OGUM e EXU: quando orixas atemporais fazem a releitura da pés-modernidadel
Alvaro Roberto Pires”

Situagdes sociais inusitadas quando aparecem, carregam consigo os sinais do
desconforto evidente na tomada de posi¢do a que somos obrigados a ter, numa resposta
rapida ao estimulo sugerido. O despreparo momentaneo que o novo enquadramento nos
obriga, articula e pde em acdo nossa capacidade de gerar “um cem numero” de
possibilidades criativas das quais escolheremos uma, talvez duas, que servirdo ao propdsito
em foco.

Assim o foi no momento em que tomamos conhecimento do evento para o qual este
paper foi elaborado. O evento tera como norteador principal os mitos de origem produzidos
pelas nacionalidades europeias, na interface oposta aqueles gestados pelas nacionalidades
ndo-europeias, cujo foco de discussdo critica envolvera os campos da literatura a
comunicac¢do, da histdria as artes, da antropologia a sociologia, da politica a filosofia.

Estamos diante de algumas possibilidades de temas no conjunto de seis painéis que
compdem as sessoes paralelas do evento, todos instigantes no que diz respeito a elaboragao
de argumentos factiveis que possam colaborar com a discussdo e producdo de novos
conhecimentos no campo das ciéncias humanas, considerando ser a antropologia das
populacdes afro-brasileiras a area escolhida para tal finalidade. Dentre aqueles temas o que
se refere aos mitos de origem e a pos-modernidade foi a opgao feita, centralizando assim
nosso foco, a0 menos temporariamente, na dire¢do que dara lastro ao discurso narrativo que
segue, levando-se em conta que a existéncia de outros vetores interferem no /dcus em
destaque.

Primeiramente convém mencionar que estaremos falando a partir das coeréncias
dadas no interior das nacionalidades ndo-europeias, cuja diversidade de aspectos culturais,
econdmicos, politicos, dao o tom dos estilos, significados, sentidos, criatividade, no ir-e-vir
dos “sujeitos” que interagem intensamente através das ranhuras do tecido social. Esta
construgdo possui, em sua dindmica, elementos dialéticos que ao serem confrontados com
outras culturas e suas nagdes, produzem resultados hibridos tdo interessantes quanto sua
génese, a partir dos quais ¢ possivel a criagdo de novos sotaques, novas gingas, Novos
saberes, novos sabores, outros quereres na polifonia humana.

A unido da tematica acima mencionada juntamente com o universo macro das
nacionalidades ndo-europeias nos levou a construir argumentos que estivessem proximos da
realidade existente na religido de matriz africana, conhecida entre nos, brasileiros, como
sendo afro-brasileira’, encontrada em sua plenitude no interior das comunidades-terreiro®,

! Texto apresentado no Congresso Internacional A Europa das Nacionalidades Mitos de Origem: discursos
modernos e pos-modernos, realizado de 9 a 11 de maio de 2011 na Universidade de Aveiro, Portugal, no
painel Mitos de Origem e a Pos-Modernidade.

* Docente do Departamento de Antropologia e Sociologia da Universidade Federal do Maranhdo (UFMA);
docente do Programa de P6s-Graduagdo em Ciéncias Sociais (PPGCSoc/UFMA); pesquisador do Centro de
Estudos Africanos da Universidade do Porto (CEAUP); responsavel pela linha de pesquisa Religiosidade e
Etnicidade no Grupo de Estudos e Pesquisas Ritmos da Identidade (UFMA/CNPq). E-mail:
logunede@uol.com.br. Skipe: logunede54.

3 Estaremos utilizando aqui a categoria “afro-brasileira” para designar o pantedo religioso encontrado hoje no
Brasil, que abrange uma diversidade de ritualisticas (dentre elas podemos mencionar o candomblé, a




locais onde a socialidade, a convergéncia para a ajuda mutua, a reciprocidade de gestos e
atitudes, encontra-se mesclada no territério sagrado, onde as divindades do pantedo negro
daquela religiosidade festejam junto aos adeptos e convidados as homenagens preparadas
seguindo a circularidade do mito. O enquadramento nas relagdes sociais mantidas no
interior das comunidades-terreiro configura outras formas de relacio do homem com o
sagrado, sendo assim o terreno propicio para pensarmos as articulagdes na ordem do
discurso, que possam contribuir com a constru¢do da releitura acerca do fendémeno social
conhecido como pds-modernidade.

Para tanto a presenca de duas importantes entidades do pantedo religioso afro-
brasileiro serd fundamental para nossa articulacdo, no que se refere a construgdo de
cosmovisdes distintas que possam mostrar a diferenca constituinte de um olhar nao
domesticado segundo a légica do pensamento contemporaneo. Estamos falando de Ogum e
Exu. Orixds que segundo o titulo deste paper sdo atemporais, isto ¢, ultrapassam a
temporalidade humana dada por intermédio da demarcagdo de sua cronologia. Numa
tentativa de compreender melhor o significado do termo orix4, o qual terd papel importante
em nossos argumentos, ¢ necessario trazer a luz Pierre Verger (1981) quando fala a respeito
desta divindade.

A religido dos orixas estd ligada a nogdo de familia. A familia numerosa,
origindaria de um mesmo antepassado, que engloba os vivos e os mortos. O orixa
seria, em principio, um ancestral divinizado, que, em vida, estabelecera vinculos
que lhe garantiam um controle sobre certas forcas da natureza, como o trovdo, o
vento, as aguas doces ou salgadas, ou, entdo, assegurando-lhe a possibilidade de
exercer certas atividades como a caca, o trabalho com metais, ou, ainda,
adquirindo o conhecimento das propriedades das plantas e de sua utilizagdo. O
poder, ase, do ancestral-orixa teria, apos a sua morte, a faculdade de encarnar-se
momentaneamente em um de seus descendentes durante um fenémeno de possessao
por ele provocada. (pg. 18).

O fendmeno da possessdo vem a ser o elo que antecede a passagem da vida humana
para sua condi¢do de divindade, no interior da corrente mitica que oferece significado e
sentido para uma determinada coeréncia dada ao mundo construido pelas comunidades-
terreiro. Podemos exemplificar o argumento acima mencionando que “Ogun ter-se-ia
tornado orixd quando compreendeu, lamentando amargamente, que acabava de
massacrar, em um momento de colera irrefletida, os habitantes da cidade de Ire, fundada
por ele e que ndo mais a reconhecera quando ali voltou, apos longa auséncia” (idem, pg.

18).

umbanda, o tambor-de-mina, o xangd, o batuque, entre outros), as quais foram oriundas da cultura negra
africana, amalgamadas no pais através da escraviddo e dos processos diaspoéricos.

* Designa-se no Brasil o termo comunidade-terreiro ao local onde acontece as cerimdnias sagradas em louvor
as divindades do pantedo da religido afro-brasileira. A unificacdo dos termos nos dd a exata medida da
complexidade existente na ritualistica encontrada seja no candomblé, tambor-de-mina, umbanda, etc.
“Comunidades” estaria vinculado as atividades sociais ou religiosas executadas intra-muros; tudo que 14 ¢é
feito possui a caracteristica de o ser a partir do ponto de vista coletivo, embora as a¢des individuais tenham
um papel importante (o orixa ¢ individualizado, as oferendas sdo tinicas...). O “terreiro” aproxima-se da nogao
de territorio (profano ou sagrado), no qual estdo ali assentadas as matrizes da familia ancestral, no qual as
divindades “montadas” em seus filhos sdo homenageadas nas festas publicas, refazendo assim a circularidade
do mito fundador através do rito. A comunidade-terreiro é o espago da ambivaléncia, da assimetria.



Assim a possessdo no interior das comunidades-terreiro possui significacdo
fundamental para o inicio e continuidade dos ritos da religido afro-brasileira, independente
da familia ancestral a qual venha fazer parte. Esta posto ali a circularidade das matrizes
sagradas que, por intermédio da relacdo estabelecida com seus orixas, expandira o poder de
realizacdo dos individuos bem como de suas agdes sociais, otimizando o equilibrio no
mundo, a partir de um determinado posicionamento daqueles que estdo situados nos
interiores do territorio sagrado.

Embora tenhamos feito menc¢do no excerto acima da divindade Ogum, seria
conveniente comecar nossos argumentos com aquele que vem primeiro em qualquer
cerimdnia da religido afro-brasileira: Exu. Trata-se de uma divindade controversa,
contraditdria, cuja definicdo por um Unico aspecto pode incorrer em erros grosseiros. A
melhor maneira de defini-lo seria a partir da palavra ambivaléncia. Sua ambivaléncia ¢ tao
notdria que talvez pudéssemos dizer que Exu ¢ a propria personificacio dos aspectos
dialéticos do mundo. O socidlogo Bauman na introdu¢do de seu livro Modernidade e
Ambivaléncia define o termo ambivaléncia precisamente com as propriedades que podem
ser usadas para compreender as for¢as que dao substancia as agdes da divindade Exu, tal
qual o universo transformado no qual este atua.

A ambivaléncia, possibilidade de conferir a um objeto ou evento mais de uma
categoria, ¢ uma desordem especifica da linguagem, uma falha da funcdo
nomeadora (...) que a linguagem deve desempenhar. O principal sintoma da
desordem é o agudo desconforto que sentimos quando somos incapazes de ler
adequadamente a situacdo e optar entre agoes alternativas. (BAUMAN, 1999: 9).
(grifo nosso).

Esta ambivaléncia da qual fala Bauman possui proximidade com Exu, por
exceléncia a divindade da comunicagao, aquele que possui o poder da palavra e do envio
das oferendas aos outros orixds. Muitos acreditam que esta divindade ¢ a responsavel pela
comunica¢do entre o adivinho Orunmila, o deus do ordculo, os homens e os orixas,
conforme contam os mitos. A comunicac¢do através da arte da adivinhagdo possui papel
fundamental no interior da religido afro-brasileira e aquela originaria de matriz africana. A
prerrogativa de realizar o jogo de buzios nas comunidades-terreiro do Brasil ¢ dada aos
babalorixds e yalorixas, aqueles que se encontram posicionados no lugar mais alto da
hierarquia de suas casas. Sendo Exu o senhor da comunicagdo ele sempre esta presente
neste jogo de adivinhagdo; desta feita o bindmio desordem/ordem da linguagem estd
presente no principio ativo de Exu, o qual faz com esta alternancia apareca nas acdes
humanas, dando lugar posteriormente ao equilibrio, que cede novamente a ambivaléncia
numa circularidade dialética. Este bindmio estd presente em todos os lugares, mas
simbolicamente se materializa nos locais onde as pessoas fazem suas compras, semanais,
diarias ou mensais, tanto da alimentag¢do que tornara o corpo fortificado, como da alma que
sera servida através da oferenda levada por Exu. Falo dos mercados e das feiras.

Sabemos que as feiras ou os mercados possuem grande importincia para o africano
como também para o povo-de-santo no Brasil bem como em outros paises, cidades. Nestes
locais de grande aglomeragdo de pessoas podemos encontrar Exu, soberano em um de seus
dominios por exceléncia, local este no qual a ambivaléncia é encontrada, como nos diz
Arno Vogel et alli em seu texto sobre o mercado:



O Mercado ¢, justamente com os caminhos e suas encruzilhadas, o dominio por
exceléncia de Esii. Esquecé-lo, quando se vai ds compras, é nefasto para os
negocios. Por isso, quase sempre encontramos, junto a entrada do mercado, um
assentamento sumdario, onde se deposita o tributo devido ao senhor-dos-limiares e
das passagens. Com ele pretende-se conquistar a sua benevoléncia, tdo importante
para o éxito das transagoes num universo onde o intercurso social nem sempre é
harmonioso, trangiiilo e bem-sucedido. Nesse universo, ¢, por vezes, dificil
encontrar o que se procura, decidir o que é melhor e pagar o que é razoavel. Por
isso, ndo bastam as conversas e barganhas. E preciso a complacéncia ou mesmo a
ajuda do Oléoja’. (VOGEL et alli, 2005: 7).

Além de cuidar, preferencialmente, dos mercados podemos dizer que também zela
pelas pessoas, por suas casas, pelos templos, servindo também de intermediério entre os
homens e os deuses. Como assevera Verger “...por essa razdo é que nada se faz sem ele e
sem que oferendas lhe sejam feitas, antes de qualquer outro orixd, para neutralizar suas
tendéncias a provocar mal-entendidos entre os seres humanos e em suas relagoes com os
deuses e, at¢ mesmo, dos deuses entre si”. (VERGER, 1981: 76).

A despeito das qualidades ou dos defeitos que Exu possa ter, juntamente com a
perseguicdo desencadeada contra a religido de matriz africana no Brasil, tanto pelo estado
como pela Igreja Catolica a partir do periodo da escraviddo, até recentemente, desferiu-se
também campanha contra esta divindade, comparado ao diabo (pecha ainda hoje atribuida a
ele, agora, em especial, pelos religiosos neo-pentecostais). Tem sido tarefa importante tanto
fora como no interior das comunidades-terreiro resgatar a relevancia desta divindade no
conjunto de seu pantedo, contra os argumentos maledicentes publicizados negativamente a
respeito de Exu. Tal resgate possibilita também oferecer dignidade necesséria a cultura
negra no Brasil, objeto de leituras e abordagens reducionistas, eivadas de pré-nogdes cuja
estampa pretende minimizar a presenga do negro no pais.

“A busca da Africa no candomblé” titulo do livro de Stefania Capone nos da a
medida exata das juncdes que podem (e devem) ser feitas entre a figura de Exu e os
aspectos contemporaneos das relagdes sociais mantidas entre os sujeitos, talvez uma
tentativa da autora fazer-nos compreender que ha muito mais bruxaria no céu e na terra do
que supoe a va burocracia da razao (2005, pg. 7), parafraseando aqui Eduardo Viveiros de
Castro no momento em que construiu seus argumentos na tradu¢do do emblematico
Bruxaria, Ordculos e Magia Entre os Azande de Evans-Pritchard em 1978. Diz Capone ao
referir-se a Esu-Elégbéra dos iorubas e Legba dos fon no Benin

Ele é o grande comunicador, o intermediario entre os deuses e os homens, o
restaurador da ordem no mundo, mas, ao mesmo tempo, como senhor do acaso no
destino dos homens, desfaz as abordagens conformistas do universo, ao introduzir

a desordem e a possibilidade de mudancga. Personificacdo do desafio, da vontade e
da irreveréncia. (CAPONE, 2004: 54).

Numa outra dire¢@o a presenga de Exu na obra Os Nagé e a Morte de Juana Elbein
dos Santos estabelece as estacas de sustentagdo tanto no principio dindmico, bem como no

> Expressdo yoruba que na lingua ordinaria significa seja o vendedor seja o dono do mercado. Na cosmogonia
do povo-de-santo, a locugao dono-do-mercado equivale a um dos titulos de Esu.



principio da existéncia individualizada dentro do sistema nagd. A autora assevera que
“assim como Olérun® representa o principio da existéncia genérica, Esi é o principio da
existéncia diferenciada em conseqiiéncia de sua fungdo de elemento dinamico que o leva a
propulsionar, a desenvolver, a mobilizar, a crescer, a transformar, a comunicar”
(SANTOS, 1986: 131). Tal visdo possui grande correlagdo com o principio do axé (poder
de realizagdo), vinculado as potencialidades do mundo animal, mineral, vegetal, cuja
caracteristica marcante ¢ expandir-se. Caso ndo seja cuidado devidamente pode definhar,
enfraquecer, perdendo assim seu poder de otimizar a vida.

Declinaremos a partir daqui os argumentos para tratarmos do orixd considerado o
elo complementar a Exu: Ogum. Orixa guerreiro, senhor do ferro, ligado a todas as pessoas
que utilizam esse metal, tal qual os agricultores, barbeiros, cacadores, etc. A partir do inicio
da Revolugao Industrial onde o progresso da maquina a vapor impulsionou o surgimento de
outros inventos como automodveis, trens, maquinas em geral, pode-se uni-los ao grupo
daqueles que estdo sob o cuidado daquela divindade.

E o primeiro também a ser saudado depois que Exu é despachado’. Quando Ogum
se manifesta no corpo em transe de seus iniciados, dang¢a com ar marcial, agitando
sua espada e procurando um adversdrio para golpear. E, entdo, saudado com
gritos de ‘Ogum ieee!”. E sempre Ogum quem desfila na frente, ‘abrindo caminho’
para os outros orixds, quando eles entram no barracdo nos dias de festa,
manifestados e vestidos com suas roupas simbolicas. (VERGER, 1981: 94).

Monique Augras ao falar sobre a identidade mitica em comunidades nagd, num
livro com titulo sugestivo para a compreensdo do que acontece no interior da religido afro-
brasileira, O Duplo e a Metamorfose, diz que

Ogun ¢, portanto, antes de mais nada, o pioneiro. Vem das florestas, inventa o
ferro, fabrica as armas de caca e de guerra, a enxada que trabalha a terra, as
serras e os formoées que entalham a madeira, transformando-a em objetos
sagrados: forja a faca dos sacrificios, as campainhas que chama os deuses na
festa. (...) Ele é o deus da técnica. Seu emblema resume suas atividades: é uma
penca de sete ferramentas em miniatura. Sete é o numero simbolico de Ogun. A

pedra que o representa em seu aspecto essencial é minério de ferro. (AUGRAS,
1983: 106).

A autora nos mostra que Ogum possui grande importancia no conjunto do pantedo
da religido afro-brasileira, por estar presente em diversas ferramentas que sao usadas pelos
outros orixas, mesmo aqueles que possivelmente mantém, segundo a mitologia, relacdes de
conflito consigo, estruturando dessa forma o cotidiano das comunidades-terreiro e sua razao
de existir. Por outro lado a pedra que representa o aspecto dindmico de sua existéncia, o

¢ Literalmente, o Dono do Céu; nome pelo qual ¢ denominado preferencialmente no Brasil o Deus Supremo.
(PRANDI, 2001: 568).

70 uso do verbo despachar para as comunidades-terreiro possui um outro significado bastante diverso
daquele comumente utilizado em nosso cotidiano. Na sociedade abrangente despachar significa “mandar
embora”, “afastar de”, mencao feita aquele que deve evadir-se do local, indo instalar-se num outro 16cus
histérico ou simbdlico. Para as comunidades-terreiro o uso deste verbo ndo diz respeito a mandar Exu
embora, mas fazer a oferenda primeira para a divindade que possui tal primazia (posteriormente trataremos

deste assunto a partir do mito de Exu, exposto em sua integra em Anexos).



minério de ferro, possui um papel relevante no conjunto do desenvolvimento das
sociedades contemporaneas, tal qual podemos perceber nas companhias mineradoras pelo
mundo afora.
Duas divindades até certo ponto diferentes, com historias miticas distintas, mas que,
no entanto, guardam convergéncias apesar de certa assimetria no desenrolar do mito. A
partir de suas representacdes simbolicas, de seus sentidos no interior de uma cosmovisao
que oferece vida as comunidades-terreiro, estaremos focando o olhar naquilo que se
convencionou chamar de pés-modernidade no mundo contemporaneo.
Marshall Berman ao publicar em 1982 seu livro “Tudo que é Solido Desmancha no

Ar: a aventura da modernidade” sacudiu a cidade de New York com o desvendamento
historico e pontual tanto da sociedade como da cultura nos séculos XIX e XX.
Posteriormente o publico brasileiro a partir de 1986 foi brindado com a edigdo nacional.
Nas primeiras paginas do livro o autor argumenta acerca da condicdo dos cidaddos e
cidadas residentes nas megalopoles, grandes ¢ médias cidades assumirem a condi¢do de
modernos. Essa condicdo, segundo o autor, ¢ tratada como sendo a “experiéncia de tempo e
espacgo”. Assevera Berman que

Ser moderno é encontrar-se em um ambiente que promete aventura, poder, alegria,

crescimento, autotransformagdo e transformagdo das coisas ao redor — mas ao

mesmo tempo ameaga destruir tudo o que temos, tudo o que sabemos, tudo que

somos. A experiéncia ambiental da modernidade anula todas as fronteiras

geogrdficas e raciais, de classe e nacionalidade, de religido e ideologia: nesse

sentido pode-se dizer que a modernidade une a espécie humana. Porém, é uma

unidade paradoxal, uma unidade de desunidade: ela nos despeja a todos num

turbilhdo de permanente desintegracdo e mudanca, de luta e contradig¢do, de
ambigiiidade e angustia. (BERMAN, 1988: 15).

A condi¢ao de “ser moderno” foi visualizada no interior da avalanche de fenomenos
sociais que regulam a vida moderna, tais como as descobertas nas ciéncias fisicas que
proporcionaram nova representacdo do universo € a posicdo que ocupamos nele; a
transforma¢do do conhecimento cientifico em produto tecnoldgico, beneficiando assim a
industrializacdo da producdo; explosdo demografica sem precedentes cujo resultado ¢ o
deslocamento de significativo contingente humano a procura de arranjos societarios
indignos a condi¢do humana; crescimento urbano desordenado e cadtico; “..estados
nacionais cada vez mais poderosos, burocraticamente estruturados e geridos, que lutam
com obstinagdo para expandir seu poder, movimentos sociais de massa e de nagoes,
desafiando seus governantes politicos ou econémicos, lutando para obter algum controle
sobre suas vidas” (idem, 1988: 16).

Berman traga um comparativo com o pensamento dos escritores e pensadores do
séc. XIX e seus sucessores do séc. XX quando estes debrugam o olhar sobre a cosmovisao
construida acerca da modernidade. Notaremos, conforme menciona o autor, profundas
alteragdes naquilo que oferece sustentacao a logica da modernidade.

Se prestarmos atengio aquilo que escritores e pensadores do séc. XX afirmam sobre
a modernidade e os compararmos dqueles de um século atrds, encontraremos um
radical achatamento de perspectiva e uma diminuicio do espectro imaginativo.
Nossos pensadores do séc. XIX eram simultaneamente entusiastas e inimigos da
vida moderna, lutando desesperados contra suas ambigiiidades e contradicoes, sua



auto-ironia e suas tensdes intimas constituiam as fontes primdrias de seu poder
criativo. Seus sucessores do século XX resvalaram para longe, na dire¢do de
rigidas polarizagoes e totalizagoes achatadas. A modernidade ou é vista com um
entusiasmo cego e acritico ou ¢ condenada segundo uma atitude de distanciamento
e indiferenga neo-olimpica; em qualquer caso, é sempre concebida como um
mondlito fechado, que ndo pode ser moldado ou transformado pelo homem
moderno. Visoes abertas da vida moderna foram suplantadas por visées fechadas:
Isto e Aquilo substituidos por Isto ou Aquilo. (idem, pg. 24).

Considerando ser o universo da modernidade eivado de incertezas e paradoxos, nos
quais os ‘“‘sujeitos” estdo vinculados, o que dizem outros autores a respeito da poOs-
modernidade e seus efeitos? Jean-Francois Lyotard no livro A Condi¢do Pos-Moderna
elabora sua analise a partir de pequenas transformagdes quantitativas visando demonstrar o
salto qualitativo dado nas mudancas de uma época. O foco do livro ¢ tratar das questdes
relacionadas com o “saber” nas sociedades contemporaneas mais desenvolvidas. Para ele a
definicdo da palavra pés-moderna “...designa o estado da cultura apos as transformagoes
que afetaram as regras dos jogos da ciéncia, da literatura e das artes a partir do final do
seculo XIX”. (LYOTARD, 2000: XV). As transformacgdes das quais o autor faz mengdo
encontram-se amparadas no conflito existente entre a ciéncia e os relatos. Para a ciéncia a
partir de seus critérios os relatos podem ser considerados fabulas, porém na medida em que
esta ndo fique apenas restrita a fazer o enunciado de regularidades, buscando o verdadeiro,
devera legitimar suas proprias regras do jogo. Desta forma podera exercer sobre seu proprio
estatuto um discurso de legitimagdo. Assim pensando a palavra pés-moderna diz respeito
“a incredulidade em rela¢do aos metarrelatos” (idem, pg. XVI).

Em relagdo ao enquadramento do campo de abrangéncia utilizado pelo autor, a
hipdtese a ser seguida ¢ aquela que diz ser o saber alterado no mesmo instante que as
sociedades entram no periodo pds-industrial, ao passo que as culturas adentram a idade pos-
moderna (pg. 3).

No que tange a abordagem da pds-modernidade relacionada com a identidade,
podemos nos aproximar de Stuart Hall que ao circunscrever esta a partir de um sujeito que
possui uma identidade estruturada, estavel, vé a realidade social demarcéa-la pela
fragmentacdo, cuja composicdo ¢ feita a partir de diversas identidades, algumas bem
montadas, outras nem tanto. Hall afirma que

Correspondentemente, as identidades, que compunham as paisagens sociais “ld
fora” e que asseguravam nossa conformidade subjetiva com as ‘‘necessidades”
objetivas da cultura, estdo entrando em colapso, como resultado de mudangas
estruturais e institucionais”. (HALL, 1998: 12).

O universo disposto acima produzirad o “sujeito pés-moderno”, segundo o autor. Tal
sujeito aparece como aquele que ndo possui uma identidade fixa, portanto permanente, tal
qual podemos encontrar no orixd Exu cuja inconstincia ¢ um de seus atributos. A
identidade nao ¢ mais encarada do ponto de vista bioldgico, mas sim histérico. Assumimos
identidades contraditorias, passageiras, fugidias, as quais estdo continuamente sendo
deslocadas. O autor assevera que

Se sentimos que temos uma identidade unificada desde o nascimento até a morte
apenas porque construimos uma comoda estoria sobre nos mesmos ou uma



confortadora “narrativa do eu”. (...) A identidade plenamente unificada, completa,
segura e coerente é uma fantasia”. (idem, pg. 13).

Hall nos diz que aqueles cuja concepcao das identidades modernas encontram-se
calcadas na ideia de fragmentagdo do sujeito moderno, ndo o fazem simplesmente pela
desagregagdo, mas também pelo fato de que no processo aconteceu, conjuntamente, o
deslocamento daquele sujeito. Tal deslocamento pode ser visto através das rupturas
encontradas nos discursos do conhecimento moderno®. H4 uma intersec¢io importante feita
pelo autor que diz respeito as identidades modernas e a vida social globalizada, na qual
todo tipo de interferéncia nos estilos de vida, imagens lugares, deslocamentos aéreos,
comunicagdo, etc, vao incidir no fato de que estas identidades se tornem desvinculadas
daqueles estilos de vida e situagdes construidas socialmente.

Todos os autores mencionados acima, cada qual a partir de um determinado prisma,
argumentam a respeito das mudancas, transformacdes ocorridas na realidade socio-
econdmica, politica, cultural, na modernidade como também em sua sucessora, a poOs-
modernidade. Cabe frisar a presenga de Jameson como outro autor que assevera as rupturas
ocasionadas no interior das sociedades, cuja representagdo dos objetos e da forma como
eles mudam jamais serd a mesma. Este ndo pretende responder qual o nexo que esta
inserido na légica cultural daquilo que foi chamado de o capitalismo tardio, mas evidenciar
que o cultural, isto ¢, o pds-modernismo vem a ser a logica deste estdgio contemporaneo.
Tardio ou nao os diversos estagios pelos quais passaram as sociedades modernas estiveram
atreladas diretamente ao modo de producdo capitalista, cuja génese fincada por intermédio
da escravidao indigena, negra no Novo Mundo, como uma de suas ferramentas mais
eficazes, ndo deixou duvida de sua bem sucedida empreitada no campo sécio-econdmico,
politico, cultural, ideolégico daquelas sociedades e suas culturas.

Estariamos diante de um Unico vetor possivel para o conhecimento das sociedades
contemporaneas instaladas no interior da pos-modernidade? Certamente que nao. Ha
inimeras possibilidades de constru¢des societarias factiveis com a memoria, a identidade
de populagdes culturalmente desiguais cuja resposta parece-nos distinta, condi¢ao adequada
para aqueles(as) que fazem seus percursos sociais a partir da diferenca. A visdo de mundo
incorporada as comunidades-terreiro da religido afro-brasileira nos oferece amplas
condi¢des de fazermos outra leitura da pds-modernidade no interior das sociedades atuais.

Esta posto que os adeptos da religido afro-brasileira, simpatizantes mais proximos,
encontram-se fazendo parte de um constructo concreto e imaginario, uma “rede de relagoes
que se estabelecem em volta dele e, a partir dele, entre os diversos niveis da existéncia.
Mundo concreto da vida terrestre e mundo do além organizam-se em torno da
individualidade”. (AUGRAS, 1983: 62). Individualidade esta que se materializa no corpo
humano, seu microcosmo por exceléncia; nele os pés, as mios, a cabega’ tem um papel
relevante na leitura simbolica dos sinais encontrados em nosso cotidiano. Sendo a pessoa
um conjunto de linhas dispostas assimetricamente, tem um papel relevante no equilibrio do

¥ A respeito deste descentramento do sujeito ver Hall — A Identidade Cultural na Pés-Modernidade — onde o
autor o autor menciona cinco avangos na teoria social e nas ciéncias humanas (pp. 23-46), ocorridas no
pensamento, que remete-nos a compreensao do fenomeno do descentramento.

? A autora discorre sobre a qualidade de cada membro mencionado e sua correspondéncia com nossa
ancestralidade, com as dimensodes de nosso espago-tempo, na pagina 62 do livro O Duplo e a Metamorfose.



mundo, cabendo ao ordculo explicitar qual ¢ o papel ocupado por cada pessoa,
desempenhado a partir de qual diretriz, visando o bem-estar do conjunto.

Parte e todo agem assim em perfeita harmonia. Desta feita todos(as) aqueles(as)
ligados(as) as comunidades-terreiro da religido afro-brasileira “fem o dever de saber quem
ele é realmente, quem é seu pai espiritual (...), e que afinidades é preciso respeitar, para
viver de acordo com sua natureza profunda’. (idem, p. 63).

Fechando ou abrindo a circularidade das ac¢des no interior das comunidades-terreiro
estdo os orixds, os caboclos, os voduns, que por meio dos ritos de celebragdo em cada
cerimoOnia publica sdo reforcados os elos de fixagdo e desenvolvimento do axé coletivo.
Elemento importante para a fixacdo e permanéncia de uma comunidade-terreiro este ¢ a
“quintesséncia da energia que se encontra na natureza, obtida a partir de uma quimica
especifica. Os elementos fundamentais sdo tirados de fontes minerais, vegetais e animais” .
(idem, p. 66).

O poder de realizagdo do qual se reveste o “axé” colocam todos os participantes das
comunidades-terreiro, povo-de-santo ou simpatizantes, num circuito de energia positiva que
otimiza as atividades cotidianas de cada pessoa, como aquelas desenvolvidas
coletivamente, concretizando as dimensdes sociais sem esquecer da convivéncia paralela
entre homens, mulheres e divindades. O axé plantado em cada comunidade-terreiro,
dividido e expandido durante as cerimoénias festivas desta ou daquela divindade, ampliam
nossa compreensao acerca do bindmio homem/sagrado ao mesmo tempo que mantém a
circularidade educativa do mito e, posteriormente, de seu rito.

Para que possamos partir para a releitura da pés-modernidade por intermédio dos
orixas Exu e Ogum, poderemos iniciar por dois mitos escolhidos dentre tantos outros, os
quais serdo emblematicos na construcao dos argumentos a seguir. O primeiro deles possui
como nome Exu come de tudo e ganha o privilégio de comer primeiro (ver anexo), no
qual tomamos conhecimento como este orixd passou a ser sempre reverenciado em
primeiro lugar nas cerimdnias publicas por todo o povo-de-santo da religido afro-brasileira.

A condi¢do de ser o primeiro na religido afro-brasileira tornou-se um evento de
grande importancia para todas as cerimoOnias e atividades realizadas dentro das
comunidades-terreiro em nosso pais: o padé de Exu. Ritualistica de abertura na qual canta-
se para Exu permitir que a festa possa acontecer em harmonia, sem nenhuma surpresa que
possa fugir do costumeiro. Tal qual foi dito pelo ordculo de Ifa, Exu a partir daquele
momento receberia, primeiramente, qualquer oferenda antes dos orixds. A paz e a
tranqiiilidade dependem de Exu comer primeiro. Caberia aqui uma ressalva importante: por
se tratar de um orixa que possui a polaridade de forgas contrdrias em movimento, ¢
necessario que elas estejam equilibradas para que as a¢des que venham a ser desencadeadas
possam acontecer positivamente. O senso comum muitas vezes tece argumentos que fazem
de Exu a divindade maléfica, cuja inadverténcia em alimenta-lo primeiro causara a ira
deste. A partir deste enquadramento ocorrem, no interior das comunidades-terreiro, as
cantigas iniciais juntamente com o padé de Exu.

Mencionamos acima que Exu representa a propria ambivaléncia do mundo, além de
ser o senhor da comunicagdo, aquele que vem em primeiro lugar. Podemos dizer que no
tempo social atual a comunicagdo privilegiada com a qual o mundo globalizado desenvolve
suas mais recentes ferramentas de interacdo social (as chamadas “redes sociais” —
facebook, twinter, orkut, blogs, MSN, skipe, entre outros), com as quais as pessoas
instaladas em diversas sociedades nos continentes estabelecem a socialidade vigente entre
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distintos usuarios. O avanco da telefonia celular (moével ou fixa), como também a
avassaladora presenca dos computadores pessoais no interior das residéncias, interligados
em rede, ndo esquecendo dos experimentos realizados com a nanotecnologia, nos dao a
exata medida do nivel de comunicacdo que experimentamos hoje, gragas a atuagao de Exu,
aquele que comanda a transversalidade da interlocu¢cao no mundo.

O socidlogo Manuel Castells ao construir sua argumentacdo sobre os aspectos
centrais do paradigma da tecnologia da informacdo, o faz a partir de cinco aspectos
importantes, cuja relevancia ¢ apontada neste texto com o intuito de estabelecer a simetria
entre o pensamento cientifico e a leitura dos eventos tendo Exu como “o primeiro, o
iniciador”. Castells diz que

A primeira caracteristica do novo paradigma é que a informagdo é sua matéria-
prima: sdo tecnologias para agir sobre a informagdo, ndo apenas informagdo para
agir sobre a tecnologia, como foi o caso das revolugbes tecnologicas anteriores.
()

O segundo aspecto refere-se a penetrabilidade dos efeitos das novas tecnologias.
Como a informagdo é uma parte integral de toda a atividade humana, todos os
processos de nossa existéncia individual e coletiva sdo diretamente moldados
(embora, com certeza, ndo determinados) pelo novo meio tecnologico. (...)

A terceira caracteristica refere-se a logica de redes em qualquer sistema ou
conjunto de relagoes, usando essas novas tecnologias da informagdo. A morfologia
da rede parece estar bem adaptada a crescente complexidade de interagdo e aos
modelos imprevisiveis do desenvolvimento derivado do poder criativo dessa
interagdo. (...)

Em quarto lugar, referente ao sistema de redes, mas sendo um aspecto claramente
distinto, o paradigma da tecnologia da informagdo é baseado na flexibilidade. Nao
apenas os processos sdo reversiveis, mas organizagoes e institui¢oes podem ser
modificadas, e até mesmo fundamentalmente alteradas, pela reorganizag¢do de seus
componentes. (...)

Uma quinta caracteristica dessa revolugdo tecnologica é a crescente convergéncia
de tecnologias especificas para um sistema altamente integrado, no qual
trajetorias tecnologicas antigas ficam literalmente impossiveis de se distinguir em
separado. (CASTELLS, 2001: 78-9). (grifo nosso).

O paradigma construido acerca das tecnologias da informacdo tdo em voga nas
sociedades contemporaneas, conforme assevera Castells, possui sua génese, acompanhando
a disposicao de nosso “olhar” para a leitura dos avangos tecnologicos experimentados a
partir do enquadramento ocidental, nas sociedades tradicionais africanas, cuja presenca dos
griots’’ na construgio da memoria coletiva possuia papel relevante. O patriménio cultural

1% Convém situar um pouco mais a figura do griot, aquele que zela pela memoéria. “Originado da expressio
francesa, o termo griot, na cultura africana, significa contador de historias, fungdo designada ao ancido de
uma tribo, conhecido pela sabedoria e transmissdo de conhecimento; figura presente na Afiica tribal que
percorre a savana para transmitir, oralmente, ao povo fatos de sua historia; é o agente responsavel pela
manutengdo da tradig¢do oral dos povos africanos, cantada, dangada e contada atraveés dos mitos, das lendas,
das cantigas, das dancas de das cangoes épicas: é aquele que mantém a continuidade da tradi¢do oral, a
fonte de saberes e ensinamentos e que possibilita a integracdo de homens e mulheres, adultos e criangas no
espago e no tempo e nas tradigdes, é o poeta, o mestre, o estudioso, o musico, o dangarino, o conselheiro, o
preservador da palavra. A palavra, que na cultura africana, é muito importante, pois representa a estrutura
falada que consolida a oralidade”. (MELO, 2009: 149).
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de determinada sociedade ¢ representado através da tradi¢do oral, principalmente se esta
sociedade ndo estruturou seu legado a partir da escrita. E o que diz a docente Marilene
Carlos do Vale Melo (Depto. de Letras/UFPB) acerca da presenga dos griots e o papel da
memoria naquela construgdo cultural. Estes homens do saber oral abarcavam a sabedoria de
vilas, cidades, regides, através das historias contadas no movimento da ancestralidade
africana, a fim de montar o conhecimento que seria legado as posteriores geragdes, era a
mola propulsora da histéria cultural dos povos do continente negro.

Os griots eram aqueles que legitimavam a presenga dos ancestrais possuidores do
verbo, a comunica¢do em sua mais cristalina manifestagdo numa sociedade moldada pelo
principio da oralidade, a condi¢do essencial das sociedades africanas, antes mesmo da
escrita ter sido forjada. Naqueles tempos a presenca de Exu ja era sentida e compartilhada
por aquelas sociedades que mantinham a religido dos orixas atuante. O Caribe, as Américas
sdo testemunhas evidentes das constru¢des concretas e simbolicas que foram erguidas por
obra destas divindades “em movimento” no corpo de seus adeptos, nos arredores das
comunidades-terreiro.

Havendo desta feita similitudes entre a sociedade oral e a simétrica oposta
sociedade da escrita, afirmamos que a presenc¢a de Exu nos eventos da pds-modernidade
sdo limpidos e evidentes, da mesma forma que a pos-modernidade ¢ o proprio Exu com
toda a sua forca e ambivaléncia.

Declinando nossa atengdo para Ogum, estaremos diante de seu mito intitulado
Ogum da aos homens o segredo do ferro, no qual este orixa limpa sozinho a area de um
terreno que deveria servir para aumentar a lavoura, devido o crescimento da populacao de
Ifé e a escassez de alimentos. Os outros orixds ndo puderam levar a bom termo a tarefa,
pois usavam ferramentas frageis, moles, portanto inaptas para a tarefa que lhes foi
atribuida. Somente Ogum possuia seu facdo forjado em ferro, pois este conhecia como
fabrica-lo. Muito embora os demais orixas ndo o querendo por perto, foram os humanos
que tiveram acesso ao conhecimento do ferro. Desta forma todo més de dezembro Ogum ¢
reverenciado em festa pela transmissdao desse importante conhecimento. Tornou-se assim o
senhor do ferro.

A partir do mito de Ogum ¢ possivel perceber que este orixa designa aos homens o
conhecimento sobre o fabrico do ferro, material fundamental para o crescimento e avango
das sociedades. Sem o ferro o progresso eminente do mundo contemporaneo seria
impossivel de acontecer. Ogum proporcionou a espécie humana a capacidade de
manipula¢do dos elementos que fariam surgir esta liga forte, poderosa, propulsora das
constru¢des que conhecemos nos tempos atuais.

Se por um lado Exu trouxe a capacidade de avango, através dos processos que
envolvem a comunicagdo, por outro lado Ogum € responsavel pela materializagdo desses
avancos humanos, a concretizacdo da capacidade de idealizar junto com outros iguais os
planos, as utopias fomentadas para ampliar o bem-estar de todos(as) os citadinos(as) na
malha social. Talvez aqui possamos trazer novamente Berman a luz para mostrar a década
de 70 como aquela que configurou as mudangas no bairro do Soho. Desta maneira
estaremos mostrando a simetria existente entre as transformacoes materiais idealizadas e
executadas naquele bairro, e a presenga de Ogum. Falando sobre a mudanca no bairro do
Soho o autor diz que

A nossa maior e talvez mais dramdtica reciclagem urbana ocorreu precisamente
onde a vida de Spalding Gray foi pela primeira vez representada em publico: o
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bairro da parte baixa de Manhattan, hoje conhecido como Soho. Esse distrito de
velhas oficinas, armazéns e pequenas fabricas do século XIX, situado entre as ruas
Houston e Canal, era até entdo literalmente desconhecido; ndo tinha nome até
cerca de uma década atras. Apos a Segunda Guerra Mundial, com o
desenvolvimento do mundo da via expressa, esse bairro foi amplamente
considerado obsoleto e os planejadores da década de 50 o indicaram para
destruigdo. (...) Boa parte da aura do bairro deriva de sua interagdo entre as ruas e
edificacoes modernas do século XIX e a arte do final do século XX que é criada e
exposta em seu interior. (BERMAN, 1986: 320-21).

O minério de ferro tem sido, desde muito tempo, o material que estabelece o elo de
ligagdo entre Ogum e a espécie humana; o poder de materializacdo das agdes relacionadas
com o progresso das sociedades tem sido representado por este minério, justamente pela
dadiva da lembranga daqueles que receberam o poder do conhecimento sobre este material
nobre. As oferendas foram lembradas com regularidade. O evento nos faz lembrar do texto
do antropologo Marcel Mauss, O Ensaio sobre a Daddiva, fundamental abordagem sobre a
troca nas sociedades arcaicas. A dadiva entregue aos homens por Ogum nao poderia ser
recusada, uma vez que ndo se recusa nenhum presente dado por qualquer divindade. A
reciprocidade inerente ao presente dado por Ogum estava na relacdo simétrica com a
divindade a partir daquele momento, através das oferendas e das festas que seriam
realizadas regularmente no interior da religido afro-brasileira.

Sendo as comemoragdes realizadas nas comunidades-terreiro, juntamente com as
oferendas entregues a Exu e a Ogum o ponto forte da circularidade que alimenta a relagao
entre orixds e os homens, estamos diante do evento que otimiza todos os dias a forca de
realizagdo — o ax¢ — no mundo social, fazendo com que as utopias idealizadas pelos
homens, seja no plano pessoal ou no plano coletivo, tenham éxito. Estejamos diante de um
grande empreendimento tal como a Refinaria de Bacabeira, estado do Maranhao, ou dando
vida aquele “puxadinho” na residéncia de qualquer cidaddo/cidadd nos diversos bairros
periféricos das cidades brasileiras, Ogum la estard com o poder do ferro concretizando a
obra, certamente impulsionado pela comunicacdo de Exu, a vontade primeira que
desencadeia a centelha criadora no caminhar humano.

Estes orixas atemporais devem ser vistos ndo apenas enquanto receptaculo de um
sistema magico-religioso que atua tdo somente no interior das comunidades-terreiro,
“montados” em seus filhos(as) iniciados(as); restritos apenas a temporalidade da cerimonia
que se realiza, com horario para acabar. Por serem divindades atemporais devemos
enxerga-los (e nos enxergar também!) no redemoinho das utopias humanas, das vontades
coletivas e individuais, no “axé” que propicia a materialidade do “labor humano sobre a
natureza”!!, onde iremos encontrar aquilo que “diz respeito ao que permanece, ao que
regula, ndo apenas ao que surge de novo e rompe com o passado”’’. Fala-se assim da
tradi¢do que caminha pari passu com os movimentos de inovagao, ruptura, liberdade.

! Texto Hegemonia e Diversidade Cultural, autoria de Gilberto Gil, publicado no Le Monde Diplomatique.
http://diplo.uol.com.br/imprimal481 acessado em 06/05/2009.
12

Idem.
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ANEXOS

Exu come de tudo e ganha o privilégio de comer primeiro

Exu era o filho cagula de Iemanja e Orunmila,
Irmao de Ogun, Xang6 e Ox0ssi.
Exu comia de tudo



E sua fome era incontrolavel.

Comeu todos os animais da aldeia em que vivia.
Comeu os de quatro pés e comeu os de pena.

Comeu os cereais, as frutas, os inhames, as pimentas.
Bebeu toda a cerveja, toda a aguardente, todo o vinho.
Ingeriu todo o azeite-de-dendé e todos os obis.
Quanto mais comia, mais fome Exu sentia.

Primeiro comeu tudo de que mais gostava,

depois comecou a devorar as arvores,

0s pastos, € ja ameacava engolir o mar.

Furioso, Orunmild compreendeu que Exu ndo pararia
e acabaria por comer até mesmo o Céu.

Orunmila pediu a Ogun

que detivesse o irmao a todo custo.

Para preservar a Terra e os seres humanos e os proprios orixas,
Ogun teve que matar o proprio irmao.

A morte, entretanto, ndo aplacou a fome de Exu.
Mesmo depois de morto,

podia-se sentir sua presenca devoradora,

sua fome sem tamanho.

Os pastos, 0s mares, 0s poucos animais que restavam,
todas as colheitas, até os peixes iam sendo consumidos.
Os homens nao tinham mais o que comer

e todos os habitantes da aldeia adoeceram

e de fome, um a um, foram morrendo.

Um sacerdote da aldeia consultou o oraculo de Ifa

e alertou Orunmil4 quanto ao maior dos riscos:

Exu, mesmo em espirito, estava pedindo sua atencao.
Era preciso aplacar a fome de Exu.

Exu queria comer.

Orunmila obedeceu ao oraculo e ordenou:
“Doravante, para que Exu ndo provoque mais catastrofes,
sempre que fizerem oferendas aos orixas

deverdo em primeiro lugar servir comida a ele”.

Para haver paz e tranqiiilidade entre os homens,

¢ preciso dar de comer a Exu,

em primeiro lugar. (PRANDI, 2001: 45-6).

Ogum da aos homens o segredo do ferro

Na Terra criada por Obatald, em Ifé,

0s orixas e os seres humanos trabalhavam e viviam em igualdade.
Todos cagavam e plantavam usando frageis instrumentos

feitos de madeira, pedra ou metal mole.

Por isso o trabalho exigia grande esforgo.
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Com o aumento da populacao de If¢, a comida andava escassa.
Era necessario plantar uma area maior.

Os Orixas entdo se reuniram para decidir como fariam

para remover as arvores do terreno e aumentar a area da lavoura.
Ossaim, o orixa da medicina, dispOs-se a ir primeiro

e limpar o terreno.

Mas seu facdo era de metal mole e ele ndo foi bem-sucedido.
Do mesmo modo que Ossaim,

todos os outros orixas tentaram,

um por um, e fracassaram

na tarefa de limpar o terreno para o plantio.

Ogum, que conhecia o segredo do ferro, ndo tinha dito nada até entdo.

Quando todos os outros orixas tinham fracassado,

Ogum pegou seu facdo, de ferro, foi até a mata e limpou o terreno.
Os orixas, admirados, perguntaram a Ogum de que material
era feito tdo resistente facao.

Ogum respondeu que era ferro,

um segredo recebido de Orunmila.

Os orixas invejavam Ogum pelos beneficios que o ferro trazia,
nao so a agricultura, como a caga e até mesmo a guerra.
Por muito tempo os orixas importunaram Ogum

para saber do segredo do ferro,

mas ele mantinha o segredo s6 para si.

Os orixas decidiram entao oferecer-lhe o reinado

em troca de que ele lhes ensinasse

tudo sobre aquele metal tao resistente.

Ogum aceitou a proposta.

Os humanos também vieram a Ogum

pedir-lhe o conhecimento do ferro.

E Ogum lhes deu o conhecimento da forja,

até o dia em que todo cacador e todo guerreiro

tiveram sua langa de ferro.

Mas, apesar de Ogum ter aceitado o comando dos orixas,
antes de mais nada ele era um cagador.

Certa ocasido, saiu para cagar € passou muitos dias fora
numa dificil temporada.

Quando voltou da mata, estava sujo e maltrapilho.

Os orixas ndo gostaram de ver seu lider naquele estado.
Eles o desprezaram e decidiram destitui-lo do reinado.
Ogum se decepcionou com os orixas,

pois, quando precisaram dele para o segredo da forja,
eles o fizeram rei

e agora diziam que ndo era digno de governa-los.

Entdo Ogum banhou-se,

vestiu-se com folhas de palmeira desfiadas,

pegou suas armas € partiu.
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Num lugar distante chamado Ire, construiu uma casa

embaixo da arvore de acoco e 1a permaneceu.

Os humanos que receberam de Ogum o segredo do ferro

ndo o esqueceram.

Todo més de dezembro, celebram a festa de [udé-Ogum.
Cagadores, guerreiros, ferreiros € muitos outros

fazem sacrificios em memoria de Ogum.

Ogum ¢ o senhor do ferro para sempre. (PRANDI, 2001: 86-8).
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