exu, quanto Ogum devem ser louva-
dos, pois participam deste evento, indepen-
dentemente de para qual orix4 o ritual € pro-
duzido. Exu de fato poderia ter viabilizado
a unido e produzido o amuleto com alguns
fios da barba do rei, uma vez que é detentor
de alta magia, mas a utiliza para fazer exa-
tamente o contrdrio. Exu é Elegbara: o ma-
nipulador de toda e qualquer energia. Sem
ele, os amores nao se fazem. Sem ele Xango
ndo lanca seus raios. Sem ele, os prepara-
dos de Ossain tornam-se inécuos. Sem ele o
tempo ndo corre, ou corre para trds, em des-
controle. Esta € a sua condi¢ao dindmica de
agbard, ao mesmo tempo controlador e dono
da representacdo do sistema magico. (SAN-

TOS, 1986:134). E sua magia ja comega a ter
efeito antes mesmo de inicia-la, no momento
mesmo em que engana, ilude, trapaceia os
seus personagens - soberanos. Pura ironia:
Exu ndo escolhe a quem atacar, seu poder é
exercido sobre a mulher do mercado e sobre
o rei. Exu € aquele que desconstréi o que
0 homem construiu: “O costume assim o de-
terminava, a fim de prevenir toda tentativa de
assassinato de um soberano por um principe
impaciente por subir ao trono”. Nao adian-
tou o fato de o principe ndo morar no palicio.
Exu vai de encontro ao que nao foi por ele
estabelecido, e coloca o principe, com seus
guerreiros, num cenario que ndo era o seu,
causando confusdo: o principe ouve gritos e
pensa que seu pai quer matar sua mae. O rei
chama a guarda, e uma carnificina se estabe-
lece. Sao personagens, neste texto, manipu-
lados pela vontade de Exu, aquele que con-
segue piorar ainda mais o que j4 estd ruim. A
rainha queria seu marido de volta, indice de
melhoria sentimental com o retorno para o
esposo, a vida em familia. Exu lhe tira tudo:
a vida dela, de seu filho e do rei. Isso é resul-
tado do intenso poder que Exu tem de lidar
com vida e morte.

Assim se déd a dindmica dos mitos e ritu-
ais. B possivel, portanto, afirmar que os mi-
tos dos iorubds permanecem vivos nos cultos
dos candomblés afrobrasileiros. Basta obser-
var o modo como o povo do santo se apropria
desses discursos mitoldgicos, reiterando-os
por meio de seus rituais. Numa visdo di-
alética, ha a apropriacdo e reiteracdo des-
tes discursos, numa batalha de representa-
cdo, numa luta por se fazer representar, ao
invés de ser apenas representado: expressao
de politica de identidade?® . De modo que,
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ao se apropriar dos mitos, o povo do santo,
em seus rituais transita por meio de um dis-
curso que “fala dele”, ao mesmo tempo em
que “fala de si”. Neste aspecto, sa0 0s mitos
que, por meio das tramas discursivas, forne-
cem a religido padrdes de comportamento a
seus fiéis, aos seus rituais, que podem “as-
sim ser usados com modelo a ser seguido, ou
como validacao social para um modo de con-
duta j4 presente”?*.
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