O CANDOMBILE E O TEMPO

Concepcoes de tempo, saber e
autoridade da Africa para as
religioes afro-brasileiras*

Reginaldo Prandi

Diferentes sociedades e culturas tém concep-
¢oes proprias do tempo, do transcurso da vida,
dos fatos acontecidos e da histéria. Em sociedades
de cultura mitica, também chamadas sem-historia,
que niao conhecem a escrita, o tempo ¢ circular e
se acredita que a vida € uma eterna repeticao do
que ja aconteceu num passado remoto narrado
pelo mito. As religides afro-brasileiras, constitui-
das a partir de tradi¢cdes africanas trazidas pelos
escravos, cultivam até hoje uma noc¢io de tempo
que é muito diferente do “nosso” tempo, o tempo
do Ocidente e do capitalismo (Fabian, 1985). A

*  Conferéncia apresentada no evento “Tempo Inocu-
lado”, no Centro Cultural Banco do Brasil, no Rio
de Janeiro, em 31 de janeiro de 2001. Agradeco a
Marcello Dantas, curador do evento, pelo entusias-
mo, e a Teresinha Bernardo, pelas sugestdes amigas
e competentes.

noc¢iao de tempo, por se ligar a nocao de vida e
morte e as concepgdes sobre o mundo em que vi-
vemos e o outro mundo, é essencial na constitui-
cao da religiao.

Muitos dos conceitos basicos que dao sus-
tentacido a organizacao da religido dos orixas em
termos de autoridade religiosa e hierarquia sacer-
dotal dependem do conceito de experiéncia de
vida, aprendizado e saber, intimamente decorren-
tes da nocao de tempo ou a ela associados. Assim,
muitos aspectos das religides afro-brasileiras po-
dem ser melhor compreendidos quando se consi-
deram as nocdes bdsicas de origem africana que
os fundamentam. Da mesma maneira se pode am-
pliar o conhecimento sobre valores e modos de
agir observaveis entre os seguidores dessas reli-
gides quando consideramos a heranca africana
original em oposicio a concepcdes ocidentais
com que a religido africana teve e tem de se con-
frontar no Brasil, sobretudo nas situacoes em que
concepgoes de diferentes origens culturais se

RBCS Vol. 16 n° 47 outubro/2001



44 REVISTA BRASILEIRA DE CIENCIAS SOCIAIS - VOL. 16 N° 47

opdem e provocam ou propiciam mudangas na-
quilo que os proprios religiosos acreditam ser a
tradicao afro-brasileira, seja ela doutrindria, seja ri-
tual. As nocdes de tempo, saber, aprendizagem e
autoridade, que sao as bases do poder sacerdotal
no candomblé, de cariter inicidtico, podem ser li-
das em uma mesma chave, capaz de dar conta das
contradicdes em que uma religiio que € parte
constitutiva de uma cultura mitica, isto é a-histori-
ca, se envolve ao se reconstituir como religiao
numa sociedade de cultura predominantemente
ocidental, na América, onde tempo e saber tém
outros significados.

O candomblé de que trata o presente texto €
a religiao dos orixas formada na Bahia, no século
XIX, a partir de tradicoes de povos iorubis, ou na-
g0s, com influéncias de costumes trazidos por
grupos fons, aqui denominados jejes, e residual-
mente por grupos africanos minoritarios. O can-
domblé iorubd, ou jeje-nagd, como costuma ser
designado, congregou, desde o inicio, aspectos
culturais origindrios de diferentes cidades ioruba-
nas, originando-se aqui diferentes ritos, ou nacoes
de candomblé, predominando em cada nacao tra-
dicoes da cidades ou regiao que acabou lhe em-
prestando o nome: queto, ijexd, efia (Silveira,
2000; Lima, 1984). Esse candomblé baiano, que
proliferou por todo o Brasil, tem sua contraparti-
da em Pernambuco, onde é denominado xango,
sendo a nacao egba sua principal manifestacio, e
no Rio Grande do Sul, onde é chamado batuque,
com sua nagao oio-ijexd (Prandi, 1991). Outra va-
riante iorubd, esta fortemente influenciada pela
religiao dos voduns daomeanos, é o tambor-de-
mina nagd do Maranhido. Além dos candomblés
iorubds, ha os de origem banta, especialmente os
denominados candomblés angola e congo, e
aqueles de origem marcadamente fom, como o
jeje-mahim baiano e o jeje-daomeano do tambor-
de-mina maranhense.

Foram principalmente os candomblés baia-
nos das nacdes queto (ijorubd) e angola (banto)
que mais se propagaram pelo Brasil, podendo
hoje ser encontrados em toda parte. O primeiro
veio a se constituir numa espécie de modelo para
o conjunto das religides dos orixds, e seus ritos,
panteao e mitologia sao hoje praticamente predo-

minantes. O candomblé angola, embora tenha
adotado os orixads, que sao divindades nagos, e
absorvido muito das concepcdes e ritos de origem
ioruba, desempenhou papel fundamental na cons-
tituicao da umbanda, no inicio do século XX, no
Rio de Janeiro e em Sao Paulo. Hoje, todas essas
religides e nacdes congregam adeptos que se-
guem ritos distintos, mas que se identificam, nos
mais diversos pontos do pais, como pertencentes
a uma mesma populacio religiosa, o chamado
povo-de-santo, que compartilha crencgas, praticas
rituais e visdes de mundo, que incluem concep-
coes da vida e da morte. Terreiros localizados nas
mais diferentes regides e cidades interligam-se
através de teias de linhagens, origens e influéncias
que remetem a ascendéncias que convergem, na
maioria dos casos para a Bahia, e que dai apon-
tam, no caso das nacdes iorubds, para antigas e,
as vezes, lendarias cidades hoje situadas na Nigé-
ria e no Benim.

A idéia que norteia o presente trabalho é re-
fazer inicialmente essa trajetoria, religando a Afri-
ca dos orixas aos terreiros de candomblé de na-
¢oes iorubas, que podem hoje ser encontrados na
Bahia, no Rio de Janeiro, em Sao Paulo, no Distri-
to Federal e outros Estados, para, num segundo
momento, procurar entender como e por qué as
antigas herancas religiosas vao sofrendo mudan-
cas e adaptacdes no contexto das transformacdes
socioculturais que modelam o Brasil atual. Embo-
ra o texto presente esteja focado na observacdo
do candomblé iorubd, para o qual podemos con-
tar com uma etnografia que permite estabelecer
comparacoes entre o que se observou na Africa e
0 que se observa no Brasil, € fato que muitas das
conclusdes podem ser, em maior ou menor grau,
aproximadas para o conjunto das religides afro-
brasileiras, quando ndo extravasadas para além do
universo estritamente religioso, em outras dimen-
soes da cultura popular brasileira.

I

Um novo adepto do candomblé ou outra re-
ligiao afro-brasileira tradicional que tenha nascido
e sido criado fora dessa religidao, na qual ele in-
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gressa por escolha pessoal, nao € caso raro (Pran-
di, 2000a). Desde que o candomblé se transfor-
mou numa religido aberta a todos, independente-
mente da origem racial, étnica, geografica ou de
classe social, grande parte dos seguidores, ou a
maior parte em muitas regides do Brasil, é de ade-
sdo recente, nio tendo tido anteriormente, nem
mesmo no ambito familiar, maior contato com va-
lores e modos de agir caracteristicos dessa reli-
giao. Na maioria dos casos, aderir a uma religiao
também significa mudar muitas concepg¢oes sobre
o mundo, a vida, a morte. O novo adepto do can-
domblé, ao freqiientar o terreiro, o templo, e
participar das inimeras atividades coletivas indis-
pensaveis ao culto, logo se depara com uma nova
maneira de considerar o tempo. Ele terd que ser
ressocializado para poder conviver com coisas
que, nos primeiros contatos, lhe parecerao estra-
nhas e desconfortaveis. Ele tem de aprender que
tudo tem sua hora, mas que essa hora nao é sim-
plesmente determinada pelo relégio e sim pelo
cumprimento de determinadas tarefas, que po-
dem ser completadas antes ou depois de outras,
dependendo de certas ocorréncias, entre as quais
algumas imprevisiveis, o que pode adiantar ou
atrasar toda a cadeia de atividades. Alids, esses
termos “atrasar” e “adiantar” sio estranhos a situa-
¢do que desejo considerar, pois no candomblé,
como ja disse, tudo tem seu tempo, e cada ativi-
dade se cumpre no tempo que for necessario. E a
atividade que define o tempo e nao o contrario.
As festas de candomblé, quando sio realiza-
das as celebracoes publicas de canto e danga, as
chamadas cerimdnias de barracio, durante as
quais os orixds se manifestam por meio do transe
ritual, sao precedidas de uma série de ritos propi-
ciatorios, que envolvem sacrificio de animais, pre-
paro das carnes para o posterior banquete comu-
nitario, fazimento das comidas rituais oferecidas
aos orixas que estao sendo celebrados, cuidado
com os membros da comunidade que estio reco-
lhidos na clausura para o cumprimento de obriga-
¢coes inicidticas, preparacao da festa publica e fi-
nalmente a realizacao da festa propriamente dita,
ou seja, o chamado toque. Preparar o toque inclui
cuidar das roupas, algumas costuradas especial-
mente para aquele dia, que devem ser lavadas,

engomadas e passadas a ferro (é sempre uma
enormidade de roupas para engomar e passar!);
por em ordem os aderecos, que devem ser limpos
e polidos; preparar as comidas que serao servidas
a todos os presentes e providenciar as bebidas;
decorar o barracio, colhendo-se para isso as fo-
lhas e flores apropriadas etc. etc.

Num terreiro de candomblé, praticamente to-
dos os membros da casa participam dos preparati-
vos, sendo que muitos desempenham tarefas espe-
cificas de seus postos sacerdotais. Todos comem
no terreiro, ali se banham e se vestem. As vezes,
dorme-se no terreiros noites seguidas, muitas mu-
lheres fazendo-se acompanhar de filhos pequenos.
E uma enormidade de coisas a fazer e de gente as
fazendo. Ha uma pauta a ser cumprida e horarios
mais ou menos previstos para cada atividade, como
“ao nascer do sol”, “depois do almog¢o”, “de tarde”,
“quando o sol esfriar’, “de tardinha”, “de noite”.
Nzo é costume fazer referéncia e nem respeitar a
hora marcada pelo relégio e muitos imprevistos
podem acontecer. No terreiro, alids, € comum tirar
o relogio do pulso, pois nao tem utilidade. Duran-
te a matanga, os orixas sao consultados por meio
do jogo oracular para se saber se estao satisfeitos
com as oferendas, e podem pedir mais. De repen-
te, entao, € preciso parar tudo e sair para providen-
ciar mais um cabrito, mais galinhas, mais frutas, ou
seja 14 o que for. Em qualquer dos momentos, ori-
xas podem ser manifestar e serd preciso cantar para
eles, se nao dancar com eles. Os orixds em transe
podem, inclusive, impor alteracdes no ritual. Eles
podem ficar muitas horas “em terra” enquanto to-
dos os presentes lhes dao atencio e tudo o mais
espera. Durante o toque, a grande cerimonia puabli-
ca, a presenca nao prevista de orixds em transe im-
plica o alargamento do tempo cerimonial, uma vez
que eles devem também ser vestidos e devem dan-
car. A chegada de dignitdrios de outros terreiros,
com seus séquitos, obriga a homenagens adicionais
e outras sequiéncias de canto e dan¢a. Embora haja
um roteiro minimo, a festa nao tem hora para aca-
bar. Nao se sabe exatamente o que vai acontecer
no minuto seguinte, o planejamento € inviabilizado
pela intervencio dos deuses.

Quando se vai ao terreiro, é aconselhavel
nao marcar nenhum outro compromisso fora dali
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para o mesmo dia, pois nao se sabe quando se
pode ir embora, nio se sabe quanto tempo vai
durar a visita, a obrigaco, a festa. Alids, candom-
blé também nao tem hora certa para comecar. Co-
meca quando tudo estiver “pronto”. Os convida-
dos e simpatizantes vio chegando num horario
mais ou menos previsto, mas podem esperar ho-
ras sentados. Entio muitos preferem chegar bem
tarde, o que pode acarretar novos atrasos. E ndo
adianta reclamar, pois logo alguém dira que “can-
domblé nao tem hora”. Uma vez, depois de mui-
ta espera, perguntei a que horas iria o candomblé
realmente comecar. A resposta foi: “Depois que
maezinha (a mae-de-santo) trocar de roupa.” En-
fim, o tempo serd sempre definido pela conclusao
das tarefas consideradas necessdrias no entender
do grupo, a férmula: “quando estiver pronto”.

Essa idéia de que o tempo estd sujeito ao
acontecer dos eventos e ao sabor da realizaciao de
tarefas necessarias pode ser observada no cotidia-
no dos terreiros também fora das festas. Pesquisa-
dores que estio se iniciando em trabalho de cam-
po se espantam muito com a “falta de horario” das
maes e pais-de-santo, tendo que esperar horas e
horas, se ndo dias, para fazer uma entrevista que
pensavam estar agendada para um hordrio bem
determinado. Clientes que vao ao terreiro para o
jogo de buzios ou outros servicos magicos tam-
bém podem se sentir incomodados pelo modo
como o povo-de-santo usufrui do tempo.

Em 1938, a antrop6loga americana Ruth Lan-
des veio ao Brasil para estudar as relacoes raciais
entre nOs € permaneceu varios meses em pesqui-
sa junto aos candomblés de Salvador. E muito in-
teressante o relato de seu primeiro encontro com
a jovem Mae Menininha do Gantois, que décadas
depois viria a ser a mais famosa mae-de-santo do
Brasil. Marcada a visita, Menininha a recebeu e
com ela comegou a conversar com muita simpa-
tia. Chegou entao uma filha-de-santo que cumpri-
mentou a mae com todas as reveréncias, dizendo-
lhe alguma coisa em voz baixa. Menininha pediu
licenca a antropdloga para se retirar um momen-
to, dizendo-lhe que ficasse 2 vontade e que volta-
ria em seguida. A tarde se esvaiu, com muita mo-
vimentacao na casa, muitas pessoas chegando e
saindo, mas a mae-de-santo nao voltou a sala.

Com o dia ja escuro, discretamente, Ruth Landes
voltou para seu hotel. S6 tempos depois pode
continuar sua conversa com a ialorixa. Soube mais
tarde a antropologa que a mulher que interrompe-
ra a entrevista trazia problemas e que a mae fora
cuidar dos rituais necessarios para resolver a afli-
cdo da filha (Landes, 1967: 86-99). Comentando o
episodio, Ruth Landes escreveu: “Durante a minha
permanéncia na Bahia pasmava-me a liberdade
que as mies tomavam com O tempo. Menininha
nio voltou a sala aquele dia e como soube, sub-
seqiientemente, sempre se atrasava, sempre de-
morava. Era um privilégio da sua posicao, aceito
como natural numa terra de aristocracia e escravi-
dao. Que era o tempo? O tempo era o que se faz
com ele e ela estava sempre ocupada” (Landes,
1967, p. 95). O que Landes atribuiu a privilégios
numa terra de aristocracia e escravidao era, entre-
tanto, a expressao de uma concepc¢ao africana de
tempo muito diferente daquela a que estamos ha-
bituados por for¢a de nossa cultura européia.

Para o pensador africano John Mbiti, enquan-
to nas sociedades ocidentais o tempo pode ser
concebido como algo a ser consumido, podendo
ser vendido e comprado como se fosse mercado-
ria ou servico potenciais — tempo € dinheiro —, nas
sociedades africanas tradicionais o tempo tem que
ser criado ou produzido. Mbiti afirma que “o ho-
mem africano nio é escravo do tempo, mas, em
vez disso, ele faz tanto tempo quanto queira”. Co-
menta que, por nao conhecerem essa concepcio,
muitos estrangeiros ocidentais nao raro julgam que
os africanos estao sempre atrasados naquilo que
fazem, enquanto outros dizem: “Ah! Esses africa-
nos ficam ai sentados desperdicando seu tempo na
ociosidade” (Mbiti, 1990, p. 19).

I

Antes da imposicio do calendario europeu,
os iorubds, que siao a fonte principal da matriz
cultural do candomblé brasileiro (Prandi, 2000b),
organizavam o presente numa semana de quatro
dias. O ano era demarcado pela repeticao das es-
tacoes e eles ndo conheciam sua divisio em me-
ses. A duracio de cada periodo de tempo era mar-
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cada por eventos experimentados e reconhecidos
por toda a comunidade. Assim, um dia comecava
com o nascer do sol, nio importando se as cinco
ou as sete horas, em nossa contagem ocidental, e
terminava quando as pessoas se recolhiam para
dormir (Mbiti, 1990, p. 19), o que podia ser as oito
da noite ou a meia-noite em nosso horario. Essas
variagoes, importantes para nds, com nosso relo-
gio que controla o dia, ndo o eram para eles.

Cada um dos quatro dias da semana ioruba
tradicional, chamada ossé, é dedicado a uma divin-
dade (Oj6 Aw0, Oj6 Ogum, Oj6 Xango, Ojd Oba-
tald, respectivamente, dia do segredo ou de Ifa, dia
de Ogum etc.), regulando uma atividade essencial
para a vida de todos os iorubas tradicionais: o
mercado. O mercado ou feira funciona em cada al-
deia e cidade num dos dias da semana, todas as
semanas ou a cada duas, trés ou quatro semanas.
Até hoje, as mulheres vao vender seus produtos
nos mercados de diferentes cidades, fazendo des-
sa atividade uma instituicio fundamental para a
sociabilidade iorubd e a regulacio do cotidiano.
Os iorubds tradicionais reconheciam a existéncia
do més lunar, mas lhe davam pouca importincia,
sendo muito mais importantes as épocas de reali-
zagao das grandes festas religiosas, marcadas pelas
estacoes e fases agricolas do ano, que eles chama-
vam de odum. O dia era dividido nao em horas,
mas em periodos, que poderiamos traduzir por ex-
pressdes como “de manha cedo”, “antes do sol a
pino”, “com o sol na vertical”, “de tardinha” etc. A
noite era marcada pelo cantar do galo.

A contagem dos dias e das semanas era pra-
ticada em func¢io de cada evento, de modo que a
mulher era capaz de controlar a duracio de sua
gestacio, assim como o homem contava o desen-
rolar dos seus cultivos, mas sem datacio (Ellis,
1974, pp. 142-151). Os iorubds tradicionais consi-
deravam duas grandes estacoes, uma chuvosa e
outra seca, separadas por uma estacao de fortes
ventos, de modo que cada ano podia durar alguns
dias a mais ou a menos, dependendo do atraso ou
adiantamento das estacdes, mas iSso nao importa-
va, uma vez que os dias nao eram contados. Os
anos passavam CoOmo passavam as semanas € oS
dias, num fruir repetitivo, nao se computando arit-
meticamente cada repeticao.

Nas cortes dos reis iorubds havia funciondrios
encarregados de manter viva a memoria dos reis, e
eles eram treinados para recitar os eventos impor-
tantes que marcaram o reinado de cada soberano,
mas os episédios ndo eram datados, fazendo com
que a reconstrucio recente da historia dos povos
iorubds niao comportasse uma cronologia para os
tempos anteriores a chegada dos europeus, vendo-
se obrigada a operar com mitos e memorias lanca-
dos num passado sem datas (Johnson, 1921).

Como o tempo é ciclico, fatos inesperados
sao recebidos com espanto. Assim, as ocorréncias
ciclicas da natureza — por exemplo, as fases da lua
e as estacoes climiticas — sio encaradas como
acontecimentos normais da vida, mas o que esca-
pa do ritmo normal do tempo € visto com preo-
cupacio e medo, como um eclipse, uma enchen-
te etc. O nascimento de gémeos, que contraria o
desenlace normal da gestagcdo, constitui também
um fato excepcional.

Os afro-descendentes assimilaram o calenda-
rio e a contagem de tempo usados na sociedade
brasileira, mas muitas reminiscéncias da concep-
cao africana podem ser encontradas no cotidiano
dos candomblés. A chegada de um novo odum,
ano novo, é festejada com ritos oraculares para se
saber qual orixd o preside, pois cada ano vé repe-
tir-se a saga do orixd que o comanda: serd um ano
de guerra, se o orixd for um guerreiro, como
Ogum, de fartura, se o orixd for um provedor,
como Oxdssi, sera de reconciliacdes, se for de um
orixd da temperanca, como Iemanji, e assim por
diante. O o0ssé, a semana, constituiu-se num rito
semanal de limpeza e troca das aguas dos altares
dos orixds. Cada dia da semana, agora a semana
de sete dias, é dedicado a um ou mais orixas, sen-
do cada dia propicio a eventos narrados pelos mi-
tos daqueles orixas, por exemplo, a quarta-feira €
dia de justica porque é dia de Xangd. As grandes
festas dos deuses africanos adaptaram-se ao ca-
lendario festivo do catolicismo por forca do sin-
cretismo que, até bem pouco tempo, era pratica-
mente compulsério, mas o que a festa do terreiro
enfatiza é o mito africano, do orixa, e nio o do
santo catolico.

Embora o candomblé e outras religides de
origem africana sejam de formacio recente, aqui



48 REVISTA BRASILEIRA DE CIENCIAS SOCIAIS - VOL. 16 N° 47

constituidas somente depois das primeiras déca-
das do século XIX, as datas de fundaciao dos ter-
reiros, assim como as que marcam os reinados de
sucessivas maes e pais-de-santo no inicio, sao
desconhecidas. Seus nomes sio bem lembrados e
seus feitos sio cantados e festejados nas cerimd-
nias que louvam os antigos fundadores — o padé
nos candomblés mais velhos —, mas nada de da-
tas. Esse passado brasileiro também ji se fez mito.

v

Nas palavras de Wole Soyinka, “o pensa-
mento tradicional opera nio uma sucessio linear
de tempo mas uma realidade ciclica” (Soyinka,
1995, p. 10). O tempo escalar, que se mede ma-
tematicamente, podendo ser somado, subtraido,
dividido etc., nao faz nenhum sentido para o
pensamento africano tradicional. Para os ociden-
tais, o tempo € uma variavel continua, uma di-
mensiao que tem realidade propria, independen-
te dos fatos, de tal modo que sio os fatos que se
justapdoem 2 escala do tempo. E o tempo da pre-
cisdo, que objetiva o cilculo, que viabiliza a pro-
jecao e fundamenta a racionalidade — tempo da
ciéncia histérica e da modernidade. Nessa escala
ocidental do tempo, os acontecimentos sao enfi-
leirados uns apds outros, em seqiiéncias que
permitem organiza-los como anteriores e poste-
riores, uns como causa € outros como conse-
quiéncia, construindo-se uma cadeia de correla-
¢oes e causacdes que conhecemos como histo-
ria. Entre nés, o reldgio e o calendario permitem
contar o tempo transcorrido entre dois eventos,
sendo possivel, mesmo num passado distante,
saber que fatos estio mais proximos entre si e
quais mais se distanciam. Um segmento de tem-
po pode ser comparado com outro, por exem-
plo, o tempo médio da vida de um homem. As-
sim, todos os fatos relevantes sao datados, isto €,
descritos num calendario sequiencial escalonado
em intervalos iguais (século, ano, més, dia,
hora). Esse tempo ¢é projetado para a frente, de
modo que o que vai acontecer compoe com O
presente e com o ja acontecido uma linha sem
solucdo de continuidade, estando o futuro deter-

minado pelo que o precede, podendo assim ser
controlado pela acao no presente.

Para os africanos tradicionais, o tempo ¢é
uma composicio dos eventos que ja aconteceram
ou que estdo para acontecer imediatamente. E a
reuniao daquilo que ja experimentamos como
realizado, sendo que o passado, imediato, esta in-
timamente ligado ao presente, do qual € parte, en-
quanto o futuro nada mais € que a continuacio
daquilo que ja comecou a acontecer no presente,
niao fazendo nenhum sentido a idéia do futuro
como acontecimento remoto desligado de nossa
realidade imediata (Mbiti, 1990, pp. 16-17). O fu-
turo que se expressa na repeticao ciclica dos fatos
da natureza, como as estacoes, as colheitas vin-
douras, o envelhecer de cada um, € repeticao do
que ja se conheceu, viveu e experimentou, nao ¢
futuro. Nao hd sucessiao de fatos encadeados no
passado distante, nem projecao do futuro. A idéia
de histéria como a conhecemos no Ocidente nao
existe; a idéia de fazer planos para o futuro, de
planejar os acontecimentos vindouros, é comple-
tamente estapafdirdia. Se o futuro € aquilo que
nao foi experimentado, ele nao faz sentido nem
pode ser controlado, pois o tempo € o tempo vi-
vido, o tempo acumulado, o tempo acontecido.
Mais que isso, o futuro é o simples retorno do
passado ao presente, logo, nao existe.

Para os iorubds e outros povos africanos, an-
tes do contato com a cultura européia, os aconte-
cimentos do passado estio vivos nos mitos, que
falam de grandes acontecimentos, atos herdicos,
descobertas e toda sorte de eventos dos quais a
vida presente seria a continua¢io. Ao contrario da
narrativa historica, os mitos nem sao datados nem
mostram coeréncia entre si, nao existindo nenhu-
ma possibilidade de julgar se um mito é mais
verossimil, digamos, do que outro. Cada mito
atende a uma necessidade de explicacao topica e
justifica fatos e crencas que compodem a existéncia
de quem o cultiva, o que nao impede de haver
versoes conflitantes quando os fatos e interesses a
justificar sao diferentes. O mito fala do passado
remoto que explica a vida no presente. O tempo
mitico € apenas o passado distante, e fatos sepa-
rados por um intervalo de tempo muito grande
podem ser apresentados nos mitos como ocorrén-
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cias de uma mesma época, concomitantes. Cada
mito é autdbnomo e os personagens de um podem
aparecer em outro, com outras caracteristicas e re-
lacoes, as vezes, contraditorias, sem que isso im-
plique algum tipo de questionamento da sua ve-
racidade. Os mitos sao narrativas parciais e sua
reuniao nao propicia o desenho de qualquer tota-
lidade. Nao existe um fio narrativo na mitologia,
como aquele que norteia a construcao da histéria
para os ocidentais. O tempo do mito é o tempo
das origens, e parece existir um tempo vazio en-
tre o fato contado pelo mito e o tempo do narra-
dor. No mundo mitico, os eventos nfo se ajustam
a um tempo continuo e linear. A mitologia dos
orixds, que fala da criacio do mundo e da acao
dos deuses na vida cotidiana, bem o demonstra
(Prandi, 2001).

Esse passado remoto, de narrativa mitica, €
coletivo e fala do povo como um todo. Passado
de geracao a geracio, por meio da oralidade, é
ele que da o sentido geral da vida para todos e
fornece a identidade grupal e os valores e normas
essenciais para a acao naquela sociedade, con-
fundindo-se plenamente com a religiao. O tempo
ciclico € o tempo da natureza, o tempo reversi-
vel, e também o tempo da memoria, que nio se
perde, mas se repoe. O tempo da historia, em
contrapartida, € o tempo irreversivel, um tempo
que niao se liga nem a eternidade, nem ao eterno
retorno (Prigogine, 1991: 59). O tempo do mito e
o tempo da memoria descrevem um mesmo mo-
vimento de reposicio: sai do presente, vai para o
passado e volta ao presente — ndo ha futuro. A re-
ligido € a ritualizacao dessa memoria, desse tem-
po ciclico, ou seja, a representacio no presente,
através de simbolos e encenacodes ritualizadas,
desse passado que garante a identidade do grupo
— quem somos, de onde viemos, para onde va-
mos? E o tempo da tradicio, da nio-mudanca,
tempo da religido, a religido como fonte de iden-
tidade que reitera no cotidiano a memoéria ances-
tral. No candomblé, emblematicamente, quando
o filho-de-santo entra em transe e incorpora um
orixd, assumindo sua identidade representada
pela danga caracteristica que lembra as aventuras
miticas dessa divindade, é o passado remoto, co-
letivo, que aflora no presente para se mostrar

vivo, o transe ritual repetindo o passado no pre-
sente, numa representacio em carne e 0sso da
memoria coletiva.

A\

Como parte da vida que transcorre no pre-
sente, e numa dimensao diferente daquela do pas-
sado mitico, existe um passado préximo formado
pelos eventos que compdem a vivéncia particular
do individuo e que depende de sua memoria pes-
soal. Os mortos, por exemplo, enquanto sao lem-
brados pelos parentes vivos, fazem parte desse
passado recente que se confunde com o presente
e, assim, participam da experiéncia presente dos
vivos enquanto estiverem vivos na lembranca dos
vivos. Continuam a fazer parte da familia, sendo
por ela louvados e alimentados, até que um dia
possam retornar reencarnados. Com a reencarna-
¢do tudo se repete, o ciclo se recompode. Assim
como se repetem as estacoes do ano, as fases da
lua, os ciclos reprodutivos, o desenrolar das se-
meaduras as colheitas, a vida do homem se repe-
te na reencarnacdo: ciclica é a natureza, ciclica é
a vida do homem, ciclico € o tempo.

Para os iorubids tudo acontece em trés pla-
nos: o Aié, que € este nosso mundo, o do tempo
presente; o Orum, que é o outro mundo, a mora-
da dos deuses orixds e dos antepassados, o mun-
do mitico do passado remoto; e o mundo interme-
diario dos que estdo aguardando para renascer.
Este mundo dos que vao nascer estd proximo do
mundo aqui-e-agora, o Aié, e representa o futuro
imediato, atado ao presente pelo fato de que
aquele que vai nascer de novo continua vivo na
memoria de seus descendentes, participando de
suas vidas e sendo por eles alimentados, até o dia
de seu renascimento como um novo membro de
sua propria familia. Para o homem, o mundo das
realizacoes, da felicidade, da plenitude é o mundo
do presente, o Aié (Babatunde, 1992, p. 33). Nao
ha prémio nem puni¢cao no mundo dos que vao
nascer, nada ali acontece. Os homens e mulheres
pagam por seus crimes em vida e sao punidos pe-
las instancias humanas. As punicoes impostas aos
humanos pelos deuses e antepassados por causa
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de atos maus igualmente nao os atingem apos a
morte, mas se aplicam a toda coletividade a qual o
infrator pertence, e isso também acontece no Aié.
Trata-se de uma concepgio ética focada na coleti-
vidade e nio no individuo (Mbon, 1991, p. 102),
nao existindo a noc¢ao ocidental crista de salvaciao
no outro mundo nem a de pecado. O outro mun-
do habitado pelos mortos € temporario, transitorio,
voltado para o presente dos humanos. Nem a vida
espiritual tem expressao no futuro.

E preciso que o morto nao tenha sido esque-
cido pelos seus familiares para poder nascer de
novo, pois seu lugar € sempre na familia. Sao
duas as condicdes para se continuar vivo na me-
moéria, no presente. Primeiro, é preciso ter tido
muitos filhos, pois um homem sem prole nio tem
quem cultive sua memodria. Um homem sem pro-
le nao tem uma grande familia onde ele possa re-
nascer. Para tanto é necessario ter muitas mulhe-
res e poder sustenti-las. Segundo, deve ter vivido
muito, para que seus atos memoraveis tenham
sido testemunhados pelos filhos, netos e, quem
sabe, bisnetos. Muitos nomes iorubas dados a
uma nova crianca referem-se aquele de quem ela
se acredita ser simplesmente o retorno, como Ba-
batundé, que quer dizer o pai estd de volta; Iya-
b6, a mae retorna; Babatunji, o pai acordou de
novo. A memoria depende da convivéncia, e €
gragas a ela que se conhece, ama e respeita o ou-
tro. A lembranca é um sentimento de veneraciao
respeitosa e afetiva. Para renascer, entdo, tem que
se viver até uma idade provecta. Ai dos que mor-
rem cedo, estes terdo dificuldade para renascer.
Quando se morre na tenra infincia pode-se renas-
cer como outra crianca gerada no utero da mesma
mae (Oduyoye, 1996, p. 113). Contudo, este niao
¢ um nascimento festejado, pelo contrario, € temi-
do, pois a crianc¢a renascida nao tem compromis-
so com o presente, com a familia, com o Aié, e
pode perfeitamente querer morrer de novo cedo,
sem viver, pelo simples e degenerado prazer de
nascer por nascer. Essas criaturas, chamadas abi-
cus, literalmente, nascido para morrer, s6 fazem
sofrer as maes e frustrar os pais, que precisam de-
sesperadamente de uma longa descendéncia, pois
os filhos que geram filhos sdo a garantia da eter-
nidade celebrada no presente.

Quando a memoria do morto extravasa os li-
mites de sua familia particular e passa a ser louva-
da pela comunidade mais ampla da aldeia, da ci-
dade, de uma grande linhagem que retine muitas
familias, quando esta lembranca deixa de ser pri-
vativa de alguns individuos para se incorporar na
lembranga coletiva, 0 morto nio precisa mais re-
nascer entre os vivos para garantir o ciclo de sua
eternidade. Ele vai para o Orum, tornando-se, en-
tao, um antepassado. Isso acontece com 0s gran-
des reis, herois, fundadores e lideres. Do Orum, o
mundo mitico onde habita com os deuses orixas,
ele passa a atuar diretamente nos acontecimentos
do Aié: vai interferir no presente, ajudando e pu-
nindo os humanos. O passado mitico é um passa-
do vivo, e seus habitantes o tempo todo agem e
interferem no presente. Os antepassados, que os
iorubds chamam de egunguns, nio se recusam a
vir ao Aié e conviver com os humanos e o fazem
através de seus sacerdotes nos grandes festivais
de mascaras em que se cultua a memoria ances-
tral coletiva daquela comunidade (Drewal, 1992,
cap. 6).

Quando, numa outra dimensio, o antepassa-
do conquista o respeito de todo um povo, quando
sua cidade impoe seu culto a outras, quando ele
se desprende da comunidade original e passa a fa-
zer parte da memoria de toda uma sociedade, a
reveréncia por ele recebida se expande, sua in-
fluéncia no Aié cresce, seu poder no mundo do
presente se eterniza: ele €, entdo, um orixd, um
entre os deuses iorubas. Sua relacio niao é mais
com o0s parentes nem com os membros da sua co-
munidade, mas com a humanidade. Ele pode até
mesmo ser reverenciado em terras do além-mar,
onde se fara atuante no presente de muitos outros
povos, como ocorreu com a didspora iorubd na
América por forca da escravidao, com a fundacio
de novos cultos e religides, como o candomblé, o
tambor-de-mina, o xangd e o batuque, no Brasil, e
a santeria, em Cuba. Ele é parte do passado miti-
co, e o passado mitico responde pelo presente. O
passado mitico é o que existe desde o comeco dos
tempos, o que sempre foi, o que nio é datado.

Os iorubds acreditam que o espirito do ser
humano é constituido de diversas partes imateriais,
sua alma nao ¢ indivisivel como na concep¢io ju-
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daico-crista. Ha uma individualidade espiritual
chamada ori que s6 existe no presente, isto €, en-
quanto se vive no Aié. Ela é responsavel pelas rea-
lizacdes humanas, contém o destino de cada pes-
soa. O ori morre e é destruido juntamente com o
corpo material. Outra parte € constituida da me-
moria cultuada pela familia do morto, o egum, que
volta ao presente por meio da reencarnacio, que
mantém o morto no presente. E, como parte fun-
damental, talvez a mais importante, hd o orixd par-
ticular da pessoa, considerado o seu antepassado
remoto. O orixa particular da pessoa é uma infima
porcio do orixa geral cultuado por todos. E o vin-
culo do ser humano com o divino, o eterno, o pas-
sado mitico. Com a morte do corpo, o orixd
pessoal retorna ao orixa geral, aquele que existe
desde o principio dos tempos. O ori representa o
presente do ser humano; o egum, a sua capacida-
de de retornar sempre a esse presente, ou se eter-
nizar no Orum como antepassado egungum; o ori-
xa pessoal, a ligacao do presente com o mito, com
o passado remoto que age sobre o presente e do
qual recebe as honrarias sacrificiais. O passado re-
produzido no presente pela infinidade de huma-
nos, nos quais os orixds se perpetuam a cada nas-
cimento, pois cada ser humano descende de um
orixa, fecha de novo o ciclo africano do tempo.

A escravidio destruiu as estruturas familiares
dos africanos trazidos como escravos para a Amé-
rica, submeteu-os a um ritmo de trabalhado com-
pulsério e alienado, impds novas crencas e um
novo modo de vida cotidiana que pressupunha
uma outra maneira de contar o tempo e de o con-
ceber. Assim, quando a religiao dos orixas foi re-
construida entre nés, muitos dos aspectos e con-
ceitos da antiga cultura africana deixaram de fazer
sentido e muitos desapareceram. Mas muito das
velhas idéias e noc¢oes se reproduziram na cultu-
ra religiosa dos terreiros de candomblé e de ou-
tras religides dedicadas aos orixds iorubanos, vo-
duns fons e inquices bantos, assim como muita
coisa se conservou, em maior ou menor escala,
em aspectos nao religiosos da cultura popular de
influéncia africana.

No Brasil dos dias de hoje, o candomblé
continua a cultuar a memoria de seus mortos ilus-
tres, invocados em diferentes cerimonias e relem-

brados de geraciao a geracio, mas nao pode pre-
servar a idéia de que os mortos renascem na fa-
milia carnal, pois a adesio ao candomblé é indi-
vidual e a familia-de-santo nao corresponde
necessariamente a familia bioldgica. A idéia do
antepassado egungum veio ocupar um lugar se-
cundario na religido, apenas complementar na re-
ligiao dos orixds, que na maioria dos terreiros de
formacao recente € praticada sem essa referéncia.
Como a religiao dos orixds congrega grupos mi-
noritarios, cada um pertencente a um determina-
do terreiro, autbnomo em relacio aos demais,
grupos formados por adeptos que fazem parte de
uma sociedade mais ampla, cuja cultura é predo-
minantemente ocidental e cristd, o culto a ante-
passados coletivos que controlam a moralidade de
uma cidade inteira, digamos, como ocorria origi-
nalmente em terras africanas, nao se viabilizou
por razdes evidentes. O mundo brasileiro fora dos
muros do terreiro nao € territorio dos antepassa-
dos, como era na Africa tradicional.

A concepcio ioruba de reencarnacio sofreu
na América a influéncia da idéia carmica de reen-
carnacao do espiritismo kardecista — religiao de
origem européia que prega a reencarnacao como
mecanismo de um sistema ético de premiacao e
punic¢iao dos atos praticados em vida e que permi-
te ao espirito do morto aperfeicoar-se através de
muitas vidas (Prandi, 2000c). O kardecismo tem
uma concepcio de tempo repetitivo em espiral,
que expressa mudanga, evolugio espiritual, aper-
feicoamento voltado para o futuro neste e no ou-
tro mundo, tudo muito diferente da visiao africana.

Além da influéncia kardecista, as concepcoes
africanas da morte também foram se borrando no
contato da religiao dos orixdas com as noc¢oes pro-
prias do catolicismo hegemonico, durante mais de
um século de sincretismo. O rito funerario do axe-
xé (Prandi, 1999), celebrado para desligar o mor-
to da vida presente, para que ele possa partir e
depois voltar como outra pessoa, rito que repre-
senta a quebra de todos os vinculos do morto
com o Aié, continua a ser praticado, mas tende
hoje a ser realizado com mais freqiiéncia nas exé-
quias dos lideres mais expressivos do terreiro de
candomblé. Raramente se realiza quando o morto
ocupa um lugar inferior na hierarquia religiosa.
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Justifica-se hoje mais pela etiqueta da corte do
que pela concepc¢ao tradicional de reencarnacio.
Niao parece, contudo, que os seguidores do can-
domblé e de outras religides afro-brasileiras te-
nham incorporado decisivamente nem a noc¢ao de
carma do espiritismo nem a idéia salvacionista
crista de julgamento, prémio e punicao apds a
morte, de tal modo que o futuro que se descorti-
na depois desta vida, segundo a concepg¢io crista,
continua a ser para os religiosos brasileiros afro-
descendentes, pelo menos em certa medida, um
tempo desprovido de sentido: depois da morte, o
que se esperaria, assim, € voltar para este mundo,
para o presente do Aié.

VI

Para os iorubds o tempo é ciclico, tudo o
que acontece € repeticao, nada é novidade. Aqui-
lo que nos acontece hoje e que estd prestes a
acontecer no futuro imediato ja foi experimentado
antes por outro ser humano, por um antepassado,
pelos proprios orixas. O ordculo iorubano, prati-
cado pelos babalads, que sio os sacerdotes de Ifa
ou Orunmila, o deus da adivinhaciao, baseia-se no
conhecimento de um grande repertorio de mitos
que falam de toda sorte de fatos acontecidos no
passado remoto e que voltam a acontecer, envol-
vendo personagens do presente. E sempre o pas-
sado que lanca luz sobre o presente e o futuro
imediato.

Conhecer o passado ¢ deter as férmulas de
controle dos acontecimentos da vida dos viventes.
Esse passado mitico, que se refaz a cada instante
no presente, é narrado pelos odus do oraculo de
Ifa. Cada odu € um conjunto de mitos, cabendo
ao babalad descobrir qual deles conta a histéria
que esta acontecendo ou que vai acontecer na
vida presente do consulente que o procura em
busca de solucio para suas aflicdes. Quando o
adivinho identifica o mito que se relaciona com o
presente do consulente, e o faz usando seus ape-
trechos madgicos de adivinhacio, fica sabendo
quais procedimentos rituais — como sacrificios, re-
colhimento e purificacdes — devem ser usados
para sanar os males que afligem o cliente. A for-

mula receitada é a mesma aplicada no passado,
quando foi usada com sucesso, conforme narra o
mito. Nada é novo, tudo se refaz. Também € atri-
buicao do babalad identificar, no nascimento de
uma crianca, a reencarnacio de um ente querido.
Nao se pode dar nome a uma criangca sem antes
saber de onde ela vem, pois um nascimento nio
é uma tdbula rasa. E um retorno. O babalad é ao
mesmo tempo o guardiao do passado e o decifra-
dor do presente. Ele usa o passado para a decifra-
¢ao do presente. Seu demorado e penoso treina-
mento o obriga a aprender de cor milhares de
versos, os poemas de Ifid, que narram o passado
mitico de seu povo, seus deuses e seus herdis
(Prandi, 1996, cap. 3).

NzZo ha mais babalads no Brasil, mas os pais
e maes-de-santo operam as antigas técnicas oracu-
lares. Nao aprendem os poemas de Ifa, atribuicio
dos antigos babalads, mas sua magia ainda consis-
te em descobrir o odu que rege cada situacio pre-
sente, como meio de desvendar no presente as
mesmas causas dos acontecimentos no passado. E
sana-las, com o mesmo receituario.

vl

A concepgio africana de tempo no candom-
blé e em outras denominacoes religiosas de ori-
gem negro-africana estdo intimamente associadas
as idéias de aprendizado, saber e competéncia.
Para os africanos tradicionais, o conhecimento hu-
mano é entendido, sobretudo, como resultado do
transcorrer inexoravel da vida, do fruir do tempo,
do construir da biografia. Sabe-se mais por que se
¢ velho, porque se viveu o tempo necessario da
aprendizagem. A aprendizagem nio € uma esfera
isolada da vida, como a nossa escola, mas um
processo que se realiza a partir de dentro, partici-
pativamente. Aprende-se a medida que se faz,
que se vive. Com o passar do tempo, 0s mais ve-
lhos vao acumulando um conhecimento a que o
jovem so tera acesso quando tiver passado pelas
mesmas experiéncias. Mesmo quando se trata de
conhecimento especializado, o aprendizado € por
imitacdo e repeticao. As diferentes confrarias pro-
fissionais, especialmente as de cariter magico e
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religioso, dividem as responsabilidades de acordo
com a senioridade de seus membros e estabele-
cem ritos de passagem que marcam a superacio
de uma etapa de aprendizado para ingresso em
outra, que, certamente, implica o acesso a novos
conhecimentos, segredos ou mistérios da confra-
ria. A importancia dos ritos de passagem foi enfa-
ticamente preservada nas religides afro-brasileiras;
ritos que sdo sua marca mais notdvel. Na carreira
inicidtica, cada etapa corresponde, evidentemen-
te, a0 compromisso de novas obrigacoes e ao al-
cance de novos privilégios. A passagem de uma
etapa para outra nio € determinada pelo tempo
escalar, nem poderia, mas por aquilo que real-
mente o iniciado é capaz de fazer. Mais uma vez,
0 que conta € a experiéncia. Ser mais velho € sa-
ber certo, fazer mais e melhor. Muitas das diferen-
tes atribuicoes profissionais, talvez as mais impor-
tantes, sio herdadas, passadas de pai para filho,
de mie para filha, numa clara reafirmacio de que
a vida € repeticio.

Os iorubds s6 conheceram a escrita com a
chegada dos europeus. Assim, todo o conheci-
mento tradicional baseia-se na oralidade. Mitos,
férmulas rituais, louvacoes, genealogias, provér-
bios, receitas medicinais, encantamentos, classifi-
cacodes botanicas e zoolégicas, tudo é memoriza-
do. Tudo se aprende por repeticao, e a figura do
mestre acompanha por muito tempo a vida dos
aprendizes. Os velhos sio os depositarios da cul-
tura viva do povo e a convivéncia com eles é a
Unica maneira de aprender o que eles sabem. Os
velhos sdo os sdbios e a vida comunitiria depen-
de decisivamente de seu saber, de seus mistérios.
O ancido detém o segredo da tradi¢io. Sua pala-
vra é sagrada, pois € a Unica fonte de verdade.

Essa forma de conceber o aprendizado e o
saber entra em crise nos candomblés quando seus
membros, ja escolarizados, passam a se valer das
férmulas escritas que, pouco a pouco, vao surgin-
do disponiveis nos livros e em outras publicacoes.
Mais que isso, os seguidores das religides dos
orixas, voduns e inquices sao, hoje em dia, prove-
nientes das mais diferentes origens e classes
sociais e todos eles, ou sua grande maioria, co-
nhecem a experiéncia efetiva de se aprender na

escola. Esta € orientada para a efetivacao do

aprendizado ripido, racional e impessoal, o saber
premido pelo tempo de calendirio. A escola, me-
canismo de transmissao de todo o saber conside-
rado importante pela sociedade, € uma instituicio
para jovens. Em nossa sociedade, ¢ na juventude
que se domina o conhecimento e espera-se que
os jovens saibam mais do que os velhos. De fato,
um jovem de vinte anos, hoje, pode saber mais do
que seus pais € muito mais do que seus avos, por-
que aprende na escola, onde o conhecimento
avanca rapidamente. O saber estd fora de casa,
fora da familia. E o conhecimento nunca € defini-
tivo, pois estd em permanente €xpansio € cons-
tante reformulacio, devendo cada um atualizar-se,
tomar ciéncia das novas descobertas que surgem
sem cessar.

Em nossa sociedade, a velhice é concebida
como a idade da estagnacio, do atraso, da apo-
sentadoria, que significa etmologicamente recolhi-
mento ao0s aposentos e conseqliente abandono da
vida produtiva e publica. O jovem nao aprende
mais convivendo com os mais velhos, aprende
com a leitura e as instituicoes da palavra escrita, e
nao ha professor sem livro. O conhecimento atra-
vés da escrita, cujo acesso se amplia com a aqui-
sicao de livros, com as consultas as bibliotecas, e
agora com a chamada navegacio na internet, nao
tem limites, e muito menos segredo. Tudo estd ao
alcance dos olhos e nem ¢ preciso esperar. Etapas
do aprendizado podem ser queimadas, nada pode
deter a vontade de saber.

Essa nova maneira de conceber o aprendiza-
do, a idade e o tempo interfere muito nas nocoes
de autoridade religiosa, hierarquia e poder religio-
so, dando lugar a contradi¢des e conflitos no in-
terior do candomblé, questionando a legitimidade
do poder dos mais velhos, provocando mudancas
no processo de iniciacio sacerdotal.

VIII

Ainda hoje nos candomblés do Brasil procu-
ra-se ensinar que a experiéncia € a chave do co-
nhecimento, que tudo se aprende fazendo, vendo,
participando. Cada coisa no seu devido tempo.
Assim, o conhecimento do velho é o conhecimen-
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to legitimo, ao qual se chega ao longo de toda
uma vida. Roger Bastide, que estudou o candom-
blé na década de 50, escreveu que “sio os sacer-
dotes que tém a noc¢io do valor do tempo; é o
tempo que amadurece o conhecimento das coi-
sas; o ocidental tudo quer saber desde o primeiro
instante, eis por que, no fundo, nada compreen-
de” (Bastide, 1978, p. 12).

Toda a hierarquia religiosa é montada sobre
o tempo de aprendizagem iniciatica, numa logica
segundo a qual quem ¢é mais velho viveu mais e,
por conseguinte, sabe mais. Mas para o jovem de
mentalidade ocidental, o tempo urge, o tempo
deve ser vencido. A palavra escrita € o meio de
acesso ao saber e a oralidade nao faz mais ne-
nhum sentido. S6 faz sentido quando se acredita
que a férmula aprendida pela via da oralidade é a
Unica capaz de se mostrar eficaz, mas isso € uma
imposicio religiosa defendida apenas pelos aman-
tes da tradicao, seja 1a o que isso possa significar.
Numa sociedade como a nossa, em que a ciéncia
ja desmascarou o segredo, ¢ dificil acreditar que
tudo tem o seu tempo, e que € preciso esperar a
hora certa, pois a vida diaria e a luta pela sobrevi-
véncia se encarregam de mostrar o contrario. Em
nossa cultura, € premiado quem chega primeiro.

Os membros de um candomblé sao classifi-
cados basicamente em duas grandes categorias de
idade iniciatica: os iads, aqueles iniciados ha pou-
co tempo e que formam o grupo janior, e os ebo-
mis, os iniciados ha bastante tempo e que assim
sdo capazes de realizar, com autonomia, ativida-
des rituais mais complexas, o grupo sénior. A
palavra ebémi, do iorubd egbomi, significa exata-
mente “meu mais velho”, e era assim que na anti-
ga familia poliginica ioruba as esposas mais velhas
se tratavam. lad, nessa familia tradicional, era a
denominacao dada as esposas mais novas. No
candomblé, enquanto os ebémis conquistam certa
autonomia em relacio a autoridade suprema da
mae ou do pai-de-santo e siao encarregados de ta-
refas rituais importantes, de prestigio dentro do
grupo, com privilégios e honras especiais, as iads
(ou os iads, pois hi muito a palavra iaé perdeu
no candomblé a conotacio de esposa), 0s jovens
iniciados, enfim, s6 fazem obedecer, usando sim-
bolos e cultivando gestos e posturas que denotam

a sua inferioridade hierarquica. Lembrando que a
estrutura organizacional do candomblé € uma re-
producio simbodlica da estrutura tradicional da fa-
milia iorubd, de resto perdida no Brasil, evidencia-
se a importincia da experiéncia acumulada na
constituicio dos grupos de autoridade. Os ebomis
sdo os que sabem, porque sao mais velhos, vive-
ram mais, acumularam maior experiéncia. Sua au-
toridade € dada pelo tempo acumulado, que pres-
supoe saber maior.

Como o candomblé ¢é religiao e em nossa so-
ciedade a religiao é uma das esferas autbnomas
da cultura (o que faz da religido dos orixas na
América algo bem diferente do que foi na Africa),
a no¢io de tempo acumulado no Ambito religioso
entre nos tende a ser, e cada vez é mais, descola-
da do tempo que marca o transcurso da vida.
Pode-se ingressar no candomblé, por livre esco-
lha, em qualquer momento da vida, em qualquer
idade. Assim, a idade biologica da pessoa nio é a
mesma da idade inicidtica, de modo que um jo-
vem iniciado hd muito tempo pode ser o ebomi
de um iadé que se iniciou depois de maduro. O
tempo de iniciacao transformou-se no tempo que
realmente conta. Evidentemente, nos primérdios
do candomblé, a passagem de uma sacerdotisa ju-
nior para a categoria sénior era o resultado natu-
ral do saber religioso acumulado durante o tempo
necessario, durasse quanto durasse. O reconheci-
mento por parte do grupo de sua capacidade e
competéncia na realizacao de atribuicdes rituais
complexas era resultado natural do fazer dessas
atribuicoes, combinado com a dedicacao religiosa
expressa por meio de sucessivas obrigacdes ri-
tuais a que se submetia a devota. Cuidar de seu
orixa pessoal, oferecendo-lhe os necessarios sacri-
ficios periodicos, e trabalhar com autonomia em
beneficio do grupo eram as condic¢des que indica-
vam maturidade, competéncia nos ritos, capacida-
de de lideranca, saber e autoridade.

Numa determinada época da consolidacao
do candomblé, foi necessaria a criacao de rito de
passagem especifico que tornasse publico o reco-
nhecimento da condic¢io de senioridade, rito hoje
conhecido pelo nome de decd, a partir do qual a
iab assume a posicao de ebémi, de mais velho.
Agora fazendo parte de uma sociedade em que o
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tempo que conta € o tempo do calendirio, dota-
do em nossa cultura de objetividade inquestiona-
vel, o candomblé acabou por mensurar em anos
o tempo de aprendizagem do iad. Depois de se
submeter ao grande rito de passagem que o inclui
no candomblé como sacerdote junior, a chamada
feitura de orixa, o iaé pode, depois de anos de
aprendizado, e tendo cumprido os ritos interme-
diarios, ascender ao grau de ebémi, conquistando
assim sua senioridade. Como sénior podera rece-
ber incumbéncias de mando, assumir tarefas de
prestigio e iniciar novos adeptos, podendo, se
quiser, abrir seu préprio terreiro. Em algum mo-
mento no meio do curso do século XX - e
ninguém sabe dizer como foi nem de onde veio a
iniciativa —, a lei-do-santo, espécie de codigo con-
sensual niao escrito que regula os costumes e a
vida religiosa nos terreiros, em permanente cons-
tituicao, fixou em sete o nimero minimo de anos
necessarios ao recebimento do grau de seniorida-
de, o tempo do decd, tempo de autoridade. O
decd é o coroamento de uma seqiiéncia de obri-
gacoes que inclui, depois da feitura, a obrigacao
de um ano, a de trés anos e finalmente a de sete
anos, tudo definido numa escala de tempo oci-
dental. Evidentemente, atrasos eventuais em qual-
quer etapa arrastam para adiante o periodo total.

O tempo de iniciacio, agora computado em
termos de anos, meses e dias, e em certos casos
horas, impde-se como chave do ordenamento
hierarquico no grupo, instituindo-se o que os an-
tropologos chamam de peking order, a “ordem
das bicadas”, uma disposi¢ao hierarquica que
pode ser observada nos galinheiros. Ali, uma ga-
linha, certamente a mais forte, a lider inconteste,
bica todas as demais e nao é bicada por nenhu-
ma; uma segunda ¢é bicada pela primeira e bica as
outras; uma terceira ¢ bicada por essas duas e
bica as demais, e assim por diante, até a dltima
galinha, que ¢é bicada por todas e nao bica ne-
nhuma. Esse esquema, muito caracteristico de so-
ciedades de estruturacio social mais simples e de
associacoes inicidticas, é rigorosamente observa-
do nos candomblés. Pode ser apreciado na or-
dem em que as filhas-de-santo se colocam na
roda das dancas, na ordem dos pedidos de bén-
¢io — quem beija 2 miao de quem — e em quase

todos 0os momentos em que a etiqueta do terrei-
ro imprime a marca do tempo.

Um lema da chamada lei-do-santo muito cul-
tivado afirma que o mais velho sabe mais e que
sua verdade é incontestavel. Saber é poder, € pro-
ximidade maior com os deuses e seus mistérios, é
sabedoria no trato das coisas de axé, a forca mis-
tica que move o mundo, manipulada pelos ritos.
Por isso, o mais novo prostra-se diante do mais
velho e lhe pede a béncio, nao lhe dirige a pala-
vra se nao for perguntado, pede licenca — Agé
ebémi, licenca meu mais velho — para falar na sua
presenca, oferece-lhe sua comida antes de come-
car a comer — Ajeum, vamos comer, servido? —,
abaixa a cabeca quando dele se aproxima, curva-
se a sua passagem, inclina-se e o cumprimenta
juntando as maos — Mojubd, salve! — quando se
canta para o orixa a que este mais velho é devo-
tado. Tudo isso acontece numa ordem na qual
cada um conhece bem o seu posto, ou pelo me-
nos deveria conhecer.

Contudo, no mundo em que vivem, o0s jo-
vens aprendem que idade nao € sindnimo de sa-
bedoria. No candomblé, experimentam que nem
sempre os mais velhos em iniciacdo sabem mais.
O jovem aprende no terreiro, mas pode ampliar
seus conhecimentos religiosos por meio de outras
fontes, sendo que a leitura pode ser uma porta
aberta que o leva a um universo de informacio
sobre as coisas da religiao do qual o mais velho
nem suspeita. O jovem perde a confian¢a no mais
velho, contesta sua sabedoria, rompe sua lealdade
para com aqueles que o iniciaram e pode abando-
nar o grupo a procura de outros lideres que lhe
parecam mais apropriados, mudando de axé,
como se diz, mudando de terreiro, de familia-de-
santo, de filiacao religiosa. Muitos que se iniciam
hoje no candomblé tém uma aspiracao ocupacio-
nal muito clara: desejam ser pais e miaes-de-santo,
buscando nessa religido, como acontece nas ou-
tras, um meio de vida e uma oportunidade de as-
censao social. Para esses, quanto mais cedo for al-
cancada a senioridade, melhor, ndo raro burlando
a contagem dos sete anos.

A busca do conhecimento transforma-se, en-
tao, numa luta contra o tempo, invertendo comple-
tamente sua nocao original, quebrando a idéia de
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que o tempo € a soma das experiéncias de vida. O
terreiro passa a ser visto como uma escola ociden-
tal, que estipula prazos e, ao final deles, outorga ti-
tulos e diplomas que atribuem direitos no mercado
profissional. O lugar do tempo africano, o tempo
do mito, é tomado pelo tempo do relogio.

X

Velhos iniciados contam que nos idos e sau-
dosos tempos do candomblé antigo o recolhimen-
to a clausura, onde se processa a iniciacio, nao
tinha duracao pré-determinada. O filho-de-santo
ficava recolhido no terreiro o tempo necessario a
sua aprendizagem de sacerdote e a realizacao de
todas as atividades que os ritos de uma feitura de
orixa envolvem. Podia ficar meses, muitos meses,
isolado do mundo, totalmente mergulhado na sua
iniciacdo. Isso ficou para tras. Hoje, cada inicia-
¢do, que se faz num periodo que nio soma os
dias de um més, tem de ser cuidadosamente
planejada, de modo a encaixar os dias de recolhi-
mento do filho-de-santo nas suas férias de traba-
lho ou nos momentos vagos deixados pelos com-
promissos da vida secular. O tempo da iniciacao
passa a ser regulado pelo tempo do mercado de
trabalho. O tempo africano do terreiro € vencido
pelo tempo da sociedade capitalista.

Nesta nossa sociedade do tempo irreversivel,
cada vez mais as imagens e referéncias do tempo
circular vio se perdendo: o relogio analégico,
com seus ponteiros sempre dando a volta para re-
tornarem ao ponto zero, sao substituidos pelo re-
logio digital; os supermercados 24 horas e outros
negdcios essenciais ao consumo na vida cotidiana
nio fecham para descanso; os canais de televisao
ficam no ar noite e dia; trabalha-se em qualquer
periodo; a internet mantém ininterrupto o acesso
aos arquivos de informaciao dos computadores li-
gados na rede mundial; até o amor se faz a qual-
quer hora nos motéis full-time; a eletricidade ha
muito acabou com a escuridiao e fez da noite, dia;
a engenharia dos transgénicos nos faz sonhar com
uma natureza transformada a cada colheita. Se até
na natureza o tempo ciclico vai perdendo impor-
tincia, que dird na vida do terreiro.

Os velhos do candomblé falam do passado
como um tempo perdido, que ja niao se repete,
vencido por um presente em que impera a pressa,
o gosto pela novidade, a falta de respeito para
com as caras tradicoes e, sobretudo, o descaso
para com os mais velhos. Dizem que “o candom-
blé hoje vive de comércio, € pura exibi¢ao”, recla-
mam que “uns querem ser mais que os outros”, fa-
lam que “os que mal sairam das fraldas, que nao
sabem nada, ja empinam a cabeca para os anti-
gos”, lamentam que “os velhos babds e as velhas
ids nao tem mais voz em nada”, asseveram que “0s
jovens o que querem € sugar os seus mais velhos
e depois chutar seu traseiro e buscar outro lugar
onde podem mandar a vontade”. Falam com sau-
dade daquele mundo ideal que ficou para trds e
gostam sempre de frisar que “no meu tempo nao
era assim”, repetindo que “hoje ninguém mais tem
humildade, querendo saber mais do que os anti-
gos, essas criangas presungosas, esses jovens
cheios de vento”. Seu discurso triste revela certa-
mente muito de nostalgia da juventude, mas é tam-
bém o testemunho verdadeiro de perdas efetivas.

O presente agora se descortina como ruptu-
ra, descontinuidade. O passado ndo explica mais,
nem se completa no presente. Os mitos vao sen-
do esquecidos, os odus simplificados, os deuses
ganham ares mais condizentes com a modernida-
de. Os jovens acusam os mais velhos de levarem
para o timulo segredos inicidticos que nao trans-
mitem para ninguém, enfraquecendo os mistérios
da religido e sua forca, o axé, mas de fato nio se
importam muito com isso. Acreditam menos na
existéncia dos segredos do que os mais velhos di-
ziam acreditar. Aprenderam que a tradicio € e
pode ser construida a cada instante, pois a lei-do-
santo, que ordena as tradicdes do candomblé, nio
tem mais do que um século de vida, nem uma
Unica versao, e estd sempre mudando. E levam
adiante sua religidao, pensando no futuro.

X

Para o Ocidente, o futuro € a grande incog-
nita a ser decifrada, controlada, um tempo a ser
planejado para melhor ser usufruido. A esperanca
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sempre se deposita num tempo vindouro para o
qual sao pensadas as grandes realizagoes que de-
vem ser introduzidas em prol da felicidade huma-
na. Investe-se no futuro. Olha-se para o passado
procurando os erros cometidos e que devem ser
evitados no presente para garantir um futuro me-
lhor. A histéria ensina como agir com sabedoria e
responsabilidade em face do devir. Um emblema-
tico mote de Karl Marx diz que na historia nada se
repete, a nao ser como farsa. Para o africano tra-
dicional é o contrario: a repeticio € o almejado, o
certo, o inquestionavel. O novo, o inesperado, o
que nao vem do passado, é o falso, o perigoso, o
indesejavel.

O candomblé dos dias de hoje estd posto en-
tre esses dois conceitos opostos de tempo. Um e
outro remetem a concepgdes diversas de aprendi-
zado, saber e autoridade. Levam a nocdes diver-
gentes sobre a vida e a morte, a reencarnaciao e a
divinizacio. Nesse embate, a religiao muda, adap-
ta-se, encontra novas formulas e adota novas
linguagens. Os orixds ganham novos territorios,
conquistam adeptos nas mais diferentes classes so-
ciais, origens raciais e regides deste e outros pai-
ses. O que a realidade social das religides no Bra-
sil tem mostrado € que a religido dos orixas cres-
ce e prospera (Pierucci e Prandi, 1996). Sobretudo
se transforma, cada vez mais brasileira, cada vez
menos africana. Mesmo o movimento de africani-
zacao, que procura desfazer o sincretismo com o
catolicismo e recuperar muitos elementos africa-
nos de cariter doutrinario ou ritualistico perdidos
na didspora, nao pode fazer a religiio dos orixas
no Brasil retornar a conceitos que ja se mostraram
incompativeis com os da civilizacao contempora-
nea. O tempo africano perde sua grandeza, vai se
apagando. Permanece, contudo, nas pequenas coi-
sas, fragmentado, manifestando-se mais como
ordenador de um modo peculiar de organizar o
cotidiano caracteristico de uma religido que se
mostra exotica, extravagante e enigmatica.

E pouco a pouco o povo-de-santo acerta
seus relégios. Sabe que o candomblé deixou de
ser uma religido exclusiva dos descendentes de
escravos africanos — uma pequena Africa fora da
sociedade, o terreiro como sucedineo da perdida
cidade africana, como ainda o encontrou Roger

Bastide quase meio século atras (Bastide, 1971,
pp. 517-518) — para se tornar uma religido para to-
dos, disposta a competir com os demais credos do
pais no largo e aberto mercado religioso. Uma ins-
tituicio dos tempos atuais em um processo de
mudanca que reformula a tradicio e elege novas
referéncias, para o bem e para o mal. O tempo é
tempo de mudar.
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