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RESUMO

Neste trabalho, pretendemos analisar a representacdo de Exu, em Deuses de dois mundos,
trilogia ficcional escrita por PJ Pereira e publicada pela Editora Livros de Safra, nos anos
2013, 2014 e 2015 — primeiro, segundo e terceiro volume, respectivamente. Enfatizamos, na
criacdo literéria, as apropriacdes e adaptacdes dos mitos de Exu, destacando que a obra se
pauta nos mitos de construcao representativa dos orixas, incorporados a religiosidade africana
e afro-brasileira. Buscamos compreender a construcdo narrativa e enredo presentes na obra,
uma trama que vai sendo produzida para referendar Exu, a divindade mais dindmica e mal
interpretada dentre as cultuadas nas religiosidades afro-brasileiras. Consideramos a trilogia
épica dos orixas uma fonte historica literaria para o estudo da cultura afro-brasileira,
percebendo como essa € representada na obra por meio da apropriagdo da mitologia ioruba.
Analisamos as narrativas histdricas sobre Exu nos estudos bibliograficos que contribuem para
construcdo de algumas de suas representacOes historicas. Abordamos também as narrativas
cinematogréficas, literarias e fonograficas, que constituem o universo cultural de producéao da
nossa fonte, além do nosso proprio espago de elaboracdo de hipdteses e problematizagdes
cientificas. Do ponto de vista metodoldgico, considerando a especificidade do trato da
narrativa literaria com vista a construgdo de uma representacdo mitoldgica, partimos das
discuss@es presentes em Michel de Certeau (1982), voltadas ao lugar social, praticas e escrita,
como componentes da operacdo historiografica. Exploramos as contribuicdes de Roger
Chartier (1990) sobre apropriacao e representacédo, e de Sandra Pesavento (2008), que fazem
aproximacgOes entre historia e literatura. Foram importantes ainda as discussdes de Frangois
Hartog (1999) acerca das retdricas de alteridade, além de algumas consideracdes de Joseph
Campbell e Moyers (1990) e Marcel Detienne (1992) sobre a historicidade dos mitos. Do
ponto de vista tedrico, nos detemos nos estudos de Chandra Mohanty (1991), Frantz Fanon
(2008), Kabengele Munanga (2009), Stuart Hall (2006) e Gayatri Chakravorty Spivak (2010),
que refletem sobre a l6gica colonial, 0 embranquecimento cultural, a ocidentalizacdo do saber
e a ocidentalizacdo da alteridade. Tais nogfes norteiam nossa problematizagdo de como o
pretenso universalismo eurocéntrico, de um modo Unico e racional de pensar, apaga e silencia
as complexidades e conflitos que incidem nas representacdes mais controversas de Exu.
Constatamos em nossa analise que a trilogia épica dos orixas inicia a narrativa admitindo Exu
como um moleque de recados, comildo e trickster, para, paulatinamente, atribuir-lhe maior
importancia, como mensageiro, guardido dos caminhos e rei dos mercados, no segundo
volume, e, finalmente, como detentor dos segredos importantes do mundo, no Gltimo. Mesmo
assim, o que encontramos na obra sdo versfes bastante ocidentalizadas, embranquecidas e,
por vezes, atenuantes dos mitos de Exu. Em nossa visdo, houve uma suavizagéo da narrativa,
uma tentativa de tornar a histéria de Exu mais palatavel e higienizada. Acreditamos que essa
foi a opgdo que PJ Pereira (2015) adotou para tornar o texto inteligivel para todos os leitores,
e ndo somente para os adeptos do candomblé ou conhecedores dos mitos iorubas. Por fim,
indicamos que, para tornar Exu o protagonista de um best-seller, foi preciso embranquecer,
suavizar e silenciar alguns de seus aspectos controversos, como o falo, a sexualidade e seu
carater ndo maniqueista.

Palavras-chave: Representacdes; Exu; Mitologia ioruba; Candomblé; Embrangquecimento
cultural.



ABSTRACT

In this thesis we intend to analyze the representation of Eshu in “Deuses de Dois
Mundos”, a fictional trilogy written by PJ Pereira and published by “Livros de Safra”
Editor, in the years 2013, 2014 and 2015, available in volumes one, two and three,
respectively. In the literary narrative, we emphasize the appropriations and
redetermination of the myths of Eshu, emphasizing that the work it is based on the myth
of representative construction of the Orishas, incorporated into African and African-
Brazilian religiosity. We seek to understand the narrative and plot construction in the
work by PJ Pereira, a plot that is being produced to refer Eshu as the most dynamic and
misunderstood divinity among those worshiped in the African-Brazilian religiosity. The
“Trilogia Epica dos Orixas” which we consider a literary historical source for the study
of Africa-Brazilian culture, while observing how that has been represented in the work
throughout the appropriation of Yoruba mythology. We not only analyze the historical
narratives about Eshu in the bibliographical studies that contribute to the construction of
some of his historical representation, but also approach the cinematographic, literary and
phonographic narratives which constitute the cultural universe of production of our
source, as well as our own space for the elaboration of scientific hypotheses and
questioning. From a methodological point of view, considering the specificity of the
treatment of the literary narrative in order to produce a mythological representation, we
start from the discussions presented by Michel de Certeau (1982), which is focused on
the social place, practices and writings as components of the historiographical operation.
We explore the contributions of Roger Chartier (1990) on appropriation and
representation, and Sandra Pesavento (2008), which make approaches between history
and literature. It was also important highlight Frangois Hartgo’s (1999) discussions on
rhetoric of otherness besides some considerations from Joseph Campbell and Moyers
(1990) and Marcel Detienne (1992) on the historicity of myths. From a theoretical point
of view, we study Chandra Mohanty (1991), Franz Fanon (2008), Kabengele Munanga
(2009, Stuart Hall (2006) and Gayatru Chakravorty Spivak (2010), which reflect on the
colonial logic, cultural whitening, the Westernization of knowledge and the otherness.
Such notions guide our questioning of how the alleged Eurocentric universalism, in a
unique and reasonable way of thinking, erases and silences the complexities and conflicts
that focus on the Eshu’s most controversial representation. We found out in our analysis
that the Trilogia Epica dos Orixas begins the narrative by admitting Eshu as an errand
boy, glutton and trickster, to gradually, giving it greater importance, as a messenger,
guardian of the path and king of the markets, in the second volume, and finally, as a
keeper of the world’s most important secrets of the world, in the last volume. Even so,
what we find in the work are rather westernizes, whitened, and sometimes, extenuating
the Eshu myths. In our view, there has been a softening/smoothing of the narrative, in
attempt to make the story of Eshu more palatable and cleaner. We believe this was the
option that PJ Pereira (2015) adopted to make the text intelligible to all readers, and not
only for those who are adherent of Candomblé or connoisseurs of the Yoruba myths.
Finally, we point out in order to make Eshu the protagonist of the bestseller, it was
necessary to white, to wash and to silence some of his controversial aspects, such as
phallus, sexuality and his non-Manichean character.

Keywords: Representation; Eshu; Yoruba mythology; Candomblé; Cultural whitening.
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INTRODUCAO

Conheci Exu! no 11é Axé Oya, o terreiro de Mae Lourdes, que se localizava no Jardim
Alvorada, em Maringd (PR). Essa senhora me recebeu muito bem em sua casa, desde a
primeira vez que visitei este terreiro, em 2011. Ela tinha grande devocéo e respeito por essa
divindade, sempre dizia: “Nada se faz sem Exu”. Eu ndo era da religido até entdo, e ndo
entendia o que aquilo significava, mas buscava prestar atencdo a tudo enquanto estava ali.
Afinal, tinham dito a mim, que era assim que se aprendia candomblé, com respeito e interesse
a tudo que os mais velhos diziam, com atencdo, humildade e zelo.

Passados alguns anos, me tornei filha da casa e de Ya Sandya. Aprendi quem era o
Exu morador da casa na entrada do terreiro, a divindade para quem se tocava primeiro no
Xiré? e aprendi quem era Seu Marabd, o Exu catico (entidade) com quem trabalhava essa
zeladora espiritual. Compreendi que a devoc¢do a Exu se da pelo respeito as suas regéncias e
dinamismos, e ndo por medo. Desenvolvi verdadeiro fascinio por essa divindade, mesmo que
amigos e familiares cristdos pintassem-no como o préprio satands, como aquele que fazia o
mal.

Certa feita, presenciei Seu Marabd curar uma mulher que sofria de uma doenca
terrivel, que médico nenhum conseguia diagnosticar ou tratar. Eu, que ja ndo era mais
incrédula, depois desse episddio passei a admirar cada vez mais aquela forca. Por isso, foi
para essa entidade que eu direcionei meus pedidos. Ele restituiu minha saude também, me
devolveu coragem para lutar e me tirou de um ciclo de autossabotagem. Ele livrou minha vida
diversas vezes, me deu banho na mata quando foi preciso e me amparou. Me abriu caminhos e
soprou ao meu ouvido o que eu devia fazer para chegar até aqui, onde estou.

Mesmo assim, fora do terreiro, eu ndo podia falar de Exu. Meus amigos e familiares
até podiam ouvir sobre 0s meus preceitos nas sextas-feiras de Oxala, sobre levar presentes

para Oxum na cachoeira e flores ao mar para lemanja, aparentando alguma complacéncia.

! Entendendo que o repertdrio linguistico do universo afrorreligioso pertence ao universo linguistico brasileiro, e
considerando as aberturas politicas e metodoldgicas das narrativas, optamos por ndo destacar as palavras do
candomblé como estrangeiras. Elas referem-se aos falares rituais utilizados pelas comunidades de terreiros.
Optamos pela grafia brasileira, designada como “lingua de santo”, e ndo pela grafia iorubana nigeriana. Nos
respaldamos na nocdo de que: “A lingua de santo por ser o meio de comunicagao e integracdo dos membros das
comunidades religiosas afro-brasileiras constitui-se de um vocabulario especifico a cada nagdo, todavia, sem
abandonar o Portugués falado no Brasil” (COSTA NETO, 2006, p. 15). Para os adeptos das religides afro-
brasileiras, Exu pode referenciar tanto um orix4 como uma categoria de espiritos, entidades. Exu, divindade
ioruba, cultuada no candomblé, seria o primogénito do mundo, responsavel pelo movimento e transporte da
energia que pde todas as coisas em funcionamento (BERKENBROCK, 1997, p. 230).

2 Xiré significa roda ou danca utilizada para evocagdo dos orixas. Dependendo da nacdo, a sequéncia e a
guantidade de orixas cultuados variam. Mas sempre inicia-se cantando para Exu e encerra-se cantando para
Oxala.
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Mas quando eu jogava discretamente uma moeda na estrada, era sempre um desafio dizer que
era um agrado para Exu. Isso sem falar da dificuldade para acender uma vela, ou despachar
uma cachaca e uma farofa em via publica dirigida a ele. Para a maioria das pessoas do meu
convivio, as que nao sao da religido, Exu é ou desempenha o papel do diabo. Porém, aquele
que eu conheci no terreiro ndo é maligno, é divertido, sagaz, bebe e fuma conosco, d&
conselhos, ensina sobre compromisso e mudanga.

Passados alguns anos ap0s a morte de Ya Sandya, a senhora que me ensinou o respeito
e admiracdo por Exu, me tornei filha de outra casa de axé, o Yle Axé Oxum Deym, localizada
na Comunidade do Bode, em Recife. A zeladora espiritual desse terreiro é a yalorixa Dona
Maria da Quixaba da Oxum, e a yakekeré®, Mae Joana Cavalcante da Oxum. Eu ja
frequentava essa casa desde 2013, realizando algumas obrigacGes da Nacdo do Maracatu
Encanto do Pina% mas foi em 2016, um ano depois do axexé® de Ya Sandya, que estreitei
lagos nesse terreiro, onde aprendi (e aprendo todos os dias) outros ensinamentos sobre as
divindades iorubas e sobre as entidades da jurema sagrada®. Ai também aprendi muito sobre
Exu — a divindade cultuada no comeco de tudo — e as entidades que, por meio da
incorporacdo, se comunicam com o0s humanos e ensinam li¢cdes espirituais.

Eu achei muito bonito, desde os primeiros momentos naquele terreiro, 0 modo como
todos se dirigiam a Exu, com alegria, respeito e proximidade. Até as criangas demonstravam
tranquilidade e consideravel confianca nele, algumas o denominam de “voinho”, dada a
grande afetividade e intimidade nessa relagéo.

A meia-noite, quando as luzes sdo apagadas e as vozes entoam juntas o ponto “deu

meia noite, o galo ja cantou, Seu Tranca Rua que é o dono da gira, 6 corre gira que Ogum

3 Yakekeré significa mde pequena, é o cargo atribuido a segunda pessoa na hierarquia da casa, a pessoa
responsavel por todos os ritos, na auséncia da yalorixa.

4 O maracatu é uma manifestagdo cultural afro-pernambucana, oriunda das praticas de coroacéo do rei do Congo
da Irmandade de Nossa Senhora do Roséario (REAL, 1990). O Maracatu Encanto do Pina, nacéo fundada pela
yalorix4 Dona Maria de Sonia, em 1980, tem sua sede no Bode, no terreiro Yle Oxum Deym. Todos 0s anos,
para sair na passarela do carnaval, 0 maracatu realiza dentro do terreiro obrigagdes aos orixas e as entidades que
protegem e preservam esse maracatu. Os praticantes de maracatu que se filiam a essa nagdo obrigatoriamente
participam desse rito de homenagens e oferendas aos orixas. Para mais informacdes, ver Real (1990) e também
consultar: http://nacacencantodopina.maracatu.org.br/.

5> Axexé é a cerimonia realizada apds o ritual flnebre (enterro) de uma pessoa iniciada no candomblé.

6 Conforme Rodrigues e Campos (2013, n.p.): “A jurema é uma religido tipicamente encontrada no nordeste
brasileiro. Sua presenca estende-se entre areas do sertdo e urbanas. E recente o interesse académico sobre o tema,
no que diz respeito ao encontro da jurema no espaco urbano, que envolve a confluéncia de varios outros tipos
religiosos, como a umbanda, o catolicismo, o candomblé e 0 vodum maranhense. Seu home, de origem tupi, liga-
se a espécies de arvores encontradas no sertdo. Sdo elas a Mimosa hostilis, hoje reclassificada como Mimosa
tenuiflora, a Mimosa verrucosa e também a Vitex agnus-castus, conhecidas como jurema preta, jurema mansa e
jurema branca, respectivamente. A jurema preta é utilizada na fabricacéo da bebida que da nome a esse universo
religioso. Sua origem remonta a pajelanca e ao toré, ambos regimes religiosos que fundamentam a estrutura
indigena do sagrado [..] A jurema apropriou-se da cosmologia africana aliando-a & cosmologia indigena”.
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mandou”, o sentimento compartilhado é de forca, fé, poder, alegria, entusiasmo e comunhio.
N&o sinto medo, nédo sinto desconfianga, ndo sinto que estou adorando o deménio e tenho
certeza de que nenhum dos meus irméos de santo que ali estdo sentem isso. O modo como as
mulheres daquele terreiro me confessam que Maria Padilha, a Pombagira (Exu mulher), sopra
em seus ouvidos guiando suas vidas, seus amores, suas paixoes, livrando-as do mal e dando-
Ihes o que precisam, seja espiritual ou material, me incentiva a retirar cada vez mais Exu do
inferno cristéo e coloca-lo no lugar que € sé dele, seu préprio.

A minha experiéncia nessa comunidade religiosa foi quase concomitante a minha
experiéncia em outra comunidade, a académica. Em 2010, iniciei o curso de graduagdo em
historia pela Universidade Estadual de Maringa e, da mesma maneira, fui aos poucos,
reconhecendo sua legitimidade, importancia, relevancia, mas também limites, equivocos,
préprios de toda construcdo humana. Nesse sentido, busco respaldo em Michel de Certeau

(1982), jesuita e historiador, que, ao tratar dos limites entre historia e teologia, explica:

O proprio termo “historia” ja sugere uma particular proximidade entre a
operagdo cientifica e a realidade que ela analisa. Mas o primeiro destes
aspectos sera nossa entrada no assunto, por diversas razBes: porque a
espessura ¢ a extensdo do “real” ndo se designam, nem se lhes confere
sentido sendo em um discurso; porque esta restrigdo no emprego da palavra
“histéria” indica seu correspondente (a ciéncia historica) a ciéncia, ou pelo
menos a funcdo particular que é a teologia; finalmente para evitar a floresta
virgem da Historia, regido de “brumas” onde proliferam as ideologias e se
corre o risco de jamais reencontrar-se (CERTAU, 1982, p. 32-33).

Certeau (1982, p. 30) reconhece que a histdria religiosa € o campo de um confronto,
entre a historiografia e a arqueologia da qual parcialmente tomou o lugar. Embora o
historiador tenda a considerar a teologia como uma ideologia religiosa que funciona num
conjunto mais vasto e supostamente explicativo, ele ndo pode reduzi-la ao resultado dessa
operacéo, pois, é a0 mesmo tempo um fato religioso e um fato de doutrina. E possivel partir,

dessa maneira, de praticas e discursos historiograficos, considerando que:

1) O tratamento dado pela historiografia contemporanea a ideologia religiosa
obriga ao reconhecimento da ideologia ja investida na propria historia. 2)
Existe uma historicidade da histéria. Ela implica no movimento que liga uma
pratica interpretativa a uma prética social. 3) A historia oscila, entdo, entre
dois polos. Por um lado, remete a uma prética, logo, a uma realidade, por
outro é um discurso fechado, o texto que organiza e encerra um modo de
inteligibilidade. 4) Sem davida a histéria € o nosso mito. Ela combina o
“pensavel” e a origem, de acordo com o modo através do qual uma
sociedade se compreende (CERTEAU, 1982, p. 33).

Apresentar minha formacao religiosa junto com minha trajetéria académica faz parte

de escolhas epistemoldgicas e politicas, que resistem em ndo ceder a unicidade de quadro de
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referéncia académica, que impde seu proprio sistema teoldgico cristdo a determinados
objetos’, em especial as religides afro-brasileiras®. A historiografia, alerta Certeau (1982, p.
222), ¢ capaz de realizar uma ‘“hermenéutica do outro”. Ele exemplifica como os

colonizadores transportavam

[...] para a novo mundo o aparelho exegético cristdo que, nascido de uma
relacdo necesséaria com a alteridade judaica, foi aplicado, alternadamente, a
tradicdo biblica, a antiguidade grega ou latina, ou a muitas outras totalidades
ainda estrangeiras. Uma vez mais extrai efeitos de sentido da relagdo com o
outro. A etnologia ird tomar-se uma forma de exegese que ndo deixou de
fornecer ao Ocidente moderno com o que articular sua identidade numa
relagdo com o passado ou o futuro, com o estranho ou a natureza
(CERTEAU, 1982, p. 222).

Considerando que, durante minha formacdo académica, disciplinas como Histéria da
Africa e Afro-brasileira e Indigena ndo constituiam o quadro efetivo curricular, questionava-
me se a historiografia poderia abranger em sua operagdo esse “outro” ndo apenas como
objeto, mas como sujeito produtor de discurso, capaz de realizar uma “operagdo historica”,
com alicerces cientificos, e que ndo se trate apenas de uma traducdo, mas de um espaco de
construcdo de um saber negligenciado historicamente pelas condiges historico-sociais-
econdmicas-politicas-religiosas-culturais de formacéo do Brasil.

E claro que o amadurecimento dessas ideias perpassa a formacdo académica e pessoal.
Portanto, finalizada a graduacéo, pensei na possibilidade de prestar o processo seletivo de
mestrado, mas ainda ndo sabia exatamente 0 que estudar. Mais uma vez, foi nesses limites
ténues de minhas duas formacdes, que tive um encontro especial com a professora Vanda
Fortuna Serafim, coordenadora do Laboratério de Religides e Religiosidades (LERR/UEM).
Nosso encontro ndo aconteceu em um lugar aleatorio. Depois de muito tempo sem nos
vermos e sem termos qualquer tipo de contato, encontramo-nos no Terreiro de Mae Clotilde, a
Tenda Espirita Caboclo Sete Flechas, que se localiza em Maringa.

7 Ao estudar Nina Rodrigues, o pioneiro no estudo das religides afro-brasileiras no Brasil, Vanda Serafim (2017)
comenta que, embora ndo se possa dizer categoricamente que Nina Rodrigues parta do objetivo de defesa da fé
catolica, suas observagdes, interpretacbes e conclusdes para pensar religido ndo poderiam sustentar como
insignificante a diferenca entre os quadros de referéncia em fungdo dos quais uma sociedade organiza as agdes e
0s pensamentos. Assim, embora parta da ciéncia e de um Estado laico, Nina Rodrigues ndo consegue, como
pretendia, simplesmente apagar de sua “visdo de mundo” todo o aparato catolico de formagdo, de percepgdo de
valores, proprio do lugar social no qual ele estava inserido. E, dessa forma, os imp8e ao seu objeto de analise.

8 Conforme Yvonne Maggie (1975, p. 13), “religides afro-brasileiras” sio as religides nas quais se encontram

tracos da religiosidade africana, associada a tragos do catolicismo, do espiritismo kardecista e da religiosidade
indigena. “Afro pois tinham tracos africanos. Brasileiras, pois apresentavam tracos catdlicos, espiritas e
indigenas”.



13

Lembro-me como hoje, quando ela me abordou no fim da gira, que era dedicada a
Exu, perguntando se ndo me interessava contar a histéria de Ya Sandya. Eu ndo tinha
condi¢des de me debrucar sobre aquele tema no momento. A perda ainda era muito recente e
a responsabilidade muito grande. Mas o contexto do encontro me despertou a atencdo para
uma fonte com grande potencial para pensar as religides afro-brasileiras em uma anélise
historiografica: Deuses de dois mundos, a trilogia épica dos orixas, de PJ Pereira, que eu havia
lido recentemente e que tinha me chamado a atencdo pelo modo como o autor contava uma
histéria contemporanea utilizando os mitos dos orixas. Nao é comum encontrarmos narrativas
fantasticas com os mitos dos orixas, nem historias em que 0s orixas viajem de tempos em
tempos mudando o presente, passado e futuro dos humanos. Tampouco que 0 enredo
apresente uma divindade da comunicacdo que se comunica com 0s humanos por e-mail.
Conversei, posteriormente, com a professora sobre a viabilidade da proposta, e, diante da
sinalizacdo positiva sobre a analise de uma obra literdria para o estudo da cultura afro-
brasileira, escrevi o projeto, pautado nas representacfes dos orixas na trilogia, e me inscrevi
no processo seletivo do mestrado.

Sendo assim, o tema desta dissertacdo consiste na representacdo de Exu na obra
Deuses de dois mundos. O autor, Paulo Jorge, conhecido como PJ Pereira, nasceu em 1973,
na cidade do Rio de Janeiro, formou-se em administragdo com especializagdo em marketing,
trabalhou como publicitario na cidade de Sao Paulo anos antes de iniciar uma carreira em S&o
Francisco, Estados Unidos, onde montou uma agéncia de publicidade — Pereira & O’Dell —
que ja recebeu diversos prémios internacionais (PACHECO, 2013).

Ainda em S&o Paulo, entrou em contato com pessoas do candomblé, pesquisou sobre a
mitologia ioruba e escreveu, em 2003, a ficcdo, em um Unico volume de 900 paginas.
Nenhuma editora se interessou pela obra no periodo. Somente dez anos depois, quando teve
seu nome reconhecido como publicitario de sucesso, que PJ Pereira tentou novamente
publicar a histéria (KUSUMOTO, 2015).

A obra foi organizada em trés volumes: O livro do siléncio, publicado em 2013; O
livro da traicéo, em 2014; e O livro da morte, em 2015. Em virtude do contexto de produgéo
da nossa fonte de pesquisa e da problematica delimitada, situamos nosso recorte histérico ao
Brasil do século XXI.

Do ponto de vista metodoldgico, considerando a especificidade do trato da narrativa
literaria com vistas a construcdo de uma representacdo mitologica, partimos das discussdes
presentes em Michel de Certeau (1982), voltadas ao lugar social, praticas e escrita, como

componentes da operacdo historiografica. Exploramos as contribuicdes de Roger Chartier
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(1990) sobre apropriacdo e representacdo, e de Sandra Pesavento (2008), que faz
aproximacg0Oes entre historia e literatura. Foram importantes ainda as discussdes de Francois
Hartog (1999) acerca das retoricas de alteridade para que pudéssemos compreender as
motivagdes de PJ Pereira para narrar “o outro”. Além desses, levamos em conta algumas
consideracdes de Joseph Campbell e Bill Moyers (1990) e Marcel Detienne (1992) sobre a
historicidade dos mitos.

Do ponto de vista tedrico, por entender que os santos e divindades de populagdes
negras quase nao tém espaco na disputa legitima por dignidade e reconhecimento, mas
quando existe um porta-voz que enquadra esses deuses nos modos de civilidade do status quo,
essas divindades comecam a aparecer na televisdo, no cinema, no radio e nas teorias
cientificas, refletimos sobre a ldgica colonial®, que trabalha sob sua propria cognicdo e
gramatica. Essa, historicamente, intencionou o desbarate e o comércio dos bens simbolicos de
povos subjugados. Em minha visdo, é importante que olhemos com cuidado para as
apropriacoes que homens brancos tém forjado sobre a cultura afro-brasileira. Refletir sobre o
racismo*® em suas maltiplas esferas, inclusive na ordem do conhecimento e sua intercessao
com o capital, é refletir sobre como bens simbolicos afro-brasileiros sdo legitimados e
autorizados quando agenciados por homens brancos. Por isso, a importancia de confrontar os
fetiches produzidos em torno de nossas sabedorias.

Foram importantes os estudos de Chandra Mohanty (1991), pesquisadora feminista
pos-colonial, por considerar relevante 0 modo em que ela aponta como o racismo e os efeitos
politicos, econdmicos e culturais duradouros do colonialismo afetam os ndo brancos. Os
estudos da pesquisadora visam problematizar o modo como as feministas ocidentais escrevem
sobre as mulheres do Terceiro Mundo, como submissas e passivas, a partir de suas proprias
visdes de mundo. Desse modo, busco entender como, no Brasil, o racismo incide sobre a
populacdo negra de tal modo que ela mesma seja impedida de acessar os espacos de poder e
representar a si mesma ou suas praticas, crencas e religiosidades. Quem a representa nesse

processo historico pés-abolicdo ainda é o sujeito branco.

° Estamos falando sobre a légica colonial, a partir da teoria critica pos-colonial. Conforme Anibal Quijano
(2000b), trata-se das relacBGes intersubjetivas de dominacdo pautadas numa hegemonia eurocéntrica,
reproduzindo um padrdo de poder que se baseia numa perspectiva de mundo descendente da imposicéo da visdo
europeia, tratando o racionalismo e a objetividade como valores absolutos. Dessa forma, constitui-se o “sistema
moderno-colonial”.

10 Nos ancoramos em Miles e Brow (2004), para pensar o racismo como um fenémeno estrutural, ideolégico e

discursivo, que se expressa nas leis, politicas publicas e praticas padronizadas que subordinam grupos
racializados.



15

A discussdo que a pesquisadora pos-colonial realiza em torno da representacao, voz,
marginalidade e da relacdo entre politica e literatura me indica um paralelo em relacdo aos
movimentos discursivos em torno de Exu e as possiveis “colonizagdes discursivas” que giram
em torno dessa divindade. Em especial, para pensar como essa colonizacdo pode ser fruto de
uma estrutura de poder de quem fala, e como esses discursos em sua hegemonia
subalternizam o que determinam como “o outro”. Pondero 0s elementos conflitivos dessa
relacdo de poder com o objetivo de situar esses lugares de producdo das representacdes de
Exu, ndo no sentido de questionar ou coibir quem as produz, mas de apontar criticamente
quais falas obtém mais autoridade e status e transitam livremente em diversos espagos sociais.

Considero pertinente realizar esse debate porque, além de pensar no nosso objeto de
estudo, que sdo as representacbes de Exu, é de suma importancia que reflitamos sobre o
contexto de elaboracdo dessas representacdes, seja na historiografia ou em outros campos de
produgdo, como a literatura, o cinema, a musica ou a televisdo. Nao se pode negligenciar que
esses campos reproduzem estruturas de poder. Dessa forma, mantenho no horizonte a
perspectiva de que os produtores dessas representacbes que serdo analisadas estdo
conversando com um contexto. Isso me provoca a problematizar sobre quais narrativas
alcancam determinados espacos e quais sao as suas especificidades.

Aceno para a ideia de que os discursos que tangem a cultura negra, e que ndo nascem
no seu interior, produzem uma diferenca. Conforme Mohanty (1991), € na producdo dessa
diferenca que esses discursos “colonizam” as complexidades e conflitos que caracterizam as
praticas e codigos compartilhados dessa cultura. A reflexdo da autora sugere que a producéo
de descreédito e invisibilidade de alguns grupos em detrimento de outros é uma estratégia para
a manutencdo da autoridade e do direito de representar a todos como sujeitos universais. Essas
consideragcBes me instigam a tracar o0 modo como historicamente as narrativas de Exu tém
sido embranquecidas e suavizadas para fazer sentido dentro de uma ldgica branca e cristd, e
ndo o contrario.

Outra discussdo importante esta presente na obra Peles negras, mascaras brancas, de
Frantz Fanon (2008), que também reflete sobre a “colonizacdo epistemoldgica” e o
“embranquecimento cultural”. Psiquiatra e pensador de ascendéncia africana, Fanon
demonstra, nesse livro, que a colonizagdo nao se limita a subjugacdo material de um povo, ela
opera também por mecanismos politicos e ideoldgicos que hierarquizam os seres humanos e
as diferentes culturas. Ele defende que a luta contra a opressdo no mundo colonial deve
abranger o conjunto das esferas em que a opressdo se manifesta, considerando fatores

psicoldgicos, contexto historico e social, sistema politico e econémico. O pesquisador postula
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que € preciso descolonizar as na¢des, mas sobretudo os seres humanos. Conforme o autor,
descolonizar consiste em forjar sujeitos novos, modificar fundamentalmente o ser,
transformar espectadores em atores da historia.

Para Fanon, o embranquecimento cultural seria um modo de atenuar as diferencas e
negar a negritude diante do racismo. O conceito de negritude cunhado por intelectuais negros
— como Kabengele Munanga (2009), na citacdo a seguir — ndo diz respeito a “um ser
tipicamente negro”, mas a uma busca por representagdes positivas do negro, uma tentativa de
defender a humanidade dessa populacdo marginalizada e representada por outros, alheios e

superiores, e também para romper com o pretenso universalismo eurocéntrico.

A negritude nasce de um sentimento de frustracdo dos intelectuais negros
por ndo terem encontrado no humanismo ocidental todas as dimensfes de
sua personalidade. Nesse sentido, é uma reacdo, uma defesa do perfil
cultural do negro [...] uma recusa da assimilacdo colonial, uma rejei¢ao
politica, um conjunto de valores do mundo negro, que devem ser
reencontrados, defendidos e mesmo repensados. Resumindo, trata-se
primeiro de proclamar a originalidade da organizacdo sociocultural dos
negros, para depois defender sua unidade através de uma politica de contra-
aculturacéo, ou seja, desalienacdo auténtica (MUNANGA, 2009. p. 79).

Para refletir sobre como o0s sujeitos historicamente emudecidos sdao mal
compreendidos ou mal representados por aqueles que tém o poder de representar, também
convido Gayatri Chakravorty Spivak (2010) e suas reflexdes em Pode o subalterno falar?
Mais do que questionar as produgdes de representagdes de Exu em Deuses de dois mundos,
me interesso em situar de onde, para quem, por que e como essas representagcdes sdo
construidas. Esses questionamentos atravessam a minha analise e servem para refletir sobre
quais aspectos de Exu sdo evidenciados e quais sdo silenciados na obra, e com quais
objetivos.

Além da historia cultural, ja consolidada na historiografia, tomo como referéncia
categorias da teoria pds-colonial, por considerar de suma importancia o papel dessa episteme
na andlise de representacOes culturais, e as forcas irregulares e desiguais que a constroem. A
literatura pds-colonial tem desafiado o processo sistematico de silenciamento daqueles que
ndo se enquadram no canone. Tem atualizado a tradicdo critica das ciéncias humanas
brasileiras e oferecido releituras historicas, que problematizam a permanéncia da
colonialidade global nos diferentes niveis da vida pessoal e coletiva.

E claro que antes e durante todo o processo de trato documental, tedrico e
metodoldgico, esta pesquisa esteve alicercada em um amplo e profundo levantamento

bibliografico, seguida da leitura e sistematizacdo das referéncias mais importantes para
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abordar — e refletir sobre — a histdria das religiGes no Brasil, em especial as de matriz africana;
o0 processo de formacdo do Brasil e como as diferentes etnias foram, ou ndo, incluidas como
sujeitos desse processo; as relacdes entre literatura, mitologia e historia; as formas néo
escritas de narrativas e sua atuacdo no cotidiano e praticas culturais, entre outros temas
fundamentais que a pesquisa foi exigindo.

E assim tomou corpo esta dissertacdo, organizada em quatro capitulos. O primeiro
deles, “As narrativas sobre Exu — sentidos e significacdes”, apresenta o estado da arte —
estudos bibliograficos que remetem a Exu e contribuem para constru¢do algumas de suas
representacles historicas —, aborda também as narrativas cinematogréficas, literérias e
fonograficas que constituem o universo cultural de producdo da fonte de pesquisa, abre
espaco de elaboracdo de hipoteses e problematizacdes cientificas. 1sso por entender que as
representacdes dos elementos religiosos presentes em Deuses de dois mundos sdo territorios
de continuas disputas culturais, sociais e politicas.

O segundo capitulo, “A narrativa literaria de Deuses de dois mundos enquanto fonte
historica”, busca apresentar de forma detalhada e descritiva a trilogia que analiso como
documento, observando como a cultura afro-brasileira é entrelacada no enredo literario. Em
seguida, atento-me aos aspectos tedrico e metodolégicos que embasam e orientam a analise,
para em seguida operacionalizd-los por meio de uma série de consideragdes apresentadas
sobre a producéo e estética da obra.

O terceiro capitulo, “A mitologia iorubana e afro-brasileira como tema literario em
Deuses de dois mundos”, preocupou-se com uma analise mais tematica e interpretativa da
obra, conjecturando acerca das motivacdes de PJ Pereira para falar sobre as mitologias
africanas e, como, nesse processo, 0 autor optou por modificar, suavizar, amenizar e até
mesmo silenciar alguns aspectos, colocando outros em evidencia. O capitulo finaliza com o
esfor¢co em dialogar com uma bibliografia especializada mais contemporanea, que aborda Exu
e a forma como PJ Pereira dialoga, ou ndo, com esses autores.

O quarto e ultimo capitulo, “A representacdo de Exu em Deuses de dois mundos”, é
subdividido na ordem da trilogia: O livro do siléncio, O livro da trai¢éo e O livro da morte. A
andlise seguiu a divisao da narrativa literaria feita por PJ Pereira, entre capitulos miticos — 0s
gue se passam no orum — e capitulos contemporaneos — 0s que se passam no aié. Observamos
os temas destacados ao se falar de Exu: gastronomia, cores de roupas, dia da semana, 0s

mercados, entre outros. E também os de que se fala muito pouco ou se silencia: o sacrificio, a
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sexualidade, a fecundidade, o transe. Mas o principal é o carater transformador operado pelo
personagem do primeiro ao Ultimo livro: de moleque de recado, comildo e trickster'!, Exu vai
se tornando e se mostrando o mensageiro, guardido dos caminhos e rei dos mercados, até
apresentar-se e ser reconhecido, ao final, como aquele que detém os segredos do mundo.

A pesquisa concluiu que a forma como Exu é representado preza pela sua condigédo de
grande mensageiro, indispensavel a comunicacdo entre homens e deuses. Mas, ainda assim,
marcadas pelo carater dicotdmico cristdo ocidental, onde algumas de suas caracteristicas sao
suavizadas ou selecionadas de modo a provar que ele néo representa o0 mal, em determinados
momentos. Somente ao final da narrativa, PJ Pereira possibilita que Exu quebre algumas
normas sociais e césmicas para dar o fim que deseja ao enredo mitico. Ele ndo se posiciona do
lado do masculino, nem do feminino diante da luta pelo destino. Desse modo, o Exu de PJ
Pereira consegue tangenciar a representacdo associada as incertezas e encruzilhadas e a
imprevisibilidade, se aproximando das ambivaléncias, inesgotamentos e inacabamentos que
compdem o orixa iorubano. Ainda assim, muitas vezes 0s mitos perderam suas principais
caracteristicas e questionamentos filosoficos, talvez para tornar a histéria de Exu mais
palatavel e higienizada, numa narrativa inteligivel para todos os seus leitores, nao
necessariamente adeptos do candomblé ou conhecedores de seus mitos.

Por acessar um lugar de privilégio, o da producdo académica, busquei assumir a
responsabilidade ética e politica de dar uma narrativa digna a Exu, 0 orixd mais
incompreendido do pantedo africano. Penso nesse lugar de pesquisa como a encruzilhada,
onde Exu promove o cruzamento das coisas e a multiplicidade de escolhas. E la que ele sopra
a fumaca as avessas e cospe de outro jeito a cachaca que tomou. E 14 que as possibilidades s&o
reinventadas e o fascinio da incerteza e do ndo acabado se mostra. Digo isso pensando nas
estripulias da divindade que transforma o conhecimento e contradiz qualquer pretensdo de
universalismo. Me inspiro em suas licGes para realizar o exercicio epistémico de analisar suas
representacdes a partir de assentamentos nao fetichistas. Nao pretendo negar ou sentenciar o
modo de racionalidade hegemonico, que também me atravessa; ha neste trabalho a vontade
intelectual de investigar, de modo dialdgico, a construgdo histdrica de representacdes sobre

Exu que circulam na sociedade e povoam imaginarios.

11O termo trickster é utilizado para definir seu carater trapalhdo e zombeteiro. Para mais informacdes, ver
Zacharias (1998).
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A pesquisa objetivou investigar as representacdes de Exu, ndo pretendendo esgoté-las,
mas refletindo sobre 0 modo como alguns setores estabelecidos pensam que Exu €, ou como
gostariam que fosse. Entre os varios motivos que me levaram a essa pesquisa esta o privilégio
de propor discursivamente que seja imperativo a historiografia admitir Exu em um lugar
proprio, legitimo, problematizar as colonizagdes discursivas e ampliar a discussdo sobre o
preconceito religioso. O meu interesse acerca da escrita engajada abarcando questdes de
género, classe e raga iniciou-se com a aproximacdo dos coletivos Maria Lacerdal? e,
posteriormente, a Yalodé-Bada'®, e o Nucleo de Estudos Interdisciplinares Afro Brasileiros'*
(NEIAB/UEM). Durante a graduacéo, ndo realizei iniciacdo cientifica, mas na Especializacéo
em Historia da Africa e Cultura Afro-brasileira, que cursei na Universidade Estadual de
Maringa, pude pesquisar sobre o Maracatu Nacdo e sua ligacdo com a religiosidade afro-
brasileira. A pesquisa despertou-me para a responsabilidade de buscar capturar de que modo a
religiosidade de matriz africana vem sendo representada, e posicionar-me enquanto
historiadora, mas também mulher negra, oriunda das camadas populares, candomblecista,

militante antirracista e feminista interseccional.

12 Maria Lacerda foi um coletivo feminista anarquista auto-organizado, que atuou na cidade de Maringa durante
0s anos 2013 e 2014, por meio da acdo direta e grupos de estudos com tematicas de género.

13 Yalodé-Bada é um coletivo auto-organizado da Juventude Negra, que atua Maringa desde 2015, pautando as
tematicas raciais dentro dos movimentos sociais.

4 O NEIAB-UEM é composto por estudantes e professores da graduagdo e pos-graduacdo, pertence ao
Departamento de Ciéncias Sociais (DCS-UEM) e tem como objetivo a ampliacdo do debate sobre as questdes
raciais.
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1. AS NARRATIVAS HISTORICAS SOBRE EXU: SENTIDOS E SIGNIFICACOES

Por ser oficio do historiador ficar atento aos mecanismos de funcionamento da
comunicacdo e das diversas praticas socioculturais e suas visdes de mundo, pensaremos a
obra Deuses de dois mundos como resultado de processos de apropriaches e de
ressignificacoes, que produz significacbes e sentidos aos seus produtores e receptores.
Entender esses processos sO € possivel ao se atribuir um significado e uma posicao social aos
textos literarios e filosoficos, e assim compreender os parentescos existentes entre obras de
forma e natureza opostas e discriminar no interior de uma obra individual os textos
“essenciais”, constituidos como um todo coerente, com o qual cada obra singular deve ser
relacionada (CHARTIER, 1990). As representacfes dos elementos religiosos presentes na
trilogia serdo pensadas como territorios de continuas disputas culturais, sociais e politicas.
Mais do que apresentar o estado da arte no que concerne aos estudos bibliograficos que
remetem a Exu e colaboram para construcdo de algumas de suas representacfes historicas,
consideramos também as narrativas cinematograficas, literarias e fonograficas que constituem

0 universo cultural de producdo da nossa fonte.

1.1. Exu sob a 6tica académica

As narrativas académicas sobre Exu no século XX ecoam em Deuses de dois mundos.
O proprio PJ Pereira gosta de destacar e referenciar o uso desses textos na construcdo de sua
trama. No nosso caso, eles servem para compreender o processo de apropriacéo,
ressignificacdo e representagdo de Exu operado na obra de PJ Pereira. Para isso, fomos
tecendo aproximagdes com a narrativa presente em nossa fonte literaria. Se, por um lado,
identificamos convergéncias, por outro, acenamos que aspectos como o sacrificio e a
sexualidade, presentes e enfatizados na construcdo dos autores citados, serdo silenciados,
amenizados ou suavizados por PJ Pereira, como veremos adiante.

As primeiras pesquisas cientificas que se debrucaram sobre as religides afro-brasileiras
o fizeram a partir do discurso médico e, posteriormente, do direito. Embora reconhecidos pelo
trabalho pioneiro, os intelectuais que as empreenderam ndo tinham formacdo em ciéncias
humanas. Nina Rodrigues e Arthur Ramos, com base em sua formagdo médica, procuraram
atuar no campo descritivo; focaram em contetdos culturais e nas singularidades desses
conteddos, revelando uma referéncia direta ao evolucionismo europeu, com uma interpretacdo
marcada por valores eurocéntricos.

Médico legista e psiquiatra, Nina Rodrigues é considerado o pioneiro nos estudos das
religides afro-brasileiras, vide suas producdes académicas sobre o tema desde 1896, em
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particular, sua monografia datada de 1900, intitulada O animismo fetichista dos negros
bahianos. Seus estudos se baseiam no determinismo racial e evolucionismo, ciéncia da época,
e concentram-se na andlise das especificidades desses contetdos. O autor compreendia o
candomblé por um viés etnocéntrico e exotizante. Conferia-lhe as nocGes de animismo e
fetichismo, para explicar suas praticas; a primeira categoria se refere a atribuicdo de vida a
seres inanimados, e a segunda, a escolha de certos objetos como residéncia material de um ser
espiritual (GOLDMAN, 2009). Para Vanda Serafim (2009), Nina Rodrigues emprega 0s
termos fetichismo e animismo, para se referir as religides afro-brasileiras, de modo pejorativo.

N&o obstante, sua producdo despertou o interesse intelectual pelo tema e possibilitou o
surgimento de novos estudos sobre as religides afro-brasileiras, mesmo que pautados por uma
hierarquia cultural. As pesquisas de Nina Rodrigues tiveram grande difusdo, em larga medida
por seu papel na formacdo da medicina legal no Brasil, no acolhimento da antropologia, da
etnografia e na ampliacdo das teorias raciais no pais.

Em O animismo fetichista dos negros bahianos, Nina Rodrigues (1935) menciona que
Exu é uma divindade antagdnica e pouco vantajosa aos homens e que normalmente é
confundido com o diabo, por conta dos dominios da Igreja Catolica e do desprezo das classes
dominantes pelas praticas religiosas dos negros. Fazendo uma analise dicotdmica, um recurso
limitado para a compreensdo dos orixas assinala que Exu representa o mal, em oposi¢do a
Oxald, que representaria 0 bem. Em contrapartida, o autor mostra a importancia de Exu aos
praticantes do candomblé e ressalta que ele é o primeiro a receber culto nas festividades

religiosas:

[...] ndo é raro entre nds ouvir-se gritar pelos mais prudentes: Fulano olha
Esu! Precisamente como diriam velhas beatas: olha a tentagcdo do demonio!
No emtanto sou levado a crer que esta identificacdo é apenas o producto de
uma influencia do ensino catolico. Esu € um orisa ou santo como 0s outros,
tem a sua confraria especial e seus adoradores. No templo ou terreiro do
Gantois, o primeiro dia da grande festa é consagrado a Esu (NINA
RODRIGUES, 1935, p. 40).

Serafim e Gonzaga (2014), no artigo “Exu e as ciéncias humanas no Brasil do século
XX”, identificam que, embora Nina Rodrigues considere a figura de Exu controversa e
suspicaz, ja € possivel perceber uma tentativa de distanciamento entre este e o diabo.
Conforme os autores, Nina Rodrigues agencia o principio de “dualismo selvagem” presente
na hipétese de Edward B. Tylor “para explicar as percepgdes de bem e de mal entre os
africanos, e como o fato de Exu ser amoral ndo o tornaria consequentemente imoral”
(SERAFIM; GONZAGA, 2014, p. 5). No entanto, Nina Rodrigues considera Exu uma
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divindade perigosa e vingativa, diz que seu culto tem a fung@o de proteger as cerimonias

religiosas de seus possiveis incomodos:

Este sacrificio propiciatorio precede todas as festas de santo, pois sua
preterigdo traria consequiéncia infallivel a perturbagdo da festa. A noite, a
inicianda tem de tomar um banho mysthico, a verdadeira purificacao lustral,
em que troca por vestes novas as que trazia, as quaes sdo abandonadas, em
sinbolo, supponho eu, de completa renuncia a vida anterior (NINA
RODRIGUES, 1935, p. 77).

Em Deuses de dois mundos, as representacbes de Exu se distanciam de sua nogéo
demonizante reforgada por Nina Rodrigues. A impressdo que temos é que PJ Pereira até busca
silenciar ou suavizar aspectos mais controversos do personagem. No entanto, seu aspecto
misterioso, astuto e suspicaz, presente no discurso do médico € evidenciado na obra literaria,

como identificamos no excerto a seguir:

[Newton] Néao entendia Laroié [Exu] respondendo seus e-mails em vez de
invadir seus sonhos ou usar a voz de um médium. Mas reconheceu que seria
tipico do Exu providenciar para que tanto a verdade quanto a mentira
parecessem apenas 50% razoaveis (PJ PEREIRA, 2014, p. 66)°.

Cronologicamente, o pesquisador de maior relevancia no campo das religibes afro-
brasileiras, depois de Nina Rodrigues, foi Jodo do Rio. Jornalista, escritor e pesquisador, Jodo
do Rio chegou a ocupar uma cadeira na Academia Brasileira de Letras, em 1910. Sua obra
mais conhecida, As religides no Rio, teve lancamento em 1904. Trata-se de um compilado de
reportagens publicadas na Gazeta de Noticias, no Rio de Janeiro, entre 0s primeiros meses do
mesmo ano. Prandi (2007) referendou o trabalho do pesquisador como indispenséavel para o
estudo das religides afro-brasileiras. Na obra supracitada, Jodo do Rio (1904) busca
evidenciar o pluralismo religioso existente no Rio de Janeiro do inicio do século XX, periodo
esse marcado por intensa urbanizacgdo das cidades, decorrente, em grande parte, pela abolicdo
da escravidao.

Jodo do Rio pertencia a elite intelectual carioca e pensava as religides de matriz

africana a partir do seu lugar social, de homem branco, catolico e civilizado. Assim, 0

15 Como é demonstrado na citagdo destacada, na trilogia de PJ Pereira, Newton Fernandes, um jornalista
ambicioso, se comunica com Exu, que se apresenta como Laroié por e-mail. O protagonista, que deseja ascender
profissionalmente e conquistar uma posicdo de destaque no jornal onde trabalha, se envolve com pessoas de
grande poder e prestigio, quando inicia uma investigacdo de um caso de sabotagem industrial. A rede de homens
poderosos da qual Newton se aproxima se organiza a partir da seita de Pilar, sacerdotisa persuasiva que leva
Newton a se distanciar de uma missdo que os orixas lhe deram. A histéria de Newton é contada nos capitulos que
narram 0s enredos do aié, o mundo dos humanos. Intercalando essa trama, PJ Pereira conta a historia de
Orunmila, um grande babalad da Africa mitica, que tem seus poderes divinatdrios silenciados e busca recuperar
sua capacidade de antever o futuro. Paulatinamente, a trama que se passa no tempo primordial e no
contemporaneo vao se entrelacando.
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pesquisador era influenciado pelas concepcdes culturais, sociais e politicas da elite intelectual
brasileira, que considerava as expressoes religiosas do povo negro selvagens e primitivas
(SERAFIM; SANTOS, 2015).

Ao descrever as particularidades das religides do Rio de Janeiro em sua obra, Jodo do
Rio demonstra grande preocupacgdo com a exploracgéo religiosa da credulidade publica e com a
degeneracéo causada por feiticeiros espalhados por todo canto, que se aproveitariam do medo
generalizado para conquistar dinheiro e poder. Para o autor, esse medo estava personificado
principalmente na figura do diabo, e que o diabo estaria associado a Exu. Ele considerava

feiticaria as praticas religiosas dos negros, resquicios de uma raga inferior.

O philosophico Tinhoso tem nesta grande cidade um ululante punhado de
sacerdotes, e, COmMO sempre gque O Seu nome apparece, arrasta comsigo o
galope da luxuria, a ancid da vollpia e do crime, eu, que ja o vira Echq,
pavor dos negros feiticeiros, fui encontralo poluindo os retabulos com o seu
deboche, emquanto a theoria bacchica dos depravados e das demoniacas
estorcia-se no paroxismo da orgia... Satanaz é como a flecha de Zenon,
parece que partiu, mas esta parado — e firme nos corac¢des. Surgem 0s cultos,
desapparecem as crencas, esmaga-se a sua recordacdao, mas, impalpavel, o
Espirito do Mal espalha pelo mundo a mordacidade de seu riso cynico e
resurge quando menos se espera no infinito poder da tentacido (JOAO DO
RIO, 1906, p. 3).

No capitulo “Os feiticeiros”, quando descreve 0s Orixas e seu carater animista,
apresenta Exu como o diabo que vive atras da porta, e afirma que todos os sabios estudiosos
do livro sagrado sabiam porque Exu era o mal. Também menciona que se sacrifica para Exu

no comego das “funganatas” e relata uma feitura, na qual se sacrifica para a divindade:

O primeiro sacrificio é para exu. Mistura-se o sangue do gallo com
tabatinga, férma-se um boneco recheiado com os pés, o figado, o coragdo e a
cabeca dos bichos mettem-se em forma de olhos, nariz e bocca, quatro
busios e esta feito 0 Exu (JOAO DO RIO, 1906, p. 50).

Em Deuses de dois mundos, diferente de As religiGes do Rio, existe um esforgo claro
de retirar de Exu o adjetivo tinhoso, por exemplo. A luxdria ndo aparece associada a Exu,
exceto se considerarmos que Newton®® também representa de algum modo a personalidade da
divindade. O deboche e o cinismo de Exu s&o mostrados de maneira bem mais leve em PJ
Pereira (2015) do que em Jodo do Rio (1906). A questdo do sacrificio também é bastante
suavizada na trilogia, como veremos a seguir. Identificamos a presenca de animais votivos de

Exu, como o galo ou a galinha, mas a narrativa busca representar esse aspecto de maneira

16 Newton tem diversas caracteristicas e preferéncias semelhantes a Exu, o que nos remete a nogéo difundida no
imaginario popular de que o adepto herda as caracteristicas de seu orixa, como veremos mais detalhadamente
nos préximos capitulos.
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subentendida. Newton menciona que comprou uma galinha para Exu no agougue. Da a
entender que o animal j& estd morto e pronto para o preparo doméstico, uso comum: “Como
combinado, passei la [agcougue] as sete da noite [...] Peguei as duas galinhas, uma para mim,
outra para vocé [Exu]” (PJ PEREIRA, 2015, p. 60-61). Em momento algum, encontramos a
descricdo de um rito sacrificial, como Jo&o do Rio se esforga para demonstrar.

A década 1930 foi marcada por novas perspectivas intelectuais, sociolégicas e
antropoldgicas para pensar o Brasil, sua singularidade e soberania, reconhecendo as suas
questdes culturais como Unicas. Nessa esteira, Arthur Ramos, um médico e antropdlogo
alagoano, que, na década de 1920, entrou em contato o trabalho de Nina Rodrigues, buscou
dar continuidade ao estudo da temética, a partir de novos olhares forjados pela antropologia
cultural.

Em As culturas negras, publicada originalmente em 1946, Arthur Ramos (1971) traz
uma nova perspectiva em relacdo a Nina Rodrigues (1935), no que tange a conceber a
religiosidade afro-brasileira, a partir da nocdo de cultura e ndo mais do determinismo racial.
N&o obstante, como Nina Rodrigues e Jodo do Rio, Arthur Ramos também associa Exu ao
espirito do mal e ao deboche; considera o culto a Exu um ato primitivo e afirma que “Exu ¢ o
representante dos poderes maléficos. Mas, como acontece nas religides primitivas, é objeto de
culto” (ARTHUR RAMOS, 1971, p. 106).

O autor também menciona, na obra, outros nomes de origem daomeianas, pelos quais
Exu é conhecido, tais como Bara, Elegbara e Lebal’. Ressalta que, na Bahia, é considerado o
homem das encruzilhadas “porque onde ha entrecruzamento de ruas ou estradas, 14 esta Exu, é
preciso despachar dando-lhe pipocas e farinha com azeite de dendé” (ARTHUR RAMOS,
1971, p. 81).

De acordo com esse autor, a primeira cantiga de louvacgdo e o primeiro sacrificio aos
orixas sdo dedicados a Exu, ele é o primeiro. A segunda feira é seu dia de culto, o vermelho e
0 preto, suas cores, 0o bode, o galo e o cdo, suas oferendas preferenciais, e 0 nome da
cerimbnia em que recebe suas comidas e bebidas votivas, padé®, sem a qual Exu atrapalharia
tudo. O carater de subversdo e malandragem esta associado a Exu em muitos autores que
falam sobre ele. Destacamos que esse aspecto da divindade é demonstrado nas representacdes
construidas por PJ Pereira de modo bem mais abrandecido. Na citagdo a seguir, por exemplo,

Exu demonstra sua esperteza e malandragem pedindo sempre mais para seu mestre Orunmila.

17 Grafia nigeriana.
18 Padé é o ritual propiciatdrio, com oferenda a Exu, realizado antes do inicio de toda cerimonia publica ou
privada dos cultos afro-brasileiros (CACCIATORE, 1977; BASTIDE, 1961).
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Mas o modo como o dialogo € construido carrega um pouco de humor e revela mais uma

noc¢édo de traquinagem do que de chantagem.

Exu havia enfim engolido toda aquela farofa. Tentando mostrar que havia
engolido junto tudo o que aconteceu na véspera, sorriu e fez o pedido de
praxe:

— E 0 que ganho com isso?

— Ganha nada. Ja te dou demais o que comer. E vocé acaba de se entupir de
farofa. N&o se satisfaz nunca, 6 garoto? Por isso que ndo para de crescer! —
Orunmila parecia satisfeito de ver seu mensageiro com o humor de costume.
— Satisfacdo ndo. Tenho muita fome. O tempo todo. Ainda mais quando
tenho que ir correndo até o Orum. N&o é nem porque eu sou o Unico que
sabe o caminho até l&. E porque é longe mesmo. Tenho fome por
antecedéncia!

Por um motivo que até mesmo ele desconhecia, Exu era o Gnico homem
capaz de viajar pelo Aié e pelo Orum sem dificuldades. Além disso, era tdo
rapido que as diversas tentativas de Orunmila em segui-lo sempre
fracassavam: Exu nunca ficava a vista por muito tempo. Orunmila sabia,
portanto, que, nesse tipo de situacdo, tinha que fazer o que 0 mensageiro
pedia. Conhecia-0 mais do que ninguém e ndo tinha dividas de que, por
mais nobre que fosse a missao, ele jamais perderia uma oportunidade para
pedir um pouco mais de qualquer coisa para encher seu estdmago (PJ
PEREIRA, 2013, p. 28)

Conforme Arthur Ramos (1971), Exu é um vocabulo oriundo de Shu, expressdo que
designa escuriddo. Assim como Nina Rodrigues, Arthur Ramos destaca que Exu ja era
identificado como demonio por representantes da Igreja Catolica desde as primeiras
expedicBes de missionarios na Africa, e que a ele, eventualmente, eram dedicados sacrificios
humanos. Os negros, para Arthur Ramos, também teriam assimilado o orixa Exu ao diabo,
isso ja na Africa. O autor ainda descreve o seu assentamento?®, destaca seu aspecto falico e

assinala que, para os adeptos do seu culto, ele ndo representa o mal:

Realmente, € uma poderosa entidade dotada de poderes maléficos especiais,
embora os negros africanos Ihe prestem culto, como aos outros orixas [...]
Para os seus crentes ele ndo é malévolo. Representam-no entre os Yoruba,
por uma massa conica de barro, onde incrustam conchas e fragmentos de
ferro, que fazem o papel de olhos, boca, etc. Seu culto é geralmente separado
do dos outros orixas. Sacrificam-se-lhes galos, cées e bodes. Ellis descreveu
esse orixd como uma divindade féalica a quem se fazia outrora sacrificios
humanos, em ocasides especiais (ARTHUR RAMOS, 1971, p. 61).

Arthur Ramos também assinala que Exu tem conhecimentos excepcionais e que, por

isso, recorre-se a ele frequentemente para resolver problemas do cotidiano. O autor menciona

19 Conforme Prandi (2005), os assentamentos sdo altares sacrificiais dos orixas, que referenciam os elementos da
natureza de seu dominio. Por exemplo: objetos de ferro sdo usados para o assentamento de Ogum, porque esse
orixa é considerado pelos iorubas um ferreiro.
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que 0s humanos se comunicam com Exu por intermédio dos seus fiéis ou dos sacerdotes que
consultam os buzios. Exu estaria diretamente ligado a If4, que, de acordo com a mitologia
ioruba, é o detentor do oraculo e instrumento divinatorio, utilizado para estabelecer a
comunicacdo entre 0s humanos e 0s orixas.

Como Arthur Ramos, PJ Pereira ressalta carater astucioso e comunicador de Exu. O
constroi como aquele que é o mensageiro entre 0 mundo espiritual e 0 mundo material. Como
percebemos no excerto: “o jovem e leal mensageiro de Orunmild, Exu, ¢ sempre
surpreendente em sua astucia e sua fome sem fim” (PJ PEREIRA, 2014, p. 18).

Segundo Pesavento (1995), as representacdes do mundo social ndo se baseiam em
normas de veracidade ou autenticidade, e sim pela eficacia de mobilizacdo que possibilitam
ou pela credibilidade que apresentam. “Este endosso de uma representagdo que contrasta com
o real é proporcionada pelo resgate seletivo de elementos daquele real, reagrupando-os dentro
de uma nova escala de significagdo” (PESAVENTO, 1995, p. 2). Considerando a analise
realizada sobre os trabalhos de Nina Rodrigues (1935), Jodo do Rio (1906) e Arthur Ramos
(1971), no que concerne a Exu, & possivel identificar esse resgate seletivo de alguns
elementos preponderantes, como nos aponta Pesavento (1995).

Somente alguns dos aspectos de Exu sdo evidenciados, como o de desregulador do
cosmos e o responsavel pelo desequilibrio do universo. Esse destaque dado apenas a sua
personalidade atrevida e controversa carrega influéncias de concepcdes de mundo marcadas
pelo colonialismo e pelo contexto tedrico do seu tempo, delineado pela busca do
entendimento de outros povos a partir da epistemologia eurocéntrica. Ou seja, as ditas
pesquisas ndo se detinham profundamente sobre a compreensdo dos elementos simbolicos e
imaginarios dos iorubas ou sua adaptacdo ao candomblé. Estavam sobrecarregadas de
preconceitos e ndo se comprometiam com a as concepgdes cosmologicas que se relacionavam
diretamente com o culto a Exu.

Passando a Edison Carneiro, folclorista e etnografo baiano, responsavel por fundar a
Companhia de Defesa do Folclore Brasileiro, notamos que suas pesquisas Vvisavam
principalmente a presenca da cultura negra no Brasil, em especial, na Bahia. Na obra
Candomblés da Bahia, ele produz um compéndio de seus trabalhos e assinala qual é o seu
objetivo:

[...] ajudar meus concidaddos a compreender o mundo religioso de parte
consideravel da populacdo nacional e, dessa maneira, contribuir para o

exercicio tdo precario, de uma das liberdades civis asseguradas pela
Constituicdo — a liberdade de culto” (EDISON CARNEIRO, 1978, p. 12).
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O livro é organizado em nove capitulos, € 0 que mais nos interessa € o quarto, que
apresenta os orixas, em especial a parte sobre Exu, que busca explicar o sincretismo? entre
Exu-diabo e sua fixa¢do no imaginario social brasileiro. De acordo com o pesquisador, Exu é
0 orixa mais demonizado e mal interpretado do pantedo afro-brasileiro, “tendo como reino
todas as encruzilhadas, todos os lugares esconsos e perigosos deste mundo, nao foi dificil
encontrar-lhe um simile com o diabo cristaio” (EDISON CARNEIRO, 1978, p. 68).
Acrescenta que essa perspectiva pejorativa associando Exu e seus simbolos ao diabo foi
incorporada por negros de varias nagdes?’. Mesmo assim, assinala que a liturgia dos
candomblés, no que diz respeito a Exu, ndo sofreu transformagdes nos seus aspectos
fundamentais.

O assento de Exu, que é um casinholo de pedra e cal, de portinhola fechada a
cadeado, e a sua representacdo mais comum, em que estd sempre armado
com as suas sete espadas, que correspondem aos sete caminhos dos seus
imensos dominios, eram outros tantos motivos a apoiar o simile (EDISON
CARNEIRO, 1978, p. 68).

Outro motivo pelo qual esse orixa foi associado ao diabo e as forcas ocultas do mal —
segundo o autor — se detém no fato de os feiticeiros que desejavam fazer o mal sempre
recorrerem a Exu para esse fim. Edison Carneiro associa a figura de Exu a de um embaixador
e intercessor dos homens, por intermediar as relacdes entre 0s humanos e 0s orixas, sejam elas
para finalidades boas ou méas. Cabe lembrar aqui que, em Deuses de dois mundos, Newton se
junta a Pilar, zeladora que manipulava todos ao seu redor, em busca de poder e fama, e
depois, arrependido, procura Exu para se livrar dela. Parece-nos que faz parte do imaginario
popular preconceituoso a ideia de que, para se livrar de alguém, independente do motivo, se
recorre a Exu.

“Exu ndo é um orixa — & um criado dos orixas. Se desejamos alguma coisa de Xango,
por exemplo, devemos despachar Exu, para que, com sua influéncia, a consiga mais
facilmente para n6s” (EDISON CARNEIRO, 1978, p. 68). Além de destacar esse carater de
intermediério, o autor retrata Exu como vingativo, aquele que perturba caso ndo seja
agradado. Assinala: “Se o esquecemos, nao s6 ndo obteremos o favor, como também Exu

desencadeara contra nos todas as forgas do mal” (p. 68). Ressalta que, em muitos candomblés,

20 Entendemos o sincretismo como constituinte do fenémeno religioso e o utilizamos no sentido objetivo, sem
conotacdo valorativa. Para mais informac0es, ver Ferretti (1995).

2l Nacdo é o termo utilizado para designar vertentes de candomblé. Exemplos: nacdo ketu, nacdo nagd etc.
Vivaldo da Costa Lima (1976, p. 77) nos esclarece que o conceito de nacdo denomina “o padrdo ideologico e
ritual dos terreiros de candomblé [...], fundados por africanos angolas, congos, jejes, nag0s, sacerdotes iniciados
de seus antigos cultos, que souberam dar aos grupos que formaram a norma dos ritos e o corpo doutrinario que se
vém transmitindo através dos tempos e da mudanca nos tempos”.
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existe um Exu familiar, que é chamado carinhosamente de Compadre, indicio de que Exu ndo

representaria uma divindade maligna ou hostil.

No Engelho Velho por exemplo, além do assento de Exu, nas vizinhangas do
candomblé — de pedra e cal, a porta fechada a cadeado, como nos demais —,
ha, no recinto do barracdo, a morada do Compadre, feita de tela, com
armacdo de madeira, diante da qual se curva, reverentemente, mas sem
sombra de temor, as filhas da casa e os assistentes da festa. O compadre do
candomblé de Idalice também merece a solitude de toda gente (EDISON
CARNEIRO, 1978, p. 69).

Ja aparece de forma bem explicita, diferente das producges citadas anteriormente, o
carater de mensageiro, atribuido a Exu, como aquele que é responsavel por levar as
divindades os desejos dos homens, bem como o fato de ser o primeiro dentro do culto,

apontamento ja destacado nas obras que analisamos anteriormente.

Exu, que tem sido equiparado ao diabo cristdo por observadores apressados,
serve de correio entre os homens e as divindades, como elemento
indispenséavel de ligacdo entre uns e outros. Todos os momentos iniciais de
gualquer cerimdnia, individual ou coletiva, pablica ou privada, lhe sdo
dedicados para que possa transmitir as divindades os desejos, bons ou maus,
daqueles que o celebra (EDISON CARNEIRO, 1978, p. 69).

Edison Carneiro comenta que as oferendas a Exu sdo chamadas despachos ou ebos,
dois tipos de homenagem que podem tomar multiplas formas, sendo bastante elaboradas e
requintadas ou bem simples. Cita os animais bode e galinha preta, e outros elementos
presentes nos despachos a Exu, tais como bonecas de pano, farofa com dendé, cachaca,
moedas, velas e charutos. Realg¢a, assim como Arthur Ramos (1971), que o dominio de Exu é
a encruzilhada e que 1a devem ser ofertadas suas homenagens.

Com relagdo a louvagdo no candomblé, Edison Carneiro também menciona que Exu é
0 primeiro a utilizar a expressdo “despachar Exu” para designar a cerimoOnia inicial
direcionada a ele. Segundo o autor, as praticas de culto a Exu na Africa envolvem o sacrificio
de animais, como o cachorro, o galo ou bode; no Brasil, o ritual teria se modificado e mantido

somente a segunda parte do ritual, que consiste em:

Duas filhas, especialmente destacadas para essa funcdo, dagd e sidaga,
depositam no centro do barracdo um copo com agua e a comida de Exu.
Depois, dangando em volta da comida, ante as filhas formadas em circulo, a
sustentar o coro, em certo momento apanham o copo e a comida de Exu e
atiram parte da dgua e da comida muito longe, as vezes mesmo nos limites
da roga. O restante volta para o assento de Exu. Os presentes abrem alas,
ante a passagem de daga e da sidadd. Sé entdo pode a festa, propriamente,
comecar (EDISON CARNEIRO, 1978, p. 69-70).
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Além disso, seu culto ndo é como o0s outros, no que diz respeito a possessao, €

geralmente é ritualmente adaptado.

N&o se diz que a pessoa € filha de Exu, mas que tem um carrego de Exu,
uma obrigacdo para com ele, por toda a vida. Esse carrego se entrega a
Ogunja, um Ogum que mora com Ox0ssi e Exu, e se alimenta de comida
crua, para gue ndo tome conta da pessoa. Se, apesar disto, se manifestar, Exu
pode dancar no candomblé, mas ndo em meio aos demais orixas. 1sso
aconteceu certa vez no candomblé do Tumba Jungara (Ciriaco), no Beiru: a
filha dangava rojando-se no chdo, com os cabelos despenteados e os vestidos
sujos. A manifestacdo tem, parece, carater de provacdo (EDISON
CARNEIRO, 1978, p. 69-70).

No decorrer da obra, 0 autor assinala a funcdo de protetor das casas de culto e destaca
0 aspecto da fecundidade em Exu. Conforme o pesquisador, o caréater falico e as dancas rituais
de Exu tém um carater sexual bastante explicito e ostensivo na Africa, mas no Brasil essas
expressdes se tornaram mais discretas no decorrer do tempo. Também aponta que Exu tem
maltiplas formas e fun¢des para além das mais difundidas sobre ele. Exu seria invocado em
lingua ioruba nos candomblés de nacdo nago e jeje; nos demais, seria invocado em portugués
e 0S canticos ndo seriam amaveis, tais como “Sai-te daqui, Aluvia que aqui nio ¢ teu lugar”
(EDISON CARNEIRO, 1978, p. 70).

Notamos que a obra Deuses de dois mundos dialoga com algumas perspectivas de Exu
presentes em Edison Carneiro (1978). Por exemplo, no que diz respeito a Exu fazer o que lhe
pedem se o agradarem. Vejamos a mensagem que Exu envia para Newton Fernandes: “Faga
sua parte que eu ajudo daqui” (PJ PEREIRA, 2015, p. 265).

Pierre Verger (2012)?%, etnélogo e fotdgrafo francés, também produziu representacdes
sobre Exu bastante difundidas e discutidas nas pesquisas cientificas do campo. Os trabalhos
de Verger influenciaram e foram influenciados pela perspectiva de reafricanizacdo do
candomblé, estratégia forjada por intelectuais e adeptos da religido, para reforcar o status,
autoridade e autenticidade dos candomblés nag6s, enquanto guardides da pureza e da tradicdo

africana, buscando uma dessincretizacdo dos elementos catélicos. Nessa perspectiva, defende-

22 Pierre Verger iniciou sua empreitada por conhecer novas culturas aos trinta anos de idade, quando viajou pelo
mundo. Veio ao Brasil pela primeira vez em 1940, depois conheceu outros paises da América Latina, retornando
ao pais em 1946, quando conheceu a Bahia. Iniciou suas Notas sobre o culto aos orixas e voduns, em 1948, com
apoio financeiro e institucional do Ifan (Institut Francais pour I’Afrique Noire). Ao longo dos quarenta anos em
que esteve Brasil e dezessete na Africa, principalmente no territorio do antigo reino do Daomé, atual Nigéria,
Verger debrucou-se sobre as pesquisas da religido africana, afro-latina e afro-brasileira. Além de pesquisador, ele
foi iniciado no candomblé, no I1é Axé Opd Afonja, na Bahia e no culto de Ifa, em Ketu. Notas sobre o culto aos
orixas e voduns foi finalizada 1957 e teve sua primeira publicacdo em 1999.



30

se que os significados e fungdes do candomblé possam ser explicadas essencialmente a partir
dos significados e funcdes que tiveram inicialmente na Africa (DANTAS, 1988).

O terreiro frequentado por Pierre Verger, o 11é Axé Op6 Afonja, foi um dos grandes
precursores, na década de 1930, do movimento de reafricanizacdo do candomblé e da busca
pelas de correspondéncias religiosas entre as praticas religiosas do Brasil e da Africa.
Devemos, portanto, considerar que a investigacdo de Verger (2002) e o modo como
representa Exu, bem como outros orixas, é demarcada, entre outras orientagdes, por essa
busca em reafirmar os elementos nagés na religiosidade brasileira.

Na obra Notas sobre o culto aos orixas e voduns, em especial no quarto capitulo, “Exu
Elegbara, Legba”, Verger (2012) destaca o carater mensageiro de Exu, lhe conferindo o papel
de mediador entre os humanos e as divindades. Desse modo, Exu assume o papel de
transportar os pedidos dos seres humanos para 0s orixas e levar as respostas dos orixas para 0s
homens. Outro aspecto evidenciado pelo autor € que ele é o primeiro, portanto deve-se
contenta-lo antes dos demais, para evitar problemas, visto que tem um carater dificil.
Chamado de Elegbara pelos iorubas e Legba pelos fons, Verger aponta que Exu comporta
multiplas formas, além de mensageiro dos orixas, é o guardido dos templos e das cidades e o
detentor da colera.

Sobre a sua representacdo material, Verger (2012) assinala que é constituida por um
monticulo de barro ou laterita, que se assemelharia a imagem de um homem abaixado. Para o
pesquisador, as estatuas de Exu teriam um carater erético e exibicionista, que se
aproximariam mais de uma conota¢do humoristica do que religiosa.

Analisando os sentidos atribuidos a Exu na Africa, em Cuba e no Brasil, Verger
(2012) pontua que, se, por um lado, ele tem um lado oculto e provoca insensatez, por outro,
mostra-se como 0 orixd mais proximo do ser humano, jovial e dindmico. Nao é
completamente bom, nem o contrario, faz 0 bem e o mal de acordo com o que lhe pedem, se
Ihe agradam. Ao comentar sobre a obrigatoriedade do culto de Exu ocorrer antes dos demais,

0 autor conta alguns mitos, apresentados na integra, a seguir:

Exu era um irmédo da familia de Ogun, de Oxossi, de Xang0, etc... mas ele
vivia a atirar pedras na casa dos outros, a fazer barulhos. Por isto o rei da
Africa mandou tomar providéncias dentro da familia sobre aqueles absurdos
que ele cometia naqueles lugares. E por isso a familia deu conselhos a ele
que se retirasse dali, que ali ndo ia bem. Ele se retirou entdo para um lugar
mais afastado de onde residiam. E os outros irmdos da seita faziam aquelas
festas louvando a todos os Orixas, porém ndo louvavam a ele porque néo
sabiam noticias dele. Havia festas, matancas e para ele ndo existia nada.
Muitas vezes ele chegava na porta daquele toque e ninguém o conhecia. Nao
0 conheciam mais. Quando era depois ao terminar a festa havia barulhos,
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havia grandes desmantelos dentro da seita. Por isto o rei manda chamar
todos os babalorixas e dd uma ordem de s0 ter o direito de funcionar aquele
festival se ndo existisse aqueles barulhos. Foi quando se reuniu varios
babalorixas, foram aonde estava um babalad no recanto da cidade para
descobrir aquele segredo que existia dentro da seita. Chegando 14, pediram
gue ele deitasse os dologuns a fim de descobrir aquele enredo. O velho
botando os dologuns foi quando Exu falou dizendo que ninguém se lembrava
dele e que ele j& era um espirito. Nisto o velho perguntou porque era que ele
fazia aquilo tudo e por que havia grande desmantelo dentro da seita. Ele
respondeu que era porque nenhum dos irmédo se lembrava de dar sacrificio a
ele. Entdo o velho pergunta o que era que ele queria para deixar de fazer
aquelas estripulias, ele respondeu: se derem meu sacrificio primeiro, se
louvarem a mim primeiro ndo haverd mais contrariedades nos toques.
Pergunta o velho o que era que ele recebia para o sacrificio dele. Ele
respondeu: 1 bode e 7 pintos. Com isto nada mais haveria na seita. O velho
foi depois & casa desses babalorixés, fez a matanga primeira para Exu e
depois para 0s outros orixas, deixou a ordem da seita continuar fazendo os
mesmos deveres que ele fez para Exu que ndo haveria mais barulhos. Dai
por diante serd ele um orixa e nos faremos todos os deveres dele primeiro
(VERGER, 2012, p. 123).

Essa e outras historias contada por Verger, difundidas tanto na Africa, como em Cuba
e no Brasil, cada uma narrada e adaptada ao seu préprio modo, evidenciam novamente o
carater astucioso e trapalhdo de Exu e mostram a obrigatoriedade de se oferendar para Exu
antes dos demais. Para o0 autor, h& necessidade de os religiosos atualizarem o mito de Exu e
dos demais orixas, para torna-los parte de uma realidade familiar, justificando desse modo os
ritos e praticas dos cultos.

O autor afirma que Exu “tem um caréter suscetivel, violento, irascivel, astucioso,
grosseiro, vaidoso, indecente” (VERGER, 2012, p. 119). Por essa gama de caracteristicas,
acrescidas a sua simbologia material falocéntrica e seu aspecto sexual, 0s primeiros
missionarios que tiveram contato com Exu, na Africa, se assustaram e imediatamente o

associaram ao diabo e o tornaram simbolo de tudo que é impuro e perverso.

Exu-Legba enfeita-se com um falo de tamanho respeitavel, objeto de
observacfes de inimeros viajantes antigos, que, erroneamente, o fizeram
tomar pelo deus da fecundidade e da copulacdo. Na verdade, esse pénis ereto
é a afirmacdo de seu carater truculento, violento, desavergonhado e o desejo
de chocar os bons costumes (VERGER, 2012, p. 127).

Para exemplificar o modo como Exu era retratado por missionarios europeus, a partir
de nogdes embebidas dos valores ocidentais, Verger apresenta a narrativa de dois viajantes
franceses que, ao explorarem o rio Niger, no inicio do século XX, encontraram um sacerdote

de Exu e registraram suas considera¢Ges em um relato de viagem.

Dancando, o sacerdote fetiche da cidade veio a tarde em nossa cabana com
ar desvairado e rugindo como se estivesse possuido por um espirito maligno.
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N&o nos preocupamos nem um pouco com suas momices de saltimbanco e
ele, pouco contente com nossa recep¢do, deixou-nos, apos haver recebido a
esmola ordinéria de alguns budzios. Os trajes, a aparéncia do homem, assim
como os enfeites esquisitos que ele usa, sdo admiravelmente bem calculados
para impor-se a credulidade e a supersticdo dos moradores, se bem que
varios homens da cidade, quem sabe sob influéncia das doutrinas de Maomé,
que se propagam, expdem seus pensamentos para quem quiser ouvir e
chamam-no de miseravel e deménio (VERGER, 2012, p. 126-127).

O modo como Verger apresenta esse relato dos viajantes sobre Exu pode ser entendido
como uma critica e um alerta em relagdo as imprecisdes e a maneira pejorativa como foram
tratadas, sob a tutela de concepcdes racistas, as manifestacdes ritualisticas da divindade.
Como ja demonstrado nos excertos de Deuses de dois mundos que destacamos, a narrativa de
PJ Pereira (2015) converge em muitos aspectos com as representacdes de Exu em Verger
(2012). Nogdes como de seu dinamismo, vaidade, astlcia, e o carater de mensageiro entre o
mundo material e o espiritual sdo representacdes comuns presentes na narrativa literaria e
intelectual analisadas. Contudo, a célera de Exu, por exemplo, elemento mais controverso que
ganha notoriedade em Verger (2012), ndo aparece em PJ Pereira (2015).

Roger Bastide?, sociologo francés de grande importancia para o estudo das religides
afro-brasileiras, também realizou pesquisas sobre Exu. O conceito de modelo nag6, ou ioruba,
que Bastide privilegia em seu trabalho deriva diretamente do trabalho do seu antecessor,
Edison Carneiro (1978), e dialoga com a categoria “memoria coletiva” como a fonte de toda
sociabilidade. Desse modo, o candomblé, para o pesquisador, é a sociedade nagb
transplantada para o Brasil. Destacamos que a atuacdo de Bastide extrapolou o campo
académico e dialogou diretamente com os terreiros. O pesquisador foi um dos responsaveis
por erigir o culto nagb como padrdo de ortodoxia, contribuindo e instigando a ressignificacdo
de ritos e mitos no Brasil (MOTTA, 2014).

Apresentar as premissas tedricas basicas do autor e o carater nostalgico em relacéo a
Africa mistica, presente em sua pesquisa, nos possibilita analisar com maior criticidade quais
sdo os interesses que orientam a forma como Bastide entende, ressignifica e representa Exu.
Na obra O candomblé da Babhia: rito nagd, traduzida e publicada em lingua portuguesa em
1961, Bastide dedica um capitulo somente a Exu. Intitulado “Padé de Exu”, nele o autor busca

demonstrar os entendimentos que se tem dessa divindade e seu culto. Associa Exu ao deus

23 Roger Bastide viveu dezesseis anos no Brasil (1938-1954), e se aproximou dos terreiros nagd, na tentativa de
conciliar o método sociolégico com o etnografico. Em sua obra, o pesquisador buscou distanciar-se da
perspectiva do sincretismo cultural, parametro bastante mobilizador no campo tedrico desse periodo —
principalmente a partir de Gilberto Freyre —, para dialogar com o africanismo, ou seja, com a busca das tradi¢6es
que teriam resistido a didspora.



33

Mercurio, da mitologia romana, e destaca o seu carater de mensageiro. Assinala que ele é o
responsavel por intermediar as relagcbes entre os deuses e 0s humanos, porque ele é
conhecedor da lingua dos mortais e dos orixas.

Ao tratar da ritualistica, Bastide explica que “padé” se refere a celebracdo direcionada
a Exu, que tem a finalidade de evocar as divindades africanas para o culto no Brasil. Sendo
Exu o mensageiro entre os dois mundos, € preciso celebra-lo para se alcancar os demais.
Estaria ai, para o autor, o sentido de cultuar Exu antes dos demais, e ndo porque ele poderia
fazer o mal, caso ndo fosse agradado, nocdo presente em diversas literaturas sobre a
divindade. Continuando a descricdo do culto, o autor diz que sdo duas mulheres as
responsaveis por consagrar o padé, a daga e a sidagd, que dangam e cantam em lingua ioruba,
ao redor de um copo com agua e um prato de comida, dedicados a Exu. Esses elementos,
depois de consagrados, sdo levados para uma encruzilhada, local do agrado de Exu, pois ali
sem cruzam as vias de comunicacdo. Depois desse momento € que se inicia o xiré, festa
publica em que se evoca as divindades do pantedo africano numa ordem liturgica, iniciada em
Exu e finalizada em Oxala, o orixa mais velho.

Sobre a possessao, 0 pesquisador assinala que é muito raro presenciar Exu incorporar
seus adeptos, mesmo que existam iniciados no seu culto, ou seja, adeptos que tenham a tutela
de Exu como olori?*, o regente da cabeca. Sua possessio seria bastante violenta e destruidora,
por isso quando o fendmeno da indicios de iniciar, deve-se despacha-lo, manda-lo embora.
Cabe lembrar aqui que, no processo iniciatico, narrado no Gltimo volume da trilogia Deuses
de dois mundos, Newton ndo ¢ “feito” para Exu. Também ficamos em duvida se o transe ¢é
uma manifestacdo de Exu ou de outra divindade. Essa construcdo se relaciona com
representacdes que tratam sua possessdo como dolorosa e que compreende que filho de Exu
deve ser iniciado para outro orixa. Nesse volume, O livro da morte, a mée de santo Dona
Preta de Omolu diz para Newton que, por mais que ele fosse de Exu, a sua cabeca seria feita
para outra divindade:

“Nunca fiz esse orixa” — disse ela, com uma excitacdo que ndo me fez muito
confiante. “A partir de agora, Exu é seu pai, mas vou fazer sua cabeca para
lemanja, uma lemanja diferente, que nunca ouvi falar, mas 0s orixas
mandaram, entdo eu vou fazer (PJ PEREIRA, 2015, p. 135).

24 Conforme Zacharias (2010, p. 158, grifos do autor): “Na tradi¢do de Orix4, cada pessoa que retorna do Orum
(mundo imaterial) para o Aié (mundo material) é constituida de elementos que pertencem a um Orixa. Desta
maneira, ao reencarnar, cada pessoa tera a tutela de um Orixa, que regera sua cabeca por toda a vida. / Olo
significa dono e Ori, cabeca. Olori significa “dono da cabega”, assimilado, no Brasil, ao Eled4, dono do eu
espiritual.”
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Descrevendo o0s santuarios dos orixas no candomblé nagbd, o autor faz uma
equiparacdo geografica em relacdo a Africa mistica. Afirma que, na Africa, em especial nas
aldeias iorubas, cada divindade se situa territorialmente numa localidade especifica; essas
localidades se corresponderiam ritualisticamente na religido brasileira. Tal correspondéncia
justificaria o altar de Exu se situar na porta de entrada dos terreiros de candomblé, ou seja, na
fronteira com seu exterior, como nas aldeias iorubas, em que os altares de Exu habitam as
fronteiras com os campos. Além de uma geografia mitica, Bastide (1961) aponta uma
anatomia mitica, que considera a correspondéncia entre micro € macrocosmos. Exu seria,
portanto, responsavel pelas doengas das vias bucais e de outras aberturas do corpo, bem como
responsavel pelos portbes e entradas.

O autor ressalta que Exu € responsavel por governar os caminhos e regular o espaco e
gue todos os candomblés de tradicdo ioruba devem ter pelos menos dois Exus. O primeiro
exerceria a fungéo de porteiro, protegendo a casa de influéncias externas, e o segundo seria 0

compadre, que protegeria a casa dos conflitos internos.

O primeiro [Exu] se encontra situado numa casinhola perto da porta de
entrada, vela sobre o candomblé, abre e fecha-lhe as portas, é de certo modo
0 porteiro do local. Ndo tem temperamento facil, pelo contrario é muito
ciumento e até mesmo maldoso; por isso, para impedi-lo de sair, sua casa €
fechada a cadeado e todo visitante, para que sua célera ndo se desencadeie,
deve lhe oferecer, ao entrar, um presentinho: charuto, pedaco de fumo de
rolo, alguns niqueis. O segundo esta enterrado no limiar da casa principal ou
aninha-se atras da porta da entrada; recebe 0 nome de “compadre”, o que
indica que, ao contrario do outro, ndo é mau sujeito. Protege a casa e seus
habitantes, naturalmente sob condi¢do de receber o que lhe é devido. Tal
dualidade é tipicamente africana, mas, ao que parece, com modificacdes
funcionais: “ndo existe conflito algum entre o legba do portdo e o do
aposento, escreve maupoil a respeito do dahomey. Este protege todo o
terreiro contra qualquer desgraca, principalmente contra maleficios. Aquele
evita que a desgraca ali penetre; impede as influéncias estranhas, enquanto o
legba do aposento garante as pessoas da casa contra si mesmas (BASTIDE,
1961, p. 86).

Bastide também busca justificar o dia da semana consagrado a Exu no Brasil, segunda-
feira, a partir da mitologia ioruba. Exu, sendo a divindade das aberturas, ndo sé dos caminhos,
mas também do tempo, sendo uma divindade perigosa caso ndo seja corretamente agradada
antes dos demais e sendo um orixa ligado a terra, tal como Omolu, também adorado na
segunda-feira, deveria ser amansado logo no comego da semana. “Exu, como intermediario
entre as divindades e 0s humanos, reclama o primeiro sacrificio para si; deve-se forcosamente

também se encontrar aqui [dia da semana] em primeiro lugar (BASTIDE, 1961, p. 120).
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O autor ainda apresenta as multiplicidades de Exu, cada qual com sua funcéo
especifica. Existem 21 Exus e 0 autor cita 0 nome de alguns deles: Ajikanoro, Alafia, Alaketu,
Legba, Lon Bii, Ekessae, Ajelu, Lala, Tiriri, Vira, Tamentau, Etamita, Olodé, Etcum. Cada
um tem uma regéncia e particularidade, tal como o guardido da rua, o escravo de Oxala, o
guardido dos portbes, o guardido das encruzilhadas, o protetor das casas etc. Essas categorias
sdo consideradas, pelo pesquisador, subdivisdes mais especificas, dentro de um sistema
classificatério mais amplo.

Bastide assinala que os primeiros etn6logos europeus que se depararam com Exu
atribuiram-lhe a noc&o de um trickster, principalmente por sua malicia e deboche. Esse carater
malicioso de Exu também estaria presente nos candomblés; no entanto, o destaque especial
dado a esse aspecto da divindade seria, para o autor, o resultado de uma construcéo historica,
gue buscou transforma-lo num diabo cruel e malvado. Outro fator que o pesquisador destaca
para a demonizacgdo de Exu é a sua representacdo com chifres, que, para a tradi¢ao ioruba, séo
elementos de poder e fecundidade, mas séo associados ao demonio na nogédo ocidental. Por
fim, o autor acrescenta o aspecto sexual acentuado de Exu, que teria contribuido de forma
significativa para a diabolizagdo da divindade, considerando que, no contexto colonial, a
sexualidade, a volupia e a virilidade eram associadas ao diabo e ao pecado carnal.

Além da dualidade, bem e mal, presente no imaginario cristdo, o dualismo religido e

magia também influenciou 0 modo de se conceber Exu, que permaneceu associado ao feitico.

Nas encruzilhadas ou nas ruas mais ermas da Bahia, inUmeras vezes sdo
encontradas galinhas mortas, geralmente pretas, contendo nas cavidades
gréos de milho, niqueis, caixas de fésforos, pedagos de fumo em corda. Sdo
ebd, isto é, sacrificios feitos a Exu [..] como algo da for¢a mistica continua a
palpitar nestas galinhas mortas que as pessoas encontram ao voltar para casa
ou quando estdo passeando, fazem medo. Basta ter tocado numa com o pé e
em seguida cair doente para se imaginar que a divindade esta castigando.
Passa-se assim insensivelmente do ebd concebido como sacrificio religioso
para 0 ebd mégico [...] é certo que existe na Bahia magia branca lado a lado
com a magia negra. Magia de protecdo contra doencas, desgragas ou morte,
ao lado da magia ofensiva. Mas a magia branca tende a tomar a forma de
amuletos ou de talismds, como o uso da figa, o de oracdes catolicas
medievais escritas em pedacinhos de papel e suspensas ao pescoco, enquanto
a magia negra tende a tomar a forma do culto de Exu. A linguagem popular
traduz bem esta tendéncia: “colocar-lhe um Exu no caminho” significa
“levar o mal a vida de alguém”, e “ter Exu na cabecga” significa
“enlouquecer” (BASTIDE, 1961, p. 212-213).

Percebemos que Bastide, além de elucidar o processo de demonizacdo de Exu, tenta
justificar o carater de trickster atribuido a ele, relacionando-os com a obstinac&o de difundir a

desordem, as brigas, a desventura no mundo divino ou humano, como 0 reverso de um
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equilibrio sobre o qual ele mesmo tem a regéncia, ou seja, Exu teria um objetivo ao agir de tal
modo, dar uma licdo de ordem aos seus seguidores. Entendemos que, nesse capitulo (“Padé de
Exu”), Bastide (1961) realiza uma defesa de Exu, por considera-lo caluniado, mal interpretado
e indispensavel ao culto africano no Brasil, principalmente por ser o intérprete entre 0s
adeptos brasileiros e as divindades africanas.

Analisando as representacGes de Exu nessa obra de Bastide, identificamos algumas
correspondéncias com a narrativa de PJ Pereira. Optamos pela noc¢do de que Exu nao transita
somente nos espacos (mundo material e espiritual), mas também no tempo, como enunciam
PJ Pereira e o proprio Bastide. Em Deuses de dois mundos, ha diferentes temporalidades: uma
se passa na Africa ancestral, em que o adivinho Orunmila tem seus instrumentos divinatorios
calados e tenta resolver esse problema; e outra se passa nos dias atuais, em que 0 jovem
jornalista Newton Fernandes tem de assumir uma missdo que vai refletir em outro tempo, o
ancestral. Nessa narrativa, Exu é o responsavel por ligar ndo s6 os dois mundos espaciais, mas
também temporais. Noc¢do presente em Bastide (1961), quando ele diz que Exu ndo é somente
0 senhor dos caminhos, mas também do tempo. A representacdo de Exu associado as portas e
entradas também aparece em PJ Pereira, como veremos adiante.

Deuses de dois mundos se apropria de muitas nocdes sobre Exu presentes na
historiografia e em outros campos cientificos, como a antropologia e a sociologia.
Percebemos aproximaces e distanciamentos entre essas representacfes de Exu nos autores
citados e na obra PJ Pereira. Ademais, analisamos outras representagcdes que constroem um
arcabougo imaginario acerca de Exu, presentes nas narrativas cinematogréficas, literarias,
fonogréaficas e imagéticas. Por isso, também analisamos algumas dessas construcdes que

revelam a diversidade das narrativas sobre Exu.

1.2. Exu nas narrativas cinematograficas, literarias e fonograficas

Buscando ampliar nossas reflexdes sobre as representacGes de Exu, realizamos um
breve levantamento sobre outras narrativas do orixa, que permeiam a contemporaneidade e
gue compdem o imaginario social, construindo novos discursos sobre ele, tais como o cinema,
a literatura e a masica, até porque € preciso reconhecer o contexto sociocultural do qual PJ
Pereira e seus leitores fazem parte, e seria equivocado reduzi-lo as obras de cunho cientifico.
As narrativas presentes neste tépico foram selecionadas por revelarem possibilidades
maultiplas de representacfes de Exu, que disputam com nocdes preconcebidas acerca da
divindade. Acreditamos que trazer tais representacdes para esta pesquisa contribua para criar

espacos e fomentar conhecimento acerca dessas producgdes. Além disso, realizamos um
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constante didlogo entre as representacdes de Exu nas narrativas selecionadas e na obra de
Prandi (2001b), porque muitos dos mitos presentes na Mitologia dos orixas, coletanea do
pesquisador, sdo também representados em Deuses de dois mundos.

Acreditamos que o cinema desempenha um papel fundamental para a compreenséo de
como mudltiplas narrativas reverberam na concepc¢do das culturas negras. Conforme Ismail
Xavier (2006, p. 12), os produtos cinematograficos ndo sdo apenas uma ferramenta de
circulacao de mitos e praticas, “sao campos de formatacao da cultura que catalisam uma nova
esfera publica de informacao, entretenimento e debate capaz de produzir saltos que mudam a
natureza do processo”. Para demonstrar de que maneira o cinema brasileiro paulatinamente
vem admitindo a ocupacdo de tematicas relacionadas as culturas negras, colaborando para a
construcdo de novas narrativas, destacamos o filme Besouro, que cumpre, a nosso ver, a
funcdo de representar alguns mitos de Exu e ressignifica-lo na contemporaneidade.

Besouro?® é um longa-metragem de 2009, dirigido por Jodo Daniel Tikhomiroff, que
conta a histéria do capoeirista Manoel Henrique Pereira, apelidado de Besouro Manganga e
Besouro Cordéo de Ouro, a quem é atribuido poderes méagicos e heroicos. A trama se passa na
cidade de Santo Amaro, na Bahia, em 1924. No periodo em questao, quarenta anos apos a Lei
Aurea ter sido sancionada, o regime escravocrata ainda era imperativo. O filme retrata a
repressdo as culturas afro-brasileiras e demonstra como essas manifestacdes culturais e
religiosas, em especial a capoeira e 0 candomblé, foram utilizadas como expressbes da
resisténcia e sobrevivéncia dos negros diante do poder colonial.

Exu aparece no filme como um companheiro escuso do heréi. Ele aparece em cenas
marcantes do enredo, como depois de o Mestre Alipio?® ter sido assassinado por um policial,
qguando Besouro demonstra culpa por ndo ter protegido a vida de seu mestre; aparece também
em uma cena logo depois de Besouro ter se transformado em um sapo, por meio da orientacao
do espirito de Mestre Alipio, quando Exu se revela e aponta o caminho que Besouro deve
seguir. Nessa cena, ouvimos a voz do espirito de Alipio dizendo que Besouro esta pronto para
encontrar aquele que lhe mostrara o caminho. Outra cena em que EXu aparece se passa
quando Chico?, revoltado com a vida, chuta uma oferenda (farofa de dendé e cachaca)

depositada em uma encruzilhada. Uma mae de santo que esté trabalhando préximo ao local,

% Versdo completa disponivel no Youtube, com 210.471 acessos:
https://www.youtube.com/watch?v=GxG1D9l_tk0. Acesso em: 16 out. 2018.

% Interpretado por Macalé dos Santos, Mestre Alipio é o lider comunitario que designa a Besouro a fungéo de
liderar a luta do povo negro pela liberdade.

27 Interpretado por Leno Sacramento, Chico é um dos companheiros mais préximos de Besouro na trama.
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no mercado, avisa Chico que n&o se deve desrespeitar as oferendas de Exu, 0 mensageiro, mas
Chico ignora e sofre as consequéncias. Uma mulher que estd no mercado chega na barraca
dessa mée de santo e pede pimenta forte, elemento muito presente nos mitos sobre Exu
(PRANDI, 2001b).

Na sequéncia, temos a cena de destaque do filme, a que repercutiu com maior vigor,
sobretudo nas redes sociais e no Youtube?®. Exu se presentifica, interpretado por Sérgio
Laurentino, como um jovem negro, robusto, vestido de branco, cabeca coberta, e 0 pescogo
envolto de guias de candomblé?®. Chico vé Exu e reage as suas provocacbes. Mas, para a
maioria das pessoas, Exu é invisivel. Por isso, pensam que Chico estd louco. Exu cheira o
peixe vendido na barraca de Chico e cospe. Chico se indigna € 0 ameaga com uma arma,
jurando mata-lo. Exu responde “como vocé vai matar o que ndo morre?”. Chico comega a
deferir golpes em direcdo a Exu, mas todos pensam que Chico enlouqueceu e gue esta lutando
sozinho. Algumas pessoas do mercado intervém e pedem que Chico se acalme, retiram a faca
de sua mé&o e o afastam do local.

Na cena seguinte, percebemos que Besouro e a mée de santo também conseguem ver o
homem que até o0 momento pensavamos que s6 Chico via. Pergunta quem ele ¢, ao que lhe
responde: “Sou Exu, sou bom para quem ¢ bom comigo e mal para quem nio sabe me
reverenciar’. Exu diz que acompanhou Mestre Alipio por muito tempo e, quando Besouro fala
que seu mestre era uma pessoa do bem, Exu o indaga: “Existe 0 bem sem o mal, ou morte sem
vida?”. Quando Besouro pergunta o que Exu quer dele, o orix4 incorporado lhe responde:
“Reveréncia, que se ajoelhe aos meus pés”. Besouro diz que ndo ¢ escravo de ninguém para se
ajoelhar e comeca a lutar com ele, utilizando seus métodos da capoeira. Exu se livra com
facilidade de todos os golpes e pergunta: “Onde vocé estava aquele dia? Tava com seu mestre,
cuidando dele?”. Ao que Besouro responde: “Quem € vocé€ pra me culpar?”’. Exu diz a ele:

'9,

“Vaidoso, orgulhoso, vocé deixou Alipio morrer. Vamos Besouro, acorda!”. Com um

semblante de tristeza, reconhecimento e humildade, Besouro ajoelha-se aos seus pés e “bate

2 Orixa Sol — Filme Besouro — Trecho do Bara; o video obteve 39.047 visualizagGes. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=nCHrluN6tK0. Acesso em: 16 out. 2018.

29 Colares sacralizados utilizados obrigatoriamente nas cerimonias litlrgicas de umbanda ou candomblé. Elas
indicam o grau iniciatico e o orixa do adepto. Para mais informagdes, ver, particularmente, o topico “Lavagem
de contas”, de Bastide (1973).
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cabeca ao orixa*®”. Exu estende as duas mios em cima da cabega de Besouro, referenciando o
rito das religiGes afro-brasileiras de “dar a bengio®”.

Diferente do filme Besouro, na trilogia de PJ Pereira ndo identificamos nenhum trecho
em que Exu exija ser reverenciado. A palavra “reveréncia” associada a Exu aparece somente
uma vez na trilogia, e como sinbnimo de cumprimento, ndo de demonstracdo de adoracéo ou
culto.

Exu voltou, boca cheia e tudo. Deu trés tapinhas nas costas de Eud, e seu
corpo se descolou do senhor que a hospedava. Ele sorriu para ela e lhe
abracou com carinho de um amigo de longa data. O velhinho gentil fez uma
reveréncia para Exu, acariciou a bufala e, enfim, acenou para a amiga em
cima do animal (PJ PEREIRA, 2015, p. 60-61).

Como ja mencionamos anteriormente, no candomblé todo ritual s6 se inicia com a
permissdo de Exu. A divindade € reverenciada antes das demais, pois se trata do senhor que
garantird a boa execucdo dos ritos (SANTQOS, 2008). A reveréncia a Exu marca a construcéo
de diversas representacdes sobre a divindade. Talvez ndo apareca em Deuses de dois mundos
porque essa reveréncia, muitas vezes, é associada ao temor. E, ao que tudo indica, PJ Pereira
busca se distanciar das no¢des de Exu como alguém de quem se deve ter medo.

Muitos mitos também apontam que a pimenta, a aguardente e o dendé sdo alimentos
de grande agrado de Exu; esses elementos estdo presentes em varios quadros na narrativa
filmica. Outro mito indica que ele é o senhor dos caminhos, 0 que se mostra quando Alipio
diz que Besouro encontrara “aquele que mostrara o caminho”. Outros mitos apresentam Exu
como o dono, e morador, das encruzilhadas e dos mercados, elementos simbolicos
evidenciados em Besouro (PRANDI, 2001b).

Ainda identificamos outras narrativas e simbolos presentes nas estruturas miticas de
Exu, como a vinganca diante de quem ¢é displicente com suas oferendas; como aquele que tem
0 poder de se ocultar e se revelar, elemento que se mostra quando observamos que sé

Besouro, a mée de santo e Chico podem ver Exu, tornando-se invisivel para os demais; como

%0 “Bater cabega”, para as religides afro-brasileiras, em especial a umbanda e o candomblé, é um ritual de
reveréncia e submissao as divindades e as liturgias religiosas.

31 “Pedir a béngdo”, no candomblé e na umbanda, faz parte da hierarquia e da rotina das casas, onde todos se
cumprimentam, saudando-se e trocando béncdos. A bencdo € uma forma de demonstrar humildade perante as
divindades. Quando uma pessoa “d4 a bengdo”, utiliza-se da boca para se comunicar e de suas maos para tocar
naquele que a pediu. Conforme Moraes (2011), “quando as palmas das méaos se encontram estendidas, voltadas
para cima, frente ao corpo, em dire¢do a autoridade, expressam uma atitude de submissdo, de “pedir a bengédo”.
Quando apenas a palma da médo direita é levantada, indica a bengdo concedida (quando as palmas das maos se
encontram estendidas, voltadas para cima, frente ao corpo, em direcdo a autoridade, expressam uma atitude de
submissdo, de “pedir a ben¢do”. Quando apenas a palma da mao direita ¢ levantada, indica a bengdo concedida
(BARROS; TEIXEIRA, 2000, p. 123).
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o jogo de “esconde-esconde” de Exu com Chico, que demonstra seu carater brincalhdo e
zombeteiro; como seu papel de mensageiro entre 0 mundo espiritual e material, quando ele
envia um recado do falecido Mestre Alipio; como seu carater dual, quando ele diz que pode
fazer o bem e o mal; e, por fim, seu carater dindmico, demonstrado quando Exu provoca

'77

Besouro. Na cena que se passa no mercado, depois da briga, Exu diz “acorda, Besouro!”, e o
instiga a sair do seu estado de luto e letargia, para continuar lutando pelo seu povo, de modo
mais firme e ativo. Essa provocacdo de mudancas é um grande significativo e bastante
marcante nas narrativas miticas de Exu (PRANDI, 2001b)%2,

Dentre muitas correlagdes presentes nas narrativas de Besouro e de Deuses de dois
mundos, destacamos um aspecto ainda ndo analisado anteriormente: Exu mora no mercado.
Como na narrativa filmica, PJ Pereira (2013) apresenta, na trama, diversos momentos em que
Exu demonstra que € o grande conhecedor e senhor dos mercados, como notamos no trecho a
sequir:

Exu ficou quieto. Continuou andando calado guardando as costas do mestre
[Orunmild]. N&o que percebesse algum perigo iminente, mas uma sensacéo
estranha de que estava sendo observado nao lhe saia da cabeca. “Talvez seja
algum macaco”, pensou. A falta de intimidade com os assuntos da floresta
confundia-o. Estivessem os dois caminhando em meio a um mercado de
qualquer cidade deste mundo, ele reconheceria cada som, cada perigo (PJ
PEREIRA, 2013, p. 74-75).

Os mercados sempre foram pontos de encontros e, na tradi¢ao ioruba, tém um grande
significado politico e social, pois € ali que se negocia assuntos de diversas dimens6es da vida
e se realizam trocas materiais e simbdlicas. Para a religiosidade afro-brasileira, o0 mercado
também tem um aspecto diferencial. Ele se tornou cenario de diversas praticas religiosas,
além de ser um espaco de trabalho e de festa, e onde se inicia a preparacdo de muitos rituais.
Pois é ali que se encontram os artigos utilizados para os preparos das oferendas (SILVA,
2010). Esse aspecto da sacralizacdo do mercado ndo aparece na narrativa de PJ Pereira
(2013).

Exu seria o principal o regente dos mercados, das relacBes, da comunicacdo e das

trocas. Explica o babalorixa Celso D’Omolu:

%2 Todos os mitos referenciados encontram-se na compilacdo de 301 mitos, publicada por Prandi (2001b):
Mitologia dos orixas.
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O mercado é de Exu porque é onde se encontram pessoas de todos os credos,
todas as racas, todas as cores. E ali onde se compra de tudo pra Exu. Desde 0
bicho de pena ao bicho de quatro patas e aderecos®.

Analisando as representagdes dos mitos de Exu em Besouro, identificamos o cinema
como um produto cultural e um veiculo que promove a memoria sobre Exu e possibilita novas
compreensoes e leituras ndo pejorativas da divindade no mundo contemporaneo. Ressaltamos
que o0s aspectos mais controversos de Exu ndo foram escamoteados na narrativa, como
compreendemos que, por vezes, acontece em Deuses de dois mundos. Em nossa visdo, isso
ndo é positivo, porgue representacées que romantizam ou idealizam Exu — como aquele que
sO brinca, leva mensagens dos homens aos orixas e vice-versa, e ajuda os homens — néo
abarca suas multiplas feicGes. Acreditamos que ndo ha necessidade de esconder as multiplas
representacfes de Exu, o que é preciso € descortinar 0 preconceito que associa essas
representacdes diretamente ao mal, a partir de no¢des etnocéntricas.

Bem como o cinema, a literatura constitui-se em ferramenta de ressignificacdes e
construgdes de novos modos de compreender o mundo. A literatura produz forgas e
capacidades de mobilizacdo de imaginarios sociais. Fabrica novas imagens e discursos que
levam seus receptores a se identificarem com eles e a encontrarem neles uma possibilidade de
compreensdo do mundo (PESAVENTO, 1995).

Considerando Jorge Amado o principal nome de nossa literatura que trata a questéo
cultural afro-brasileira, elegemos um de seus livros para mostrar como a figura de Exu é
representada em outras obras literarias e contextos historicos diversos®*. Vamos falar de O
compadre de Ogum, lancado em 1964.

A trama principal da historia se desenvolve com a histdria de Massu, que, desejoso de
realizar uma cerimonia de batismo para o filho, tranquila e sem conflitos, é orientando a fazer
uma oferenda a Exu e a Ogum. A oferenda seria composta de dois galos, cinco pombos, uma
travessa de acarajés e abaras. Massu pede entdo que a mée de santo Doninha realize o ritual
direcionado a Ogum. Ela cumpre o pedido e, ao final, pergunta se Ogum se satisfez com a
oferenda, ao que Ihe responde positivamente. Enfatizando, no entanto, a importancia de nio
esquecer a oferenda de Exu.

33 Transcri¢do do depoimento do babalorix4 (pai de santo) Celso D’Omolu, do lle Axé Ond Aye Omi (Salvador,
Bahia), no documentario A boca do mundo — Exu no candomblé, 2009.

34 Muitos dos livros de Jorge Amado representam praticas culturais afrorreligiosas, e varios deles representam a
figura de Exu, como: Jubiabd (1983), Tenda dos milagres (1983), A morte e a morte de Quincas Berro D’dgua
(1987) e Navegacéo de cabotagem (2006).
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Recomendou apenas, e o fez enfética e insistentemente, que nao deixassem
de fazer, bem cedo pela madrugada, na hora do sol raiar, o despacho de Exu,
seu padé. Para ele ndo vir perturbar a festa. Andava Exu solto pelas
vizinhangas naquela noite, assustando as gentes dos caminhos, era necessario
tomar cuidado com ele. Mas, precavida e experiente, j&4 Mae Doninha
separara uma galinha d’angola para sacrificar a Exu, antes do padé, apenas
rompesse a aurora do dia do batizado. O proprio Exu havia, dias antes,
escolhido o animal JORGE AMADO, 1964, p. 187).

Para a preocupacao de todos, alguns momentos anteriores ao ritual, a galinha que seria
oferecida a Exu fugiu. Soltou-se da corda que a segurava amarrada a um pé de goiaba e
desapareceu. Mae Doninha era informada do ocorrido quando uma risada longa e cinica toma
conta do ambiente. “Quem podia estar rindo assim, descaradamente, sendo o proprio Exu, o
orixd mais discutido, moleque e sem juizo, gozador, gostando de pregar pecas?” (JORGE
AMADO, 1964, p. 189).

Mesmo assim, Mae Doninha ofereceu trés pombas brancas para Exu, pedindo que ele
aceitasse a oferenda. N&o satisfeito, ele provocou algumas confusdes. No culto aos orixas, ele
trocava os fluxos de comunicacdo, se chamavam por Ogum, outros orixas respondiam. Mae
Doninha se preocupava tentando entender o ocorrido, até que, em algum momento, Ogum se
manifestou por meio da incorporagdo de outro personagem. No entanto, Ogum ndo se
manifestava, ndo agia, nem dancava como de costume na liturgia. Quem havia incorporado, se
passando por Ogum, era Exu.

No trajeto para a igreja onde seria realizado o batismo, Exu fugiu trés vezes, tiveram
que buscéd-lo no mato. Ele gargalhava e se divertia com a situagdo. Ja no momento da
cerimdnia, saia dancando de maneira desordeira. No momento em que 0 padre perguntou
quem seria o padrinho do batismo, Exu, no corpo de Artur da Guima, berrou: “Sou Exu, quem
vai ser o padrinho sou eu. Sou Exu!” (JORGE AMADO, 1964, p. 200). Todos estavam
confusos até que Ogum se manifestou no corpo do padre e deteve Exu. Ele zombava de todos
e dizia que aquilo era consequéncia de ndo terem Ihe dado a oferenda que havia pedido.

Escondido no altar de Sdo Benedito, Exu ainda riu por algum tempo,
recordando suas estripulias. Depois adormeceu, e dormindo parecia um
menino igual aos outros, quem o visse assim nem desconfiaria ser aquele o
Exu dos caminhos, o orixa do movimento, tdo moleque e arrenegado a ponto
de o confundirem com o diabo (JORGE AMADO, 1964, p. 201).

A narrativa O compadre de Ogum traz semelhancas com muitas narrativas mitoldgicas
de Exu, por exemplo em seu aspecto faminto, demonstrado no mito “Exu come tudo e ganha

0 privilégio de comer primeiro™:
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Exu era filho cagula de lemanjid e Orunmild, Irmdo de Ogum, Xangb e
Oxéssi. 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 0s 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 0s
obis. Quanto mais comia, mais fome Exu sentia. Primeiro comeu tudo de que
mais gostava. Depois comecou a devorar as arvores, 0s pastos, e ja ameacava
engolir o mar. Furioso, Orunmild compreendeu que Exu ndo pararia e
acabaria por comer até mesmo o Céu. Orunmila pediu a Ogum que detivesse
0 irmdo a todo custo. Para preservar a Terra e 0s seres humanos e 0s préprios
orixas, Ogum teve que matar o prdprio irmdo. 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 ndo 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 Orunmild quanto ao maior dos
riscos: Exu, mesmo em espirito, estava pedindo sua atencdo. Era preciso
aplacar a fome de Exu. Exu queria comer. Orunmil& obedeceu ao oraculo e
ordenou: “Doravante, para que Exu ndo provoque mais catastrofes, sempre
que fizerem oferendas aos orixas deverdao em primeiro lugar servir comida a
ele”. Para haver paz e tranquilidade entre os homens, ¢ preciso dar de comer
a Exu (PRANDI, 2001b p. 46).

Compreendemos que O compadre de Ogum apresenta muitos elementos das estruturas
miticas de Exu, com novas roupagens, contextos, enredos e ressignificacbes. As
representagOes amadianas se distanciam em muitos aspectos das representagdes que PJ Pereira
(2015) constroi sobre Exu. O caréter satirico, brincalhdo, guloso, presentes em O compadre de
Ogum, também constituem Exu em Deuses de dois mundos, conforme ja demonstramos antes.
Porém, o modo como a narrativa de PJ Pereira é organizada, ameniza seu carater zombeteiro.
Por exemplo, em nenhum momento da trilogia Exu se zanga por néo ter recebido seu agrado,
ou seu ebd. Quando ele pede mais comida ou diz que esta com fome é sempre sorrindo e
brincando: “— Exu, onde vocé estava? Preciso de vocé agora mesmo. — Estava arrumando o
que comer — respondeu o corpulento rapaz com um ar divertido. Um pouco de comida e seu
humor ja estava de volta.” (PJ PEREIRA, 2013, p. 27). O Unico momento em que Exu €
associado a ira ou violéncia é quando, na trama, seu mestre € chamado de mentiroso. O orixa
entdo, para defender Orunmila utiliza da violéncia, mas ndo em seu nome, em nome de
Orunmila. N&o porque estava com fome ou zangado por algo, porque protegia seu babalad (PJ
PEREIRA, 2013, p. 25).

A Ultima narrativa que apresentamos é a cang¢do Exu nas escolas, do compositor Kiko
Dinucci em parceria com o rapper Edgar e interpretada por Elza Soares. O texto presente na
letra da musica que compde o atual repertdrio da cantora revela como as problematizacdes e

tensdes, que estavam circunscritas ao ambito politico, adentraram também o campo cultural e
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passaram a circular no circuito midiatico. Nessa efervescéncia identitaria, Elza Soares foi
reconhecida como um grande icone do feminismo negro, por levar para os palcos pautas como
0 racismo, a intolerancia religiosa, o machismo e a homofobia (SOUZA, 2018).

Elza Soares iniciou carreira no samba, num contexto marcado pelo surgimento da
Bossa Nova e do Tropicalismo, na década de 1960. No entanto, na década 1980, depois de
algum tempo no ostracismo, gravou o album Elza negra, negra Elza, substituindo a veia
sambista por uma postura roqueira. No comeco dos anos 2000, todos os seus trabalhos
mostravam uma postura politica convicta e anticordial, e a musica “A carne”, que denunciava
a violéncia e o racismo no Brasil, era sucesso nacional (SOUZA, 2018).

Em 2015, langou o disco A mulher do fim do mundo, aclamado pela critica e pelo
publico, em especial pelas mulheres negras. Trés anos depois, gravou outro aloum, Deus é
mulher, cujo repertério aborda valores religiosos afro-brasileiros, como a can¢do “Exu nas
escolas”. Ambos os discos coroaram a carreira de superacdao da intérprete, que, por muito
tempo, foi relegada ao ostracismo e ao papel de mulata brasileira, na industria fonogréfica
(SOUZA, 2018). A postura em defesa da populacdo negra e da religiosidade negra é

evidenciada na canc¢ao interpretada por Elza:

Exu nas escolas/ Exu nas escolas/ Exu nas escolas/ Exu no recreio/ Ndo é
show da Xuxa/ Exu brasileiro/ Exu nas escolas/ Exu nigeriano/ Exu nas
escolas/ E a prova do ano/ E tomar de volta/ Alcunha roubada/ De um deus
iorubano/ Exu nas escolas/ Exu nas escolas/ Exu nas escolas (&-é-exu)/ Exu
nas escolas (é-é-exu)/ Estou vivendo como um mero mortal profissional/
Percebendo que as vezes ndo da pra ser didatico/ Tendo que quebrar o tabu e
0s costumes frageis das crencas limitantes/ Mesmo pisando firme em chéo
de giz/ De dentro pra fora da escola ¢é facil aderir a uma ética e uma Otica/
Presa em uma enciclopédia de ilusdes bem selecionadas/ E contadas s6 por
guem vence/ Pois acredito que até o préprio Cristo era um pouco mais critico
em relacdo a tudo isso/ E 0 que as criancas estdo pensando?/ Quais sdo 0s
recados que as baleias tém para dar a nds, seres humanos, antes que o mar
vire uma gosma?/ Cuide bem do seu Tcheru®/ Na aula de hoje veremos Exu
voando em tsuru®®/ Entre a boca de quem assopra e 0 nariz de quem recebe o
tsunu®’/ As escolas se transformaram em centros ecuménicos/ Exu te ama e
ele também estd com fome/ Porque as merendas foram desviadas
novamente/ Num pais laico, temos a imagem de César na cédula e um “Deus
seja louvado™/ As bancadas e os lacaios do Estado/ Se Jesus Cristo tivesse
morrido nos dias de hoje com ética/ Em toda casa, ao invés de uma cruz,
teria uma cadeira elétrica®.

% Tcheru: velho sabio, na lingua guarani.

3 Tsuru: ave sagrada japonesa, feita em origami.

37 Tsunu: rapé; tabaco em pé que pode ser inalado.

38 Disponivel em: https://www.letras.mus.br/elza-soares/Exu-nas-escolas/. Acesso em: 16 out. 2018.
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A cancdo interpretada magistralmente por Elza Soares busca descontruir esteredtipos e
firmar a resisténcia das culturas e religiosidades afro-brasileiras, inclusive nas escolas, visto
que a educacdo ainda é marcada por uma epistemologia eurocéntrica (MUNANGA, 2005).
Conforme a cantora, em entrevista concedida a revista Vice, “Exu nas escolas” veio pra
incomodar.

Ela veio pra dizer a existéncia dela. Ela foi roubada, calaram esse trabalho.
Eu estava falando com o Bial [na noite anterior a entrevista, Elza esteve no
programa de Pedro Bial]: os meus médicos, que conheci quando crianga,
eram os médicos de terreiros. Eram meus pais de santo, era minha religido.
Era aquela religido que pegava uma crianga, num tem doutor, leva pra uma
benzedeira. Ndo tem doutor pra dar remédio, vou levar e vao te dar um cha
de folhas. Eu fui criada com folhas, com matos. Tudo isso veio da cultura
negra, africana, religiosa. Imagina vocé eu agora negar essa existéncia,
renegar. Loucura. Ela existe. Ela me curou. Ela me fez gente, me fez mulher
(LOPES, 2018).

A letra da cancdo ¢ visivelmente atravessada pela discussao em torno da “escola sem
partido”. Na perspectiva da cancgdo, a escola € lugar para partido, no sentido de ser lugar para
maultiplas ideias e saberes. Quando na letra é mencionada a necessidade de transformar a
escola em “centro ecuménico”, refere-se a necessidade de construir uma educacdo aberta as
multiplicidades e diferencas. Consideramos a narrativa importante o bastante em um contexto
em que o Supremo Tribunal Federal autoriza o ensino religioso confessional nas escolas
publicas, isto é, que as aulas podem seguir 0s ensinamentos de uma religido especifica
(PONTES, 2019). O questionamento feito pela letra é bastante pertinente para pensar essa
decisdo do Supremo Tribunal Federal: Todas as crencas terdo lugar na escola ou so aquelas
que foram historicamente hegemonicas em nosso pais?

“Exu nas escolas” tambeém ressalta a necessidade de romper com as “enciclopédias de
ilusdes bem selecionadas e contadas s6 por quem vence”, atribuindo legitimidade também as
influéncias africanas, indigenas e asiaticas que nos constituem como povo brasileiro. Um
trecho da cancdo diz: “Exu te ama e ele também esta com fome”, assinalando para outras
formas de crencas e outras formas de pensar que agenciam os espacos escolares. A fome de
Exu pode ser compreendida em termos literais e figurativos. Do mesmo modo que 0 orixa
pede comida e recebe de comer nos terreiros, ele também pode ser considerado insaciavel,
porque é dinamico, tem fome de mudancas, como mencionado na letra sobre ele ter fome de
“quebrar tabus”. Alguns desses aspectos também tangenciam as representacoes de Exu em
Deuses de dois mundos, mas, como ressaltado anteriormente, ndo € explicitado o caréater
dindmico de Exu, no sentido de provocar conflitos para que os humanos se retirem do lugar

em que estdo, a fim de aprender sobre outro lugar.
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Apresentamos algumas narrativas que nos permitem perceber como Exu tém mdltiplas
representacfes que suscitam diversas interpretacbes e se constituem enquanto objetos
historicos que dialogam com as praticas culturais (CHARTIER, 1990). N&o nos
aprofundamos em cada narrativa citada porque seria exaustivo, mas buscamos maior
compreensdo histérica ao olhar de forma mais ampla 0 modo como Exu € representado nas
narrativas cinematograficas, literarias e fonograficas, com as quais conjecturamos que PJ
Pereira possivelmente tenha dialogado. Nao temos por interesse esgotar 0 tema, apenas
demonstrar como Deuses de dois mundos resulta de um processo com diversas influéncias e
continuas disputas simbdlicas.

O intuito deste capitulo foi pensar as narrativas citadas enquanto objetos culturais,
produzidos entre praticas e representacfes, considerando que 0s sujeitos produtores e
receptores de cultura transitam entre estes dois segmentos, como o préprio Exu, que, na
encruzilhada, rege as fronteiras das agéncias de invencdo do mundo, transitando entre as
aberturas e fissuras, a partir dos cruzamentos de ideias e das possibilidades. Destacamos que,
apesar de existir nas ciéncias humanas e na producdo cultural um debate amplo e diverso, que
da condicBes para variados segmentos sociais compreenderem Exu como uma divindade
maltipla, que carrega em si mdltiplos aspectos, ainda encontramos narrativas que o
representam de maneira pejorativa, ou embranquecida, de modo a negar seu lugar préprio, na
religiosidade e cultura brasileiras.

Para dar um exemplo do modo como Exu, em pleno século XXI, ainda é representado
de forma estereotipada e preconceituosa, citamos um capitulo da novela Segundo Sol, que foi
ao ar no dia 10 de setembro de 2018, no horario nobre da emissora de tevé Rede Globo,
guando alcangca maior audiéncia. Na cena em questdo, a vila — interpretada por Adriana
Esteves — encomenda o assassinato de Remy, interpretado por Vladimir Brichta, e depois faz
um despacho agradecendo o crime ter sido bem-sucedido e pedindo protecdo dos orixas e dos
Exus.

O episodio causou comocdo e revolta, que se expressou de maneira evidente nas
midias sociais. Lideres religiosos e pesquisadores se posicionaram em repudio a associacdo
feita na trama da novela, entre um assassinato encomendado bem-sucedido e uma oferenda
com velas e rosas vermelhas e bebidas votivas de Exu. De acordo com a critica realizada, a
novela estaria sendo ofensiva e prestando um desservico aos adeptos das religibes afro-
brasileiras, cotidianamente vitimas do preconceito religioso. Algumas matérias foram escritas
retratando o episodio, tais como: “‘Segundo Sol’ reforga esteredtipos sobre religides de matriz

afro” (RAMOS, 2018); “Novela ‘Segundo Sol’ comete gafe ao abordar religiosidade afro”



47

(GREGORIO, 2018); “Apos cena polémica de ‘Segundo Sol’, internautas protestam e ator
responde” (VEJA, 2018); “Lideres da Umbanda criticam Segundo Sol — ‘Ofende nossa
religido’” (UOL, 2018).

Em nossa visdo, cenas como essa descrita reforcam que Exu representa as forgas do
mal e que esta a servi¢co de assassinos e malfeitores. A novela citada, que teve grande
audiéncia ao ser assistida por parte consideravel da populacédo brasileira, estava dando suporte
ao preconceito religioso quando reforcava esteredtipos negativos sobre Exu, que, em especial,
os candomblecistas e umbandistas lutam para combater. Episdédios como o relatado revelam a
urgéncia de continuarmos avangando nas reflexdes, sobre como as divindades africanas séo
representadas, compreendendo que essas representacbes tém forca mobilizadora para
construir novos sentidos e significados para elas.

Defendemos que dicotomias maniqueistas e epistemologias que operam a ldgica
racista, normatizada pelo colonialismo e ndo comprometidas com a complexidade de Exu,
tendem a reforcar nogdes empobrecidas sobre o seu carater. Compreendemos que analisar as
reconfiguracdes no modo de representar Exu significa investigar suas ancoragens — as bases
gue estabilizam e desestabilizam as no¢fes possiveis sobre ele — e também investigar seus
dominios de objetivacdo, considerando essas representacdes produto da realidade, mas
também produtora de novas formas de se concebé-lo. Sendo assim, 0 modo de pensa-lo nas
narrativas importa, ndo para entendermos quem ele é, mas como ele existe enquanto
possibilidade que revela sensibilidades e imprimem o real no simbdlico. Passemos, munidos

dessas reflexdes, a analise da narrativa literaria Deuses de dois mundos.
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2. ANARRATIVA LITERARIA DE DEUSES DE DOIS MUNDOS ENQUANTO
FONTE HISTORICA

N&o é exagero afirmar que, nos dias de hoje, ja na segunda década do século XXI, o
candomblé e demais religides afro-brasileiras ainda sofrem com o preconceito religioso, a
deslegitimagdo de suas crengas e a demonizagdo de seus deuses. A nogdo de “epistemicidio”,
elaborada por Boaventura de Souza Santos (1999)*°, nos ajuda a compreender a negagdo da
legitimidade das formas de conhecimento produzidas por um grupo como um dos dispositivos
da dominacdo racial. Desse modo, concebemos a ojeriza, a desqualificacdo, a inferiorizacéo e
a marginalizacdo das religibes afro-brasileiras como expressdes e modos de perpetuar o
racismo.

A falta de conhecimento sobre as religifes afro-brasileiras e a cristalizacdo de uma
imagem negativa de suas expressdes, amplamente associadas a feiticaria, foi um recurso
utilizado historicamente para marginaliza-las. Por isso, falar de Exu enquanto personagem
mitico afro-brasileiro ainda se apresenta como um grande desafio. E ndo apenas essa
divindade, as narrativas miticas afro-brasileiras também foram esquecidas ou silenciadas. E
perceptivel como os mitos africanos ndo tém o mesmo reconhecimento social ou
desdobramentos que tiveram os mitos nordicos e greco-romanos na cultura ocidental. Sua
difusdo ficou limitada aos terreiros, 0 que as impossibilitou de obter um carater de
embasamento filoséfico e epistemologico, como ocorrem com narrativas miticas de regides
europeias e orientais.

Diante do racismo cientifico e da negacdo de legitimidade as praticas culturais afro-
brasileiras, historicamente construidos, e de resultante apartamento da cultura negra e a
edificacdo de um racismo institucional que desqualifica e estigmatiza as narrativas negras e
seus signos, inclusive a mitologia dos orixas, é relevante a historia cultural e das religides
encontrar, no século XXI, uma obra literaria, em formato de trilogia, que busca representar a
mitologia iorubana e as religiGes afro-brasileiras. Isso porque os mitos atribuem voz as

potencialidades humanas, sdo producdo de cultura. Contém valores éticos e morais que

%9 Para Souza Santos (1999, p. 328), “o genocidio que pontuou tantas vezes a expansdo europeia foi também um
epistemicidio: eliminaram-se povos estranhos porque tinham formas de conhecimento estranho e eliminaram-se
formas de conhecimento estranho porque eram sustentadas por praticas sociais e povos estranhos. Mas o
epistemicidio foi muito mais vasto que o genocidio porque ocorreu sempre que se pretendeu subalternizar,
subordinar, marginalizar, ou ilegalizar praticas e grupos sociais que podiam ameacar a expansao capitalista ou,
durante boa parte do nosso século, a expansdo comunista (neste dominio tdo moderno quanto a capitalista); e
também porque ocorreu tanto no espago periférico, extraeuropeu e extra-norte-americano do sistema mundial,
COmMO no espago central europeu e norte-americano, contra os trabalhadores, os indios, os negros, as mulheres e
as minorias em geral (étnicas, religiosas, sexuais).”
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orientam as sociedades que os produzem. Eles aparelham questdes universais no tocante a
existéncia humana e influenciam a vida de todos, legando procedimentos para um bom viver.
A mitologia se apresenta por meio de narrativas que se articulam entre si e que se repetem ao
longo dos tempos, fornecendo simbolos a humanidade. Servem de metaforas para as
preocupacdes e anseios humanos (CAMPBELL; MOYERS, 1990).

Dessa maneira, investigar como a narrativa literaria de PJ Pereira (2015) em Deuses de
dois mundos representa a religiosidade africana, dada a repercussédo da obra, é fundamental
para a compreensdo dos quadros de referéncia da nossa sociedade, uma vez que, como alerta
Campbell, a mitologia se relaciona intimamente com dada cultura em dado tempo. Os mitos
narrados em uma cultura correspondem ao que ela considera pertinente a vida, em um tempo
e espaco especificos e em sua roupagem, portanto, condizente ao ambiente e a condicdo
histérica (CAMPBELL; MOYERS, 1990).

2.1. A cultura afro-brasileira como enredo literario

A trilogia literaria Deuses de dois mundos, de PJ Pereira, traca uma narrativa mitica de
origem iorubana com historias representativas das constituicdes dos orixas. Pensa-la como
fonte histérica implica reconhecer que a producdo literaria estad fortemente relacionada as
condic@es socioculturais na qual é construida.

A referida obra se utiliza da simbologia do candomblé e de alguns aspectos da
mitologia ioruba para narrar uma histéria que intercala as acGes do protagonista Newton
Fernandes na terra (ai€) com o mundo dos orixas (orum); a comunicagdo entre os dois mundos
ocorre pela troca de e-mails entre Newton e Laroié (Exu). O primeiro volume, O livro do
siléncio, tem 264 paginas; o segundo volume, O livro da trai¢céo, 384 péaginas; e o terceiro
volume, O livro da morte, 344 paginas. Sao trés partes da mesma trama, inspirada na crenca
dos iorubas, povo africano do inicio dos tempos, de que o tempo anda em circulo e que o
passado e o presente sdo repeticdes das mesmas historias contadas desde sempre pelos
principes do destino, os odus.

O livro do siléncio conta a historia de Newton, jornalista ambicioso que se envolve
num caso de sabotagem industrial: o envenenamento que levou diversas pessoas a 6bito. No
decorrer da narrativa, sabe-se que o caso faz parte de um jogo de poder entre grandes
corporacgdes. O jornalista comeca a escrever sobre 0 assunto para o jornal em que trabalha, e
passa a receber e-mails anbnimos com pistas sobre o caso.

Newton é apaixonado desde a juventude por Maria Eduarda (Duda), colega de
profissdo. Os dois trabalhavam no Diario Nacional; ela contratada e ele freelancer, até que
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Newton foi dispensado pelo envolvimento jornalistico no caso do envenenamento. Ao que
tudo indica, seu chefe, italo, ndo queria levar as matérias sobre o crime adiante. Por isso,
Newton tenta conseguir um emprego no Jornal de Sao Paulo. “Aquele momento marcaria o
inicio de uma nova etapa em sua vida. Novo emprego, uma nova vida e o contato com
mundos estranhos, cheios de magia e misticismo, de atribuigdes e responsabilidades™ (PJ
PEREIRA, 2013, p. 37).

O protagonista comeca a se corresponder por e-mail com um desconhecido chamado
Laroié, que diz poder ajuda-lo na resolucdo de alguns mistérios que passaram a surgir no seu
cotidiano. A conversa entre os dois giram em torno de suas experiéncias gastronémicas,
paixdo que os dois ttm em comum, as aventuras sexuais e as aspiracdes profissionais de
Newton. Contrario a ideia de religido, Newton tenta escapar de uma responsabilidade
espiritual que Ihe foi dada, sem nunca ter pedido: participar de uma missdo que recuperaria 0S
poderes dos orixas sobre o destino dos homens.

O livro é escrito em primeira pessoa, em formato de e-mail. A primeira mensagem de
Newton para esse homem € enviada no dia 13 de junho de 2001. Aparentemente, a Gnica coisa
gue Laroié pedia em troca de ajudar Newton em sua misteriosa misséo é tomar conhecimento

de suas experiéncias gastrondmicas.

Quanto ao pagamento estipulado, ndo poderia achar melhor. Se vocé gostou
tanto dos meus comentarios gastrondmicos, posso, é claro, me aprofundar
neles durante minhas “aulas de gula” — como vocé bem as chamou — até que
chegue a hora do pagamento final, que combinaremos no momento
adequado (PJ PEREIRA, 2013, p. 45).

Newton conseguiu provar sua teoria sobre o envenenamento dos iogurtes, escreveu a
matéria denunciando o ocorrido e conseguiu um emprego no Jornal de Sdo Paulo. Algum
tempo depois de estabilizado em seu romance com Duda e em seu novo trabalho, Newton ¢
raptado por homens encapuzados. Os sequestradores de Newton eram s6 um grupo de ladrdes
de carro tentando mudar de ramo. Mas ele ndo entendeu quando um dos mandantes disse que
0s sequestradores haviam pego o cara que a Dona Preta disse que iria visitar. Ela era uma mae

de santo conhecida naquele local e enviou uma mensagem para Newton:

Elas tdo querendo ti pard. Mais magia num funciona com voce, que é
protejido pur todos os santo. E por isso qui elas precizam de violencia. Mas
num conseguiram di novo, purque eu to aqui pra ajuda. Mas podi ispera qui
elas vam tenta di outra forma. Siga eim frente qui ELES estdo te
esperando. ELES precizao falar com voge. Cumpri sua missao qui tudo vai
dar serto (PJ PEREIRA, 2013, p. 103).
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Confuso com o episodio, Newton pede para Laroié ajuda-lo a entender quem eram
“elas” e “eles” de quem o bilhete falava. O estranho responde que ele entendera tudo no seu
tempo e ndo lhe da& muitas informagdes, faz jogos psicoldgicos e mantém Newton em
suspense. Newton continua em busca de respostas. Procura Dona Adair, uma profissional nas
cartas de tard, que Duda havia indicado. A senhora também fala de uma luta entre “eles” e
“elas” e que Newton tem uma missdo nessa batalha. Ela, entdo, o orienta como se preparar
ritualisticamente para encontrar com “eles”, sempre que tivesse um feixe de mario, um tipo de
palha feita da folha seca do dendezeiro, em sua porta. Era o sinal.

Dias depois, Newton encontra o feixe de palha pendurado na macganeta da porta e faz o
procedimento que Dona Adair havia ensinado. Realizados os rituais, ele acorda no orum, o
mundo onde vivem 0s orixas. Havia quinze homens sentados em torno de um lago, Newton
era 0 que faltava para completar os dezesseis. Eles substituiram os odus capturados pelas la
Mi Oxoronga® e, temporariamente, conseguiriam manter a ordem das coisas, até que
Orunmila os recuperassem. Os odus eram os principes do destino e, sem eles, 0s orixas nao
teriam mais dominio sobre as historias dos homens, as la Mi é que teriam, as mées ancestrais
qgue haviam se rebelado contra o poder masculino. Newton tinha apenas que observar as
imagens do lago, ver e ouvir. O lago captava seus sentimentos e 0s transmitia para 0s buzios
sob a forma de axé.

De volta ao cotidiano da redacdo do jornal, Newton se aproxima de Yara, a nova
diretora, e se afasta paulatinamente de Maria Eduarda, que é despedida. Ele é obrigado a parar
de cobrir o caso do envenenamento dos iogurtes, mas recebe em troca um aumento salarial e a
oportunidade de cobrir o fechamento de contratos e acordos internacionais do jornal, que seria
reestruturado.

O autor intercala a narrativa que conta a histéria do protagonista com capitulos
mitoldgicos, que contam a histéria do adivinho Orunmild e sua procura para recuperar 0s
poderes de prever o futuro. Sao quinze e-mails que narram a vida do protagonista na terra e
quinze capitulos que contam a histoéria dos deuses na Africa ancestral.

No orum, os instrumentos divinatérios do babalad haviam se calado e so voltariam
quando Orunmila recuperasse os principes do destino, que haviam sido capturados pelas 14 Mi

Oxoronga. Para a missdo, o velho babalad recruta poderosos guerreiros, que carregam 0S

40 para a cultura ioruba, as la Mi Oxoronga sdo mées primeiras, raizes primordiais da estirpe humana, séo
feiticeiras. Elas sdo consideradas “mulheres velhas, proprietarias de uma cabaga que contém um passaro. Elas
mesmas podem se transformar em passaros, organizando entre si reunides noturnas na mata, para se saciar-se
com o sangue de suas vitimas, e dedicando-se a trabalhos maléficos variados.” (VERGER, 1994, p. 16).
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nomes e arquétipos dos orixds. Os personagens sdo construidos com base nos mitos
difundidos nas religides afro-brasileiras. Muitos mitos presentes na coletanea de Prandi
(2001b) séo representados nO livro do siléncio, tais como: “Oxum danca para Ogum na
floresta e o traz de volta a forja” (PRANDI, 2001b, p. 321; PJ PEREIRA, 2013, p. 123). “Exu
leva dois amigos a uma luta de morte” (PRANDI, 2001b, p. 48; PJ PEREIRA, 2013, p. 119-
122). “Ox06ssi mata a mde com uma flechada” (PRANDI, 2001b, p. 116; PJ PEREIRA, 2013,
p. 221-222). “Oia transforma-se num bufalo” (PRANDI, 2001b, p. 297; PJ PEREIRA, 2013,
p. 177-178).

Todos esses mitos foram atualizados e adaptados para o enredo de PJ Pereira, de modo
a construir a saga dos orixas em busca dos principes do destino raptados. Nessa trama,
Orunmild tem Exu como seu companheiro inseparavel, seu “garoto de recados”. Ele ¢ o
responsavel por viajar ao orum e trazer de la as noticias para o babalad, bem como levar ao
orum os recados e as oferendas de Orunmil&. O grupo de Orunmild viaja de cidade em cidade
buscando descobrir onde as feiticeiras esconderam os dezesseis odus. E nessas aventuras que
vamos conhecendo 0s personagens gque carregam os nomes das divindades do candomble.

Oxum ¢ a filha mimada de Orunmila, que insiste em ir na missdo, mesmo que seu pai
a proiba. Ela é uma mulher vaidosa e teimosa, que se preocupa muito com joias e sua prépria
beleza. O general Ogum é o personagem de temperamento explosivo, conhecido por ser um
poderoso guerreiro e por ter grande habilidade no manejo dos metais; seu irmdo, Ox0ssi, é 0
grande cacador, de habilidades incriveis, um homem da floresta; O principe Xangd é o
soberano de Oy0 que deixou seu trono em busca de aventuras e procurou Orunmild para se
juntar @ missao quando o grupo e ele cruzaram caminhos na Festa do Inhame; lansa também é
uma guerreira que foi abandonada por sua familia e ndo vé os nove filhos que tem ha muito
tempo; ela também é recrutada por Orunmila. A guerreira aprendera a dominar o vento e a
causar tempestades e tem uma incrivel habilidade de se disfarcar, inclusive se transformando
em bdfalo; Exu é um jovem mensageiro comildo, que prega pecas e fala sem parar. O gigante
é o responsavel pela protecdo do grupo e vai de cidade em cidade garantindo que os reis
recebam o babalab em seguranca.

A trama dos capitulos miticos, do primeiro volume da trilogia, é toda organizada em
torno do encontro de Orunmild com seus guerreiros e as aventuras que eles travam na missdo
de resgate. O unico odu recuperado nO livro do siléncio é o mestre Ejila Xebora, na cidade de
lorin.

NO livro da trai¢do, Laroié da indicios de que realmente conhece o papel de Newton

nessa missdo intrigante em que foi envolvido. O homem misterioso orienta que o jornalista se
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distancie da seita de Pilar, um grupo dominical que ele frequentava desde os oito anos. Mas
Newton diz que isso ndo era tdo simples, porque todos temiam Pilar e Olomowewg, o espirito
que baixava nela e fazia coisas pavorosas com gquem ndo era obediente a seita. Pilar era
manipuladora e muito persuasiva.

O grupo de Pilar tinha quatro niveis, e Yara, chefe de Newton, com que ele passa a se
envolver, pertence ao segundo nivel. Por isso, ele é convidado para conhecer o nivel do qual
s0 tinha ouvido falar desde a infancia. As reunides eram as sextas-feiras, e Newton comecou a
participar com assiduidade, se aproximando de gente bastante importante e poderosa. Com
isso, Newton se distancia cada vez mais de Duda, e até de sua missao outorgada pelos orixas.
Passa a beber até tarde e a chegar em casa sem condicdes de visitar o lago do orum. Diz que
esta cansado das convocagdes dos orixas e precisa de um tempo “pra se divertir e trepar”.

Pilar era a principal investidora e socia de um poderoso grupo de investimentos, com
bragos em varios ramos de negdcios. O mesmo grupo para onde Yara havia sido transferida a
pedido da prdpria Pilar algumas semanas antes da compra do jornal. No processo de fusao,
diversos investidores que trabalhavam para Pilar haviam lucrado muito com as matérias de
Newton e a cobertura do jornal. Com as noticias de Newton, orientadas pelas informac@es de
Yara, as acOes dessas empresas haviam subido vertiginosamente. Newton desconfiava que
podia estar sendo manipulado no meio dessa transacdo em que tantos amigos de Pilar
faturaram, mas ndo se incomodava e continuava a cumprir o que lhe era mandado.

Pilar convida Newton para ir a sua casa, diz que ele estd sob muita pressdo e precisa
descansar. Naquele momento, ela o leva até o lago do orum, diz que aquele lugar é perigoso e
que ele sO deveria voltar 1a com a permissédo dela. Nesse interim, Maria Eduarda decide ir
embora para Nova York, chateada com Newton e o descaso que ele teve com ela nos ultimos
tempos. Newton continua envolvido com os jogos de Pilar e se questiona se foi um castigo
dos orixas ter perdido Duda. Seu trabalho passa a ser produzir matérias para beneficiar 0s
investidores do grupo de Pilar, que consistia em cobrir eventos de pessoas importantes e fazer
viagens de negocios com Yara.

Laroié diz que pode ajudar Newton a retomar contato com Duda desde que ele assuma
o compromisso de “fazer a cabega”: se isolar por um més, comer umas e tomar outras
bebidas, prometer fazer oferendas para ele o resto da vida e raspar a cabeca. Nesse volume, O
livro da traicdo, é que Laroié se revela como orixa, Exu. Newton responde que além de
reestabelecer seu contato com Duda, também quer se livrar de Pilar, estava cansado das
manipulagdes e jogos do poder dela e seu pessoal. Ele confirma o combinado e diz que vai se

preparar para receber a emissaria de Laroié.
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Nos ultimos e-mails de Newton a Exu, nesse livro, descobrimos que ele substituia, no
orum, 0 odu da traicdo, e que, por isso, era previsto que ele abandonaria a misséo,
fortalecendo o poder das 1& Mi contra os orixas, na luta pelo destino. Ele havia prometido
“fazer a cabega” para Exu, mas voltou atrds porque Pilar lhe fez uma proposta de trabalho
irrecusavel com a condicdo de que ele frequentasse o nivel trés da seita. E ele sabia que ndo
era possivel dedicar sua cabeca a um orixa e participar da seita de Pilar ao mesmo tempo.
Nessa parte da narrativa, ja compreendemos que 0 modo como Newton lida com a sua misséo
no orum, junto aos demais homens substitutos dos odus, influencia diretamente a missao de
Orunmila, Exu e os demais guerreiros, que buscam derrotar as 14 Mi Oxoronga e encontrar 0s
principes capturados.

S0 dezessete e-mails narrando os acontecimentos do aié, mundo dos humanos e
dezoito capitulos que narram o mundo dos deuses. Nos capitulos miticos dO livro da traicéo,
também identificamos a presenca de muitos itans que compdem a coletdnea de Prandi
(2001b), tais como: “Os Ibejis enganam a Morte” (PRANDI, 2001b, p. 375; PJ PEREIRA,
2014, p. 85); “Sapata torna-se o rei da terra dos jejes” (PRANDI, 2001b, p. 220; PJ
PEREIRA, 2014, p. 52); “Oxum faz as mulheres estéreis em represalia aos homens”
(PRANDI, 2001b, p. 345; PJ PEREIRA, 2014, p. 63); “Oba ¢ possuida por Ogum” (PRANDI,
2001b, p. 314; PJ PEREIRA, 2014, p. 125).

Outros mitos compbe a narrativa dO livro da traicdo, todos sdo incorporados ao
enredo que se desenvolve na busca pelos odus. Os orixas encontram dez principes do destino
que eram prisioneiros das la Mi Oxorongd, até o meio da narrativa. Nesse interim, 0s
instrumentos do babalad de calam novamente e compreendemos que isso se deve ao fato de
Newton ndo estar indo as reunides no lago do orum. Contando mais algumas aventuras, PJ
Pereira (2014) narra o encontro do grupo de Orunmild com mais alguns principes, o Gltimo, o
principe Ica, é encontrado no capitulo final do volume. E sempre Exu o responséavel por levar
0s odus de volta ao lago do orum.

NO livro da morte, Newton continua se comunicando com Laroié, agora por meio de
um blog. O jornalista posta mensagens direcionadas a Laroié e ele responde nos comentarios.
A linha do tempo é invertida, nos capitulos contemporaneos, a historia se inicia com a morte
de Newton e depois se desenvolve apresentando os acontecimentos anteriores. Ao longo da
trama, € revelado o motivo da morte do protagonista e como se desenrolou seu acordo com
Exu. Ele é o responsavel pelas reviravoltas e grandes mistérios do Gltimo volume. O autor

parece investir no desenvolvimento das relagdes entre Exu e Newton e neles mesmos.
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A conversa entre Exu e Newton sempre € atravessada pelas experiéncias
gastronémicas do jornalista, como passar a tarde no Mocotd, restaurante localizado na Vila
Medeiros, ou saborear o nhoque com rabada na Casa Europa (PJ PEREIRA, 2015 p. 80, 223).
A narrativa também sempre traz os episddios em que Newton se envolve sexualmente com
alguém, como com Pilar, que era vinte anos mais velha que ele, ou com Lissandra, que 0
jornalista também chama de Lolita, por ser uma jovem com idade para ser sua filha (PJ
PEREIRA, 2015, p.139, 295). O uso de drogas por Newton também é um elemento bastante
presente nas mensagens, como quando usa ketamina com Pilar, ou com quatro garotas de
programa (PJ PEREIRA, 2015, p. 39, 58).

A narrativa se desenvolve com o jornalista imerso em uma enorme confusdo que sao
0s jogos de poder de Pilar. Ele entende que isso € consequéncias de ter traido 0s orixas e se
mostra arrependido, principalmente porque perdeu a namorada. Em muitas mensagens, ele
pede a ajuda de Exu para se livrar de Pilar e para poder ficar novamente com o seu grande
amor. Ao que lhe responde que se ele fizer tudo conforme Exu pede, terd seu pedido atendido.

Uma das consequéncias de Newton ter se negado a cumprir seu acordo com Exu no
momento combinado, para continuar a seguir Pilar, foi ter que articular ele mesmo a morte
dela. Exu cobra que ele realize isso dez anos depois de ter encerrado sua comunica¢do com
Newton.

Carlos Delgado, alguém que o jornalista prejudicou durante toda a trama, € quem, sob
0 espectro de Exu, tira a vida de Newton. Eles se topam a noite em uma encruzilhada onde o
jornalista fora se encontrar com Exu para levar uma oferenda. O assassinato é cometido com
um facdo, o que vira manchete em diversos jornais. Ao longo da narrativa, descobrimos que
Newton havia finalmente feito a cabeca para Exu antes de sua morte. Dona Preta de Omolu
foi a responsavel pelo seu ritual de iniciagdo, que teve vinte e um dias de duracéo.

Nos capitulos miticos, o tempo continua na ordem cronoldgica e os guerreiros de
Orunmila se transformam em orixds. Sdo sugados pela terra e vao para o mundo dos
encantados, o orum. Cada um deles desempenha uma funcdo apresentada nos mitos. lansa,
por exemplo, é tida como “a menina dos mortos”, a responsavel por guia-los do aié para o
orum (PRANDI, 2001b p. 308 e PJ PEREIRA, 2015, p. 48).

Oxaléd e Nand sé@o apresentados como 0s orixas mais velhos, representantes do poder
masculino e feminino, respectivamente. Mesmo em lados diferentes daquela disputa, eles séo
muito proximos e cumplices. PJ Pereira (2015) busca demonstrar que eles utilizam seus
poderes um contra o outro, exatamente para a sustentacdo do equilibrio que Olodumaré tanto

queria. Narra que, de tempos em tempos, eles se encontram na mesma praia para caminhar e
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falar sobre a guerra que ja era tdo antiga que ndo era mais pessoal. A narrativa constroi o
tempo no orum como um circulo. O que os orixas fazem no mundo dos encantados influencia
0 passado, o presente e o futuro do mundo dos humanos.

Exu pede que Iku mate uma pessoa do aié dizendo que ela é muito ma; mentindo, fala
que esse pedido é de Eua. Iku responde que sO fara isso se Nand nao estiver com Eu& no
momento da morte, e Exu promete que ela ndo estara (as duas trabalham juntas com Iku).
Depois Exu pede um favor a lansd, que ela leve uma alma para outro lugar que ndo o destino
“natural” depois da morte, a terra dos eguns. lansa ndo queria fazer isso, mas Exu diz que esse
homem cometeu incesto, 0 maior tabu dela, e por isso convence a responsavel pelas almas a
levar esse espirito para onde o mensageiro quer. Também convence Oxum a Ihe ensinar como
prender um orixd na cabeca de uma pessoa, ndo deixar 0 orixa perder a conexao com seu
hospedeiro.

Enquanto isso, o lago que transmite as imagens do destino € corrompido por Xang6
em um acidente. Ele joga uma pedra no lago para punir uma pessoa que cometeu injusticas,
mas a pedra atinge o lago com tal forca que faz com que ele mude seu curso, transmitindo as
imagens do passado e ndo do futuro. Olhando para as imagens do passado no aié, que eles ndo
tinham acesso anteriormente, Xangé vé que uma filha de lemanja estd sendo maltratada e vai
ao seu encontro, para que ela tome alguma providéncia, era Olomowewe.

A grande batalha pelo destino no orum é comandada por Ogum, no lado masculino, e
Obé4, no lado feminino. O enfrentamento entre Xangd e lansd tem grande destaque na
narrativa. Quando, no meio da luta, as mulheres comecam a correr de medo do general Ogum,
0 ceu escurece e surgem aves de todos os lados e pousam em cada canto. As aves se
transformam em mulheres e cada uma aponta seu arco na direcdo dos soldados ao centro. As
primeiras flechas envenenadas derrubam Aganju e agora sdo 0s homens que correm de medo.
A batalha s6 termina quando Exu interrompe os guerreiros, e diz que Ifa estd morto. O
problema era grave porque sem Ifa ndo havia comunica¢do com 0s humanos, e sem isso 0s
orixas estavam fadados a desaparecer. Nand assume que ela mesma fez a pocdo que
envenenou Ifa e diz que pode quebrar o encanto se as mulheres puderem ter o dominio sobre o
destino para sempre. E assim o equilibrio foi restabelecido no orum e as mulheres
conquistaram o poder de olhar o futuro, mas somente um podia consultar os dezesseis odus
para determinar as oferendas com precisdo: Orunmila, que se fundiu ao orixa Ifa. Por fim,
Oxala e Nana caminham na mesma praia dizendo que em breve eles encontrardo outro motivo

para guerrear.
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Conforme Exu havia pedido, Iku executa a morte de Newton, lansé retira a alma do
corpo, Ewa (ou Eua) ndo permite que o orixa se desprenda do seu hospedeiro. Exu faz a
cabeca de Maria Eduarda para um orixa bem jovem chamado Orintundé, Newton Fernandes.
E assim, a narrativa se encerra com Newton feliz por poder ficar junto de Duda para sempre e
satisfeito porque Exu cumpriu com sua parte no trato.

Feita a apresentacdo tematica das obras que compBem a trilogia, podemos agora

atentar aos cuidados especificos da operacdo historica de analise e trato documental.

2.2. Historia e literatura: aspectos tedricos e metodologicos

Em A escrita da historia, Michel de Certeau (1982) acena para a necessidade de
lembrarmos que a histéria € uma leitura do passado — por mais que ela seja controlada pela
analise de documentos —, porém sempre dirigida por uma leitura do presente. Ademais,
entendemos que a historia tem a incumbéncia de organizar problematicas apresentadas por
uma conjuntura. Posto isso, e considerando a historiografia como a relagéo entre o real e o
discurso, como uma alianca entre a escrita e a histdria, admitimos a nossa operacao
historiografica como um problema politico (CERTEAU, 1982).

Tendo em vista que a presente pesquisa busca pensar as representacoes de divindades
do candomblé em uma obra literdria contemporanea, nos atentamos para o fato de estarmos
lidando com uma religido e uma cultura de tradicdo essencialmente oral, que, em dado
momento histérico, foi apreendida pela escrita. Desse modo, entendemos que a historiografia
também é uma representacdo e que a escrita ndo é vista como oposi¢ao a pratica, mas como
complemento: “por um lado, no sentido etnologico e quase religioso do termo, a escrita
representa o papel de um rito de sepultamento; ela exorciza a morte introduzindo-a no
discurso” (CERTEAU, 1982, p. 109).

Assim, escrever sobre as divindades afro-brasileiras é como participar de um rito de
passagem, transportando-as do mundo dos mortos para o texto historiografico, para o universo
da representacdo — oficio do historiador. Da mesma forma, a nossa escrita também pressupde

uma funcao simbolizadora que

[...] permite a uma sociedade situar-se, dando-lhe, na linguagem, um
passado, e abrindo assim um espago proprio para o presente: “marcar” um
passado é dar um lugar a morte, mas também redistribuir o espaco das
possibilidades, determinar negativamente aquilo que estd por fazer e,
consequentemente, utilizar a narratividade, que enterra mortos, como um
meio de estabelecer um lugar para os vivos. A arrumacdo dos ausentes é o
inverso de uma normatividade que visa ao leitor vivo, e que instaura uma
relacdo didatica entre o remetente e o destinatario (CERTEAU, 1982, p.
109).
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As consideracdes de Certeau nos permitem pensar a presente pesquisa como uma
possibilidade de construir uma narrativa que cria espagos e atribui reconhecimento as
divindades afro-brasileiras, a fim de torna-las identificaveis e legiveis, dentro de uma
linguagem social legitimada. Transitamos nos espagos que 0 autor denomina como ‘‘zonas
silenciosas”, pois tratamos de um assunto ainda a margem dos grandes interesses globais. Nos
situamos nos “lugares de transito”, ou “fronteiras”, pois nao temos pretensao de produzir uma
historia generalizante, pelo contrario, nos interessamos pelos desvios e pelas possibilidades.

Concordamos que o oficio do historiador e sua legitimidade epistemoldgica nao se
pauta em um saber historico, instalado na ordem do verdadeiro, nas categorias do “paradigma
galileano”, mas em uma pratica que admite particularidades que correspondem as variacdes
de seus referencias metodoldgicos, do lugar social e principios de saber onde é empreendida,

e das normas que impreterivelmente orientam sua escritura. Diz Certeau (1982, p. 47):

Toda pesquisa historiografica se articula com um lugar de produgdo
socioecondmico, politico e cultural. Implica um meio de elaboragdo
circunscrito por determinacgdes proprias: uma profissdo liberal, um posto de
observacdo ou de ensino, uma categoria de letrados, etc. Ela esta, pois,
submetida a imposi¢Oes, ligada a privilégios, enraizada em uma
particularidade. E em funcéo deste lugar que se instauram os métodos, que
se delineia uma topografia de interesses, que os documentos e as questdes,
que lhes serdo propostas, se organizam.

Considerando essas reflexdes, convocamos a fungdo de rememoracdo da historia,
pensando nela como uma ferramenta de acionar uma memoria esquecida, por essa topografia
de interesses, em relacdo aos elementos de matriz africana, escamoteados na cultura e
religiosidade brasileiras. Nosso objetivo é preencher algumas lacunas que a historia — e 0s
interesses que a produziram — omitiu em relacdo as divindades africanas aqui cultuadas, em
especial sobre Exu, a divindade do candomblé mais demonizada, como veremos a seguir.

A histdria se relaciona intimamente com a sociedade; a literatura também. Ambas
expressam modos de compreender o mundo por meio da escrita. Sendo assim, tomamos
Deuses de dois mundos por fonte historica, portadora de representacdes, em didlogo com o
campo da histdria cultural. Esse campo da histéria objetiva reconhecer a maneira como, em
diferentes espacos e temporalidades, certa realidade social é produzida, observada, dada a ler.
Nesse contexto, se inserem as representacdes sociais. Podemos conceber uma historia cultural
que “tome por objetivo a compreensdo das representacdes do mundo social, que o descrevem
como pensam que ele ¢ ou como gostariam que fosse” (CHARTIER, 1990, p. 19). As
representacfes do mundo social seriam determinadas pelos interesses dos grupos que as

forjam. Foi assim que investigamos a obra Deuses de dois mundos, ndo para saber quem €
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Exu, mas para saber como pensam que ele é. Nesse sentido, é importante demarcarmos que,
no campo da histéria das religides, temos o compromisso ético de crer na crenca do outro. Por
isso, ndo questionamos se € certo ou errado acreditar que Exu € como PJ Pereira cré. Nossa
reflexdo busca uma dimensdo epistemoldgica, de como o saber produzido nos terreiros é
traduzido para fazer sentido em outros espacos, e como adquirem legitimidade e autoridade.
Realizamos tal reflexdo para pensar o processo de normalizacdo e domesticagdo de Exu em
Deuses de dois mundos.

As representacdes sdo dispostas de acordo com as orientagGes dos grupos sociais que
as concebem e com suas visdes de mundo. Elas sdo manifestadas por padrdes, normas,
instituicdes e imagens. Constituem-se em objetos capazes de substituir na memoria o outro
ausente, ao mesmo tempo que revelam sua presenc¢a, como a apresentacdo publica de algo ou
alguém (CHARTIER, 1990). A obra Deuses de dois mundos ndo é somente resultado de
reflexos sociais, nem explica como toda a cultura brasileira compreende as divindades afro-
brasileiras. Contudo, ela nos auxilia a refletir sobre como essas divindades podem ser
compreendidas e ressignificadas na contemporaneidade. Nossa analise busca pensar, também,
quais espacgos as representacfes dos orixas, em especial Exu, podem ocupar na producdo
cultural e quais sdo as relagdes de poder que, por vezes, atravessam essa producéo.

As relagdes entre historia e literatura e suas fronteiras s&o um dos campos de
investigacao privilegiados pela historia cultural. A diferenca fundamental entre literatura e
historia € que a primeira ndo tem compromisso com o real, tem licenca para inventar,
diferente da segunda, que tem no horizonte a perspectiva de aproximag¢do méxima com a
verdade. Mesmo assim, a narrativa literaria se relaciona com o que € coerente e articulado,
devendo passar uma nocao de possivel ou se aproximar do real. Conforme Sandra Pesavento
(2008, p. 80):

[..] a relagdo entre a Historia e a Literatura se resolve no plano
epistemoldgico, mediante aproximacdes e distanciamentos, entendendo-as
como diferentes formas de dizer o mundo, que guardam distintas
aproximacgdes com o real.

Em um texto ficcional, os personagens, os espacos e a ordem dos fatos devem ser
contextualizados e circunscritos numa légica, a fim de que a narrativa tenha anuéncia e boa
receptividade do leitor. O fato de a literatura ndo se comprometer com a verdade, mas se
relacionar com ela para encontrar reverberacdo em seus leitores, constitui-se em uma
especificidade do texto literario. E também uma riqueza, que se revela no campo das
possibilidades, ou seja, mesmo que um personagem retratado em uma obra ndo exista, ele

ocupa um espaco no imaginario social e simboliza o real. Ele se aproxima do papel que
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pessoas reais desenvolveram ou que seria verossimil que desenvolvessem em determinado

periodo e espaco. Exemplifica Pesavento (2006, p. 2-3):

[...] a sintonia fina de uma época, fornecendo uma leitura do presente da
escrita, pode ser encontrada em um Balzac ou em um Machado, sem que nos
preocupemos com o fato de Capitu, ou do Tio Goriot e de Eugéne de
Rastignac, terem existido ou ndo. Existiram enquanto possibilidades, como
perfis que retracam sensibilidades. Foram reais na “verdade do simbdlico”
gue expressam, ndo no acontecer da vida. Sdo dotados de realidade porque
encarnam defeitos e virtudes dos humanos, porque nos falam do absurdo da
existéncia, das misérias e das conquistas gratificantes da vida.

Do mesmo modo, Deuses de dois mundos constitui-se como representacfes dos orixas,
gue assumem uma perspectiva de verossimil, efeito de real e encarnam nog¢des de imaginarios
possiveis dessas divindades. Buscamos compreender a obra como uma leitura das questfes
em jogo em dada temporalidade, que trazem possibilidades verossimeis de representacdo das
divindades afro-brasileiras, de representagdes de Exu. Elencamos sua dimensdo de “verdade
do simbolico”, cujo carater principal se revela de forma cifrada e metaforica, dizendo uma
coisa e apontando outra. Mostrando-se como sintomas de formas de pensar e agir, mas
também como significantes de novos modos de pensar e agir em relacéo a essas divindades,
em especial a Exu.

A literatura é narrativa que, de modo ancestral, pelo mito, pela poesia ou
pela prosa romanesca fala do mundo de forma indireta, metaférica e
alegorica. Por vezes, a coeréncia de sentido que o texto literario apresenta é
0 suporte necessario para que o olhar do historiador se oriente para outras
tantas fontes e nelas consiga enxergar aquilo que ainda ndo viu.
(PESAVENTO, 2006, s.p.).

A literatura se coloca como fonte historica privilegiada para o estudo da historia
cultural, porque expressa angustias e preocupacdes do ser humano no tempo; revela diferentes
formas de dizer o mundo, apresenta especificidades que, se interrogadas a partir de
ferramentas metodologicas, nos dao respostas como qualquer outra fonte historica. Continua
Pesavento (2008, p. 42):

[...] pode-se dizer que a proposta da Histéria Cultural seria, pois, decifrar a
realidade do passado por meio das suas representacles, tentando chegar
aquelas formas, discursivas e imageticas, pelas quais 0s homens expressam a
si préprios e 0 mundo.

Nesse sentindo, a narrativa literaria revela o mundo de forma indireta, e poder ser uma
porta de entrada para multiplos imaginarios. Nos pautamos em Sandra Pesavento (2008, p.
43) para refletir sobre imaginario como “um sistema de ideias e imagens de representacoes

coletivas que os homens, em todas as épocas, construiram para si, dando sentido ao mundo”.
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Desse modo, investigar Deuses de dois mundos como uma narrativa mitica contemporanea
significa lancar nosso olhar para um imaginario possivel, sobre as divindades afro-brasileiras,
em especial sobre Exu.

Balizados pelas nocGes tedrico-metodoldgicas da historia cultural, refletimos sobre a
operacdo historiogréfica como uma construcdo narrativa orientada por fontes. Ela é um tipo
de ficcdo controlada por vestigios e marcas do passado, que representam o seu real, pois este
ndo é mais remontavel. Pela impossibilidade de reviver o vivido, a historia cria versoes
verossimeis sobre o passado. Essa verossimilhanca ndo significa verdade, mas algo que se
parece com a verdade, que é provavel e passivel de aceitacdo. E aquilo que pode ser
submetido a verificacdo, controle e testagem, de acordo com o que visa representar, quando
relacionado com o extratexto, por meio de analogias, nexos e contrastes. Por isso, essa
operacdo historiografica pode ser compreendida como representacdo do passado e do real:
uma narrativa que se distancia dos postulados de verdade incontestavel, mas que também néo
é invencdo, pois tem como meta atingir o real, tanto quanto lhe for possivel. O desejo de
verdade imprime os limites a narratividade para o oficio do historiador (PESAVENTO, 2008).

Compreendendo que a Historia trabalha sob a perspectiva do verossimil, sob as
indagacOes dos homens no tempo e com a intengdo de verdade, elegemos Deuses de dois
mundos como fonte e nos apropriamos de um meétodo de analise da historia cultural, que
objetiva a aproximacao entre a historiografia e o real, entre as representacdes de Exu na obra
literaria e como elas apontam para um modo de compreender, significar e dar um espago a
Exu na contemporaneidade (PESAVENTO, 2008).

Discutir como Exu é representado na contemporaneidade € um modo de trazer para a
historiografia aspectos da cultura e religides afro-brasileiras, que foram sistematicamente
silenciadas ou esquecidas. Por isso, consideramos a andlise de Paul Ricoeur (2003), para
guem o esquecimento é uma dimensao intrinseca da histéria e também um objeto dela.

Nessa perspectiva, € problematizado o carater seletivo das memdrias, que preservam
algumas em detrimento de outras. Sdo multiplas as memdrias acerca de um mesmo fenémeno
histérico. Cabe-nos perceber e questionar quais testemunhos historicos resistem ao tempo e
permanecem presentes nas narrativas histéricas, e por que eles resistem, e quais séo
esquecidos, e 0s motivos. Devemos buscar compreender quem se beneficia da sobrevivéncia
dessa memoria, e da apropriacdo dela para a narrativa historiografica (RICOEUR, 2003).

Com base nessas reflexdes, apontamos para 0 modo como a memoria da escravidao e
como as praticas religiosas e culturais afro-brasileiras que resistiram a ela também foram

sistematicamente esquecidas ou silenciadas pela histdria, como veremos adiante. Percebemos
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que, diante disso, a populacdo afro-brasileira historicamente demandou o dever de memdria, 0
dever de ndo esquecer: “O dever de memOria é, muitas vezes, uma reivindicacdo de uma
historia criminosa, feita pelas vitimas; a sua derradeira justificacdo é esse apelo a justica que
devemos as vitimas” (RICOEUR, 2003, p. 6).

A luta por direitos, por dignidade e por reconhecimento é travada pela populacao afro-
brasileira desde a diaspora®!. Manter viva essa memoria e assegurar espagos na historiografia
que busquem novas representacbes e apropriacdes discursivas, menos pautadas em
perspectivas eurocéntricas e racistas, também € uma forma de resisténcia da populacdo afro-
brasileira, diante do silenciamento ou do esquecimento (GOMES, 2012b).

Por muito tempo, a histéria do Brasil negou-se a olhar para o problema histérico do
racismo no pais, ou dos resquicios da escraviddo, sob o pretexto da democracia racial e da
miscigenacdo®?. Teorias foram criadas e corroboradas para que a memoria coletiva da nagdo
ndo se baseasse em violéncias e desigualdades raciais, legitimadas e sistematizadas pelo
Estado. E 0 que Ricoeur (2003) denominou como evitamento, evasio, fuga. E o que muitas
democracias modernas reproduzem: o esquecimento dos conflitos, em nome da paz social.
Nessa perspectiva, o autor reproduz Hannah Arendt: “As penas, sejam elas quais forem,
tornam-se suportaveis se as narrarmos ou fizermos delas uma historia”. (ARENDT apud
RICOEUR, 2003, p. 7).

Sobre o dever de memoria, Ricoeur invoca as analises de Freud e compara, ou
aproxima, o papel do historiador ao de um psicanalista. Para ele, o historiador deve mediar a

relagdo entre a veracidade historica e as memorias individuais e coletivas, a partir de

41 “Diaspora € patria. Possuir uma identidade cultural nesse sentido é estar primordialmente em contato com um
nacleo imutavel e atemporal, ligando ao passado o futuro e o presente numa linha ininterrupta. Esse corddo
umbilical é o que chamamos de ‘tradigdo’, cujo teste € o de sua fidelidade as origens, sua presenga consciente
diante de si mesma, sua ‘autenticidade’. E, claro, um mito — com todo o potencial real dos nossos mitos
dominantes de moldar nossos imaginarios, influenciar nossas agdes, conferir significado as nossas vidas e dar
sentido a nossa historia” (HALL, 2006, p. 29).

42 Na década de 1930, ja havia um consenso tedrico estabelecido, em especial pelos intelectuais modernistas e
regionalistas — e damos destaque as teorias de Gilberto Freyre — de que a raga ndo era um fator condicionante
para atribuicdo de posi¢cBes na sociedade de classes no Brasil. Essas teorias postulavam que o pais nao
discriminava sua populacdo por ragas, ou seja, ndo havia preconceito racial; que os grupos sociais ndo eram
definidos a partir da cor; que os mesticos se integravam de modo lento, mas progressivo, a sociedade e a cultura
nacionais; que 0s negros e as praticas africanas desapareceriam, para dar lugar a uma cultura genuinamente
brasileira (GUIMARAES, 2004). Sobre isso, Fernandes (1965, p. 205) postula o seguinte: “Portanto, as
circunstancias historico-sociais apontadas fizeram com que o mito da 'democracia racial' surgisse e fosse
manipulado como conexdo dindmica dos mecanismos societdrios de defesa dissimulada de atitudes,
comportamentos e ideais 'aristocraticos' da 'raca dominante'. Para que sucedesse o inverso, seria preciso que ele
caisse nas maos dos negros e dos mulatos; e que estes desfrutassem de autonomia social equivalente para
explora-lo na direcdo contraria, em vista de seus proprios fins, como um fator de democratizacdo da riqueza, da
cultura e do poder”. Essa negagdo em olhar para o problema do racismo no Brasil revela a dificuldades que as
classes dominantes e os intelectuais tém para defrontar-se com as persisténcias do passado, no que diz respeito as
relagdes raciais no pais, e supera-las.
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articulagdes metodoldgicas, da psicanalise, que consideram a importancia de discutir o
recalque, o luto, o tempo e o siléncio, para o processo de cura. Ou seja, o historiador operaria
0 dever de memoria para curar feridas do corpo politico, para apaziguar um passado que
nunca seria esquecido®. Conforme o autor: “O trabalho da histéria se entende como uma
projecdo, do nivel da economia das pulsdes ao nivel do trabalho intelectual dessa dupla tarefa
que consiste na lembranga e no esquecimento” (RICOEUR, 1996, p. 11).

Observamos que, no Brasil, poucas medidas indicam que a sociedade e o Estado
assumiram um dever de memdria para com as populac@es afrodescendentes, no que se refere a
escraviddo. Identificamos algumas medidas como tentativas de combater esse esquecimento,
como a Lei n°® 10.639, que torna obrigatorio o ensino de histéria e cultura afro-brasileira no
ensino basico e estabelece a data 20 de novembro como o Dia da Consciéncia Negra. A lei
justifica-se assim:

A demanda por reparacfes visa a que o Estado e a sociedade tomem medidas
para ressarcir os descendentes de africanos negros, dos danos psicoldgicos,
materiais, sociais, politicos e educacionais sofridos sob 0 regime escravista,
bem como em virtude das politicas explicitas ou t&citas de branqueamento da
populacdo, de manutencdo de privilégios exclusivos para grupos com poder
de governar e de influir na formulacdo de politicas, no pds-abolicdo. Visa
também a que tais medidas se concretizem em iniciativas de combate ao
racismo e a toda sorte de discriminagdes (BRASIL, 2003, p.10).

Se observamos de quando é datada essa lei, notaremos qudo tardia foi tomada uma
medida em que o Estado brasileiro se prop6e a lidar com a questdo de combate ao racismo e
reconhecimento da histdria de resisténcia dos afrodescendentes. Além disso, medidas como
essa sdo fruto de lutas do movimento negro*, que pautam questdes sociais e antirracistas e
demonstram a necessidade de discutir o racismo e trazer para 0 espaco publico as memorias

diaspdricas que a populacdo afro-brasileira carrega consigo.

43 Se lancarmos o olhar para a questdo do genocidio dos judeus na Europa, encontraremos sua enunciacio
discursiva, politica ou académica como imperativo moral e politico. O dever de meméria em relagdo ao
holocausto, na Franga, por exemplo, opera a noc¢do de reparacdes e obrigagdes da sociedade e do Estado, para
com a populacdo portadora dessas memdrias. Por exemplo, desde 1990, a Lei Gayssot prevé a negacgdo do
nazismo como crime a humanidade. A historiografia francesa demonstra como a consolidacdo de um dever de
memdaria, em oposi¢do ao esquecimento, no tocante ao genocidio do povo judeu, obteve desdobramentos
pragmaticos e promoveram agBes que buscaram reconhecer suas memorias no espago publico
(CYTRYNOWICZ, 1990).

4 Nilma Lino Gomes (2012a, p. 735-740) diz que o movimento negro é “como um ator coletivo e politico,
constituido por um conjunto variado de grupos e entidades politicas (e também culturais) distribuidos nas cinco
regifes do pais. Possui ambiguidades, vive disputas internas e também constréi consensos, tais como: o resgate
de um hero6i negro, a fixacdo de uma data nacional, a necessidade de criminalizacdo do racismo e o papel da
escola como instrumento de reproducdo do racismo [...] Foi no inicio do terceiro milénio que uma demanda
educacional do movimento negro desde os anos de 1980 foi finalmente contemplada. Em 2003, foi sancionada a
Lei n° 10.639, alterando os artigos 26-A e 79-B da LDB e tornando obrigat6rio o ensino de historia e cultura
afro-brasileira e africana nas escolas publicas e privadas de ensino fundamental e médio.
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A Lei n° 10.639/2003 resulta de um processo de reivindicacbes de coletivos
organizados por pessoas negras, que pautam representatividade afro-brasileira nos espacos
socioeducativos. Essa representatividade busca positivar, legitimar e democratizar o acesso as
historias de resisténcias de quilombolas, povos de terreiros e outros grupos negros que,
historicamente, foram deturpadas pela histéria oficial e pelos discursos proferidos por homens
brancos, que ndo puderam olhar para essa histéria com um minimo de alteridade. Sendo
assim, essa medida ndo pode ser considerada uma iniciativa do Estado ou da sociedade, que
ndo teriam chegado a essas acOes, ndo fosse a histdrica atuacdo do movimento negro
(GONCALVES E SILVA, 2000).

Percebemos que o esquecimento incide de forma consideravel sobre a grande dor
historica do periodo escravagista no Brasil. Historicamente, o pais se negou a cumprir o seu
dever de memoéria em relacdo a escraviddo. E possivel afirma-lo dirigindo o olhar para as
praticas e discursos da sociedade em relacdo a isso. Como exemplo, citamos o fato de Jair
Bolsonaro — na condicdo de candidato a presidéncia da Republica — ter declarado em
entrevista publica na TV Cultura, no programa Roda Viva, que o Brasil ndo tem divida
histérica com a populagdo negra, afirmando que “o portugués nem pisava na Africa e eram os
proprios negros que entregavam os escravos”°.

Considerando que o candidato em questdo tenha se elegido alguns meses depois desse
pronunciamento, com 57,7 milhdes de votos, a segunda maior votacéo da historia do Brasil*®,
notamos como sua declaragdo ndo foi recepcionada com repudio, revolta ou hostilidade.
Ponderamos que nem todos 0s seus eleitores tiveram acesso a essa informagdo e que nem
todos que se informaram se sentem representado por esse discurso. Contudo, o fato de ser
plausivel um presidenciavel fazer tal declaracdo e ndo ser minimamente responsabilizado
demonstra como a questao no pais ndo é tratada com o rigor necessario.

Levantamos essa discussdo porque o modo como a sociedade brasileira corrobora o
esquecimento em relacdo a escraviddao no Brasil incide diretamente no processo como as
divindades afro-brasileiras sdo apagadas, silenciadas e esquecidas nas narrativas. Sejam essas
narrativas produtos culturais, como a mausica, literatura e o cinema, ou discursos cientificos,

como a historiografia, que negou sistematicamente as praticas afrorreligiosas o signo da

4 Disponivel em: https://oglobo.globo.com/brasil/bolsonaro-na-tv-negar-divida-com-escravidao-apagar-historia-
diz-historiadora-22938430. Acesso em: 2 nov. 2018.

4 Disponivel em: https://www.infomoney.com.br/mercados/politica/noticia/7736289/bolsonaro-recebe-segunda-
maior-votacao-da-historia-do-brasil. Acesso em: 2 nov. 2018.
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religido, tratando-as como doenca (histeria), supersticdo, feiticaria, crendice ou folclore, como

veremos no capitulo seguinte.

2.3. Considerac0es sobre a producéo e estética literaria da obra

Partimos da premissa de que ndo ha discursos independentes de uma enunciacdo
simbdlica e materialidade que ndo promovam sua circulacdo e apropriacdo. Nas palavras de
Roger Chartier (1999, p. 105), “as significagdes, historica e socialmente diferenciadas de um
texto, qualquer que ele seja, ndo podem separar-se das modalidades materiais que o ddo a ler
aos seus leitores”; e mais: “um mesMmo texto, fixo em sua letra, ndo é o ‘mesmo’ se mudam os
dispositivos de sua inscri¢do ou de sua comunicacdo (CHARTIER, 2002, p. 256).

Desse modo, se torna imperativo historicizar a nossa fonte e, portanto, destacar os
aspectos que envolvem sua materialidade e suporte. Para isso destacamos as condicOes
técnicas de sua producdo, que nos permitem localiza-la, uma vez que ela ndo se enuncia como
objeto Unico e isolado. Propomos analisar Deuses de dois mundos em sua condi¢cdo material,
seu formato textual, tipo de papel e acabamento, qualidade de impressédo, layout, tipografia,
presenca de imagens, estruturacdo interna de conteudo, publicidade, relacdo com o mercado,
interesses de publicacéo, recepcao e vendagem.

Ressaltamos que os recursos técnicos e graficos utilizados na publicagdo da obra
Deuses de dois mundos estdo inseridos em uma temporalidade marcada por mudangas no
setor editorial, que se relacionam diretamente com o avanco das midias digitais e com a
diversidade de edigdes possiveis na atualidade. Nesse contexto, a obra busca responder as
expectativas das demandas mercadoldgicas do periodo.

Sublinhamos também que PJ Pereira (2015) trabalha no campo criativo da propaganda
e marketing ha décadas e, na atualidade, é internacionalmente reconhecido, sobretudo pelos
Daytime Emmy e trés Grand Prix, que ganhou por campanhas publicitarias no Festival de
Cannes. O fato nos interessa porque, conforme o autor, influenciou diretamente na

viabilizagio da publicacéo da trilogia. Em entrevista para a Revista Epoca Negdcios, diz:

Eu ndo comecei na propaganda como criativo, mas sabia que queria
trabalhar nessa &rea. Passei um ano frequentando a criacdo da DM9 depois
do dia normal de trabalho, ajudando quem quisesse, até que me deram meu
primeiro job e descobriram que eu era, tecnicamente, da midia [...] Veja
meus livros, por exemplo. Nenhuma editora queria publicar. Porque eu ndo
tinha credenciais como escritor e diziam que o tema do meu livro ndo tinha
mercado, porque era “para um publico que nio 1€” (o livro € uma obra de
ficcdo inspirada nos orixas, como um Thor africano). Tudo bem. Continuei
insistindo. Por 10 anos! De repente, ganhei um Emmy por uma campanha
publicitaria (a primeira vez que a campanha ganhou um Emmy competindo
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com contetdo de televisdo) e todo mundo queria publicar. Agora o livro
entrou na lista de best-sellers, foi publicado em outros paises e eu estou para
langar meu terceiro (PJ PEREIRA, 2014)%.

O primeiro volume da trilogia, O livro do siléncio, foi langado em 2013; o segundo, O
livro da traicdo, em 2014; e o terceiro, O livro da morte, em 2015. Todos em lingua
portuguesa, pela Editora Livros de Safra, selo Da Boa Prosa — um dos quatro selos da empresa
fundada em 2010 pelo escritor Marcelo Candido de Melo e pela artista plastica Adriana Conti
Melo.

A proposta era: o selo Alfaiatar prestar assessoria de servicos editoriais e comerciais a
autores; o selo Impressdo Régia publicar obras de direito; o selo Virgiliae lancar narrativas
literarias de linguagem sofisticada; e o selo Da Boa Prosa, livros de ficcdo e ndo ficcdo com
algum apelo mercadoldgico e tematica diversificada. O slogan do selo: “Alguns tém algo a
dizer, outros a vontade de saber. A Da Boa Prosa faz livros de ficgdo e ndo ficcdo metidos a
best-seller, mas que ndo ferem a sua inteligéncia™®.

Supomos que uma literatura que represente divindades do candomblé nédo tivesse
espaco em um selo dedicado a literatura sofisticada; por isso o encaixe no Da Boa Prosa. E, se
nos atentarmos ao contexto historico de publicacdo da trilogia, marcado pela globalizacéo e
grande mercantilizacdo da cultura negra, como aponta Sansone (2000), ndo nos parecera
incoerente a opcao de explorar o apelo mercadoldgico.

Conforme José Antdbnio Rosa (2008), o negécio do livro, que era pequeno e
descentralizado, tomou grandes propor¢bes na primeira década do século XXI,
principalmente, devido ao processo de centralizacdo, no qual empresas de grande e médio
porte passaram a ocupar a maior parte do mercado literario. As principais caracteristicas dessa
centralizacdo seria a migracdo das livrarias para os shoppings, o advento das megastores,
grandes lojas, e a utilizacdo da internet para comercializacdo de livros. J& na segunda decada,
com a intensificacdo da crise financeira, o contexto é marcado pelo fechamento de areas de
negocio, vide o caso da Livros de Safra, que ndo localizamos mais. A nova conjuntura
orientada pelo marketing e por critérios ditados pelo mercado provocaram uma grande

preocupacao com a promocao de lucro em detrimento da promocg&o da cultura. Mesmo assim,

47 Disponivel em: http://colunas.revistaepocanegocios.globo.com/mundocriativo/2015/03/23/pj-a-diferenca-e-o-
berco-da-criatividade/. Acesso em: 6 nov. 2018.

4 Fonte: http://www.livrosdesafra.com.br/da-boa-prosa/. Acesso em: 6 nov. 2018. Porém, em junho de 2019,
todos os links da editora ndo abrem mais; talvez tenha encerrado atividades, informacéo que ndo conseguimos
obter.
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diz o autor, ainda € possivel encontrar espagos para empresas pequenas, que buscam
preencher as lacunas deixadas pelas grandes editoras, procurando nichos especificos.

Nessa perspectiva, a Livros de Safra buscou explorar um nicho bastante particular ao
produzir uma obra fantastica que se apropria da mitologia dos orixas como norteadora de uma
narrativa ficcional. Em nossa anélise, ndo identificamos outro livro do selo, ou da editora, que
apresentasse conteudo relacionado as religides afro-brasileiras.

PJ Pereira (2015) optou pela edicdo independente da trilogia, em que ele desempenha
o0 papel central, tem autonomia e é responsavel pelo produto final. Destacamos que a trilogia
se dispds de diversos canais de publicidade contemporaneos, incluindo um book trailer,
produzido pela Laundry Design, de Los Angeles e dirigido por Anthony Liu. Trata-se de uma
de animacdo com duracdo de dois minutos e cinguenta segundos, com a participacdo de
Gilberto Gil na narragdo e trilha sonora de Otto, Andreas Kisser (Sepultura) e Pupillo (Nagéo
Zumbi). O contetdo foi publicado, entre outras plataformas, no Youtube e obteve 539.511
visualizagbes*®. Na descrigdo da publicacdo, que foi realizada a partir da conta de PJ Pereira,

constam links de acesso para comprar a obra online, bem como um resumo dela.

Figura 1 — Imagem do book trailer da trilogia

Fonte: https://downloadlivrospdf.wordpress.com/2015/08/29/deuses-de-dois-mundos_-vol-1_livro-do-
silencio_pj-pereira/

49 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=GNAWUAIQKJE. Acesso em: 6 nov. 2018.
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Figura 2 — Imagem do book trailer da trilogia

Fonte: https://medium.com/ficcao-brasileira/deuses-de-dois-mundos-mitologia-africana-em-evidencia-
b61afb9187h9

Figura 3 — Imagem do book trailer da trilogia

Fonte: https://zupi.co/deuses-de-dois-mundos-o-livro-da-morte/

As Figuras 1 e 2 referendam a luta de Orunmila, o maior adivinho de todos os tempos,
e seus guerreiros, 0s orixas, contra as la Mi Oxorongd, na busca pelo destino. As 1a Mi
Oxoronga sao conhecidas como mulheres passaros, muito provavelmente a imagem do
passaro referencie elas. A Figura 3 referenda o mito de que lansa se transforma em bdfalo,
como veremos mais detalhadamente a seguir. Conjecturamos que o “silenciamento”, ou a
auséncia de imagens que referendem diretamente o universo afrorreligioso, indica que o
preconceito religioso impediria que um amplo publico se aproximasse da obra casos esses
elementos estivessem presentes.

Outra estratégia de publicidade utilizada na divulgacdo da mitologia foi a criagdo de

uma pagina na internet®. L4 encontravam-se disponiveis o book trailer, ja4 mencionado,

% Em maio de 2019, o primeiro volume da trilogia também foi transformado em audiolivro. Narrado por Cintia
Rosini e Chico Vinicius, com duragdo de 06h54m46s, o audiolivro foi produzido pela Tocalivros Studios e esta
sendo comercializado por R$39,90. Disponivel em: https://www.tocalivros.com/audiolivro/o-livro-do-silencio-
pj-pereira-cintia-rosini-chico-vinicius-editora-planeta?fbclid=IwAR1Bx04QL Y kIHf2gmng_xy?2-
wnLo3gedNXIkvgC24w35WxGnAJWOPXxI-NAA. Acesso em: 24 jun. 2018.
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informagdes de onde compra-lo — com acesso direto para paginas de venda de seis livrarias, a
sinopse, 0s primeiros dois capitulos dos primeiros dois volumes disponiveis gratuitamente
para download, uma breve biografia do autor, agradecimentos e 0 acesso para a pagina do
Facebook, midia social criada para divulgacdo da obra, que obteve mais de 200 mil
seguidores®.

Cada volume era vendido online no site da editora pelo valor de R$40,00, ou seja, a
aquisicdo da trilogia custava R$120,00. No entanto, a partir do dia 29 de agosto de 2015, a
obra foi disponibilizada integralmente para download gratuito.>

Caracteristicas dos volumes: capa: brochura; medidas: 16cm x 23cm; volume 1, O
livro do siléncio: 264 paginas e 408 gramas; volume 2, O livro da traicdo: 384 paginas e 490
gramas; volume 3, O livro da morte: 344 paginas e 499 gramas. No indice para catalogo
sistematico, inclui a indicacdo: Ficcdo, Literatura brasileira.

Analisamos os elementos existentes nas capas: presenca de cores fortes, destaque do
titulo e ilustracdo. Todas as capas foram criadas pelos mesmos profissionais: Paulo Coelho,
Rafael Gil e Douglas Alves. No primeiro volume, sobressai a cor amarela de fundo, sobre a
qual, em primeiro plano, a ilustracdo de um passaro em voo, acertado por uma flecha.
Conjecturamos que 0 passaro represente as 14 Mi Oxoronga, mulheres passaros que 0s orixas
buscam vencer na luta pelo destino. A cor amarela, no candombleé, estd intimamente associada
a Oxum, mas, nesse caso, supomos que a escolha néo teve essa intengdo, visto que Oxum néo
tem qualquer destaque na obra. O titulo é o elemento central, sobreposto a imagem, Deuses de
dois mundos escrito em branco, e abaixo, em fonte menor, O livro do siléncio, em amarelo-
claro. O nome do autor é grafado em preto, acima da imagem, centralizado, na borda superior

da capa, e o logotipo do selo da editora centralizado na borda inferior.

5 Disponivel em: https://www.facebook.com/DeusesdeDoisMundos/. Acesso em: 7 nov. 2018. Atualmente (em
junho de 2019), a pagina intitulada Deuses de dois mundos, de PJ Pereira divulga o livro mais recente do autor:
A maeg, a filha e o espirito da santa.

52 Disponivel em: https://downloadlivrospdf.wordpress.com/2015/08/29/deuses-de-dois-mundos_-vol-1_livro-
do-silencio_pj-pereira/. Acesso em: 6 nov. 2018.
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Figura 4 — Capa de Deuses de dois mundos — O livro do siléncio
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Fonte: https://www.saraiva.com.br/deuses-de-dois-mundos-o-livro-do-silencio-6206711.html

No segundo volume, sobressai a cor vermelha; a ilustracdo, centralizada, parece de um
passaro morto, bastante ferido, o corpo retorcido, e de cabeca para baixo. O vermelho estaria
associado a sangue ou guerra, elementos presentes nesse volume, como veremos adiante.
Poderiamos supor que se tratasse da vitdria dos orixas sobre as 1a Mi Oxoronga, na luta pela
histéria dos homens; no entanto, nesse volume, elas ndo sdo vencidas pelos orixas, como a
imagem daria a entender. Elemento central, sobreposto a imagem, o titulo Deuses de dois
mundos escrito em branco, e abaixo, em fonte menor, O livro da traigdo, em amarelo-claro.
Na borda superior da capa, 0 nome do autor centralizado, grafado em branco, sobrepde parte

da imagem escura; o logotipo do selo da editora é centralizado na borda inferior.
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Figura 5 — Capa de Deuses de dois mundos — O livro da trai¢do

PJ PEREIRA"

Fonte: https://www.livrariacultura.com.br/p/livros/literatura-nacional/ficcao-fantasiosa/deuses-de-
dois-mundos-o-livro-da-traicao-capa-dura-42235971

No terceiro volume, sobressai a cor roxa e vemos a ilustragdo de uma caveira. O roxo
no candomblé normalmente estd associado ao orixa feminino Nand, a divindade que tem
regéncia sobre a morte. Mas néo € possivel afirmar que a escolha da cor e da imagem para a
capa desse volume seja em referéncia a ela. Dessa vez, o titulo sobrepde a imagem na porgédo
inferior da capa; Deuses de dois mundos escrito em branco, e abaixo, em fonte menor, O livro
da traicdo, em lilds. O nome do autor, grafado em branco, no topo do créneo, se confunde

com a imagem; na borda oposta, o logotipo do selo da editora centralizado.
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Figura 6 — Capa de Deuses de dois mundos — O livro da morte

" PIPEREIRA
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Fonte: https://www.amazon.com.br/Deuses-Dois-Mundos-Livro-Morte/dp/8564684594

Nesse sentido, destacamos 0s apontamentos de Sandra Pesavento (2008), para quem as
imagens sdo construcdes que se constituem a partir de diferentes suportes e com maultiplos
objetivos.

As imagens sdo, e tém sido sempre, um tipo de linguagem, ou seja, atestam
uma intengdo de comunicar, que é dotada de um sentido e é produzida a
partir de uma intencdo humana intencional. E nessa medida, as imagens
partilham com as outras formas de linguagem a condi¢cdo de serem
simbdlicas, isto €, sdo portadoras de significados para além daquilo que é
mostrado (PESAVENTO, 2008, p.99).

Considerando que as imagens tenham um estatuto préprio e se constituem enquanto
representagfes com sentido e com uma intengdo, atentamo-nos para a expectativa em relagcéo
a recepcao do espectador. Se a criacdo ou divulgacdo de uma imagem implica reconhecer um
destinatario, compreendemos que PJ Pereira ndo visava necessariamente atingir o publico
candomblecista, porque ndo escolheu representacGes imagéticas que fizessem parte do seu
“museu imaginario” (PESAVENTO, 2008). Inclusive, é relevante assinalar que nenhuma das
capas apresentam imagens ou elementos do culto africano, ou afro-brasileiro, aos orixas. E
possivel que o autor tenha se preocupado com o0 modo que seus leitores associariam essas
imagens a discursos negativos e pejorativos que sdo difundidos em diversos canais,

principalmente midiaticos, sobre as crencas afro-brasileiras. E possivel que as imagens
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macabras, sobretudo a da caveira — no terceiro volume, a estética ndo realista e a valorizacéo
das cores marcantes tenham como destinatario o pablico adolescente e juvenil que PJ Pereira

aponta representar metade dos seus leitores.

[...] a imagem é portadora de significados que sdo construidos e ou
descobertos por aquele que pensa enguanto olha... Da visdo ao olhar — que
constitui o ver, mas estabelecendo significados e correlagbes -, uma
operagdo mental introduzisse. Nessa instancia da percepgéo, a imagem visual
sera complementada por uma imagem mental, que classifica, qualifica e
confere sentidos aquilo que é visto (PESAVENTO, 2008, p. 101).

No primeiro volume, ainda consta a sinopse da obra, na primeira orelha, e uma

minibiografia do autor, na segunda. E o posfacio escrito pelo sociélogo Reginaldo Prandi.

Na mitologia dos iorubas, um dos povos africanos dos quais traficantes
roubaram homens, mulheres e criangas para trazer para o Brasil como
escravos, deuses e humanos um dia viveram juntos. Até que dois desses
deuses brigaram e criaram a separacdo entre o Orum (que chamamos de
Céu) e o Aié (Terra). Ao construir Deuses de dois mundos — o livro do
siléncio, PJ Pereira pGe a mitologia de cabeca para baixo, juntando de novo
humanos e deuses num mesmo cotidiano, fundindo mito e ficgéo, recriando
um universo em que os ciclos da repeticdo sdo rompidos e substituidos pelo
produto da imaginacdo do autor, que, no entanto, os faz voltar em seguida ao
movimento original. Em termos mitologicos esse jogo poderia resultar numa
catastrofe como a que dividiu 0 mundo em dois, mas para nossa sorte 0 que a
inversdo operada por PJ Pereira pretende e consegue é produzir um livro
delicioso de se ler, um ‘livro do siléncio’, que € capaz, contraditoriamente,
de nos falar bem alto, como gosta a boa mitologia (PRANDI apud PJ
PEREIRA, 2013, p. 245-246).

As folhas de guarda apresentam a ilustragdo de um olho, e a ilustracéo do territorio
ioruba em preto e branco. Acreditamos que a imagem do territério ioruba busque facilitar a
compreensdo do leitor em relacdo as viagens relatadas dos orixas e de Orunmila, de uma
regido a outra do territdrio ioruba, em busca dos odus capturados. A imagem do olho nos
lembra a expressdo “o olho que tudo vé”. Essa expressdo ndo ¢ utilizada no livro, por isso
ndo é possivel dizer a intencionalidade dessa imagem com exatiddo, mas nos remeteu a Exu,
a divindade que esta em todos os caminhos, e sabe de tudo. A folha de rosto contém
somente o titulo da obra e no verso encontram-se os dados de catalogacao do livro. Na folha
seguinte, encontramos uma frase de Pierre Verger, sobre 0s orixas, € na outra, 0 Sumario,
que apresenta a disposi¢cdo dos capitulos. Em seguida, j& encontramos o prologo que inicia a

narrativa.
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Figuras 7 e 8 — Folhas de guarda de Deuses de dois mundos — O livro do siléncio

Fonte: http://mww.leremais.com.br/2015/07/resenha-79-deuses-de-dois-mundos-o0.html

A estrutura do livro intercala os capitulos em que Newton Fernandes, o protagonista,
se comunica com Laroié (Exu), por e-mail, narrando os acontecimentos que se passam no aié,
mundo dos humanos, e os capitulos que narram as aventuras dos orixas no orum, mundo dos
orixds. S&o 15 e-mails e outros 15 capitulos que narram o mundo dos deuses. A primeira
mensagem publicada pelo protagonista, por meio da conta NewFernandes@hotmail.com, tem
como assunto o nome “Pedido de ajuda” e inicia-se com a descricdo: A quem interessar
possa. Todos os outros e-mails sdo direcionados diretamente para Laroié, com o titulo Pedido
de ajuda e o nimero correspondente da mensagem®3. Todos os e-mails sdo finalizados com os
dizeres: Axe, New, seguidos do local e data da mensagem. Os outros capitulos tém titulos que
dizem respeito ao acontecimento marcante do capitulo. E dessa forma que os capitulos se
organizam.

Ao fim da narrativa, encontramos o epilogo, o posfacio, que apresenta alguns aspectos
da mitologia dos orixas — escrito por Prandi, um glossario de termos africanos, contendo
dezoito palavras, agradecimentos do autor, alguns trechos do segundo volume e uma
homenagem aos fas da obra. Trata-se de uma montagem contendo 114 fotos de pessoas em
posse do primeiro volume da trilogia.

No segundo volume, O livro da traicdo, também ha uma sinopse na primeira orelha e,
na segunda, 0 mesmo resumo sobre a vida do autor. As folhas de guarda sdo as mesmas do
primeiro volume. A folha de rosto tem 0 mesmo formato e informagdes referentes aos dados
de catalogagdo do primeiro livro. Na folha seguinte, encontramos uma frase de Nelson
Rodrigues e, na proxima, o0 sumario, que apresenta a disposicdo dos capitulos. Na sequéncia,

encontramos o prefacio do autor, no qual apresenta brevemente aspectos da mitologia dos

53 Exemplo: Resposta (3): Pedido de ajuda. E-mail seguinte: Resposta (5): Pedido de ajuda.
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orixas, apresenta os protagonistas da trama e retoma brevemente a narrativa do primeiro livro.
Em seguida, vem o prdlogo e repete-se a estrutura do primeiro volume, intercalando os e-
mails de Newton Fernandes e os capitulos que narram a historia dos deuses.

Sdo dezessete e-mails que narram a vida do protagonista na terra e dezoito capitulos
que contam a historia dos deuses na Africa ancestral. Ao fim, encontramos o epilogo e o
posfacio e um glossario com 78 termos em ioruba e seus significados em portugués. Também
constam agradecimentos e uma homenagem aos fas, uma montagem contendo quarenta fotos
de pessoas portando O livro da morte.

O terceiro volume, O livro da morte, também tem orelha com a sinopse, demonstrando
como é possivel ler os livros da trilogia de forma independente. Também apresenta

brevemente a biografia do autor e elogia o trabalho que ele realiza na trilogia, com os dizeres:

Ele foi quase um mestre ao respeitar as tradigdes da religido sem descanso
em pesquisas e conversas sobre histdrias originadas de mitos e lendas e sem
temer apresenta-las de uma forma original, como se a forma do novo encaixe
ja existisse num outro tempo, PJ Pereira criou um universo, ele resgata uma
parte linda do Brasil e a reapresenta a todos nds, dos mais diferentes credos,
e estd sendo exportada, vai ser um cartdo postal da nossa diversidade e
riqueza. Deuses de dois mundos vai mostrar aos varios cantos do planeta
Terra que historias tdo boas quanto O senhor dos Anéis, A guerra dos tronos,
e tantas outras, também surgem por aqui.

As folhas de guarda sdo outras, mas do mesmo ilustrador, Moses Kelani, uma
referenda o orum e o aié, demonstrando a geografia mitica ioruba e a outra referenda o
vinculo entre um iniciado e o seu orixa. Trata-se de uma noc¢do bastante presente na trilogia,
de uma ligag&o que se da entre a cabeca do nedfito e 0 umbigo da divindade, como veremos a
seqguir mais detalhadamente. A folha de rosto possui 0 mesmo formato e informacoes
referentes aos dados de catalogacdo do segundo livro. Na folha seguinte, encontramos um
ditado ioruba: “Exu matou um passaro ontem, com uma pedra que somente hoje atirou”. Em
seguida, encontramos o sumario e, na folha seguinte, o prefacio, escrito por Marcelo Tas (ator

e apresentador de televiséo):

O preconceito é o combustivel da violéncia contemporanea. A
ignorancia é a faisca que detona barbaries como o 11 de Setembro e o
ataque aos cartunistas do Charlie Hebdo. No DNA da violéncia bruta, o
medo. Sim, o preconceito nasce do medo do desconhecido e invade os
terrenos férteis da insanidade como plantas vorazes espalhando o pélen
da intoleréncia e do fundamentalismo. O livro que vocé tem em maos
nasceu do preconceito. O proprio autor é quem diz. Diante do
preconceito que tinha das religides africanas, PJ Pereira se jogou num
mergulho de 15 anos de pesquisa da histéria do povo loruba, um dos
maiores grupos étnicos-linguisticos do Continente Negro. Descobriu
ndo um, mas dois mundos. Dai o titulo da vigorosa trilogia, Deuses de
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Dois Mundos, DDDM para os intimos. Uma terra sem tempo, onde a
histéria anda em circulos, habitada por deuses chamados orixas em luta
permanente por controle, equilibrio e harmonia. Para a travessia, PJ
enfrentou o fantasma do medo com a palavra coragem que, ao contrario
da contracdo fundamentalista, significa abrir o coracdo. Que cada um de
nds se inspire no PJ para transformar preconceito em storytelling. Que
coisa mais linda, parir um livro como resposta ao preconceito. Eis a
saida para o fundamentalismo galopante dos nossos dias e a porta de
entrada para a nova civilizagdo que tanto queremos. Axél!!
(MARCELO TAS apud PJ PEREIRA, 2015, p. 15).

Figuras 9 e 10 — Folhas de guarda de Deuses de dois mundos — O livro da morte

Fonte: http://vanessanonatoo.blogspot.com/2015/08/resenha-deuses-de-dois-mundos-o-livro_28.html

Nas trés proximas paginas, o autor apresenta um resumo breve dos primeiros volumes,
para localizar os leitores que ndo tiveram acesso a eles. E explicado como se organizam os
capitulos e dito que, diferente dos volumes anteriores, neste livro a conversa entre Newton e
Laroié ndo acontece por e-mail, mas na forma de um blog, e como tal, sera lido de tras pra
frente. As primeiras mensagens sendo as Ultimas a serem escritas. Na sequéncia, encontramos
o0 prologo e ja se inicia a narrativa. Os capitulos impares acontecem no orum (mundo dos
orixas), sdo dezessete no total e todos tém como titulo o nome de divindades iorubas, tais
como Eua, Nang, lansa, Xang6, Ob4, lemanja etc. Os capitulos pares sdo dedicados ao mundo
do aié (a Terra, 0 mundo dos humanos), sdo dezesseis no total e os titulos fazem referéncia
aos acontecimentos presentes nele, como “Minha morte”, “Cabega feita” etc. Ao final, vem o
Epilogo e o Posfacio do autor, no qual ele fala sobre o desafio de construir a narrativa, da
perspectiva essencialmente masculina, que mantinha os dois primeiros volumes, para, no

terceiro, mostrar algo novo, ou seja, a luta das mulheres pelo controle do destino:

[...] imaginavam que essa visdo distorcida fazia parte da mitologia e eu
estava apenas respeitando a tradicdo. Eu estava, em parte. Na guerra dos
orixas, um assunto importante e recorrente na mitologia loruba, eu optei
por comecar machista para poder evidenciar o nosso proprio preconceito
(ou a aceitagdo dele) na chegada do livro trés, quando o equilibrio
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finalmente se reestabelece. Preconceito, alids, € um dos tons mais
importantes dessa obra, desde sua concepcdo. Comecei a escrever para me
confrontar com meu medo das religides africanas, especialmente da figura
de Exu, que mais tarde virou meu personagem predileto. N& me
surpreende, portanto, que entre milhares de mensagens que eu recebi
online, tantas tenham me acusado de satanismo e me sentenciado ao
inferno. O trailer do meu livro teve inclusive uma cena roubada para
promover uma outra obra religiosa que associava orixas a deménios. O que
eu ndo esperava foi que em reacdo a esse fanatismo de alguns setores
evangélicos, grupo mais vocal entre os criticos, também viesse um outro
conjunto de pessoas da mesma religido, gritando em minha defesa. [...]
Igualmente encantador foi que essa discussdo também serviu para
demonstrar que a ignorancia dos neopentecostais é limitada a uma parte
deles apenas (PJ PEREIRA, 2015, p. 327).

O Posfécio, intitulado “Alterador de Consciéncia DDDM?”, foi escrito pelo jornalista e
apresentador de televisdo Arthur Verissimo. Ele menciona que explorou, durante trinta anos
de sua vida, diversas experiéncias religiosas por toda a América Latina, por isso ndo se
impressiona facilmente. Mesmo assim, se sensibilizou com a obra por sua forca, estilo textual,

e por criar um caminho entre o sagrado e o profano. Verissimo assinala que:

Em O livro da morte, PJ Pereira terminou seu trabalho como o Alaghé, o
supremo maestro dos atabaques na criacdo desta trilogia, o criador deste ima
gue atrai leitores de todas as castas e credos, como se fossem particulas de
ferro encantadas pelo campo magnético que ¢ o DDDM. Neste grand finale,
a imprevisibilidade e experimentalismo do texto desafiaram o leitor a
reconstruir e ler os relatos com destemida atencdo [...] Em seu caleidoscopio
mitoldgico e suas revelacBes progressivas, as lendas, rituais, cerimonias,
segredos e mistérios do universo dos orixas saltaram diante dos nossos olhos
e se multiplicaram neste derradeiro romance mitoldgico-policial-espiritual-
politico. A escritura como transliteracdo da fala e dos mitos. A fruicdo do
texto. A linguagem frenética seduz e fere. Tomamos conhecimento dos
poderes dos orixas. Somos apresentados, finalmente, ao ponto de vista das 1a
Mi Oxoronga, cuja forca revolucionaria e paciente ja vinha borbulhando
como néctar por toda a obra. Ligando esses dois mundos esta o orixd Exu
(Laroié). Figura nevralgica no emaranhado de personagens, é dificil ndo
perceber suas semelhangas com deuses como Ganesh do pantedo hindu e
Hermes do pantedo grego [...] Mais que qualquer outro, é Exu que carrega
essa mitologia muito além de um grupo particular de religides de origem
africana e faz com que essa histéria se torne universal (ARTHUR
VERISSIMO apud PJ PEREIRA, 2015, p. 327, 328, 329).

Em seguida, PJ Pereira faz os agradecimentos e inclui a bibliografia utilizada em sua
pesquisa para a escrita dos trés volumes. O autor menciona que esta apresentando as fontes a
pedido do publico, mas também conjecturamos que ele as indique como forma de obter maior
autoridade sobre sua prépria narrativa. Ao observarmos as suas referéncias, notamos que o

autor se apropriou da literatura cientifica sobre as religides afro-brasileiras, mitos africanos e
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liturgia no culto ao orixa, para a criagdo da narrativa ficcional. Isso ndo quer dizer que o autor
tenha reproduzido essa literatura de modo imparcial (ver ANEXO 1).

S&o oitenta e cinco obras citadas nessa bibliografia e somente dezesseis delas ndo séo
literatura cientifica. Vinte e duas sdo referéncias em inglés, duas em espanhol e uma em
francés. Vinte e trés abordam, principalmente, o candomblé e culto aos orixas no Brasil;
dezesseis tratam, principalmente, de provérbios, mitos e orikis africanos; quinze se referem,
principalmente, ao culto dos orixas na Africa; seis delas sdo biografias, uma é de Nelson
Rodrigues, as outras de liderancas religiosas do Brasil, como Mae Menininha e Mae Senhora;
cinco delas sdo de tematica ligadas a outros cultos, religiosidades e sociedades secretas;
quatro delas se referem ao culto dos orixas em outros paises, como Cuba e Haiti; quatro
remetem a funcdo social do mito; quatro versam sobre arte africana; trés sao relacionadas ao
fazer jornalistico; duas sdo obras literarias, uma de ficcdo sobre o cotidiano, de Nelson
Rodrigues, e a outra de ficcdo ligada a religiosidade africana; uma se refere ao estudo sobre 0s
animais; e, por fim, uma que trata da filosofia ioruba.

Sobre as iconografias presentes na trilogia, nos volumes anteriores ndo encontramos
imagens ou simbolos, junto ao corpo do texto, nos e-mails enviados por Newton a Laroié. No
entanto, neste livro, O livro da morte, ao fim de cada texto publicado no blog, constam os
comentarios, em que as mensagens de Laroié sdo exibidas ao lado da imagem de um garfo e
as mensagens de Newton ao lado de uma imagem de um olho, 0 mesmo simbolo presente nas
folhas de guarda de todos os volumes (ver Imagem 11).

Os capitulos dedicados ao mundo do aié foram publicados, na pagina do Facebook
criada para o personagem Newton Fernandes, semanalmente as segundas-feiras, dia
consagrado a Exu, no candomblé. Esse espaco foi criado para o publico interagir com o autor
e outros leitores da obra. “Como essa parte do livro foi escrita em formato de posts, achei que
seria bom os leitores poderem experimentar isso na plataforma original®*”, conta PJ Pereira
(2015). A adaptagdo do conteudo do livro para publicagdo no Facebook foi feita por Bernardo
Ratto, que coordenou o projeto junto com Marcelo Freitas®. Para o autor, essa estratégia foi
bastante eficiente para a divulgacdo da trilogia. “Foi o boca a boca nas redes sociais que

garantiu o espago de Deuses de dois mundos na fila de leitura das pessoas. Foi nas midias

%4 Disponivel em: http://www.clubedecriacao.com.br/ultimas/o-livro-da-morte/. Acesso em: 9 nov. 2018.
5 Idem.



79

sociais que o livro se fez. Algumas pessoas até reclamavam que queriam ler o livro, mas ndo o

encontravam nas livrarias®.”

Figura 11 — Iconografias presentes em todos os capitulos em que Newton (representado por
um olho) se comunica com Laroié (representado por um garfo)

ompreensivo que qualquer calhorda épico darig
ombros encharcados, passei as maos de leve et:
a. Sua orelha. Sua boca

jjudar” - eu disse, calmo e confiante.

so por mim?" - ele perguntou. “Ela ouve majs Vo g

Afirmei com a cabega enquanto Ihe manipulei o queixo Para cimy o
para o lado, fazendo com que seu corpo inteiro girasse até que ele ficasse g
costas para mim.

Quando chegasse a hora, ele se lembraria muito bem dessa tarde jungog

Axg,

New.

5 COMENTARIOS:

Laroié 27 e JaneRo ok 201, As 1ot
A coisa s6 vai ficar mais dificil
daqui para a frente.

Hora de vocé se comprometer
de verdade.

gm?:"iemandes 28 DE JANEIRO DE 2014, AS 911AM
ter de verdade?! Depois de tudo que eu j4 iz2 De todas as provas que dei”!

—~
@
Lar?lé 29 DE JANEIRO DE 2014, As 3:26pM
Voce sabe muito bem

do que estou falando

Uma velha amiga

vai lhe visitar,

Esteja preparado

Compre roupas brancas,
‘esvazie sey Quarto,
Arrume uma desculpa
Para passar 30 dias

Sem contato com o mundo.

3 wopom

Fonte: Fotografia de arquivo pessoal.

A producéo editorial da trilogia teve participacdo de diversos profissionais. Primeiro
volume: Oliva Editorial (preparagdo), Leticia Howes e Marina Ruivo (revisdo), Kathya
Nakamura (diagramagdo). Segundo volume: Oliva Editorial e Ingrid (Nina) Basilio
(preparacdo), Katia Halbe (revisdo), Fernando Sanovicz (diagramacao). Terceiro volume:
Nina Basilio (preparagdo), Katia Halbe (revisdo), Moisés Kelani (ilustracdes), Nikolas
Lorencini (diagramacao).

Cristina Yamazaki (2007, p. 1) explica:

Entre o texto digitado no computador e a brochura com capa, na estante ou
na goéndola da livraria, hd um longo percurso invisivel aos leitores e muitas
vezes até aos autores. Além do processo industrial bvio de transformar bits

em matéria — uma matéria atraente e vendavel —, existe um processo sutil,
gue se insinua nos detalhes de cada letra e palavra do texto.

% Disponivel em: https://veja.abril.com.br/entretenimento/brasileiro-desafia-best-sellers-americanos-com-serie-
sobre-orixas/. Acesso em: 9 nov. 2018.
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A edicdo de texto comeca com a preparacdo e termina com a revisdo de provas.
Normalmente é realizado por mais de um profissional. Consiste na corre¢do gramatical de
acordo com as normas da lingua portuguesa, adequacao linguistica do texto conforme suas
caracteristicas e publico-alvo, atenta para coeréncia e coesdo, clareza textual, a fim de que a
linguagem seja fluida e a leitura prazerosa. Faz também toda padronizacdo de um texto
segundo normas editoriais e de editoragdo, tornando harmdnica a visualizacdo do objeto
texto, texto e imagem, enfim. Essa harmonia se completa com um projeto grafico, que
envolve a diagramacdo do texto, a escolha da tipografia, o aproveitamento da pagina, cores
e ilustracBes utilizadas etc. Conforme Timothy Samara (2007), o objetivo desse trabalho €
conferir clareza, eficiéncia, economia e identidade ao produto. Agregue-se a isso tudo a
colaboracdo ndo menos importante do ilustrador, ao produzir informacdo visual. Para
Sandra Pesavento (2006, p. 57), as “imagens valem, sobretudo, pelas ‘verdades do
simbolico’ que sdo capazes de transmitir, veiculando razdes e sentimentos expressos pelos
homens”.

Seria fatigante nos atentarmos ao trabalho desenvolvido por cada um desses
profissionais que constituiram a equipe editorial e de arte da trilogia, mas consideramos
fundamental menciona-los a fim de compreendermos as multiplas influéncias que incidiram
sobre a obra e mostrarmos o caminho que ela percorreu até chegar a forma como a
conhecemos.

Destacamos também que a obra foi distribuida em versdo digital (e-book), foi
traduzida para lingua inglesa e teve os direitos de adaptacdo para cinema, quadrinhos e
televisdo vendidos para a The Alchemists, produtora de seriados como Smallville e Heroes®’.
A trilogia vendeu cerca de 50 mil exemplares, numero consideravel para um mercado que
celebra quando tiragens de 3 mil se esgotam. Foi a obra mais vendida do selo Da Boa Prosa,
da Editora Livros de Safra. Além disso, ocupou o ranking dos livros mais vendidos do pais.
Em 2015, estava entre os quatro mais vendidos na pesquisa da revista Veja, — sendo a obra de
ficcdo mais vendida do pais durante algumas semanas — e em sexto lugar nas pesquisas de O
Globo e da Folha de S.Paulo®®.

Em entrevista para Meire Kusumoto (2015), da revista Veja, em 31 de maio de 2015,
PJ Pereira comenta que metade dos seus leitores sdo entusiastas de literatura fantastica, outra

metade I€ seus livros por influéncia religiosa, e que:

5 Disponivel em: https://adnews.co/m.br/internet/o-livro-da-morte-tera-metade-do-conteudo-/publicado-no-
facebook/. Acesso em: 8 nov. 2018.
%8 Disponivel em: http://www.livrosdesafra.com.br/tag/deuses-de-dois-mundos/. Acesso em: 9 nov. 2018
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A trilogia também pode ter sido impulsionada pelo boom da literatura
fantastica no Brasil e no mundo, que viu nascer fendmenos como Harry
Potter, de JK Rowling, Percy Jackson & os Olimpianos, de Rick Riordan, e
As Cronicas de Gelo e Fogo, de George R.R. Martin, base da série de
sucesso da HBO Game of Thrones.

Figura 12 — Lista dos livros mais vendidos, Veja, 2015
Figura 13 — Lista dos livros mais vendidos, O Globo, 2015
Figura 14 — Lista dos livros mais vendidos, Folha de S.Paulo, 2015
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Fonte: http://www.livrosdesafra.com.br/tag/pj-pereira/

O langamento do terceiro livro, realizado em S&o Paulo, no dia 11 de maio de 2015,
reuniu centenas de fas da trilogia para sessdo de autdgrafos em uma fila que se manteve apés
o fechamento da Livraria Cultura, no Conjunto Nacional. Acrescidos aos fatos que citamos
anteriormente, demonstramos que a trilogia inspirada na mitologia ioruba obteve espaco nas
livrarias brasileiras, apesar de ter sido recusada por algumas editoras dez anos antes, sob 0
argumento de que ndo havia mercado para este tipo de literatura no Brasil (BAOBA, 2015).
Além disso, a trilogia foi considerada pela critica uma obra literaria envolvente que busca
combater o preconceito e difundir a cultura afro-brasileira. A obra também recebeu o prémio

Luiza Bairros pela contribuicdo a cultura africana no Brasil.
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3. A MITOLOGIA IORUBANA E AFRO-BRASILEIRA COMO TEMA LITERARIO
EM DEUSES DE DOIS MUNDOS

Para os adeptos das tradi¢cGes iorubas, 0 mito € a chave para alcancar ndo apenas o
passado, mas também o presente e o futuro. O mito ensina quem sdo as divindades, quais sao
seus poderes e regéncias, de onde elas vieram, quais s&o as suas preferéncias e interdi¢oes e
como o homem religioso deve se relacionar com elas. No imaginario iorubano tradicional de
mundo, a mitologia fornece sentidos fundamentais para a vida na terra. E ela quem organiza e
estrutura a religido dos orixas. Os orixas sdo 0s ancestrais divinizados, e 0s mitos, as
narrativas que se repetem ciclicamente de geragdo em geracdo na vida de seus descendentes
(PRANDI, 2001b).

Os iorubas acreditam que o homem descende dos orixas e cada ser humano tem uma
linhagem que se refere a um ancestral especifico. Cada um herda do seu orixa 0s seus
atributos, predisposicBes e intentos, de acordo com o0 que conta 0os mitos. Os orixas se
regozijam e se entristecem, perdem e vencem, avancam e retrocedem, amam e odeiam
(PRANDI, 2001b). Essas narrativas miticas estdo bastantes presentes na estrutura do
candomblé, pois se trata de uma oralidade oriunda da Costa Ocidental da Africa, disseminada
para regifes de outros continentes, inclusive o Brasil, na didspora provocada pelo tréfico
escravista®.

Os mitos, itans em ioruba, foram disseminados no Brasil, a partir da memoria coletiva
de homens e mulheres, na condicdo de escravos. A mitologia foi um dos elementos
transmitidos por esse grupo, detentor de uma gama de conhecimentos liturgicos e ritualisticos,

que daria posteriormente origem ao culto dos orixas no pais.

O primeiro exercicio de sobrevivéncia efetuado pelos africanos deportados
no Brasil, assim como em toda didspora, foi talvez o de buscar recompor o
tecido cultural africano que se desteceu pelos caminhos, recolher
fragmentos, tracos, vestigios, acompanhar pegadas na tentativa de
reelaborar, de compor uma cultura de exilio refazendo a sua identidade de
emigrante nu® (GLISSANT, 1996, p. 15).

%9 No caso do Brasil, conjectura-se que a mitologia ioruba é a mais disseminada, porque os iorubas foram um dos
Gltimos grupos étnicos a serem trazidos para o pais, no ciclo da Costa da Mina, no século XVIII, e no ciclo da
baia de Benin, entre 1770 e 1850 (VERGER, 1987). Os iorubas também teriam sido empregados em setores
urbanos e domésticos, em sua maioria, na cidade de Salvador. Isso teria lhes dado alguma facilidade, em relacdo
aos bantus, para preservar sua lingua e religido. O que, na visdo dos intelectuais do periodo, configurou uma
superioridade dos iorubas (CASTRO, 2001).

60 Para Edouard Glissant (1996, p. 15), o emigrante nu, ainda que despojado de tudo, principalmente de sua
lingua, recompde a sua cultura a partir de vestigios.
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Conforme Conceicdo Evaristo (2010, p. 3), “nas sociedades agrafas, a poesia
conta/canta a tradi¢cdo, os mitos de fundacdo, as historias, os provérbios, a sabedoria. O canto
poético planta e rega a memoria coletiva”. O candomblé, como uma ferramenta de
disseminacdo dessa memdria coletiva, se constituiu a partir de tradi¢bes orais, baseadas nos
mitos, ritos e simbolos, e ndo em uma sistematizacdo tedrica de suas manifestagdes
espirituais. Por isso, para compreendermos muitos dos aspectos do candomblé, precisamos
conhecer 0s mitos dos orixas. Esses mitos sdo poemas seculares que narram sobre a vida em
sociedade, elementos da natureza, a criacdo do mundo e sua divisdo entre orixas (PRANDI,
1999).

A importancia do mito, segundo essa cosmovisdo, € que ele ajuda a interpretar o
presente e produz o futuro nessa vida e nas outras. Os mitos ddo voz as experiéncias vividas
pelos ancestrais, colaboram na construcao da identidade religiosa e constroem uma memoria
coletiva a partir das vivéncias partilhadas. O mito opera categorias do tempo forte, longinquo
e do tempo do sagrado e estd imerso na vida dos adeptos da religido, cotidianamente, cuja
concepcao aproxima o profano e o sagrado (PRANDI, 2001a).

Nesta dissertacdo, nos debrucamos sobre a mitologia dos orixas, a mitologia ioruba,
porque foi com base nela que PJ Pereira escreveu Deuses de dois mundos. Em nossa
compreensédo, a escolha do autor tem influéncia de uma literatura cientifica que produziu
maior quantidade de contetdo sobre alguns povos do que outros. Por exemplo, tem-se mais
literatura cientifica sobre a mitologia ioruba do que sobre a mitologia bantu. 1sso porque a
ciéncia do século XIX consolidou e disseminou a teoria que postulava que alguns grupos
eram mais evoluidos do que outros. A partir dessa nogdo evolucionista, os africanos foram
considerados o povo com maior inferioridade intelectual, e alguns dos subgrupos, que
compdem esse grupo maior, foram tidos como mais inferiores ainda. Por isso que discursos
cientificos atribuem maior anuéncia e legitimidade as praticas de alguns povos africanos em

detrimento de outros®,

61 A nocdo de superioridade ioruba tem sido explicada com base em alguns fatores proeminentes: um deles é
justamente o discurso intelectual, engendrado no Brasil por Nina Rodrigues, que demarcou uma hierarquizacao
de racas entre 0s préprios negros. Utilizando uma metodologia comparada, Nina Rodrigues (1935) concluiu que
a organizacdo linguistica, religiosa e social dos iorubas era superior a dos bantus. Para ele, 0s nagds tinham uma
mitologia mais evoluida e exerciam um sacerddcio mais organizado. Outros pesquisadores da elite intelectual
brasileira, na esteira de Rodrigues, reproduziram estere6tipos negativos em relagdo aos bantus, considerando-os
detentores de uma pobreza mitica. Outro fator é que, no século XIX, a lingua ioruba teria se expandido na
Africa, devido a um consideréavel prestigio literario atribuido a lingua. Os estudantes brasileiros que retornavam
de seus estudos na Africa traziam consigo de maneira internalizada a superioridade ioruba, forjada por uma elite
africana (CASTRO, 2001).



84

Os povos tradicionais africanos ndo conheciam a escrita, por isso a cultura era
essencialmente transmitida oralmente, a partir da mitologia. No Brasil, essas narrativas
miticas se difundiram e adquiriram carater textual, com o interesse de pesquisadores pelo

candomblé e, em consequéncia, por seu corpus literario.

Aos compéndios etnograficos, seguiu-se a producéo e circulagdo de livros de
divulgacdo publicados pelos proprios adeptos, o que também acarretou em
um mercado editorial voltado ao segmento religioso. Mais recentemente, as
novas tecnologias ampliaram o universo de circulagdo as redes sociais e a
Internet, onde se podem encontrar tanto as versfes escritas como videos, nos
guais sacerdotes contam as histdrias, ao mesmo tempo em que explicam
como elas normatizam os rituais e o cotidiano das religides de matriz
africana no Brasil (DOS SANTOS, 2016, p. 278).

Refletindo sobre a passagem dos mitos transmitidos oralmente para a forma escrita,
destacamos Reginaldo Prandi (2001b), socidlogo das religides, responsavel por realizar o
mais significativo dos trabalhos de coleta dos mitos iorubas difundidos no Brasil e em outros
paises na Ameérica Latina. Ele publicou A mitologia dos orixas, compilando 301 mitos: 106 da
Africa, 126 do Brasil e 69 de Cuba. O pesquisador indica, no prélogo da obra, quais foram as
suas fontes e a metodologia utilizada para identificar, catalogar e transcrever esses mitos.

Cada mito incluido na obra representa a versao mais antiga que Prandi encontrou da
narrativa em questdo. Nas notas bibliogréficas, o autor apresenta versées do mesmo mito em
outras regides e referenda sua fonte de pesquisa, 0 que nos permite refletir sobre a condicéo
historica e cultural do mito. Menciona também trabalhos pioneiros de transcricdo de mitos
iorubas, como os realizados por missionarios na Africa, por militares no século XIX e por
pesquisadores que o fizeram no préprio continente africano entre os iorubas, ou no Brasil,
como Nina Rodrigues, Artur Ramos, Roger Bastide, René Ribeiro, Pierre Verger, Agenor
Miranda Rocha, Mestre Didi, Jalio Braga, Juana Elbein dos Santos, Monique Augras, Rita
Laura Segato, Mé&e Stella, Rita de Cassia Amaral, entre outros.

Prandi (2001b) ainda destaca o papel do professor e candomblecista Agenor Miranda,
que registrava os mitos narrados por Mae Aninha Obé Bii, filha de santo da Casa Branca e
fundadora do 11é Axé Ap6 Afonja. O texto contendo os mitos narrados pela mée de santo e
registrados pelo professor Agenor circulava anonimamente entre pesquisadores e religiosos da
regido, desde 1928. Muitos desses mitos foram reproduzidos sem que sua origem fosse
revelada. Somente em 1999, o conteldo do manuscrito foi publicado com o titulo Caminhos
de odu, e a sua autoria revelada e creditada. A obra também esta como referéncia bibliogréfica
de PJ Pereira (2015).
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Destacamos que grande parte dos mitos que conhecemos por meio da literatura se
deve a resisténcia e persisténcia dos préprios povos de terreiro em preservar esse
conhecimento. E importante ressaltar que muito do que no chegou até nés foi esquecido por
conta do racismo e preconceito religioso, que relegou a essas religidoes espacos marginalizados
e obrigou os seus adeptos a manterem suas préaticas e crengas em segredo, como nos explica
Prandi (2009, p. 51):

Desde os tempos de sua formacdo até recentemente, o candomblé sofreu
intensa perseguicdo por parte de autoridades do governo, policia e muitos
Orgdos da imprensa, que mantiveram nas péaginas de jornais campanhas
odiosas contra uma pratica religiosa que julgavam, de forma preconceituosa,
magia negra, coisa do diabo, coisa de negro, enfim. Como se fosse uma
praga prejudicial ao Brasil que devia ser erradicada. O preconceito racial,
que considerava o negro africano um ser inferior ao homem branco, se
desdobrou em preconceito contra a religido fundada por negros livres e
escravos. Ao longo de mais de um século, em diferentes partes do pais,
terreiros foram invadidos, depredados e fechados, pais e filhos de santo,
presos, objetos sagrados, profanados, apreendidos e destruidos. Isso obrigou
0 candomblé a se esconder, buscando lugares distantes, as vezes no meio do
mato, para poder realizar suas ceriménias em paz. Transformou-se numa
religido de muitos segredos, pois tudo tinha que ocultar dos olhares
impiedosos da sociedade branca.

Consideramos que o preconceito com as religides afro-brasileiras tenha sido um dos
motivos de Deuses de dois mundos nédo ter encontrado lugar no mercado literario quando PJ
Pereira tentou publicar a obra pela primeira vez, em 2003. Teve que esperar dez anos até
encontrar uma editora que a publicasse (BAOBA, 2015). Acreditamos que, entre outros
fatores, a luta do movimento negro e a inclusdo de politicas publicas, como a Lei n° 10.639,
que torna obrigatorio o ensino de histéria da Africa e cultura afro-brasileira nas escolas,
tenham contribuido para maior aceitacdo e veiculacdo de narrativas que falem das divindades
cultuadas no candomblé. Mesmo com esse avango, identificamos que algumas narrativas sao
privilegiadas no processo de amplia¢do desse conhecimento. Observamos também que alguns
sujeitos sociais, como o proprio PJ Pereira tém maior facilidade em transitar entre distintos
espacos sociais, podendo se apropriar de dados saberes e representar determinadas praticas.

Deuses de dois mundos se apropria de muitos dos mitos presentes na obra de Prandi
(2001b). Se compararmos os itans presentes na Mitologia dos orixas com o enredo de Deuses
de dois mundos, encontraremos muitas correlacdes nas formas como agem 0s Orixas, suas
caracteristicas principais e seus tracos de personalidades. Dessa maneira, a obra busca retratar
de forma verossimil muitos dos fundamentos do candomblé. Mesmo assim, traz versdes
bastante ocidentalizadas dos mitos iorubas, narrativas embranquecidas e, por vezes,

atenuantes. E possivel que o autor tenha escolhido produzir sua narrativa desse modo para que
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fosse bem recebida por um amplo leque de leitores. Essa é uma das discussGes que perpassa
todo o nosso trabalho. Enfatizamos a necessidade de pensar como a trilogia épica dos orixas

estd sendo narrada e subjetivada de um lugar social privilegiado.

3.1. As motivacg0es de PJ Pereira para narrar o outro

Compreender a representacdo que Exu ira assumir dentro da narrativa de PJ Pereira s6
é possivel se atentarmos, também, a histéria social das interpretacfes, remetidas para as suas
determinacGes fundamentais (quais sejam: sociais, institucionais e culturais) e inscritas nas
praticas especificas que as produzem. Para isso, fomos analisar o0 “lugar social” da autoria de
Deuses de dois mundos. Isso significa, como postulou Michel de Certeau (1982), investigar o
“lugar de produgdo socioecondmico, politico, e cultural” de um discurso, para compreender as
particularidades, intencdes, influéncias do meio, arranjos e interesses contidos nele. Assim,
adotamos a operagdo técnica sugerida por Certeau, que consiste em selecionar, interpretar e

recompor nossa fonte de pesquisa.

Em Historia, tudo comega com o gesto de separar, de reunir, de transformar
em “documentos” certos objetos distribuidos de outra maneira. Esta nova
distribuicdo cultural é o primeiro trabalho. Na realidade, ela consiste em
produzir tais documentos, pelo simples fato de recopiar, transcrever ou
fotografar estes objetos mudando ao mesmo tempo o seu lugar e seu estatuto.
Este gesto consiste em “isolar” um corpo, como se faz em Fisica, ¢ em
“desfigurar” as coisas para construi-las como pec¢as que preencham lacunas
de um conjunto, proposto a priori (CERTEAU, 1982, p. 81)

Posto isso, buscamos compreender PJ Pereira como produtor de um discurso que
envolvem atores historicamente situados em contextos sociais previamente estabelecidos. E
nitido como o autor coloca sua perspectiva sobre o contexto politico, social, cultural e
religioso em sua obra, relatando na trilogia suas proprias apreensées. Como fica evidente no
posfécio dO livro da trai¢do, em que o autor menciona que os dois primeiros livros da trilogia
foram escritos na época do atentado de 11 de setembro de 2001. Ele ainda procurava um
enredo para o livro quando os avifes foram jogados contra as torres gémeas em Nova York.

Impressionado com tal ato de violéncia é que surgiu a ideia de escrever a obra.

Esse livro foi a Unica maneira que encontrei de processar a ideia de que uma
ou mais divindades, dependendo do que vocé acredita, fosse capaz de deixar
um acontecimento tao atroz ocorrer. Observar aquilo tudo com o olhar de um
imortal que recebe os mais diversos pedidos de ajuda, razoaveis e absurdos,
de nds humanos foi meu processo de luto. N&o, a culpa ou responsabilidade
daquilo ndo era de nada metafisico. Foram homens que cometeram aquele
crime em nome do radicalismo religioso. Assim como sdo homens que
protestam em funerais de homossexuais norte-americanos com placas de
“God hates fags” — algo como “Deus odeia os veados”. A fé pode ser uma
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coisa hedionda, as vezes. Era esse 0 tema sobre o qual eu queria escrever.
Minha motivacdo. Essa dor, que foi meu ponto de partida, comecou na
violéncia do terrorismo e terminou na violéncia do abuso ritual, cometido
por tantos gurus de tipos e denominagdes diferentes [...] A mudanca para a
Califérnia veio logo depois, e com ela resolvi guardar o livro no fundo de
uma gaveta. Tentava ganhar distancia do fato que gerou a narrativa. Quem
sabe um dia me sentisse a vontade para tira-la da gaveta novamente, o que
comecgou a acontecer, com a delicadeza de quem tira o Gltimo esparadrapo de
uma ferida antiga, naquele dia no aeroporto. Dez anos depois. Aquele voo
foi meu rito de passagem. Olhando para tréas, aguardar tanto tempo foi uma
decisdo acertada. Ou uma circunstancia que me salvou de um trabalho contra
a violéncia religiosa ser entendido como um ato de violéncia em si (PJ
PEREIRA, 2014, p. 367, 368).

Paulo Jorge Pereira, ou PJ Pereira, como assina suas producdes, nasceu e cresceu no
Rio de Janeiro, mas se mudou para S&o Paulo e depois para o Estados Unidos para trabalhar
com publicidade, a carreira na qual fez seu nome. Tendo recebido mais de cem prémios
internacionais, PJ Pereira é hoje considerado um dos grandes génios da propaganda mundial.
Sua experiéncia como escritor comeca com Deuses de dois mundos, sua primeira obra
literaria.

PJ Pereira (2015) declara que desconhecia as religides afro-brasileiras e suas
divindades, inclusive admite que nutria muito preconceito contra o candomblé e que, durante
toda a sua vida, havia sido exposto a ideias que diziam que o candomblé era uma coisa
perigosa, ruim, que ele deveria manter distancia (LEAO, 2015). Quando conheceu Zeno
Millet, neto de Mae Menininha do Gantois®® (1894-1986), quem lhe apresentou alguns
aspectos do candomblé, ele resolveu se aproximar da religido. Questionado por Gabriel Ledo
(2015), da revista Vice, em uma entrevista de divulgacdo da trilogia sobre o que motivou a

escolha do tema, respondeu:

Foi o preconceito e 0 medo. Cresci numa familia de classe média no Rio e
tem poucas coisas que a classe média carioca tem mais medo do que a
macumba. Um dia, quando mudei pra S&o Paulo, eu descobri que alguns
amigos eram envolvidos com candomblé e eram gente boa mesmo, entéo
falei: “Se esse cara ta envolvido com macumba, com coisa de orixa...” — que
eu sempre ouvia que era coisa do demdnio — “ou mentiram pra mim que esse
negocio € ruim ou ele td mentindo que € tdo boa pessoa assim”.

Vérias foram as entrevistas em que o autor foi questionado a esse respeito. Em
resumo, ele diz que comegou a pesquisar sobre o candomblé a fim de desconstruir as ideias

preconcebidas acerca das religides de matriz africana. Menciona que, ao passo em que foi se

62 Maria Escoléstica da Conceigdo Nazaré, conhecida como Méae Menininha do Gantois, foi uma das mais
admiradas yalorixas (mdes de santo) da Bahia e do Brasil.
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aprofundando em suas pesquisas, foi se interessando cada vez mais pela mitologia ioruba e
percebendo que a riqueza do candomblé e as mitologias africanas sdo importantes para
formacéo cultural do Brasil. PJ Pereira decidiu entdo focar exclusivamente neste trabalho, que
levou mais de 10 anos de pesquisa, entre entrevistas — com aproximadamente 50 adeptos de
candomblé, apresentados por Zeno Milett — visitas a alguns terreiros, em especial o Terreiro
do Gantois®® e pesquisas bibliograficas (CUNHA, 2014).

O autor se utiliza dos mitos dos orixads para fazer arranjos e composicoes
experimentais. S&o essas escolhas que formam as representacdes presentes em Deuses de dois
mundos, e séo elas que nos propomos a analisar, demonstrando quais aspectos da mitologia
séo evidenciados e quais sdo silenciados. Em entrevista a Carolina Cunha (2014), do portal

Saraiva, ele explica:

Decidi fazer uma composic¢éo das lendas com as pessoas que eu conhego que
sdo filhas de Santo, por exemplo, as lendas dizem que Ogum pode ser muito
violento — ele é o dono da guerra. Mas os filhos dele que conheco sdo
quietos e calados. Entdo construi o personagem a partir dai. O Ogum do meu
livro tem um passado de violéncia e razdes para isso. Ele é um general
especialista em batalhas, mas sem muita habilidade social. E quieto e sabio,
mas se alguém apertar o botéo errado, ele enlouquece e mata todo mundo.

Perceber o processo da construcdo ficcional elaborado pelo autor da narrativa implica
reconhecer e conceder, desse modo, que as inteligéncias ndo sédo desencarnadas e que as
categorias aparentemente mais invariaveis devem ser construidas na descontinuidade das
trajetdrias histéricas (CHARTIER, 1990, 2002). A literatura pode ser tomada como forma de
representacdo social e histdrica, porque é um testemunho historico, apresenta especificidades
que precisam ser interrogadas e investigadas como qualquer outro documento.

Outro aspecto importante para entendermos como se da a construcdo da narrativa sao
as retoricas de alteridade. Ancoramos nossa analise nas reflexdes metodoldgicas de Hartog
(1999), presentes em O espelho de Herddoto: ensaio sobre a representagdo do outro. Nesse
trabalho, o autor analisa, com base na retérica da alteridade, as condicGes e possibilidades de
enunciacdo dadas a um sujeito. A enunciacdo sendo compreendida como um dos modos de

representacdo pelo qual um individuo da-se a ver ao outro através de seu dizer. Dizer este que

83 0 11é Iya Omi Asé lyamasé, conhecido como terreiro do Gantois, talvez seja o Ginico no Brasil que preserva
em sua direcdo uma descendente direta das africanas fundadoras do primeiro candomblé de origem iorubana,
seguindo a tradicdo matriarcal. E um templo que segue as regras tradicionais com base na estrutura familiar de
manutencdo dos lagos parentais, onde as dirigentes sdo sempre do sexo feminino, obedecendo aos critérios de
hereditariedade e consanguinidade, com uma linhagem de poderosas sacerdotisas. O terreiro foi fundado em
1849 pela africana liberta Maria Julia da Conceicdo Nazareth (1800-1910), no bairro da Federagdo, em Salvador,
Bahia. O terreiro do Gantois foi tombado como patriménio histérico pelo Iphan, em 2002.
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deve ser escutado, lido e suposto pelo outro. Sendo assim, a condicdo da alteridade é supor
um saber no outro para que possa escutar e ler o seu dizer.

Pode-se desenvolver uma retérica de alteridade nas narrativas que falam do outro a
partir da relacdo que a diferenca significativa instaura entre dois grupos. Nesse ensaio de
Hartog (1999), encontramos uma importante reflexdo sobre as representacdes criadas em
relatos de viagens, também consideradas fontes histdricas, e o cuidado necessario com a
fronteira cultural existente no jogo de alteridades entre viajante e seu destino. E de suma
importancia olhar de onde sai e para onde vai esse viajante que objetiva encontrar e relatar um
outro. Observamos essa dinamica de alteridade em Deuses de dois mundos, pois existe, de um
lado, o autor, ndo adepto das crencas afro-brasileiras, que busca no contato com os adeptos
apreender outra realidade, para depois representa-la de acordo com o0 seu museu imaginario;
de outro lado, os ndo adeptos das crencas afro-brasileiras que passam a apreendé-la a partir
das representacdes presentes na narrativa do autor, PJ Pereira.

Em Memoria de Ulisses, Hartog (2004) reflete sobre figuras de viajantes em outros
tempos e espacgos, de Herddoto a Renascenca, com o intuito de observar a alteridade, o
movimento entre 0 mesmo e o0 outro. Para 0 autor, 0s gregos consideravam o outro como
pertencentes a outras categorias, 0s ndo humanos (deuses), menos que humanos (animais e
monstros mitologicos) e o outro “ordindrio”, o estrangeiro. O outro estrangeiro no universo
grego tem uma grande importancia, porque € no contato com ele que se encontra uma abertura
para conhecer a si mesmo.

Conforme o historiador, é no contato com o “desconhecido” que descobrimos sobre
no6s mesmos, nossa cultura e moral. No encontro com o béarbaro, sujeito que ndo fala sua
lingua, o grego se via como um sujeito detentor de uma sabedoria (sophia) e racionalidade
superior. O impeto filosofico de desvendar o desconhecido, o “outro” é antes um desejo de

conhecer de onde vem a sua racionalidade, de mensurar o universo grego.

Essas categorias ndo sdo, além disso, fixas: é preciso vé-las antes como
referéncias de ordem geral (entre as quais ha alguma circulagcdo) e como
operadores intelectuais, gracas aos quais 0s gregos puderam, dizendo o
outro, pensar a si mesmos: interrogar-se, afirmar-se, atribuir-se os bons
papéis e os primeiros lugares — até duvidar de si mesmos, mas sempre
mantendo a posi¢do de mestres do jogo (HARTOG, 2004, p. 17).

Nessa perspectiva, 0 viajante esta transportando a si mesmo, a sua cultura, 0s seus
costumes e a sua subjetivacdo. O seu museu imagindrio ird mediar o seu contar o outro. As
suas referéncias € que serdo tomadas com ponto de partida. Nesse sentido, ndo é de estranhar

que PJ Pereira, um publicitario fascinado por tecnologia, faca comparacées entre o jogo dos
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blzios e o sistema combinatorio de funcionamento da internet. Esse é o universo conhecido
do autor.

Quando consideramos que PJ Pereira ndo objetiva escrever, necessariamente, para 0s
adeptos das crencas afro-brasileiras, nos deparamos com o problema da tradugcdo. Como o
autor pode tornar a mitologia dos orixas inteligivel para os ndo adeptos, por meio da
narrativa? A trajetdria do escritor nos possibilita pensa-lo como o viajante de Hartog (1999),
que, para traduzir a diferenca, dispde de mecanismos de inversdo, em que a alteridade se
transcreve como um antiproprio. Ele se torna o detentor de um discurso que nao objetiva mais

falar de si mesmo, mas do outro.

A partir da relacdo fundamental que a diferenca significativa instaura entre
os dois conjuntos, pode-se desenvolver uma retérica da alteridade prépria
das narrativas que falam sobretudo do outro, especificamente as narrativas
de viagem, em sentido amplo. Um narrador, pertencente ao grupo a, contara
b as pessoas de a: hd& o mundo que se conta e 0 mundo em que se conta
(HARTOG, 1999, p. 229).

No caso de Deuses de dois mundos, primeiramente levanta-se a diferenca, ou seja, a
mitologia ioruba é apresentada aos ndo adeptos dessas crengas e, num segundo momento, essa
mitologia ¢ “traduzida”, compondo um esquema de inversdo. O principio da inversdo ¢ uma
maneira de transcrever a alteridade, tornando-a facil de ser apreendida no mundo em que se
conta (HARTOG, 1999).

A inversdo aproxima a mitologia dos orixas de elementos conhecidos aos nao adeptos,
por meio de analogias e comparages. E uma operacdo existente na trilogia, que agrega o
mundo que se conta ao mundo em que se conta. Como exemplo de processos de traducdes,
citamos a analogia feita entre as regéncias de comunicacéo de Exu, funcdo mitica presente no
candomblé, e as comunicacBes de Laroié por midias sociais, e-mails, blogs. Ou 0 modo como
0 autor relaciona o pane da internet ao siléncio dos buzios. A comparacéo é feita para que 0s
ndo conhecedores dos sistemas divinatorios utilizados no candomblé tenham nocédo da
dimensdo do problema de ter os instrumentos calados; ou ainda como explora a metafora das
relacbes entre aié e orum, com as relagdes do mundo virtual e ndo virtual, como compara o
transe com o acesso remoto da internet: “vocé sabia que esse pessoal de informatica consegue
tomar seu computador, igualzinho um espirito que possui 0 corpo de um médium?” (PJ
PEREIRA, 2013, p. 85). Essas operacdes auxiliam na construcdo de sentido de ndo adeptos
em relagdo ao que estd sendo referendado. A questdo é: o que o viajante escolhe traduzir, e

como.
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O ato de narrar o outro é sempre uma forma de apropriacdo, e essa apropriacdo
perpassa a escolha daquilo que serd representado, nesse caso sob a forma de narrativa
literéria. Roger Chartier (1999) concebe que as redes de préaticas é que organizam, historica e
socialmente, as multiplas formas de acesso aos textos. O historiador destaca os usos e leituras
de um texto, salientando as brechas de autonomia que o leitor tem para producéo de sentidos,
a partir de suas mobilizacGes, aptidGes, perspectivas e interesses. Salvaguardando as devidas
proporcOes, o historiador também destaca que as praticas de leitura e singularidades de
apreensdo de um texto sdo influenciadas diretamente pelas convencdes, normas e modelos
sociais e coletivos. As formas de apropriacdo dos textos, codigos e modelos de préticas
sociais seriam orientadas, conforme o autor, por formas tipicas de cada grupo social. Para ele,
a “leitura nao ¢ s6 uma operagao abstrata de intelec¢do, ela ¢ engajamento do corpo, inscri¢ao
num espago, relagdo consigo e com os outros” (CHARTIER, 1999, p.16).

Balizados pelas concepgdes de Chartier (1999), consideramos pertinente destacar o
lugar social privilegiado de PJ Pereira em relacdo as pessoas negras e muitos adeptos do
candomblé, o que possivelmente possibilitou sua empresa de produzir um best-seller sobre 0s
orixas. Atentamo-nos para 0s modos como as normas sociais incidem nas préaticas culturais.
Percebemos como 0s bens simbdlicos e as préaticas culturais sdo objetos de lutas sociais que
buscam espaco entre as classificacdes e hierarquizagdes. Contudo, ndo enquadramos a
apropriacdo de PJ Pereira somente como um procedimento pelo qual o corpus mitolégico do
candomblé é dominado ou confiscado por um sujeito inserido em um grupo social
privilegiado. Exploramos as tensfes inscritas no texto literario presentes nas representacoes
do autor em relacdo a mitologia dos orixas, bem como analisamos as capacidades inventivas
do autor. Investigamos as intencGes ditas e ndo ditas que orientam sua producdo e uma
modalidade propria de leitura, escrita e publicacdo. Buscamos analisar as influéncias com as
quais a obra dialoga sem perder de vista sua singularidade dentro de seu contexto cultural e
histérico. (CHARTIER, 1995).

3.2. Narrar o outro é enuncia-lo como diferente

Considerando todas essas prerrogativas, buscamos, neste tdpico, refletir sobre a
tematica da obra e 0 modo como a narrativa foi construida e estruturada. Quais sdo 0s
aspectos mais explorados da mitologia dos orixas em Deuses de dois mundos e quais Sao 0s
elementos silenciados ou suavizados para a construcdo da ficcdo. O autor mesmo comenta em

entrevista que precisou adaptar os mitos conforme fosse melhor para a narrativa. Aqui
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realizamos um exercicio de perceber para onde essas adaptacdes do autor apontam. Para a

jornalista Carolina Cunha (2014), ele explica:

A maior complicacdo foi escolher as historias que eu ia contar com
fidelidade e as que ndo funcionavam, pois existem muitos lados. Entdo esse
quebra-cabeca exigiu certa licenca poética. Por exemplo, tem o Logun-Ede,
que é filho de Oxum com Oxdssi. Apesar de novo, € muito sabio. Como ele
é da floresta e do rio, consegue ver os dois lados de tudo. Tem historias
lindas sobre ele. Mas na maioria aparece que Oxum, mulher de Ogum, tem
um caso com Xangb. S6 que Oxossi é irmao de Ogum. Nado dava para eu
fazer Oxum ser casada com Ogum, ser seduzida por Xangd e ter um filho
com Oxossi. la ser muita confusdo. Mudei um pouco essa histéria para
encaixar Logun-Edé. Eu o representei como se fosse filho de uma mulher de
uma comunidade do rio e de um homem da floresta.

Nos capitulos que se passam no orum, a narrativa conta que Orunmild, o maior de

todos os babalads®, tém seus poderes divinatorios silenciados, algo que nunca havia

acontecido antes.

Jogou os blzios. Todos os 16 emborcados numa sinistra mensagem repetida:
siléncio. Mais uma vez ele tentou, e novamente nada se ouviu. Desistiu. Pelo
menos por enquanto. Desde que era jovem, quando recebera a posse sobre 0s
segredos do destino, respostas nunca lhe haviam faltado. Toda vez que
Orunmila acionava um de seus instrumentos, Ifa sempre respondia. Cada vez
gue fazia seu jogo, I& no Orum, onde moram os imortais, os 16 principes do
destino se reuniam e contavam a If4& o que estava acontecendo. Ifa entdo
falava de volta através dos instrumentos de Orunmila — os bazios, o opelé ou
a tbua de If4 (PJ PEREIRA, 2013, p. 26)

Para os iorubas, o oraculo de Ifa, que significa “por onde fala Orunmild”, revela aos

homens qual é o seu odu. O oréculo é consultado manejando-se dezesseis blzios ou carogos

de dendé, que aponta para uma das 256 possibilidades de combinacBes e signos graficos,

identificados como os odus. O odu teria uma especie de registro mitico com todas as

explicacOes para 0s acontecimentos da vida de uma pessoa. 1sso é possivel porque, conforme

essa cosmovisdo, o tempo é ciclico e 0s acontecimentos tém um tipo de prot6tipo, no tempo

primordial, por isso podem ser previstos (PRANDI, 2001c).

O oréaculo iorubano, praticado pelos babalads, que sdo os sacerdotes de Ifa
ou Orunmila, o deus da adivinhacdo, 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, envolvendo personagens do
presente. E sempre o passado que lanca luz sobre o presente e o futuro
imediato. Conhecer o passado é deter as formulas de controle dos
acontecimentos da vida dos viventes. Esse passado mitico, que se refaz a
cada instante no presente, € narrado pelos odus do oréaculo de Ifa. Cada odu é

64 Babalads sdo os iniciados no sacerdécio de Orunmild, responsaveis pelo oraculo de Ifa e pela transmisséo dos
odus para as proximas geragoes.
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um conjunto de mitos, cabendo ao babalad descobrir qual deles conta a
histéria que estd acontecendo ou que vai acontecer na vida presente do
consulente que o procura em busca de solucdo para suas aflicdes. Quando o
adivinho identifica 0 mito que se relaciona com o presente do consulente, e 0
faz usando seus apetrechos mégicos de adivinhagdo, fica sabendo quais
procedimentos rituais — como sacrificios, recolhimento e purificacbes —
devem ser usados para sanar os males que afligem o cliente (PRANDI,
2001c, p. 18).

Em paralelo ao drama de Orunmila em busca dos odus raptados, Newton, o
protagonista de Deuses de dois mundos — O livro do siléncio, descobre que faz parte de um
grupo de pessoas que participaria de uma guerra para a qual foram preparadas desde o
nascimento. Sua missdo seria trazer de volta a ordem do mundo. Ele procura uma mae de
santo para lhe orientar sobre a missdo. Ela entdo o ensina como deve se preparar
ritualisticamente para se aproximar do mundo espiritual. Desse modo, Newton consegue se
transportar para o orum e é recebido por Oxala, que explica que ele esta em um lugar magico

onde moram 0s orixas e conta que:

[...] no inicio dos tempos, os odus, 16 principes que moravam no Orum,
foram ao mundo e coletaram algumas historias — 16 histérias cada um. Essas
historias representavam tudo aquilo que os homens, de qualquer tempo e
qualguer mundo, deveriam viver. Assim, aquilo que aconteceu na vida das
pessoas do passado acontecera na vida das pessoas do presente. Os 16
principes realmente existem e sdo mesmo conhecidos como odus. Cada um
realmente controla um tipo de situacdo: crise, desgraca, vitoria, traigdo,
rigueza. Mas a verdade é que eles ndo colheram essas histérias. Eles as
inventaram. Criaram cada uma das histérias que comp&em o oraculo do meu
povo. E ndo s as historias, mas também os desfechos e as oferendas que
precisam ser feitas para que 0s homens possam evitar as consequéncias ruins
(PJ PEREIRA, 2013, p. 141).

Para o cientista das religibes Marcos Verdugo (2015), os odus devem ser
compreendidos como expressdes que revelam padrdes éticos e morais dos iorubas, com base

na nogéo de liberdade e responsabilidade. E por meio deles que:

[...] se produzem os sentidos éticos que questionam a ontologia, a origem e 0
valor de cada costume dentro da sociedade, e, por conseguinte, buscam
compreender o carater de cada pessoa, isto é, o senso moral e a consciéncia
moral individuais. Os dois temas mais comuns nos odu sdo 0s conceitos de
carater e sacrificio. E é justamente a partir desses dois conceitos que toda a
ética ioruba é constituida: como a cultura e sociedade iorubas definem para
si mesmas as virtudes que determinam cada ser humano, eniyan, em
consciéncia de si mesmo, da natureza e de sua comunidade, exercendo na
experiéncia material da vida sua liberdade, vontade e responsabilidade
intimas e as sociais (VERDUGO, 2015, s.p.).

Em seguida, Oxala revela a Newton que os dezesseis odus tinham sido capturados e

que até que eles fossem recuperados, seriam substituidos por dezesseis homens diferentes de
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tempos diversos. Olodumaré®® havia concordado com essa permuta temporaria em troca da
oferenda de uma codorna. Oxala®, ja havia previsto o acontecimento e pedido que Ajala®’
modelasse dezesseis cabecas para a missdo. O jornalista era um dos quais tinha tido a cabeca
modelada por Ajala para a missdo. Olodumaré havia criado um caminho energético, mediante
um encanto fabricado com a codorna, que possibilitou temporariamente a passagem desses
dezesseis humanos de lugares diferentes (Nigéria, Benim, Cuba, EUA e Brasil), para o orum.

O modo como PJ Pereira (2013) utiliza o mito do orixa Ajala para contar que Newton
ja havia sido preparado para os acontecimentos que lhe sucederam, busca se aproximar da
nogdo ioruba de que existe um orixa responsavel por forjar o ori. Ou seja, a cabeca do ser
humano, sua singularidade e pessoalidade.

[...] é Ajala quem faz as cabecas dos homens e mulheres. Quando alguém
esta para nascer, vai a casa do oleiro Ajala, o modelador das cabegas. Ajala
faz as cabecas de barro e as cozinha no forno. Se Ajala esta bem, faz cabegas
boas. Se estd bébado, faz cabecas malcozidas, passadas do ponto,
malformadas. Cada um escolhe sua cabeca para nascer. Cada um escolhe o
ori que vai ter na Terra. L& escolhe uma cabeca para si. Cada um escolhe o
seu ori. Deve ser esperto, para escolher cabeca boa. Cabega ruim é destino
ruim, cabeca boa € riqueza, vitdria, prosperidade, tudo o que é bom
(PRANDI, 2001b, p. 470-471).

Conforme a mitologia ioruba, o ser humano esquece o seu destino depois que escolhe
seu Ori e passa a fronteira entre orum e aié. Ou seja, ele s6 consegue compreender seu
caminho e mudar o seu destino a partir do oraculo. Pois Orunmila, orixa do destino e do
sistema de If4, foi o Unico a presenciar a escolha da cabeca (ABIMBOLA, 1997). Destacamos
que, na narrativa de PJ Pereira (2013) ndo foi Newton quem escolheu sua propria cabeca, 0
seu Ori. Na narrativa, foi Oxal& que, preocupado com o destino dos homens, mandou fazer
essas cabecas. A narrativa provavelmente foi adaptada para fazer sentido no enredo. No
entanto, trata-se de um detalhe importante, visto que o fato de cada um escolher seu proprio
ori, e depois se responsabilizar por ele, no cuidado com as oferendas necessarias para o

equilibrio do axé®®, é um dos pilares dessa cosmovisdo, que dizem respeito a nogdo de livre-

%5 Olodumaré é o deus supremo para os adeptos da religiosidade ioruba, ele também é conhecido como Olorum
ou Olofim (PRANDI, 2001b).

8 Oxala é 0 deus do branco, o deus da paz. E cultuado as sextas-feiras pelos adeptos do candomblé ioruba
(PRANDI, 2001b).

7 Para os adeptos da religiosidade ioruba, Ajala é o orixa que forja as cabecas, ou seja, que cria as
personalidades individuais (PRANDI, 2001b).

68 Nos referimos ao ritual bori, que significa “dar de comida a cabega”. E o rito de alimentar o ori como entidade
locus da individualidade. Busca fortalecer a cabeca do individuo e trazer equilibrio para a sua sadde. Também o
prepara para receber seu orixa (por isso acontece antes de qualquer processo iniciatico ou feitura). Envolve uma
sequéncia de oferendas que sdo depositadas ao redor da cabeca do adepto.
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arbitrio. NO livro do silencio, Newton Fernandes ndo teve livre-arbitrio, porque ndo pode
escolher o proprio ori.

Outro aspecto que se destaca € a representacdo de aié e orum. Na narrativa literaria,
conta que Olodumaré, o deus supremo dos iorubas, precisou fazer um encanto com uma
codorna, enviada pelo aié para que um caminho energético entre 0 nosso mundo e o deles
fosse criado. Em outra passagem, menciona que sem oferenda ndo héa troca de axé entre orum
e aié, e que o axé dos orixas do orum influencia a vida dos homens do aié. PJ Pereira (2013)
também narra que o aié é o mundo dos vivos e 0 orum, 0 mundo magico, onde moram 0s
orix&s e os imortais. Essas nogdes representadas por PJ Pereira (2013) estdo inseridas na
mitologia dos orixas e incorporadas na visdo cosmogoénica e na dimensao da vida religiosa

dos candomblecistas, para os quais:

Orum é o nivel sobrenatural, ilimitado e imaterial, onde habitam os eguns
(antepassados humanos) e 0s orixas (deuses pessoais — como que 0S
antepassados divinos). Orum engloba o todo, inclusive o Aié, o nivel
material da existéncia. “Tudo o que pode ser apalpado, tocado, pego pelo ser
humano, pertence ao nivel do Aiye” (BERKENBROCK, 1997, p. 181).

O axé tem um valor supremo entre os candomblecistas, pois se trata de uma forca,
uma vitalidade, uma energia religiosa que regula as relagdes entre orum e aié e dinamiza as
energias da vida humana. Essa concepc¢do admite que o axé estd presente em tudo que tem
algum tipo de vida (humanos, animais, plantas). Para ter uma vida saudavel e harmonica é
preciso ter uma quantidade equilibrada de axe. Esse equilibrio é garantido por meio das
oferendas, em que se alimenta o orixa com o axé de um animal ou de uma planta (presentes

no sangue e na seiva, respectivamente) de quem recebera axé (PRANDI, 2001b).

[...] a palavra pronunciada é considerada emanacdo de axé, importante
mecanismo de movimentacdo de forcas sagradas. A fala (seja para coletar as
folhas dos orixas, proferir rezas, consagrar a iniciacao religiosa por meio de
invocagBes ou anunciar a presenca divina) possui um poder de realizacdo
que faz com que a transmissdo do saber que ela expressa seja vista ndo no
nivel de uma compreensao racional, mas de uma dinamica comportamental
(GONCALVES DA SILVA, 2007, p. 154).

Como menciona Vagner Gongalves da Silva na citacdo anterior, o vocdbulo “axé” é
utilizado por candomblecistas de modo muito menos fantasioso do que € representado na
trilogia de PJ Pereira. N&o se trata de um elemento quimérico ou umbratico, como muitas
vezes é representado em Deuses de dois mundos. Nesse caso, novamente relembramos do
viajante de Hartog, que relata o exético quando retorna do contato com o outro. E como
compreendemos o uso do termo em trechos como este: “Se 0 axé dos orixas acabar, antes de

encontrarmos 0s 16 odus, ndo havera mais volta. As 14 Mi serdo definitivamente as donas do
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segredo. Nem mesmo os orixas sabem o que podera acontecer a partir desse dia” (PJ
PEREIRA, 2013, p. 61). Ou “temos que correr, pois o axé da codorna ndo devera permanecer
por muito tempo”. (PJ PEREIRA, 2013, p. 203).

NO livro do siléncio, € narrada a necessidade de renovacdo ou troca do axé, quando
Olodumaré pede a oferenda de uma codorna, para sustentar a comunicacgao entre os mundos, 0
orum e o0 aié. A comunicacéo entre eles, o mundo dos deuses, e 0 mundo dos humanos, havia
sido impedida, com a captura dos odus e o siléncio dos bdzios. O modo como a narrativa
representa a nocdo de oferenda busca traduzir, no sentido que Hartog (1999) menciona, para
0s ndo adeptos das religides afro-brasileiras, e para 0s ndo conhecedores dos ritos
propiciatérios, como se da tal pratica. Contudo, a Idgica sacrificial da cosmovisao ioruba é
bastante embranquecida na narrativa, no sentido de perder seu referencial filoséfico ioruba. A
narrativa apresentada demonstra que uma divindade pede uma oferenda em troca de algo, mas
ndo descreve o principio disso, nem demonstra o rito, a imolagdo do animal, nem como essa
oferenda é realizada. E possivel que esse aspecto tenha sido silenciado, porque é um dos mais
polémicos, no que tange as praticas afro-brasileiras. A visdo a respeito do sacrificio é
permeada de muito preconceito e de desqualificacdo de uma forma de pensar. Associa as
religides sacrificiais ao atraso e ao primitivo, com base em uma representacdo etnocéntrica.
Isso gera intolerancia, perseguicao e deslegitimacéo as religides afro-brasileiras.

Destacamos esse aspecto e 0 modo como ele é suavizado na trilogia, pois o sacrificio
de animais tém sido um dos elementos mais problematizados e polemizados na religido dos
orixds. Muitos adeptos das religiGes sdo estereotipados e tratados pejorativamente como
“sacrificadores de animais”. A ideia que se reproduz por parte das elites e das midias € que os
animais sdo maltratados e sacrificados no candomblé, em nome do feitico. Essa nocdo esta
presente na sociedade brasileira desde o periodo colonial (MAGGIE, 1975).

O direito as comunidades de terreiro exercerem suas praticas rituais, consideradas por
elas sagradas, € problematizado constantemente. Em especial, por entidades de protecdo aos
animais. Como exemplo, citamos o caso ocorrido no Estado do Rio Grande do Sul, em 2003,
em que comunidades religiosas afro-brasileiras se mobilizaram, representadas principalmente
pela Comissdo/Congregacdo em Defesa das Religides Afro-Brasileiras, contra uma lei
proposta pelo deputado estadual Manoel Maria dos Santos (PTB-RS), pastor da Igreja do
Evangelho Quadrangular, que poderia ser interpretada no sentido de proibi-los de realizar o
sacrificio. O deputado se referia ao rito como “cerimonia religiosa, feitico” (TADVALD,

2007). Essa lei (Codigo Estadual de Protegdo aos Animais) previa:
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E vedado: | — ofender ou agredir fisicamente os animais, sujeitando-os a
qualquer tipo de experiéncia capaz de causar sofrimento ou dano, bem como
as que criem condicBes inaceitaveis de existéncia; [...] IV — ndo dar morte
rapida e indolor a todo animal cujo exterminio seja necessario para 0
consumo.

Com mobilizacdes publicas e a¢des de reinvindicacdes de direito a liberdade religiosa,

0 movimento afrorreligioso conquistou a inser¢éo de um artigo:

Acrescenta paragrafo Gnico ao art. 2. da Lei n°11.915, de maio de 2003, que
institui o Codigo Estadual de Protecdo aos Animais, no &mbito do Estado do
Rio Grande do Sul. Art. 1. — Fica acrescentado paragrafo Unico ao art. 2. da
Lei n° 11.915, de 21 de maio de 2003, que institui o Codigo Estadual de
Protecdo aos Animais, no ambito do Rio Grande do Sul, com a seguinte
redacdo: Art. 2. Paragrafo Unico — N&o se enquadra nessa vedagdo o livre
exercicio dos cultos e liturgias das religides de matriz africana.

O caso é s6 um exemplo de discursos e praticas intolerantes em relacdo ao candomble.
Destacamos que, neste caso, cOmo em muitos outros, o preconceito religioso se revela,
principalmente, na seletividade das problematizacdes em relacéo ao sacrificio de animais. No
artigo “Direito litargico, direito legal: a polémica em torno do sacrificio ritual de animais nas
religides afro-galchas”, Marcelo Tadvald (2007, p. 136) menciona que “os religiosos
perguntavam a época [do caso citado] por que os ambientalistas ndo manifestavam essas
opinides e defendiam essas ideias junto aos matadouros legais e junto a mesa da familia
gaucha do churrasco de domingo”.

Por tratar-se de um dos pilares do candomblé, o sacrificio deve ser compreendido
como um fendmeno social, construido legitimamente a partir de um estatuto de sentido
préprio (GOLDMAN, 1984). Além da funcdo mitica, o rito exerce uma funcéo social no que
diz respeito a transformacgdo do sacrificio em alimento. Todos 0s animais necessariamente
devem ser tratados com respeito, para a imolacdo deles, ndo é permitido haver maus tratos.
Inclusive, toda a comunidade religiosa que presenciou a imolacdo e oferenda do animal,
também se alimenta dele. O ato de comungar o alimento é considerado como demonstracédo de
solidariedade e também de transmissdo e compartilhamento de axé (AVILA, 2006).

Esses elementos ndo aparecem na trilogia dos orixas. E, muito possivelmente, a
escolha de ndo operar essas nogdes indique uma necessidade de calar certos fundamentos
religiosos, que incomodam tanto a sociedade contemporanea.

No enredo de Deuses de dois mundos, somos apresentados aos guerreiros que
Orunmila recrutou para a missao de procurar 0s odus. Sao eles: Oxum, filha de Orunmild, que
se destaca por sua beleza, vaidade, e controle sobre os rios; Ogum, o grande ferreiro, 0

general do grupo; Oxdssi, conhecido por suas habilidades com a caca; lansd, uma guerreira,
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mde de nove filhos, que tem a capacidade de se transformar em bufalo; Xangé, principe de
Oyod, que tém voz de trovao e € apaixonado por lansa; e Logun-Edé, o grande conhecedor das
matas, jovem calmo e carinhoso. Todos os guerreiros tém personalidades e caracteristicas
parecidas com as dos orixas nos mitos iorubas. O que se modifica de forma visivel é a
Importancia que o autor atribui a certos aspectos dos mitos, em detrimento de outros.

Alguns dos itans presentes em Prandi (2001b) e adaptados por PJ Pereira (2013) sdo:
“Oxum danga para Ogum na floresta e o traz de volta a forja” (PRANDI, 2001b, p. 321 ¢ PJ
PEREIRA, 2013, p. 123); “Exu leva dois amigos a uma luta de morte” (PRANDI, 2001b, p.48
e PJ PEREIRA, 2013, p. 119-122); “Oxo6ssi mata a mde com uma flechada” (PRANDI,
2001b, p. 116 e PJ PEREIRA, 2013, p. 221-222); “0ia transforma-se num bufalo” (PRANDI,
2001, p. 297 e PJ PEREIRA, 2013, p. 177-178).

Todos os mitos sdo inseridos no enredo que apresenta a busca de Orunmild e Exu
pelos seis guerreiros que lutariam contra as 14 mi Oxoronga, em busca dos odus capturados
por elas. O mito “Oxdssi mata a mae com uma flechada”, por exemplo, € inserido na narrativa
no momento em que Ox0ssi caca a codorna prometida a Olodumaré e depois langa uma flecha
para acertar o coracdo do ladrdo que havia roubado a primeira codorna cacada por ele. A
maneira como 0 mito é representado busca demonstrar a inocéncia de Oxdssi, ao destacar seu
sentimento de culpa. O proprio Oxossi narra o feito, ao seu irmd Ogum e as outros
guerreiros, em primeira pessoa, estratégia utilizada para que os demais se solidarizem com sua
perda e culpa.

Quando estdvamos na floresta, antes de vocés atravessarem o rio, eu atirei
uma flecha, em nome de Oxala. Para que acertasse aquele que roubou a
codorna de Olodumaré [...] Quando cheguei, alguns dias depois, encontrei a
cidade de luto. Ninguém falava nem tirava os olhos do chéao [...] Quando
cheguei ao palacio, nosso pai, que soube pelos escravos da minha chegada,
veio me receber na porta. Eu vi em seu rosto que as noticias ndo eram
mesmo nada boas. Ele olhou nos meus olhos e disse apenas: “Sua mae, meu
filho. Sua mae estd morta”. Os companheiros ndo souberam 0 que dizer.
Permaneceram quietos em solidariedade. Mas ele ndo parou por ai, e seu
rosto dizia que algo ainda mais tragico estava por vir. Corri até o quarto em
que ela costumava dormir e afastei aquele monte de gente. L& estava ela,
estendida, morta, com uma flecha cravada no coracgéo [...] A flecha que eu
mesmo atirei [...] Eu nunca imaginaria que havia sido ela quem pegou a
codorna [...] Jamais faria isso com a minha prépria mée se eu soubesse que
era ela (PJ PEREIRA, 2013, p. 221-222).

N&o é sem explicacdo a roupagem que o mito de Oxdssi toma em Deuses de dois
mundos. A culpa esta inserida de forma sélida em uma sociedade cristd ocidental, que opera
dicotomias éticas e morais herméticas. No cristianismo, o certo estaria para o errado do

mesmo modo que o bem esté para 0 mal. Desse modo, extinguir o mal do sujeito, o torna bom
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e certo. No candomblé, a logica operada ndo tem necessariamente essa equivaléncia, porque
nem sempre o certo € bom, nem o errado € mau. O errado pode ser maravilhoso e o certo pode
ser doloroso. Existe uma lei, mas ela tem certa flexibilidade. A culpa viria por ter quebrado
um preceito, por exemplo, mas ndo de ter feito algo errado (GONCALVES DA SILVA,
2005).

Outros mitos — claramente retirados da coletanea de Prandi (2001b), Mitologia dos
orixads — aparecem, como: “Oxum faz as mulheres estéreis em represalia aos homens”
(PRANDI, 2001b, p. 345); “Ogum mata seus suditos e ¢ transformado em orixd” (PRANDI,
2001b, p. 89); “Ox0bssi quebra o tabu e ¢é paralisado com seu arco ¢ flecha” (PRANDI, 2001b,
p. 119); “Oba corta a orelha induzida por Oxum” (PRANDI, 2001b, p. 314). Este altimo mito
narra que Oba corta a prépria orelha e coloca na comida de Xangd porque Oxum lhe havia
dito que dessa maneira ele se apaixonaria por ela; mas quando Xang6 descobre o que Oba fez,
enoja-se dela e a expulsa do reino; fugida, sem ter para onde ir, ela se transforma em um rio.
NO livro da traicdo, de PJ Pereira (2014), Oxum é expulsa do reino juntamente com Obé e
elas se transformam em passaros, sendo encontradas pelas 14 Mi Oxoronga.

O mito de Oba € interpretado considerando-se dois aspectos, principalmente. O
primeiro diz respeito ao fato de ela ter sido ludibriada, facilmente enganada por amor. Esse
aspecto e bastante explorado por PJ Pereira (2014). O segundo aspecto refere-se a intengéo
puramente sacrificial e essa perspectiva ndo aparece na narrativa literaria. Podemos
conjecturar que o autor explora a primeira perspectiva, porque ela é mais inteligivel, e
facilmente captada, por ndo religiosos e ndo adeptos das crencas afro-brasileiras.

Outro aspecto que destacamos nO livro da morte ¢é a representacdo de feminino. Na
narrativa literaria, as 14 Mi Oxoronga sdo mées ancestrais que se rebelam diante da hegemonia
masculina. Elas querem tomar o poder do destino que sempre havia sido controlado pelos
orixas masculinos. Diferente da mitologia, os orixas femininos na obra também se tornam 1a
Mi Oxoronga. Acreditamos que 0 autor narrou a historia dessa maneira para atribuir aos
orixas femininos 0 mesmo lugar questionador e reivindicador das la Mi, e para forjar uma
perspectiva da unido entre todas as mulheres. Demonstramos nossa hipotese com a citagdo a
seguir, em que uma das 1& Mi problematiza a dominagdo masculina para as orixas que busca

recrutar, Oxum e Oba:

Quando eu olho o passado, o presente e o futuro do Aié, em cada um
enxergo um homem inferior a uma mulher escolhido para governar sé
porque tem algo pendurado entre as pernas; um grupo de homens proibindo
meninas de aprender porgue ndo lhes interessa que elas saibam mais do que
eles; uma mulher submissa as vontades do marido porque assim manda a
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tradicdo. Tradicdo? Eu conheco a tradigdo. Eu inventei a tradigcdo, oras! O
que eles protegem ndo é tradi¢cdo nenhuma, porque foi algo que eles mesmos
inventaram para nos manter submissas. Em todos os tempos e lugares, esses
homens ndo querem que nés dividamos o poder com eles. Por isso preciso de
mais mulheres como vocés. Mulheres com poderes, fama e forca. Pouco me
importa se essa forca venha do braco ou dos quadris, da magica ou da
espada, desde que possam desafiar homens e inspirar outras mulheres. A
guem eu possa ensinar a estar em todo lugar. A ver tudo, em todos os
tempos. A lutar contra essa vontade espuria, em todos 0os mundos, inclusive
0 nosso, aqui no Orum. Eu tenho um plano. Um plano que exige a vitalidade
de jovens como voceés, e os poderes da minha experiéncia. Se quiserem, vou
prepara-las para serem mais poderosas do que qualquer outro ser aqui do
Orum. Homem ou mulher. Egun ou orixa. Ob4 caiu de joelhos e tocou a testa
no chao em sinal de respeito e agradecimento. Oxum resistiu um pouco, mas
copiou o gesto (PJ PEREIRA, 2015, p. 115-116).

Existem mitos iorubas que dizem que Obatala, o grande deus criador, veio a existir da
contracdo de uma la Mi Oxoronga, que seria 0 proprio ventre universal e a expressdo da
totalidade. Ela seria a interioridade e a absorcéo, ele seria a exterioridade e a atividade, por
isso ocuparia 0 mundo como a sabedoria criativa na criacio (CARNEIRO DA CUNHA,
1984). E possivel atestar que algumas perspectivas da cultura ioruba ndo se dobram & nocéo
de complementaridade do feminino com o masculino, mas sim sobre o feminino, pois
considera 0 masculino o préprio feminino, apenas com uma funcgéo diferencial. José Marianno

Carneiro da Cunha (1984, p. 9) afirma que a 1a Mi Oxoronga:

[...] é o poder em si, ela tem tudo dentro de seu ser. Ela pode tudo. Ela é um
ser autossuficiente, ela ndo precisa de ninguém, € um ser redondo
primordial, esférico, contendo todas as oposi¢cdes dentro de si. Elas séo
andréginas, elas ttm em si 0 bem e o mal. [...] Elas tém a feiticaria,
antifeiticaria, elas tém absolutamente tudo.

Verger (1994, p. 16) aponta que “na regido ioruba, as atividades das feiticeiras [[4 Mi
Oxoronga] ligam-se as divindades orixa, e aos mitos da cria¢cao do mundo”. Ou seja, 0 grande
criador do mundo sé existe porque elas sempre existiram. Podemos conjecturar que muitas
dessas nogdes ontoldgicas e cosmoldgicas da mitologia ioruba foram apagadas na difuséo
cultural para dar lugar ao masculino, por influéncia das disputas e hierarquizagdes de género
que privilegiam a cultura patriarcal. Do mesmo modo, a retomada das narrativas mitologicas
que atribuem grande importancia ao feminino deve-se as disputas de conferir maior
importancia a mulher na sociedade contemporanea.

Se analisarmos ndo s6 o papel desempenhado pelas 14 Mi na obra, mas também das
guerreiras Oba, Oxum e lansd, que buscam os odus, identificaremos como o feminino é
associado a fertilidade, forca, asticia e independéncia. lansd, por exemplo, na narrativa

literaria € definida como aquela que “além de lutadora aguerrida, é capaz de se disfarcar de
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animais e comandar tempestades” (PJ PEREIRA, 2014, p. 18). De acordo com 0s mitos, ela é
a grande guerreira que comanda os ventos: “E livre ¢ violenta como a tempestade que ela
comanda” (AUGRAS, 1983, p. 150).

O mito que conta que Ogum possui Oba depois de vencer uma batalha contra ela é
adaptado para a trama em que Exu ouve falar sobre as qualidades da guerreira e deseja
recruta-la para a missao de recuperar os odus. O grupo de Orunmila descobre onde ela esta
lutando e vai até esse local para analisar as habilidades dela. Quando descobrem que a
guerreira tem uma forca, bravura e técnica inquestionaveis, a desafiam para uma batalha. A
guerreira vence o desafio contra lansd e Xangd, mas é enganada por Ogum, que a derrota
espalhando no chdo um prato de quiabo, onde ela escorrega durante a luta. Na narrativa de PJ

Pereira, ao fim da luta, Ogum possui Oba e ela finge que gosta para lhe dar o troco:

Ogum estava preparado para possui-la ali mesmo, na frente de todos. E o
sorriso dela era a autorizacdo que ele procurava. Por um instante, ele largou
uma das maos do chdo para se preparar e finalizar o ato. Foi quando Obéa
agarrou o braco do general, apoiou 0s pés no ch&o e projetou os quadris ao
redor dos dele. Num instante, estava ela, nua, montada sobre 0 homem de
musculos de ferro. Ele achou graca. Ela olhou em volta, e continuou o plano
anterior, mas agora no controle da situacdo. Montada sobre Ogum, para a
surpresa do publico, comegou a girar os quadris, rapida e vigorosamente. O
general estava mais entretido do que surpreso. Seu corpo comecava a
responder, e arrepios corriam por seu peito e costas. Bruto, ele cravou os
dedos nas ancas de Oba. Imediatamente ela retribuiu sacando a adaga e
pressionando contra seu pescoco: — Guarde essas maos para vocé. A
expressdo de Ogum mudou. A mulher sobre seu colo, a faca no pescoco, o
cheiro e a baba de quiabo... de repente, aquilo deixou de ser engracado (PJ
PEREIRA, 2014, p. 201).

A representacdo que o autor cria a partir do mito é bastante diferente da registrada por
Prandi (2001b). Conforme a narrativa do sociélogo, Oba perde a guerra para Ogum, é
possuida violentamente por ele, se torna sua esposa e depois ainda se casa com Xang0, que
faz um acordo com Ogum. Na narrativa de PJ Pereira, Oba é quem possui Ogum depois de
um “cortejo” do guerreiro, € ndo o contrario. Além disso, ela utiliza a seducdo como
armadilha e rende Ogum, que, no fim, é obrigado a reconhecer a superioridade dela e
recomendar que Orunmila Ihe aceite como guerreira do grupo. O modo como PJ Pereira
modifica os mitos revela muito de suas proprias apreensdes sobre eles. Nesse caso, 0 autor faz
de Oba a grande vencedora da luta contra Ogum. Essa sua escolha pode estar intimamente
relacionada ao atual periodo de efervescéncia do feminismo e da discussdo por equidade de
género. Nesse contexto, poderiam ndo ser bem recebidas pelo publico representaces que

mantém a l6gica da guerreira mais fraca que o guerreiro.
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Mitos como “Oia recebe 0 nome de lansd, méde dos nove filhos (Prandi, 2001b, p.
294), “0Oia transforma-se num bufalo” (Prandi, 2001b, p. 297), “Oia ¢ disputada por Xango e
Ogum” (Prandi, 2001b, p. 307) compdem a narrativa de Deuses de dois mundos. Em todos
eles, o feminino esta associado a aspectos diferentes, tais como poder, transformacdo e
fertilidade. 1sso se d& porque, na organizacdo social ioruba, as mulheres desempenhavam
diversas funcbes na vida publica, dividindo espacos de poder com os homens (VERGER,
1992). Elucidar esses valores presentes na sociedade ioruba nos auxilia a compreender melhor
a respeitavel posicdo feminina na mitologia dos orixas. Tais aspectos, quando representados
na literatura, contribuem para construcdes de novos sentidos as nocdes de sagrado feminino,
em que as divindades, diferentes das representagdes judaico-cristds, ndo sdo associadas
somente a virgindade, pureza ou submissao.

A nocdo de morte que aparece no ultimo livro da trilogia também busca bases na
cosmovisdo ioruba, que ndo a compreende com um fim, visto que a unidade entre 0 mundo
dos mortos e dos vivos é uma de suas crengas. Desse modo, PJ Pereira (2015) constréi a
trama em que Newton morre, mas se transforma em um orixa, nao é o fim. Mesmo assim, a
nocdo de morte representada no livro de PJ Pereira é impregnada do carater tragico da
perspectiva ocidental. E o que observamos no caso da morte de Pilar, por exemplo, em que o
fato é considerado um tipo de castigo. Na crenca ioruba, morte significa apenas o abandono
do ara (corpo) pelo emi (sopro), uma mudanca de estado e ndo um aniquilamento (SANTOS,
2008).

Independentemente da origem racial, étnica, geogréafica ou de classe social, quando um
sujeito se inicia no candomblé, ele busca adaptar os seus valores e modos de agir aos
caracteristicos dessa religido. Por isso, quando falamos da no¢éo ioruba de alguns aspectos da
vida social, como a morte, por exemplo, estamos falando de uma nocao presente na sociedade
brasileira e que disputa com outras, presentes na sociedade contemporanea. Quando Prandi
(2001c) discute sobre o candomblé como uma religido universal, que ndo tem somente
pessoas negras como adeptas, fala sobre a necessidade de adaptar-se as no¢des cosmologicas

que vigoram nessa religido, como a nogéo de tempo.

Na maioria dos casos, aderir a uma religido também significa mudar muitas
concepc¢Oes sobre 0 mundo, a vida, a morte. O novo adepto do candomblé,
ao frequentar o terreiro, o templo, e participar das inimeras atividades
coletivas indispensaveis ao culto, logo se depara com uma nova maneira de
considerar o tempo. Ele tera que ser ressocializado para poder conviver com
coisas que, nos primeiros contatos, lhe parecerdo estranhas e desconfortaveis
(PRANDI, 2001c, p. 45).
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Quando falamos em embranquecer alguns aspectos do candomblé, ou seus bens
simbdlicos, ndo estamos dizendo que haja um modo puro de representd-los, estamos
chamando a atengédo para uma disputa em que, por vezes, busca-se apagar essa nogao ioruba,
a fim de torna-la mais palatavel para uma sociedade racista.

Tendo em vista que nosso objetivo principal nesta dissertacdo é analisar as
representacfes de Exu em Deuses de dois mundos, ndo nos detemos em discutir as minucias
da representacdo da mitologia dos orixas na trilogia. Buscamos apenas apresentar brevemente
a composicao da narrativa, bem como demonstrar alguns aspectos destacados, suavizados, ou
silenciados nela. Compreendemos que as representacfes presentes na obra apontam uma
apropriacdo dos mitos iorubas e uma ressignificacdo forjada por PJ Pereira (2015), que
indicam a historicidade da mitologia e mostram um modo de pensd-los na

contemporaneidade.

3.3. Exu e o esforco de narrar o inenarravel

Certamente essa leitura feita sobre Exu ndo é estanque e PJ Pereira ndo é Gnico com
dificuldades em fazé-la. Pensando no contexto historico de formacéo do Brasil, sabemos que
0 catolicismo tratou as divindades africanas como espiritos maléficos e, por isso,
abominaveis, mas nenhuma divindade foi tdo demonizada quanto Exu. Seus atributos
funcionais ligados ao dinamismo, seu aspecto falico e representacdes materiais podem ser
alguns dos principais motivos que levaram os homens ocidentais a considera-lo um orixa
paradoxal e intratavel. Exu instaura resisténcia e gera perseguigdo, porque ele coloca em risco
a moralidade presente em valores ocidentais, cristdos e maniqueistas. Ele borra as fronteiras
entre 0 bem e o0 mal, e eleva o todo (PRANDI, 2001a). Assim, constatamos que as analises
sobre Exu sdo multiplas e enveredam diversos caminhos, conferindo maior ou menor destaque
a algumas concepgoes, visibilizando umas e silenciando outras.

Balizados pelas categorias analiticas da historia cultural, buscamos identificar os
mecanismos de producdo dos objetos culturais em dado contexto social, identificando de que
forma, em diferentes lugares e momentos, determinada realidade social é construida, pensada,
dada a ler. Desse modo, referendamos Roger Chartier (1990), e suas concepcdes sobre as
representacOes sociais, para elaborarmos uma memoria literaria de Exu, tendo em vista as
representacdes dessa divindade no mundo social, que o descreve conforme pensa que ele é.

Embora PJ Pereira manifeste a intencdo em narrar Exu — a divindade iorubana, no
Brasil vinculada aos candomblés que seguem essa matriz —, seria ingenuidade desconsiderar

que 0s sujeitos sociais se apropriam e ressignificam o mundo de mdltiplas formas, pelo viés
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de sua propria subjetividade. Partindo dessa premissa, concebemos 0s sujeitos como
intérpretes e produtores do mundo, ou seja, tudo o que criam é motivado pela compreensdo
que tém da sua propria realidade. Sendo assim, as representa¢des seriam “esquemas
intelectuais, que criam as figuras gracas as quais o presente pode adquirir sentido, o outro
tornar-se inteligivel e o espago ser decifrado (CHARTIER, 2002, p. 17)”. Nesse sentido,
trazemos a discussao alguns autores contemporaneos ao escritor da narrativa e que auxiliam
na compreensdo dessa caracteristica plural que Exu assume na sociedade brasileira
contemporanea, e que verificamos, em certa medida, ter marcado a narrativa do autor, uma
vez que as religides de matriz africana também trazem marcas hibridas em sua formacéo,
inclusive no candomblé.

José Zacharias (1998), doutor em psicologia social, dedicou a divindade o capitulo “O
controvertido Exu”, no livro Ori axé, a dimensdo arquetipica dos orixas. Apresenta Exu a
vista da psicologia junguiana e destaca alguns aspectos principais, tais como: dinamicidade,
movimento, impulsividade, comunicagédo e transformacdo das normas sociais. Assinala que
ele é brincalhdo, envolvente, satirico e irreverente. O pesquisador, associa 0 arquétipo de Exu

ao de Hermes, deus grego, e aponta diversas semelhancas entre as duas divindades:

Exu apresenta muitas caracteristicas de seu correspondente grego. Exu
preside os caminhos, especialmente as encruzilhadas, sendo um de seus
simbolos o tridente, em que se percebe uma encruzilhada, as possibilidades
dos caminhos e a hesitagdo caracteristica dos viajantes [...] Nas casas de axé,
Exu é responsavel pela protecdo das casas e de seus habitantes, a ele é
destinado um local a entrada da casa, chamado de “casa de Exu” ou
tronqueira em algumas rocas. A exemplo de Hermes, Exu carrega um
instrumento falico, um bastdo, que tem a forma de um pénis. Possivelmente
este foi um dos elementos que levaram este Orixa a ser associado com 0
Diabo cristdo, devido a sua ligacdo direta com a erotizacdo da vida. Exu é,
igualmente, dono do mercado, estd sempre envolvido no comercio, e
por isso tem afinidade com a malandragem e astlcia proprias desta
atividade (ZACHARIAS, 1998, p. 137-138).

O autor também expressa sua perspectiva quanto ao carater trickster atribuido a Exu.
Ressalta que, por lidar com polos opostos da existéncia, a divindade é satirica e astuta,
subvertendo normas sociais, tornando-se um critico da moral. O pesquisador também
menciona cinco mitos que ressaltam a astlcia de Exu. O primeiro deles conta que Exu mata
uma ave hoje com a pedra que atirou ontem. No segundo, que Exu traz o azeite do mercado

em uma peneira sem derramar uma gota sequer. No terceiro, que Exu faz o erro virar acerto.
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No quarto, que exerce a funcdo de levar a alma dos mortos a Eua®. E, no quinto, que Exu faz
dois amigos que prometeram nunca se desentender, se matarem.

Neste quinto mito, o autor narra que os dois amigos, personagens da historia, sempre
saudavam Exu no comeco do dia de trabalho no campo, mas, certo dia, eles se esqueceram da
oferenda e a divindade ficou irada. Exu entdo p0s na cabeca um gorro de duas cores, metade
vermelho e metade branco e passou pelo caminho que dividia a terra dos dois vizinhos,
cumprimentando-os. Quando um dos amigos comenta sobre o homem desconhecido que
havia passado de gorro vermelho, o outro retruca dizendo que o gorro era branco. “A
discordia foi aumentando a ponto de ambos se engalfinharem em uma luta corpo a corpo,
resultando na morte dos dois, enquanto Exu se divertia a valer com sua vinganga”
(ZACHARIAS, 1998, p. 139).

A esperteza e a irreveréncia de Exu sdo caracteristicas comuns nas representacdes de
Zacharias (1998) e de PJ Pereira, mas o carater sexual ndo aparece de forma tdo visivel neste
ultimo. Assim como ndo encontramos na trilogia Exu como o responsavel por revelar imagens
psiquicas que o homem ocidental, com sua moral cristd, busca ocultar. No entanto, essa
atribuicdo de Exu € bastante destacada por Zacharias (1998).

Em Deuses de dois mundos, o0 quinto mito que Zacharias destaca, também ganha nova
roupagem:

Um chapéu pontudo, de um lado branco, do outro preto. Exu vestiu o estranho
chapéu e deu a volta na praca de forma que pudesse caminhar no sentido
contrario as suas vitimas. Quando cruzou com os dois amigos, fez questdo de
passar bem no meio deles e cumprimentéa-los: — Bom dia, senhores guerreiros.
— Bom dia, senhor forasteiro — responderam ambos com muita educagéo [...]
Exu ficou & espreita atrds de uma barraca do mercado e conseguiu ouvir o
desfecho de mais uma de suas traquinagens. — Aquele forasteiro de chapéu
branco... ele conhece a gente? — Achei que sim. Mas o chapéu era preto. —
Claro que era branco, esta querendo me confundir? Ou estd me chamando de
mentiroso? Exu tinha conseguido. Assim que 0s viu, teve a sensacdo de que
aqueles bravos guerreiros ndo eram tdo amigos assim. Grandes lutadores
normalmente tém respeito, ndo amizade, por seus iguais. Mas nem tudo correu
como o mensageiro havia planejado. Como ambos eram de boa fé,
sustentaram seus pontos de vista até o fim. No inicio com cordialidade, depois
com mais ardor e, em seguida, com a célera orgulhosa de um bom homem de
armas. Foi entdo que, embalados pelo fogo do vinho de palma e pelo calor da
discussdo, um deles sacou a espada. O outro, é claro, o seguiu [...] Timo jogou
a espada sobre o pescoco de Gbonka. E Ghonka langou sua lamina sobre o
ventre do oponente. Gbonka abaixou-se e desferiu mais um golpe lateral.
Timo desviou e atacou o peito a sua frente. O povo em volta suava frio quando
veio o grito. Os gritos, na verdade, pois ambos foram atingidos. Parecia grave.

8 QOrixa feminino, que tem atribuicdo sobre as fontes, tem como elemento natural as nascentes e riachos e, como
patronagem, a harmonia. E conhecida por habitar os nevoeiros e por se camuflar na natureza.
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Os dois, ali caidos no ch&o, envoltos em sangue, provavam a perspicaz teoria
de Exu (PJ PEREIRA, 2013, p. 119-122).

Esse mito de Exu é muito difundido entre os terreiros e estudiosos de mitologia ioruba,
um dos mais conhecidos e citados em referéncia a essa divindade. Na obra de Prandi,

encontramos esse mito, intitulado “Exu leva dois amigos a uma luta de morte”:

Dois camponeses amigos puseram-se bem cedo a trabalhar em suas rogas,
mas um e outro deixaram de louvar Exu. Exu, que sempre lhes havia dado
chuva e boas colheitas! Exu ficou furioso. Usando um boné pontudo, de um
lado branco e do outro vermelho, Exu caminhou na divisa das rocas, tendo
um a sua direita e 0 outro a sua esquerda. Passou entre os dois amigos e 0s
cumprimentou enfaticamente. Os camponeses entreolharam-se. “Quem era o
desconhecido? Quem ¢é o estrangeiro de barrete branco?”, perguntou um.
“Quem ¢é 0 desconhecido de barrete vermelho?”, questionou o outro. “O
barrete era branco, branco”, frisou um. “Ndo, o barrete era vermelho”,
garantiu o outro. Branco. Vermelho. Branco. Vermelho. Para um, o
desconhecido usava um boné branco, para o outro, um boné vermelho.
Comecaram a discutir sobre a cor do barrete. Branco. Vermelho. Branco.
Vermelho. Terminaram brigando a golpes de enxada, mataram-se
mutuamente. Exu cantava e dangava. Exu estava vingado (PRANDI, 2001b,
p. 48-49).

A narrativa dO livro do siléncio tem muitas coisas em comum com 0 mito, mas
percebemos quanto a narrativa é adaptada para fazer sentido no enredo, e também — conforme
conjecturamos — para se tornar palatavel ao publico. A palavra “vinganca” ndo aparece na
narrativa de PJ Pereira (2013). E a motivacdo do ato de Exu, diferente do que consta em
Prandi (2001b), ndo é a displicéncia em relagcdo ao seu culto (0os camponeses deixaram de
louvar Exu, por isso ele ficou furioso). O que de fato se ressalta na versao ficcional é que Exu
é brincalhdo, queria pregar uma peca nos dois amigos para confirmar se eles eram tdo amigos
assim. E silenciado, segundo a nossa compreensdo, que o mito diz respeito a um principio
filosofico, carregado nas representacfes de Exu: a divindade que questiona verdades absolutas
e universalismos; que provoca a reflex&o sobre a nogéo de perspectiva, quando cada um dos
amigos vé uma cor no chapéu e os dois estdo certos no que defendem. Diz respeito a
possibilidade de um dizer com diversas interpretacdes. Diz respeito, inclusive, as
possibilidades de estripulias forjadas em subversdes diante dos canones ocidentais, que

primam por uma racionalidade universal.

As formas de conhecimento e de educacdo que o negam [Exu] sdo modos
avessos as transformagdes. Exu é o principio dindmico fundamental e
criativo a todo e qualquer ato criativo. Elemento responsavel pelas diferentes
formas de comunicacdo, € ele o tradutor e linguista do sistema mundo. As
mentalidades que buscam interditd-lo, o pintando como “diabo a quatro”
restringem suas visdes, invisibilizando um vasto repertdrio de sabedorias que
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alargam as possibilidades de interagdo e investigacdo de outras
possibilidades (SIMAS; RUFINO, 2018, p. 20).

Corroboramos a visdo de Simas e Rufino quando compreendem as representacfes de
Exu como de irreveréncias e transgressdes de normas ocidentais. Em nossa leitura, essa
perspectiva ndo aparece na obra de PJ Pereira (2013). O autor inclusive busca demonstrar que
Exu ndo esperava que os dois amigos guerreassem até a morte. Quase como se tivesse obtido
esse resultado sem querer, ou como se 0 seu objetivo ndo fosse instaurar o conflito, a fim de
gue os homens demonstrassem, em sua liberdade, como reagiriam a isso. Como se a
representacdo de Exu como aquele que pode jogar as pessoas umas contra as outras’®, com o
objetivo de provocar o dinamismo, ndo pudesse ser evidenciada em Deuses de dois mundos.

O remorso que PJ Pereira (2013) tenta atribuir a Exu pelo que causou ndo aparece no
mito registrado por Prandi (2001b). Ali, Exu so ri e gargalha com o desfecho da historia,
provando que os dois amigos ndo conseguiam lidar com a verdade um do outro. Nesse
sentido, é importante destacar que a sociedade ocidental e cristd tende a admitir o cosmo
como uma engrenagem perfeita. E inclinada a perceber toda falha nesse mecanismo como um
risco a ordem. A cosmovisao ioruba ndo € embebida de tais no¢bes, embasa suas percepcdes
nas “relagdes entre fendmenos, como um constante processo dialético de equilibrio e
desequilibrio [...] um complexo de forcas que defrontam, se opondo ou se neutralizando”
(TRINDADE; COELHO, 2006, p. 24). Exu € visto como perigoso em uma sociedade que
teme a mudanga e o conflito, mas para os iorubas ndo é assim. Em nossa visdo, houve uma
suavizacdo e mitigacdo da narrativa, na forja da representagdo desse mito por PJ Pereira,
justamente em sintonia com essa perspectiva eurocéntrica de que o conflito representa o mal.
Se provocagdes sdo negativas e Exu deve ser aceito, entdo Exu deve provocar quase sem
querer, mostrando inclusive arrependimento pelo causou.

Cabe ressaltar aqui que, relacionando Exu a aspectos homeostaticos da psique
humana, Zacharias (1998) diz que a divindade se encarrega de transformar o certo em errado
e vice-versa, inverte fluxos de energias polarizada, dando valvulas de escape a pensamentos
reprimidos no inconsciente. Numa sociedade cristd e maniqueista, em que certos pensamentos
e comportamentos sdo inadmissiveis, Exu seria o responsavel por reivindicar o que foi
reprimido na psique humana. Dessa forma, o autor defende que compreender Exu € um modo

de desvelar e harmonizar aspectos escondidos das personalidades dos seres humanos.

0 Em Prandi (2001b, p. 530): “Uma das artimanhas de Exu consiste em jogar as pessoas umas contra as outras.”
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Outro aspecto de relevancia é o carater trickster, presente de forma evidente no
discurso intelectual de Zacharias (1998) e na narrativa literaria, marcada pelas “brincadeiras
de Exu”, bem como pela esperteza em conseguir o que quer. Mae Beata de Iemanja diz que
“uma das coisas que Exu mais adora ¢ brincar com as pessoas, experimentar o limite das
pessoas. Ele pode fazer vocé agora ter uma decepcdo muito grande e daqui ha vinte minutos
depois vocé ter uma alegria. E uma artimanha dele”’*. Como é possivel perceber, nfo é s6 a
literatura que representa Exu evidenciando esse carater brincalh&o, os adeptos do candomblé e
da umbanda também partilham, em alguma medida, essas no¢oes.

Realizamos tal afirmagdo com base nas pesquisas que refletem sobre as representagdes
dos Exus caticos na umbanda, verificando de que modo essas entidades sdo estabelecidas no
campo religioso. De acordo com esses trabalhos, o contexto histérico de elaboracdo da
umbanda provocou a reelaboracdo e adequacao cultural do mito de Exu. Esse processo se deu
em correlagdo com os estigmas atribuidos as praticas afro-brasileiras, relegadas a
marginalidade. Esse quadro influenciou o direcionamento de composic¢des de figuras que
representassem, no imaginario popular, condutas censuraveis. As construcfes de Exu nesse
panorama socio-histérico o associaram a personificacdo do homem que engana, que prega
pecas e que é brincalhdo, entre outras nog¢fes, como 0 homem criminoso, ladrdo e marginal
(BASTIDE, 1989; ORTIZ, 1999; NEGRAO, 1996).

Em Os candomblés de Sdo Paulo e Mitologia dos orixas, e também no artigo “EXu, de
mensageiro a diabo”, 0 socidlogo Reginaldo Prandi (2001a, 2001b, 2001c) faz uma anéalise
minuciosa sobre Exu. No mencionado artigo, em especial, ele aborda os processos histérico-
culturais que influenciaram as leituras da divindade (PRANDI, 2001a). Em seus estudos, ele
busca compreender e elucidar quais contextos historicos levaram a demonizacdo de Exu.
Conforme o pesquisador, 0s primeiros missionarios que tiveram contanto com Exu, ainda na
Africa, atribuiram a ele a dupla identidade: do deus falico greco-romano Priapo, por conta dos
seus simbolos falicos; e a do diabo cristdo, por conta das suas qualificacbes morais,
referendadas na mitologia ioruba e ndo aceitas num ideal de conduta cristd. EXu nunca mais se
livraria dessas atribuigdes, advindas de um senso moral catolico, sendo, portanto,
sistematicamente caluniado e mal interpretado.

Buscando resgatar atributos originais de Exu na Africa, Prandi nos mostra alguns

aspectos complexos da cosmologia ioruba, tais como lacos e obrigacdes que ligam o mundo

"l Transcricdo do depoimento da yalorixa (méde se santo) Beata de lemanja, do lle Axé Omi Oju Ar6 Omi
(Salvador, Bahia), no documentario: A boca do mundo — Exu no candomblé, 2009.



109

material, aié, e 0 mundo dos orixas, orum. Sendo assim, os orixas sdo considerados — pelos
iorubas — parte da familia. S&o ancestrais que cuidam dos seus descendentes e precisam, do
mesmo modo, serem cuidados, com comida, bebida, vestimentas etc. Essa seria a razdo motriz
do sacrificio, reforcar lacos de solidariedade e lealdade, alimentando e agradando toda a
familia, o que inclui os ancestrais. Esse é o Unico modo admitido pelos iorubas, para que 0s
humanos cheguem aos orixas. Para o citado sacrifico chegar ao mundo dos orixas, precisa
obrigatoriamente de um transportador, e essa seria a funcdo principal de Exu: transportar e

comunicar entre os dois mundos.

Como os orixas interferem em tudo o que ocorre neste mundo, incluindo o
cotidiano dos viventes e os fenbmenos da propria natureza, nada acontece
sem o trabalho de intermediario do mensageiro e transportador Exu. Nada
se faz sem ele, nenhuma mudanca, nem mesmo uma repeticdo. Sua
presenca esta consignada até mesmo no primeiro ato da Criagdo: sem Exu,
nada é possivel. O poder de Exu, portanto, é incomensuravel (PRANDI,
20014, p. 5).

Outro aspecto considerado por Prandi (2001a) é que Exu é transformador. Ele
dinamiza as regras, as tradicdes, as normas e fomenta mudangas. E considerado temivel por
ser a propria fonte das mudancas, o que Ihe atribui um carater instavel e duvidoso. Entretanto,
é o responsavel por garantir a continuidade, inclusive pelo préprio carater sexual, que adquire
um sentido social para os iorubas, pela estreita correspondéncia a reproducdo humana. Tais
caracteristicas, inseridas num universo cristdo, deram a Exu um novo papel.

Conforme o autor, ndo existe na cosmologia ioruba uma chave Unica que classifica
todos os comportamentos e valores em bem e mal. Tomado da religido dos orixas e
incorporado ao padrdo religioso judaico-cristdo, em sua estrutura de paridades — que implica
reflexamente a Idgica bem e mal, pecado versus virtude —, o sincretismo buscou estabelecer
correspondéncias entre orixas e divindades cristds. Desse modo, Olorum, deus supremo dos
iorubas, foi associado ao Deus Pai; Oxala, o deus da criacdo, foi associado ao Deus filho,
Jesus Cristo; e os demais foram associados aos santos catdlicos, exceto Exu. Foi a
cristianizacdo do pantedo africano que compeliu Exu a condicdo de demdnio, no Brasil,
segundo Prandi (2001a, p. 6):

[...] ao se ajustar a religido dos orixas ao modelo da religido cristd, faltava
evidentemente preencher o lado satanico do esquema deus-diabo, bem-mal,
salvagdo-perdicdo, ceu-inferno, e quem melhor que Exu para o papel do
demdnio? Sua fama ja ndo era das melhores e mesmo entre os seguidores
dos orixas sua natureza de herdi trickster que ndo se ajusta aos modelos
comuns de conduta, e seu carater ndo acomodado, autbnomo e embusteiro ja
faziam dele um ser contraventor, desviante e marginal, como o diabo.
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Os principios cristdo e espiritas, que orientaram de forma significativa os valores
éticos da religiosidade afro-brasileira, constrangeram paulatinamente Exu a exercer o papel do
demdnio. Com a consolidagcdo da umbanda no século XX e seus valores de virtude e caridade,
esse quadro se intensificou. A umbanda ndo teria se cristianizado completamente, mas teria
incorporado, em alguma medida, a perspectiva de bem e mal do catolicismo. Os caboclos,
pretos velhos e outras entidades do pantedo umbandista seriam os responsaveis por fazer o
bem, Exu seria o responsavel por fazer o mal.

O culto de Exu, esclarece Prandi (2001a), transformou-se em tentativa de neutralizar
suas artimanhas em vez de agrada-lo para que desenvolva sua incumbéncia de mensageiro. H4
excecOes — considera Prandi: segmentos do candomblé, principalmente ligados ao movimento
de reafricanizacdo, que nao reproduzam essa perspectiva nos dias de hoje, quando ha um
esforco em retomar os aspectos africanos tradicionais de Exu. Mas o autor reforca que é o Exu
demonio que mobiliza o imaginério da sociedade brasileira, e que essa imagem é utilizada, em
especial, para fundamentar o racismo religioso contra a umbanda e o candomblé.

Alguns aspectos das representacGes de Exu em PJ Pereira se assemelham aos de
Prandi, por exemplo, a premissa de que a oferenda para Exu seja para agrada-lo, e nao feita
por medo. Em Deuses de dois mundos, Exu diz para Newton Fernandes: “VVocé cozinha para
mim. Em breve. Porque vocé quer me agradar, e s6 isso” (PJ PEREIRA, 2015, p. 83). Assim
como esté presente em Prandi (2001b), também encontramos na narrativa literaria que Exu é o
senhor dos caminhos: “Néao de um ou outro reino do mundo ioruba, mas de todos os caminhos
em todos os reinos” (PJ PEREIRA, 2014, p. 85).

Percebemos que h& muitas interpretacbes acerca da figura de Exu no universo
afrorreligioso. Até o0 momento, trabalhamos majoritariamente com leituras tedricas possiveis
sobre Exu orixa, que é tradicionalmente cultuado nos candomblés de matriz ioruba. Contudo,
ndo podemos deixar de assinalar que, na umbanda, também existe o culto dos Exus caticos, e
ndo se trata da mesma divindade do pantedo africano, mas sim de uma entidade. Os Exus da
umbanda sdo os espiritos de seres humanos que, quando vivos, constituiram alguma
identidade socialmente marginalizada. As entidades sdo consideradas mais préximas da
humanidade, em relacéo as divindades, pelo fato de terem vivido e desenvolvido identidades
humanas localizadas no tempo e no espaco (PRANDI, 2010; BIRMAN, 1985).
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Alguns tedricos defendem que Exu teria sido reinterpretado na umbanda para
corresponder aos valores impostos pela sociedade global, se distanciando paulatinamente da

divindade africana’?.

A divindade trickster se transforma assim em Exu-Santo Antonio, espirito
em evolucdo, a0 mesmo tempo em que guarda um carater ambiguo, o de
Exu-Pagdo. O traco que é preservado no candomblé desaparece e, se alguns
umbandistas o conhecem, ele ndo desempenha nenhum papel ritual, é
simplesmente fruto de um saber adquirido na leitura de livros
antropoldgicos. Submetido a dicotomia do bem e do mal, Legba transforma-
se em espirito arrependido, obedecendo, desta forma, ao apelo das entidades
de luz. Ele é acorrentado as regras morais da sociedade brasileira, e se por
acaso conserva seu carater sexual, este s6 se manifesta sob a vigilancia
atenta de Santo Antonio (ORTIZ, 1999, p. 148).

Compreendemos que a figura de Exu orixa ndo se desassocia, nem se desconecta
totalmente do Exu catico, entidade da umbanda, tanto no universo religioso como fora dele.
Admitindo que todas as representacdes historicas de Exu influenciam o modo como a
sociedade o compreende, consideramos pertinente dialogar com alguns tedricos que analisam
essas representacdes pelo viés da umbanda.

De acordo com o historiador Cairo Katrib (2017), Exu, no imaginario umbandista, é
uma entidade responsavel por proteger os caminhos, manipular as energias, movimentar
forcas sobrenaturais e desfazer demandas. No artigo “Nas encruzilhadas do humano: a figura
de Exu na umbanda”, o autor nos mostra importantes reflexdes sobre a ressignificagdo de Exu
nessa religido, por meio da humanizagao e do branqueamento.

Segundo ele, o século XX foi marcado por continuas investidas de padronizacdo da
umbanda, com a finalidade de afasta-la da marginalidade. Para garantir maior aceitacdo e
legitimidade social, buscou-se doutrinar e humanizar as entidades, modificando rituais de
transe e os métodos de desenvolver a mediunidade. Para se desvincular da visdo social
negativa sobre Exu, a divindade africana mais mal interpretada, a umbanda buscou
transforma-lo em um espirito mais humano. “Sua personalidade foi abrandada,
desvinculando-o das préticas africanas e tornando-o mais civilizado, promovendo a ‘limpeza’
da sua personalidade” (KATRIB, 2017, p. 105). No entanto — afirma o autor —, diferente do

que ditavam os discursos oficiais da umbanda, a simbologia e os modos de se admitir o

2 Em A morte branca do feiticeiro negro, Renato Ortiz busca demonstrar que o universo umbandista traduz as
estruturas socioecondmicas, reorganizando-as em um novo sistema espiritual. O autor utiliza o conceito
“reinterpretacdo” para se referir aos processos simbolicos que modificam velhas formas, a partir de novos
valores. Para mais informagdes, ver, em especial, o capitulo “Exu, o anjo decaido” (ORTIZ, 1999).



112

sagrado nessa religido foram paulatinamente sendo reinventados para responder as

determinacGes de seus adeptos:

[...] além dos Orixas cultuados e dos Pretos Velhos ancestrais presentes nas
giras, boiadeiros, baianos, marinheiros e Exus foram constituindo o
arcabougo espiritual dos terreiros de umbanda, corporificando a memoria
agrafa em gestos, louvagdes e rituais, na contramdo daquilo que muitos
intelectuais da umbanda almejavam (KATRIB, 2017, p. 99).

A histérica demonizacdo de Exu foi o elemento principal para a restri¢cdo do culto do
Exu orixa nos terreiros de umbanda. A visdo homogeneizadora dos brasileiros diante das
praticas afrorreligiosas teria produzido grande resisténcia ao diferente, contribuindo para a
polissemia nas figuras de Exu. Os Exus sdo vistos de maneira pejorativa, mas nao
representam o mal. Na umbanda, sdo entidades marcadas por ambiguidades, que foram
amplamente humanizadas e trazidas para as relag6es cotidianas (KATRIB, 2017).

Conforme o autor, Exu é o comunicador entre 0s astrais, aquele que escapa a nogéo de
bem e mal. E 0o mensageiro, entidade da liberdade e da abertura. E aquele que guarda os
terreiros das mas energias. Essas entidades sdo consideradas tdo importantes que habitam os
quartos em frente aos terreiros. Nestes quartos, sdo firmadas as energias que fortificam a forga
espiritual do terreiro. Katrib (2017) defende que essas praticas atestam a persisténcia dos
saberes originarios das religides africanas e revelam que a umbanda ndo perdeu por completo
suas referéncias de matriz africana, mas que se recria a cada dia.

Observa Katrib que os Exus entidades, que se presentificam no terreiro por meio da
incorporacdo, sdo 0s que mais obtém reconhecimento positivo, no sentido de serem
considerados 0s espiritos que mais conhecem as dores e alegrias humanas, €, por isso, melhor

auxiliam na resolugdo de conflitos.

Eles [Exus] apresentam caracteristicas e personalidades muito proximas dos
humanos. Alguns s&o risonhos e irbnicos. Outros, sérios e enérgicos em seus
aconselhamentos. Exercem diferentes papéis e, segundo os praticantes da
umbanda, lidam com descarregos, com a manipulacdo de energias negativas,
desfazendo trabalhos prejudiciais as pessoas, ou sendo bastante convocados
na abertura dos caminhos financeiros, amorosos, de salde, dentre tantos
outros campos de atuacdo (KATRIB, 2017, p. 104).

Essa nocdo de Katrib de que Exu € bastante proximo do homem e amplamente
solicitado para resolver conflitos do cotidiano também esta presente na narrativa de Deuses de

dois mundos. Na trama, o protagonista, Newton Fernandes, havia sido separado pelos deuses
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de sua amada, Maria Eduarda. Para resolver esse conflito, ele recorre a Laroié’®, nome dado a

Exu no inicio da narrativa, como observamos a seguir:

E se eu [Newton] apagasse as lembrancas da Duda? E se ndo conseguisse
mais crid-la nos meus delirios entorpecidos? O que me traz de volta a vocé
[Exu], é a minha trégua imaginaria. Quero propor um trato. Deixe-me
encontrar novamente com a Duda depois que eu morrer. Prometa-me isso e
faco tudo que vocé mandar (PJ PEREIRA, 2015, p. 310).

Adailton Moreira, que € babalorixa, zelador espiritual de uma casa de candomblé,
concorda que Exu é o orixa mais préximo do ser humano. Para ele, essa divindade ndo pode
ser compreendida somente dentro de uma cosmovisdo africana, precisa ser percebida como
aquele que se modifica a partir do contato com o homem. Desse modo, Exu seria versatil e
indefinivel:

[...] ele é uma divindade que é tdo proxima do homem, e esse homem é
ressignificado aqui por conta das condicdes politicas, historicas do Brasil, na
época da escraviddo, por isso Exu também se ressignifica. Ele toma outras
identidades. Eu até fico bastante satisfeito com isso de Exu poder ser visto
de vaérias formas e de como noés, negros, afro-brasileiros ou
afrodescendentes, concebemos esse Exu dindmico, diverso, plural [...] Ele
também é o Exu que esta perto do nosso dia, do nosso cotidiano. E a
divindade que esta mais préxima do homem?™.

J& em Vagner Gongalves da Silva, antrop6logo e pesquisador das religides afro-
brasileiras, encontramos algumas reflexdes sobre Exu, que transitam entre o candomblé e a
umbanda. Para o autor, essa divindade possibilita uma leitura singular da cultura brasileira,
devido a sua marca de “mediador cultural”. Exu representaria o “nao lugar”, encarnando
importantes identidades nacionais, como o0 sincretismo e a miscigenagdo brasileiros
(GONCALVES DA SILVA, 2013).

Balizado pela nogéo de circularidade hermenéutica ou cultural, de Mikhail Bakthin’™ e
Carlo Ginzburg’®, Gongalves da Silva (2013) busca compreender o carater agregador de Exu.

Considerando bastante discutida a demonizacdo de Exu, o autor se propde a abordar a

3 Laroié é a saudacéo realizada no candomblé e em outros ritos afro-brasileiros quando Exu se manifesta no
corpo de um adepto.

"4 Transcricdo do depoimento de Adailton Moreira, babalorixa (pai de santo) do Ile Axé Omi Oju Ard (Salvador,
Bahia), no documentario A boca do mundo — Exu no candomblé, 2009.

> A nocdo de circularidade cultural em Bakthin consiste na reflexdo sobre o fato de haver trocas reciprocas de
natureza cultural na sociedade. De tal forma, ndo hé& dicotomia entre a pretensa alta cultura e a baixa cultura, ou
cultura popular. Ha sempre culturas e trocas reciprocas expressando didlogos no mundo cultural.

6 Ginzburg rompeu com a ideia dicotdémica que existe uma cultura elitista e uma cultura popular estanques. O
conceito de circularidade cultural proposto por ele é uma das ferramentas para se analisar realidades histéricas
similares, que sdo constituidas de uma forma ou de outra por diferencas culturais e, consequentemente, pela
tramitacdo de elementos culturais comuns existentes no ambiente das diferentes classes sociais que fazem parte
de qualquer sociedade.
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importancia do processo de “exuzagido” e “feminiza¢do” do demdnio cristdo, referindo-se esse
segundo aspecto a Pombagira, Exu mulher, cultuada principalmente na umbanda.

Conforme o autor, Exu tomou varias formas no Brasil, principalmente pelo contexto
da escraviddo e da criminalizacdo de todas as religiées que nao fossem a catolica. Em alguns
tempos, sobressaiu-se o carater mensageiro e conciliador de Exu, quando foi associado a
Jesus, Virgem Maria, Santo Antdnio (o0 martir que carrega um cajado), Sdo Gabriel (anjo
anunciador), Sdo Benedito (santo negro que protege as procissdes da chuva) e Sdo Pedro
(quem guarda os portdes e as chaves do céu). Exu, assumindo a funcéo de abrir os caminhos e
aproximar os homens de Deus, assume a mesma fungdo dos santos citados. Quando se
evidenciou sua natureza trickster, de promotor do caos social, ele foi associado ao demonio e
aos espiritos dos mortos que perturbam as pessoas (chamados de encostos ou eguns).

Os Exus que se manifestam na umbanda, por meio da incorporacdo, tém nomes de
demonios:

[...] Exu Belzebu e Exu Ldcifer, ou nomes relativos aos dominios que regem,
como Exu 7 Encruzilhadas, Exu Porteira, Exu Cemitério, Exu Catacumba,
Exu Caveira, Exu da Lama, Exu do Lodo, Exu da Sombra. Estes Exus, e sua
versdo feminina, chamada de Pombagira, reproduzem no Brasil
contemporaneo as representactes do diabo, presentes nas gravuras europeias
da Idade Média e nas historias de mistério e terror divulgadas no inicio do
século XX (GONGALVES DA SILVA, 2013, p. 1089).

Mesmo assim, o autor compreende que esses Exus sdo mais africanos do que parecem,
principalmente porgue continuam sendo regentes da mediacdo, fazem referéncia aos lugares
de passagem (encruzilhadas, porteiras), intercedem o mundo dos vivos e dos mortos
(cemitérios, catacumbas, caveiras), representam os estados intermediarios dos elementos
(lodo, lama, sombra) ou a dualidade do que existe (leva uma capa preta de um lado e
vermelha de outro, como o chapéu de duas cores de Exu). E ainda, “Exus-Demonios” nao
representam o bem nem o mal, podem ajudar ou atrapalhar na solucdo de problemas,

dependendo do que se pede.

Nesse sentido, o demoénio cristdo por meio do Exu africano deixa de
representar o mal absoluto e pode voltar a ser o anjo antes de sua queda do
paraiso. Ou seja, Exu nao “é” o diabo, e o diabo ndo “é¢” Exu, mas ambos
podem estabelecer relagcbes que ampliem seus significados originais, ao
mesmo tempo em que adquirem novos significados. Se, por um lado, houve
uma “demonizagdo” do Exu africano, por outro, houve uma “Exuzacdo” do
diabo biblico introduzindo o relativismo africano no maniqueismo cristdo do
bem e do mal (GONCALVES DA SILVA, 2013, p. 1092).

Sobre a representacdo material, o autor assinala que, paulatinamente, a forma humana

de Exu foi apagada para adquirir uma forma cilindrica, que referencia o falo. O cetro também
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se adapta e toma a forma de um garfo, que tem trés pontas, quando a referéncia é o Exu
masculino, e duas pontas, quando a referéncia é o Exu feminino. A presenca de chifres nas
representacbes pode remeter ao demonio cristdo, mas, conforme o historiador,
“representacdes de Exu portando chifres também sdo encontradas na Africa ocidental, ao
menos desde a primeira metade do século XIX (Maupoil, 1943), estando associadas aos
simbolo de poder e fecundidade” (GONCALVES DA SILVA, 2013, p. 1099).

A predilecdo de Exu pela encruzilhada também é um aspecto ressaltado pelo autor.
Esse gosto seria explicado pelo mito que conta que ele se movimenta pelo tempo e pelo
espaco, pelos quatro pontos cardeais. A encruzilhada seria a convergéncias de todos os
caminhos e, por isso, seria o lugar preferido de Exu para receber suas oferendas. Na umbanda,
ainda € convencionado que as encruzilhadas de quatro pontas sdo destinadas aos Exus, e as de
trés pontas sdo destinadas as Pombagiras (GONCALVES DA SILVA, 2013).

Sobre a Pombagira, o pesquisador assinala que ela é a desafiadora da ordem patriarcal,
é subversiva, ndo aceita a subordinacdo da mulher aos papéis submissos, historicamente
atribuidos ao feminino. Ela prefere os espacos publicos aos privados, protege as prostitutas,
guestiona a configuracdo tradicional de familia, maternidade e casamento e elenca outras
possibilidades de acdo e expressdo do feminino. Para o autor, ¢ uma “trikster de saia”.

O carater dual de Exu tem servido como arquétipo para retratar os conflitos da
sociedade brasileira diante das assimilac@es dos principios culturais de matriz africana diante
da exclusdo social dos negros. Exu seria a chave de dialogo entre as mdltiplas cosmologias
que se influenciam desde a colonizagdo do pais. Para o historiador, é na “capacidade de
interagir ou dividir, de provocar o consenso ou 0 dissenso, de juntar 0S 0postos ou separar 0S
pares, de obedecer ou subverter as regras que Exu, em suas inUmeras faces, exprime o seu
poder no Brasil” (GONCALVES DA SILVA, 2013, p. 1110).

As imagens que compdem a representacdo de Exu no discurso intelectual de
Gongalves da Silva também dialogam com a narrativa de PJ Pereira, principalmente o carater
de mensageiro que o retira do lugar “demonizado”. Em Deuses de dois mundos, Exu é o
mensageiro que leva os recados de Orunmila para Oxala, e leva os recados dos orixas para
Newton Fernandes. A adaptacao histérica que destacamos é que a divindade se comunica com
Newton por meio de plataformas digitais, como e-mail e blog. O modo contemporaneo de
abarcar a representacdo imagética de Exu foi incluir como foto de perfil de Exu, no blog, a
figura de um garfo. Conforme Prandi (2001a), Exu foi impelido pelo sincretismo religioso a
desempenhar o papel de demdnio e, por isso, suas representacGes imagéticas teriam se

aproximado do diabo medieval, identificado, entre outras coisas, pelo tridente. Sugerimos
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que, em Deuses de dois mundos, o autor associa a imagem a gula de Exu e a pratica
gastrondmica que Exu e Newton compartilham.

Certamente, PJ Pereira ndo apresenta em sua obra toda a complexidade que envolve
pensar a figura de Exu. Da mesma maneira, nesta dissertacdo, ndo é viavel explorar a
heterogeneidade das manifestacdes religiosas afro-brasileiras e como essas se utilizam dessa
divindade em suas mais diversas representacdes, ou mesmo as religides cristas, que também
comportam representacdes diversas com significados completamente modificados do que
seria Exu. O potencial de pesquisa em torno dessa divindade é evidentemente amplo, mas,
para finalidade deste trabalho, optamos por nos deter um pouco mais na tradi¢do iorubana e
no candomblé, ndo por acreditar que se tratem de praticas homogéneas e com uma viséo Unica
de Exu, mas buscando tracar um recorte de analise que evidencie as inten¢es do autor da
fonte aqui analisada. Diante da diversidade de representacGes possiveis de Exu, passaremos
agora aos resultados das andlises que primaram por evidenciar as selegfes, recortes,
suavizacdes e silenciamentos operados na construcdao de Exu, em uma obra literaria brasileira

e contemporanea, que visa narrar a saga dos orixas.
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4. AREPRESENTACAO DE EXU EM DEUSES DE DOIS MUNDOS

Feito o percurso de atentar, inicialmente, as narrativas académicas, cinematograficas,
literérias e fonogréaficas sobre Exu, passamos a analise pormenorizada de sua representacdo na
trilogia Deuses de dois mundos — nossa fonte histdrica literaria. Com base nas nocdes de

29 ¢ 2 e 2 e

“(re)criacdo”, “construcdo”, “trama”, “relagdo/composi¢ao”, “moral” e “ressignificagcdo”, nos
propomos a refletir sobre a historicidade dos mitos de Exu e sobre como eles ganham nova
roupagem nessa obra, para atender as demandas do nosso tempo (CHARTIER, 1990, 2002;
DETIENNE, 1992; PESAVENTO, 1995, 2006a).

Compreendemos a construcdo narrativa da obra e seu enredo como uma trama que vai
se tecendo para referendar Exu, a divindade mais controversa das religides afro-brasileiras.
Trata-se de uma obra literaria que recria 0s mitos de Exu sob a perspectiva de um olhar
maultiplo, o que nos permite pensar na cosmogonia apresentada no enredo, no contexto, nos
elementos privilegiados e silenciados. Desse modo, nos propomos a refletir sobre a
composicao e a representacao desses mitos fundadores.

Analisamos de que modo as diversas facetas de Exu sdo representadas ou silenciadas
em Deuses de dois mundos. Se, no seio do proprio candomblé, Exu historicamente se
transformou, essas transformacoes, versatilidades e multiplicidades certamente refletiram no

modo como a literatura o representa.

Encarnacdo da multiplicidade, Exu se desdobra em Exu-orixa (ou vodum,
como fazem questdo de chaméa-lo véarios informantes) e em Exu do orixa,
chamado também Exu-escravo. Este resulta de uma individualizacdo da
forca sagrada de Exu. Cada orixa tem, pois, seu Exu, que é considerado um
servidor ou “escravo”. Ele “trabalha” para o orixa a que estd ligado,
transportando as oferendas (ebd) do mundo material para o espiritual. [...]
Distinguir as qualidades de Exu-orixa e as de Exu-escravo é algo delicado e
da lugar a discussdes complexas sobre a natureza desses espiritos. As vezes,
0 Exu do orixa é identificado com o Exu Bara, o Exu pessoal, que esta ligado
ao destino individual e que acompanha o iniciado até a morte (CAPONE,
2004, p. 64).

O trecho destacado é bastante elucidativo da multiplicidade de Exu no candomble. Ja
pudemos perceber sua vocacao para se embaralhar, se fundir e ressignificar seus mitos. Neste
capitulo, vamos verificar — tendo por roteiro os trés volumes de Deuses de dois mundos —
quais sdo os mitos de Exu presentes, quais sdo os ausentes, quais foram modificados e
ressignificados, quais se mantiveram, de acordo com a literatura de Prandi (2001b), base para
a construcao da narrativa, e como essas questdes levantadas se relacionam com 0 nosso tempo

historico.
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E bom lembrar que nosso trabalho tem o compromisso ético de atribuir o signo da
divindade a Exu. De deménio a figura folclorizada e temida, muitas facetas de Exu foram
historicamente distorcidas e mal interpretadas. O historiador Luiz Antonio Simas (2013)
afirma que os que demonizam essa divindade acertam em uma coisa, ele € perigoso. 1sso

porque Exu foge das limitacGes do raciocinio cartesiano e ndo corrobora formulas previsiveis.

Exu é palavra &spera, poema amoroso, grito de dendncia e canto doce que
rompe de beleza as manhas dos tempos. Exu esta no ato de escrever e no ato
da leitura; é o signo e o significado de todas as formas de comunicagdo. Ele
é também o pénico dos mediocres, a ameaga fatal aos que se acomodam a
uma existéncia mesquinha e limitadora. Exu ndo gosta dos que buscam o
conforto sem sobressalto, dos que veem seguranca acumulativa e nas
conquistas individuais o destino Gltimo do ser humano. Exu ameaca tudo
iss0O ja que inaugura nas nossas vidas o0 acaso que rompe planos
minuciosamente elaborados [...] Como poderemos, na limitacdo de nossa
tosca e arrogante visdo racionalista, entender Exu, o menino que colheu o
mel dos gafanhotos, mamou o leite das donzelas e acertou o passaro ontem
com a pedra que atirou hoje? Como lidar com aquele que sentado bate com a
cabeca no teto e em pé ndo atinge nem mesmo a altura do fogareiro?
(SIMAS, 2013, p. 11)

Os excertos de Deuses de dois mundos, selecionados, catalogados e analisados, sdo
contetdos narrativos que se relacionam intimamente com as representagdes sociais de Exu e
com as associagdes feitas com essas representacdes. As palavras-chave utilizadas para o
destaque dos trechos aqui descritos sdo: Exu, Laroié e Mensageiro. Realizamos a leitura da
obra e a classificacdo dos trechos selecionados buscando demonstrar o desenvolvimento de
Exu ao longo da trilogia, observando as principais caracteristicas fisicas e psicologicas
atribuidas a ele.

Além disso, procuramos identificar as principais permanéncias e rupturas no modo
como Exu é representado em cada um dos volumes da trilogia. Analisamos também quais s&o
as caracteristicas que se mantém nos mitos dos capitulos miticos (tempo primordial) e nos
capitulos que narram a historia contemporanea. Dentro do recorte realizado, que privilegia a
comparacdo entre as representacbes de Exu, nos capitulos miticos e nos capitulos
contemporaneos dos trés volumes da obra, destacamos alguns elementos simbdlicos e a
roupagem que eles tomam, tais como: indumentaria, oferendas, nimeros, cores, a experiéncia
iniciatica associada a essa divindade, lugares associados a Exu, como encruzilhadas e
mercados, e aspectos associados a ele, como sexualidade e fecundidade.

Buscamos observar se, nas narrativas de PJ Pereira, existem marcas de filosofia, ética
e moral iorubana, ou se o0s mitos representados foram totalmente ocidentalizados,

embranquecidos. Nesse sentido, estamos operando com 0 conceito de “embranquecimento



119

cultural”, de Fanon (2008), que se refere ao modo de atenuar as diferengas e negar a
negritude. Partimos do entendimento de que Exu esta inserido no contexto e ritos brasileiros,
por isso ndo temos pretensdo de devolvé-lo para a Africa. Ou seja, nosso trabalho ndo deseja
africanizar as praticas que ndo sdo africanas, mas mostrar a importancia da ancestralidade e da
cultura africanas para a compreensdo de préticas afro-brasileiras. Queremos demonstrar como
esses referenciais cosmolégicos forjados socio-historicamente no Brasil, por heranca africana,

vao paulatinamente sendo silenciados ou esquecidos.

4.1. Exu nO livro do siléncio: moleque de recados, comildo, trickster

NO livro do siléncio, Exu é apresentado como um comunicador de Orunmild, um
garoto de recados, um rapazote brincalhdo, um menino levado e um trickster, que nos lembra
0 Saci Pereré, lenda de nosso folclore. Se analisarmos a historiografia, identificaremos que
essa construcdo limitada em torno da figura de Exu foi muito difundida na década de 1930 e
1940.

O modo como Exu € representado no primeiro volume da trilogia privilegia
principalmente os seguintes aspectos: “ele ¢ o mensageiro entre os dois mundos”, “ele so
ajuda quem lhe da algo em troca”, “ele é guloso”, “ele é sagaz”, “ele é o fiel escudeiro de
Orunmild”. As construgdes referendam o mito que conta que “Exu come tudo e ganha o
privilégio de comer primeiro” (PRANDI, 2001b, p. 45), ou “Elegba devora até a propria mae”
(PRANDI, 2001b, p. 73), demonstrando como ele tem uma fome insaciavel, ou “Exu torna-se
o amigo predileto de Orunmila” (PRANDI, 2001b, p. 76). Aspectos ligados a fecundidade ou
sexualidade, por exemplo, ndo sdo explorados ou valorizados. Nesse volume, Exu

desempenha principalmente o papel de “menino de recados de Orunmila”.

4.1.1. Capitulos miticos

Nos capitulos miticos do primeiro volume da trilogia, encontramos diversas tramas
que buscam construir uma representacdo de Exu como alguém muitissimo forte e vigoroso,
que trabalha para proteger os outros, em especial pessoas importantes para 0 seu mestre, ou 0

préprio Orunmila:

Essas pessoas ndo parecem dispostas a respeitar nem mesmo 0s portdes
reais. E melhor Exu vir conosco e segurar a multiddo do lado de fora. Exu
fez um gesto afirmativo, e 0 grupo saiu em retirada para o paldcio. Na
direcdo oposta, um escravo levava a filha do visitante para um lugar seguro.
Passaram pela porta um pouco antes do povo alcanca-los. O mensageiro
grandalhdo gritava do lado de fora e aparentemente conseguira impedir que a
multiddo entrasse antes que Odoguia e seus amigos fossem atendidos pelo
rei (PJ PEREIRA, 2013, p. 56).
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Na Mitologia dos orixas, de Prandi (2001b), encontramos o mito “Exu torna-se 0
amigo predileto de Orunmild™’’. Nessa narrativa, estd a prova de amizade entre Exu e
Orunmila, prova essa que o tornou digno da confianca absoluta do babalad. A partir dessa
prova de fidelidade, os dois solidificaram uma amizade eterna. Esse mito ndo é contado na
obra de PJ Pereira, mas parece ter influenciado a narrativa, uma vez que os dois sdo
inseparaveis e confiam um no outro de modo especial.

Diferente do mito relatado por Prandi, de uma relacdo aparentemente sem hierarquias
entre Exu e Orunmild, nO livro do siléncio Exu é destacado como o mensageiro, menino de
recados de Orunmild, como alguém que s6 obedece a regras, ndo tem autonomia, nem poder

préprio, a exemplo deste excerto:
Orunmila se perguntava se havia feito a coisa certa. Ainda ndo tinha noticia
alguma de Oxum nem sabia se poderia confiar uma mensagem importante

como aquela a Exu. Afinal, ele era apenas um mensageiro (PJ PEREIRA,
2013, p. 134).

O vocébulo “apenas”, que acompanha o termo “mensageiro”, ndo nos parece aleatorio.
Indica uma escolha de PJ Pereira em demonstrar as limitacdes dos poderes de Exu, e a sua
fungéo como menor, em relagdo aos grandes protagonistas da trama. A palavra “mensageiro”
aparece vinte e oito vezes nO livro do siléncio, todas as mengdes relacionam-se com a funcéo

de levar recados ao orum, trabalhar para alguém.

Orunmila berrou por seu mensageiro: — Exu! Nenhuma resposta. N&o
bastasse seu oficio lhe faltar, agora o garoto de recados resolvera
desaparecer também. — Exu! O barulho das folhas chacoalhando antecedeu a
aparicdo estabanada do rapaz, que colocava, de uma s6 vez, um punhado de
comida na boca. — Exu, onde vocé estava? Preciso de vocé agora mesmo. —

T Apresentamos aqui 0 mito na integra: Uma vez, Orunmila viajou com alguns acompanhantes. Os homens de
seu séquito ndo levavam nada, mas Orunmila portava uma sacola na qual guardava o tabuleiro e os obis que
usava para ler o futuro. Mas na comitiva de Orunmila, muitos tinham inveja dele e desejavam apoderar-se de sua
sacola de adivinhacdo. Um deles, mostrava-se muito gentil, ofereceu-se para carregar a sacola de Orunmila. Um
outro também de dispds a mesma tarefa e eles discutiram sobre quem deveria carregar a tal sacola. Até que
Orunmilé encerrou o assunto dizendo: “Eu ndo estou cansado. Eu mesmo carrego a sacola”. Quando Orunmila
chegou em casa, refletiu sobre o incidente e quis saber quem realmente agiria como um amigo de fato. Pensou
entdo num plano para descobrir os falsos amigos. Enviou mensageiros com a noticia de que havia morrido e
escondeu-se atras da casa, onde ndo podia ser visto. E 14 Orunmila esperou. Depois de um tempo, um de seus
companheiros veio expressar seu pesar. O homem lamentou o acontecido, dizendo ter sido grande amigo de
Orunmila e que muitas vezes o ajudara com dinheiro. Disse ainda que, por gratiddo, Orunmila lhe teria deixado
seus instrumentos de adivinhar. A esposa de Orunmild pareceu compreendé-lo, mas disse que a sacola havia
desaparecido. E 0 homem foi embora frustrado. Outro homem veio chorando, com artimanha pediu a mesma
coisa e também foi embora desapontado. E assim todos os que vieram fizeram o mesmo pedido. Até que Exu
chegou. Exu também lamentou profundamente a morte do suposto amigo. Mas disse que a tristeza maior seria da
esposa, que nao teria mais para quem cozinhar. Ela concordou e perguntou se Orunmila néo Ihe devia nada. Exu
disse que ndo. A esposa persistiu, perguntando se Exu ndo queria a parafernalia de adivinhacdo. Exu negou outra
vez. Ai Orunmild entrou na sala dizendo: “Exu, tu és sim meu amigo verdadeiro!”. Depois disso nunca houve
amigos tdo intimos, tdo intimos como Exu e Orunmila (PRANDI, 2001b, p. 76-78).
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Estava arrumando o que comer — respondeu o corpulento rapaz com um ar
divertido. Um pouco de comida e seu humor ja estava de volta (PJ
PEREIRA, 2013, p. 27).

Nesse excerto, ainda notamos outras caracteristicas na construgdo do personagem. Exu
é apresentado como aquele que melhora de humor quando come. Ele se move por comida. Em
muitas passagens da trama, ele aparece como um grande comildo, sempre buscando comida
ou ganhando comida em troca de algo. Muito provavelmente, PJ Pereira baseou-se no mito

“Exu come tudo e ganha o privilégio de comer primeiro” (PRANDI, 2001b, p. 45-46):

Exu era o filho cagula de lemanja e Orunmila, irmdo de Ogum, Xang6 e
Ox6ssi. Exu comia de tudo e sua fome era incontroldvel. Comeu todos 0s
animais da aldeia em que vivia. Comeu o0s 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 comegou a devorar as arvores, 0s pastos, e ja ameagava
engolir o mar. Furioso, Orunmild compreendeu que Exu ndo pararia e
acabaria por comer até mesmo o Céu. Orunmilé pediu a Ogum que detivesse
0 irmédo a todo custo. Para preservar a Terra e 0s seres humanos e os proprios
orixas, Ogum teve que matar o préprio irmdo. 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
gue restavam, Mojuba as colheitas, até os peixes iam sendo consumidos. Os
homens ndo 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 Orunmila quanto ao maior dos riscos:
Exu, mesmo em espirito, estava pedindo sua atencdo. Era preciso aplacar a
fome de Exu. Exu queria comer. Orunmil& 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 tranquilidade entre os homens, é preciso dar de comer a
Exu, em primeiro lugar.

Percebemos que PJ Pereira (2013) mantém as concepgdes de Exu como aquele que
tem fome insaciédvel, no entanto o mito é contado de forma bastante ocidentalizada, adaptavel
aos ndo adeptos das religides afro-brasileiras. Conjecturamos que 0 autor amenize essas
narrativas, tornando inteligiveis e admissiveis aos seus leitores, para ndo os afastar da
possibilidade de conhecer um pouco mais sobre Exu. Inclui-lo na narrativa, logo de inicio,
como alguém que comeu a propria mée, tamanha era sua fome, poderia ndo ser bem visto
pelos ndo conhecedores dessa divindade.

O alimento que mais aparece associado a Exu é a farofa e o dendé, a pimenta nao é
mencionada. Esclarecemos que, no candomblé, cada orixa tem um alimento de predilecéo e o

interdito (ew0), de acordo com a ldgica presente nos mitos.



122

No candomblé os deuses comem. Cada um tem sua comida particular, de seu
agrado pessoal, de sua preferéncia pessoal. Comida ligada as suas historias, a
seus odus, a seus mitos. Comida que muitas vezes é cantada e dangada numa
integracdo harmoniosa de gesto, musica e palavra (LIMA, 2010, p. 138).

Exu é um orixa que come comida quente, com dendé; isso se expressa em diversos

mitos de Exu e se estende as suas praticas de culto. Diz respeito a uma relacdo filos6fica com

o alimento.

Exu ndo é apenas um componente do homem africano, mas aquele que
conseguiu reunir uma historia defensiva deste homem africano e, assim um
ideal de ser africano no Brasil, ele é sem divida um agente do dendé. Exu
passa a ser o dendé, como, ao mesmo tempo, o africano e o dendé passam a
ser Exu. Sem com isso limitar o uso ou a funcdo ritual-religiosa do dendé
para a exclusividade de Exu, tanto para o seu trato nos assentamentos, como
nos seus alimentos [...] O dendé pode também ser visto como 0 sangue
africano, ou aquele esperma alaranjado que jorra do proficuo e magnifico
pénis de Exu — orixa essencialmente afeto a fertilidade e ao movimento”
(MOURA, 2000, p. 146).

Do mesmo modo que Exu estaria para o dendé, comida quente e vermelha, Oxal3,

orixa da paz e da tranquilidade, estaria para a comida fria, branca e sem dendé. Por isso, em

sua casa, COmo menciona o trecho a seguir, ndo entraria pimenta.

Como ndo poderia deixar de ser em se tratando de Exu, passaram um bom
tempo na cozinha, ouvindo as descrigdes maravilhadas do mensageiro a
respeito das delicias preparadas pelos cozinheiros reais. — O Unico defeito é
gue, por algum motivo que desconheco, eles sdo proibidos de colocar dendé
na comida servida neste castelo. Mas, tudo bem, um rei tem direito a suas
préprias manias. Os caracOis, a canjica, os pombos e toda aquela comida
branca e sem temperos, tdo tipicos da casa de Oxaguid, ndo eram muito do
seu apreco. Mas depois de uma viagem longa poderia mesmo parecer
maravilhosa, especialmente quando se trata de um esfomeado como Exu (PJ
PEREIRA, 2013, p. 203)"®.

Abaixo, novamente destacamos tramas em que sdo ressignificados os mitos que

narram o quanto Exu gosta de comer.

Exu havia enfim engolido toda aquela farofa. Tentando mostrar que havia
engolido junto tudo que aconteceu na véspera, sorriu e fez o pedido de
praxe: — E 0 que ganho com isso? — Ganha nada. Ja te dou demais o que
comer. E vocé acaba de se entupir de farofa. Nao se satisfaz nunca, 6 garoto?
Por isso que ndo para de crescer! — Orunmila parecia satisfeito de ver seu
mensageiro com o humor de costume. — Satisfaco ndo. Tenho muita fome. O
tempo todo. Ainda mais quando tenho que ir correndo até o Orum. Néo é
nem porque eu sou o Unico que sabe o caminho até 14 (PJ PEREIRA, 2013,
p. 28).

8 Na mitologia ioruba, Oxaguid é um jovem guerreiro, filho de Oxalufan, ambos sdo qualidades de Oxal4; o
primeiro representaria o orixa jovem e o segundo, o orixa velho. No culto de ambos nao se utiliza dendé.
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No ultimo excerto, ainda observamos que o Exu é comumente chamado de garoto,
como ja citado. Um menino levado, com qualidades fisicas joviais e importantes para
Orunmila. Alguém que conhece o caminho até o orum; por isso, coube a ele levar as
oferendas e os recados do babalab aos orixas. Aqui Exu aparece como o responsavel pela
comunicagdo, mas essa atividade ou regéncia ndo se mostra tdo importante assim. O trabalho
sério de forja das atividades que precisam ser realizadas para o controle do destino, pelos
deuses, parecem ser desenvolvidas por Orunmila, Exu é um coadjuvante.

Percebemos, nas presentes representacfes analisadas, Exu como responsavel por
guardar os portdes e enviar e trazer recados do orum, em troca de comida. Na Mitologia dos
orixas, Prandi (2001b, p. 48) narra o mito “Elegua guarda o portdo de Aganju”. Esse é um dos
nomes de Exu, e 0 mito conta como ele protegia o casal Oxum e Aganju, ficando de guardido
do lado de fora da casa, nos portdes e entradas. Esse e outros mitos apresentam a divindade
como quem protege a casa e fica do lado de fora. PJ Pereira utilizou essas nogdes em sua

obra, como exemplificamos no trecho a seguir:

[...] meu mensageiro, que guarda a porta neste instante, traz noticias do
Orum. Espero poder resolver o problema assim que souber as razfes do
siléncio dos odus. — Teu mensageiro estd sendo muito bem alimentado a
porta do palacio. Deixe que descanse, pois 0 caminho do Orum até aqui é
longo e cansativo (PJ PEREIRA, 2013, p. 58).

Em diversos fragmentos, como mostrado a seguir, Exu é representado como aquele
que guarda as entradas, as portas e portdes: “depois de deixar todos nos devidos lugares, ele
[Exu] mesmo ndo foi para o quarto. Assumiu a porta da casa para garantir que, no dia
seguinte, nada sairia errado” (PJ PEREIRA, 2013, p. 205). Aqui Exu aparece como
responsavel por manter a seguranca do grupo em meio a guerra. Em outros momentos, ele
aparece como quem sempre fica do lado de fora, protegendo de possiveis ameagas:
“[Orunmila] acordou um tanto indisposto e lembrou-se da noite anterior, quando o
mensageiro [Exu], no meio da bebedeira, reassumiu sua fungéo de guardador da porta e
dormiu ao relento, tomando conta da casa” (PJ PEREIRA, 2013, p. 106). Neste trecho,
também é possivel identificar a presenca da bebida alcoolica, no entanto sé existem duas
citacBes neste volume que o associam a esse elemento: “Exu, que segurava duas cuias de
aguardente de uma s6 vez, gritou mais alto do que todos — ele parecia realmente gostar do
rapaz” (PJ PEREIRA, 2013, p. 218).

Parece-nos proposital a auséncia de associacbes de Exu a cachaca, tanto que essa

palavra nem aparece. Ora € utilizada a palavra “bebedeira”, remetendo a pratica coletiva, num
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episddio em que todos os personagens bebiam, ora é utilizada “aguardente”, pouco mais

sofisticada, substituindo o comum uso da palavra “cachaga”, bebida votiva da divindade.

Neste excerto também é demonstrada a inferioridade de Exu em relagdo ao seu mestre,

bem como sua atividade como secundaria e subserviente:

Os passos lentos, porém decididos, de Orunmila revelavam um incrivel
conhecimento de todos os caminhos daquela floresta. E foi com essa
segurancga que se virou para tras e disse: — Ja é tarde. Vamos dormir por aqui.
Comeremos s6é amanhd pela manhd para economizar provisdes. Quero
chegar a Ifé o quanto antes, e paradas desnecessarias para abastecer ndo
estdo nos meus planos. Exu era s6 um mensageiro. Era seu patrdo quem dava
as ordens (PJ PEREIRA, 2013, p. 75).

NO livro do siléncio, também sdo construidas diversas tramas que representam Exu

como aquele que conhece e abre os caminhos, e é responsavel por eles: “Antes que o escravo

pudesse completar a explicacdo, Exu estava abrindo caminho entre o povo”. (PJ PEREIRA,

2013, p. 123).

Em determinado ponto da narrativa, identificamos uma atribuicdo maior de esperteza e

“malandragem” ao personagem, que é capaz de “dormir com um olho fechado e outro

aberto”, exercendo a fungdo de cuidar dos outros e “guardar as entradas”: “Orgulhoso de seu

novo trabalho, sentou-se a porta da casa, onde adormeceu com um olho e guardou a entrada

com outro. Exu era novamente o guardido da entrada” (PJ PEREIRA, 2013, p. 60).

Muitas composi¢Oes narrativas também representam Exu como um amigo e

trabalhador fiel e prudente, que conhece bem quem ele cuida e protege a todo custo:

Exu caminhava ansioso atras do patrdo. Mas sabia que ndo deveria fazer
perguntas naquele momento, pois Orunmila estava pensando. Imaginando o
gue deveria fazer a partir dali. Calculando a responsabilidade e suas chances
de éxito. Exu conhecia seu mestre mesmo de costas e sabia que ndo era
prudente interrompé-lo naguele momento [...] Continuou andando calado
guardando as costas do mestre. Ndo que percebesse algum perigo iminente,
mas uma sensacao estranha de que estavam sendo observados néo lhe saia da
cabega. (PJ PEREIRA, 2013, p. 74-75).

A intimidade de Exu com os mercados aparece em diversos momentos na trama de PJ

Pereira (2013), no primeiro volume. O vocabulo “mercado” ¢ citado dezoito vezes ao longo

do livro, e, em todas elas, Exu é o grande protagonista, demonstrando conhecer muito bem

esse espaco.

A falta de intimidade com os assuntos da floresta confundia-o [Exu].
Estivessem os dois caminhando em meio a um mercado de qualquer cidade
deste mundo, ele reconheceria cada som, cada perigo. Mas entre toda aquela
folhagem escura, que fazia um dia ensolarado como aquele parecer noite, ele
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se sentia novamente um jovem mensageiro inexperiente (PJ PEREIRA,
2013, p. 75).

Sobre as representacGes imagéticas e materiais de Exu, identificamos que, além das
caracteristicas ja& mencionadas neste capitulo, ele carrega uma ferramenta, um porrete, que foi
presente de Orunmild. Identificamos a presenca da ferramenta na coletanea de Prandi (2001b,
p. 41) também: “Exu mantinha-se sempre a posto guardando a casa de Oxala. Armado de um
Og0, poderoso porrete, afastava os indesejaveis ¢ punia quem tentava burlar sua vigilancia”.
Na narrativa de PJ Pereira (2013), esse porrete teria a funcdo de transportad-lo com mais
rapidez entre 0 mundo dos orixas e o mundo dos humanos. Ndo é mencionada a fungéo

“arma” do porrete.

— Exu! — gritou Orunmila apressado. Tome esta codorna e leve agora mesmo
para 0 Orum. Carregue com vocé este porrete, que fiz especialmente para
esta ocasido. Numa dessas noites na floresta, sonhei que Oxald me mandava
fabricar um desses e me ensinava a encanta-lo. O grande orixa pediu que Ihe
desse 0 objeto de presente e, usando a magia contida nele, vocé poderia se
mover muito mais rapido nas suas viagens para o Orum. Agora va (PJ
PEREIRA, 2013, p. 148).

O 090, a ferramenta ritual de Exu nos candomblés, possui uma forma falica. Essa € a
simbologia principal dele, a sexualidade. No entanto, esse aspecto ndo aparece no presente
volume. E possivel que o autor compreendesse essa caracteristica como uma das que
deveriam ser silenciadas, visto que, parte consideravel da nossa sociedade, reprimida pelo
ideario catdlico, tem em suas divindades a negacdo do prazer carnal. Ou seja, dificilmente
seria bem recebida a representacdo de uma divindade marcadamente sexualizada. Esse
aspecto de Exu tem sido, desde os primeiros contatos de europeus com os africanos dentro do
processo colonizador, um dos grandes motivos pelo qual ele é marginalizado e comparado ao
diabo (VERGER, 1999).

No presente volume ainda sdo exploradas facetas vaidosas e exibidas de Exu, mas
sempre acompanhadas de um pouco de humor, uma “vaidade brincante”, como destacamos no
trecho a seguir: “— Quanto tempo vocé demorou para pegar essa galinha, Exu? — Passei e
peguei, ora. Se 0 mestre tivesse pedido, pegaria sete e ainda daria tempo! E eram galos. Um
galo é muito mais dificil de capturar que uma galinha, fique sabendo (PJ PEREIRA, 2013, p.
219).

4.1.2. Capitulos contemporaneos
Nos capitulos contemporaneos do primeiro volume, também identificamos algumas

ressignificacdes dos mitos, como de Exu somente fazer algo por alguém se for pago pra isso.
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Essa é a representacdo criada em toda a obra, e que € evidenciada no excerto a seguir, em que
Newton responde a Laroié:

Logo no primeiro paragrafo, [Exu] escreveu que poderia me ajudar, mas que
queria algo em troca. Perfeito, pensei. Tinha encontrado o “guru” de que
precisava. Se vocé tem como me ajudar, é justo que eu lhe ofereca algum
tipo de pagamento. Todos os génios de nosso tempo foram devidamente
recompensados por seus servicos. E se ndo foram, isso se deve puramente a
algum tipo de incompeténcia nos negocios, porque € certo, havia alguém
disposto a pagar. Por outro lado, como vocé ndo quer dinheiro nem favores
pessoais (uso palavras suas para garantir a combinacdo), teremos que
encontrar uma forma de selar nosso contrato. Nao sei ainda que tipo de
pagamento vocé deseja. Mas estou certo de que podemos negociar (PJ
PEREIRA, 2013, p. 32).

Nesses capitulos, ha referéncias fisicas de Exu como aquele que toma a forma de um
homem negro e alto. Também se menciona ter ele mais de uma face ou modo de
personificacao:

Do outro lado da casa, um garcom negro e alto me olhava com insisténcia.
Tinha a pele marcada como aquele velho do parque, e eu realmente senti

alguma coisa familiar naquele rosto. Mas era jovem, ndo poderia ser o
mesmo, pensei. Exu com mais de uma face? (PJ PEREIRA, 2013, p. 52).

Outra qualidade que o Exu de PJ Pereira (2013) carrega nos capitulos contemporaneos

desse volume é, em especial, 0 mistério:

[...] a0 invés de respostas, vocé [Exu] s6 tem trazido mais perguntas. Néo foi
isso que achei que haviamos combinado. Continuo confuso em relacdo ao
seu apelido, por exemplo. Vocé ndo vai me explicar o que significa? Hoje
percebi que nos falamos ha mais de uma semana e ainda ndo sei quase nada
a seu respeito. Por que o mistério, afinal? (PJ PEREIRA, 2013, p. 84).

Exu aparece nO livro do siléncio como 0 mensageiro entre 0s humanos e 0s orixas —

faceta presente em diversos mitos compilados por Prandi (2001b):

[...] se vocé [Exu] prefere deixar o apelido sem sentido, tudo bem. N&o vou
mais perguntar sobre isso. Terceiro: € bom saber que vocé vem trazer as
mensagens dos orixads (palavras suas). Significa que realmente escolhi a
pessoa certa (PJ PEREIRA, 2013, p. 97).

Qutras caracteristicas da divindade, nesse volume, s&o as de ser brincalhdo e
zombeteiro. Ele se diverte pregando pecas e confundido Newton. Em Mitologia dos orixas,
encontramos alguns mitos em que Exu aparece desse mesmo modo: “Sdo muitas as tramoias
de Exu. Exu pode fazer contra. Exu pode fazer a favor. Exu faz o que quer, é o que ¢&”
(PRANDI, 2001b, p. 70). No entanto, na narrativa de PJ Pereira ha certo padréo e linearidade
no comportamento de Exu. Tudo que ele faz tem uma justificativa racional, uma finalidade

pratica, como veremos a seguir.
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Destacamos também que PJ Pereira reatualiza esses aspectos presentes nos mitos de
Exu de modo bastante leve. Vimos brincadeiras inocentes, por exemplo, quando Exu empresta
um livro sobre hinduismo e outras religides a Newton s6 para confundi-lo sobre suas viagens

ao orum:

[...] quanto mais penso, pior fica. E se tudo ndo passou de uma alucinacéo? E
as outras pessoas envolvidas, existiam ou eram s6 parte do meu préprio
sonho? No final, acabei achando que vocé [Exu] estava mesmo era
zombando da minha cara e que havia indicado aquele livro muito mais para
me confundir do que para me ajudar. Se isso é verdade, desista. Vocé ndo vai
me enrolar tao facil (PJ PEREIRA, 2013, p. 171).

Além das caracteristicas fisicas ja mencionadas, Exu € representado como um homem
alto e forte, cabelos longos, adornados com trancas. Essa informacdo é destacada diversas
vezes. As cores sempre relacionadas a ele, em especial as suas vestes, € o preto e o vermelho,
como tradicionalmente € nos candomblés; e ele se apresenta para Maria Eduarda como
“mestre” (VERGER, 1999).

O homem a espera [Exu] tinha, pode-se dizer, estilo. Um negro alto, quase
dois metros de altura, e os cabelos trangados com atencgdo até logo abaixo do
ombro. E um terno preto com camisa vermelha. N&o era, por nenhum critério
imaginavel, a figura mais invisivel do mundo. — Quem é vocé? E o que quer
de mim? — perguntou ela. — Por enquanto, pode me chamar de mestre (PJ
PEREIRA, 2013, p. 239).

Algo que nos chama a atencdo nesse volume é que Newton tem personalidade,
caracteres e gostos bastante semelhantes aos de Exu. Ele ¢ esperto, “malandro”. Ele explora
de forma significativa sua sexualidade. Ele tem métodos ndo convencionais para conseguir o
que quer. Ele é vaidoso. Ele é guloso, adora comer e explorar experiéncias gastronémicas ao
longo da narrativa. Conjecturamos se PJ Pereira realiza essa composi¢cdo de semelhancas
apropriando-se ou aproximando-se da nogdo de que o filho de um orixa, um adepto, herdaria o
arquétipo da divindade ao qual esta ligado, seu orixa de cabeca. Essa teoria de ajustamento de
personalidades é defendida por estudiosos como Bastide (1973) e Leépine (1978), que
admitiam ser o filho de santo um personagem, ou seja, alguém que se imagina portador, na
terra, do drama mitico do seu ancestral divinizado, por isso desempenharia as mesmas funcgdes
e desenvolveria as mesmas qualidades.

Baseados no totemismo’®, intelectuais como Bastide (1973, p. 235) defendiam que “na

sua vida, nas suas estruturas psiquicas, o homem todo inteiro simboliza o divino”. Lépine

O totemismo constréi um sistema reciproco de classificagdes que articula séries paralelas de diferencas e
semelhancgas entre natureza e cultura. Para Lévi-Strauss (1975, p. 19): “O totemismo aproxima o homem do



128

(1978), por sua vez, postulou que 0 iniciado no candomblé desenvolve uma “segunda
personalidade” para reforgar uma identidade religiosa. Os orixds representariam “tipos
psicologicos” de uma “psicologia popular”. Os adeptos se apropriariam dos tipos de seus
ancestrais de modo terapéutico, para se liberarem da opressao sistémica e cotidiana.

Essa perspectiva nos parece bastante empobrecedora, folclorica, etnocéntrica e
deformadora de uma cosmologia propria. Goldman (1985, p. 34) propde outra reflexéo:

[...] é verdadeiro que os filhos de santo se referem por vezes a seus
comportamentos e ao dos outros usando como paradigma tracos de suas
“personalidades miticas” que sdo aqueles caracteres que os mitos atribuem a
seus oloris. Expressdes relacionando Oxum com covardia, Oxumaré com
traicdo, Oxala com rancor etc. sdo de fato utilizadas. S&o encaradas, contudo,
com um espirito mais jocoso do que sério, e ndo se cré que reflitam nada de
muito essencial [...] Na verdade, a influéncia do orixa sobre o individuo deve
ser buscada em outra parte que ndo o seu comportamento pessoal.

Corroboramos com Goldman sobre a necessidade de uma perspectiva mais ampla
acerca da concepgdo de pessoa humana, que dé conta de operar a nocdo de pessoa

historicamente construida em um terreiro de candomblé. Para o autor, é preciso encarar:

[...] a nocéo de pessoa como um sistema mais dindmico que ndo sé classifica
como também visa produzir tipos especificos de pessoas, ndo certamente no
sentido de gerar “personalidades” ou “tipos psicoldgicos”, mas no de uma
atualizacéo concreta de certas concepgdes simbdlicas do ser humano e de seu
lugar no universo (GOLDMAN, 1985, p. 35).

N&o é sem fundamento dizer que Newton parece ser, também, uma representacéo de
Exu da trilogia de PJ Pereira. Um homem sem escrupulos, que quer se desenvolver na carreira
profissional a qualquer custo. Um homem que troca o amor de sua vida por vaidade, luxdria e
poder e se arrepende. A quem esse homem pediria ajuda, se ndo a Exu? Parece-nos que essa
associacdo direta de Exu com gente mau-carater, ou que faz de tudo pelo poder, ndo é mera
coincidéncia. Citamos o exemplo da novela Segundo Sol, em que a vila cultua Exu depois de

cometer um crime, COMo ja mencionamos anteriormente.

4.2. Exu nO livro da traicdo: mensageiro, guardido dos caminhos e rei dos mercados

NO livro da traicdo, Exu ganha maior autonomia, deixa de ser apenas um garoto de

recados e passa a ser um importante mensageiro. Também se destacam representacdes em que

animal e a alegada ignorancia do papel do pai na concepc¢do chega a substituir o genitor humano por espiritos
mais proximos ainda das forgas naturais. Este aspecto da natureza era como uma pedra de toque que permitia, no
proprio seio da cultura, isolar o selvagem do civilizado.”
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ele é o guardido dos caminhos e das entradas. Na narrativa, Exu se autodeclara o rei dos

mercados. Bem como encontramos diversas recomposi¢cdes em que ele é o primeiro a comer.

4.2.1. Capitulos miticos

No inicio da trama do segundo volume, novamente Exu é representado como
empregado de Orunmild, responsavel pela transicdo entre aié e orum. Aqui temos até a
utilizacdo do termo vassalo, vocébulo pouco utilizado em nossos dias e que tem um grande
peso semantico e historico, por remeter as relacbes servis no periodo feudal, em que se
oferecia ao suserano, o senhor, fidelidade e trabalho, em troca de protecdo e um lugar no

sistema de producéo.

Exu, o mensageiro de estdtmago sem fundo, néo estava ali. Ele era o Unico
longe do grupo. Havia sido encarregado de levar o primeiro dos odus
resgatados de volta para o Orum. O mestre estava confiante com essa
primeira vitdria, e mandou seu vassalo avisar aos orixas que era apenas uma
questdo de tempo até que eles fossem todos encontrados (PJ PEREIRA,
2014, p. 31).

A funcdo de garoto de recados aparece novamente, reiterando a representacdo de Exu
como servical de Orunmild, mas, nesse volume, notamos que ele é chamado de menino, ou
garoto, apenas duas vezes, enquanto o vocabulo “mensageiro” aparece oitenta vezes, o dobro

de vezes que é citado no primeiro volume.

Dias atrds, Exu partira para 0 Orum levando o primeiro dos principes do
destino resgatado em Ifé e Orunmild mal conseguia esperar que o
mensageiro retornasse com os cumprimentos dos orixas. Um dia depois do
outro ele acordou imaginando a chegada do seu mensageiro. Mas foi apenas
guando avistaram os muros da cidadela de Ok& que reconheceu o corpo
gigante, e ligeiramente desajeitado, do seu menino de recados (PJ PEREIRA,
2014, p. 41).

Exu é representado constantemente como aquele que é fiel a seu mestre e €
responsavel pela sua protecdo. Sua imagem também é construida, como no primeiro volume,
como o guardador das portas, das entradas e dos caminhos: “Orunmild chamou Exu e falou-
Ihe ao ouvido. Sem perguntar mais nada, 0 mensageiro pegou o quanto péde da mesa e partiu
na direcdo do castelo. Tinha recebido mais uma porta para guardar. E precisava de
mantimentos para isso” (PJ PEREIRA, 2014, p. 100). Além de guardador, Exu mesmo se

autoproclama o dono de todos os caminhos:

— S6 que minha coroa ninguém me deu. E s6 minha, nasceu em mim! —
divertia-se Exu. Exu exibia-se orgulhoso. Ninguém poderia tirar dele esse
simbolo. A partir daquele dia, ele decidiu que assim seria sua cabeca, que
fazia dele o rei dos caminhos. N&o de um ou outro reino do mundo ioruba,
mas de todos os caminhos em todos os reinos. Ele agora tinha sua coroa. Seu
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reino tinha agora um rei. Exu estava, enfim, pronto para cumprir seu papel.
Como os outros, ele agora também tinha sua realeza. — Viva o principe dos
caminhos! — Oxum celebrava sua criagdo. — Viva o senhor dos caminhos! —
saudavam todos, divertindo-se tanto quanto Exu com aquela situacdo (PJ
PEREIRA, 2014, p. 138).

Além de sua regéncia sobre os caminhos, também é ressaltada sua intimidade com os
mercados, como no primeiro volume. Demonstramos tal impressdo com o trecho a seguir, em
que Oxossi tenta ensina-lo a cacar e ele resiste dizendo ser outra a sua habilidade e outro o seu
espago de conforto: “— Finge que vocé é um cacador, ndo um mensageiro. — Mas eu nao sou
cacador! Entendo s6 de mercados. Pego bicho morto, pronto para ser comido. E muito mais
facil!” (PJ PEREIRA, 2014, p. 116). A citacdo a seguir também ¢ bem elucidativa sobre a

representacéo criada em torno de sua regéncia sobre os mercados:

[...] nos mercados sou rei de verdade — gabava-se Exu, exibindo seu cabelo
amarrado em forma de coroa. O mensageiro olhava em volta com a
seguranca de quem reconhece cada um ali, mesmo antes de os conhecer. Ele
observava a vendedora de inhames cozidos e sabia que ela era casada e tinha
quatro filhos. Via o sorriso da vendedora de carneiro e sabia que ela estava
traindo o marido. Exu mirava em volta a procura de uma pista nos olhares
curiosos das vendedoras e do povo que circulava entre as poucas esteiras que
estavam abertas naquele final de dia [...] De longe, os dois pareciam
conversar, mas, na verdade, Exu falava sozinho. Contava entusiasmado
sobre como sua mée o havia parido no meio de um mercado como aquele,
mas lansd sequer prestava atencdo. N&o Ihe interessariam as historias de Exu
enquanto ndo soubesse onde estava Xangd. Sua desatengdo, porém, nao era
suficiente para livra-la de ouvir pela sétima vez a explicagdo de por que ele
era o rei dos mercados do Aié (PJ PEREIRA, 2014, p. 161).

Notamos que também existe uma constru¢do no enredo em que Exu é visto como
aquele que intercede por aqueles de quem gosta, e que demonstra gratiddo por aqueles que

fizeram algo de bom por ele:

O adivinho conhecia Exu o suficiente para saber que toda aquela historia era
apenas uma introducdo. Era questdo de tempo para que algum tipo de pedido
fosse feito, provavelmente um favor em nome do tal encapuzado, pois Exu
raramente falava tdo bem de uma pessoa se ndo estivesse decidido a
convencer 0 patrdo a ajuda-lo também. Como estava cansado, preferiu
encurtar a conversa. — O que posso fazer pelo seu amigo, Exu? — disse
Orunmild, rindo dos rodeios do mensageiro. — Converse com ele, mestre.
Dé-lhe bons conselhos, apenas isso. Ele me acolheu sem mesmo saber quem
eu era [...] — As vezes vocé se preocupa com o0s outros de verdade, ndo é
mesmo, Exu? (PJ PEREIRA, 2014, p. 45).

O mito que narra a derrota de Exu para lIku, presente em Prandi (2001b), é
ressignificado também por PJ Pereira nO livro da traicdo. No itan “Exu ndo consegue vencer

a morte” (PRANDI, 2001, p. 65-66), a divindade é narrada como aquela que néo teme Iku e 0
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desafia para uma batalha. Mas a morte € muito rapida e com poucos golpes vence a luta, s6

ndo mata Exu por intervengdo de Orunmila.

Quem assistia de longe ndo entendeu quando uma massa grande, negra e
mais rapida que a vista atingiu Iku e o jogou para longe de Xangd. Iku
deslizou sobre a terra com o impacto e parou a alguns metros do novo
oponente. — Entdo vocé deve ser o gigante de que tanto falam? — Talvez —
respondeu Exu, empunhando o porrete que Orunmila lhe fizera. — Vocé se
acha forte, ndo acha? Pois é melhor correr antes que o faca em pedagos
como seu amigo ai do lado. Iku olhou para Xangd, que se arrastava para
dentro da casa com a ajuda de lansd. Quando virou, ouviu o grito de Exu
vindo na sua direcdo. — 16&&! Exu era forte e rapido, mas a morte era ainda
mais. Iku girou o corpo sem esforco e tocou de leve o pé do mensageiro,
gue desabou no chdo como um cajad passado. Entoando cangdes de
provocagéo, Iku saltou sobre ele, imobilizando-o com facilidade e tomou o
porrete como se 0 mensageiro fosse uma mulher indefesa. Exu babava de
raiva, mas nada podia fazer. — E agora? — perguntou Iku sem esperar por
uma resposta. Exu se debatia debaixo daquela carne gelada e sem brilho,
sem dar sinal de desistir. Entdo, mais uma vez Iku parou de sorrir. A
sombra do préprio porrete cobriu o rosto do mensageiro, € 0 povo gritou. —
Paf! — o estrondo de uma pedra se chocando contra outra distraiu Iku, antes
gue ele pudesse acertar Exu com seu préprio porrete. O gigante aproveitou
a oportunidade e, langando o ventre para o alto, jogou Iku para longe. No
mesmo movimento, ficou em pé e correu na dire¢do do mato. Iku apenas o
observou, enquanto se levantava com a calma de quem tem a eternidade a
seu favor (PJ PEREIRA, 2014, p. 54).

Nesse volume, aparecem novamente alguns alimentos que s@o comidas e bebidas

votivas de Exu, como a farofa, o dendé e a aguardente. A palavra “farofa” aparece dez vezes,

todas associadas a ele; a palavra “dendé”, trés vezes; “pimenta”, também trés vezes, nenhuma

diretamente associada a Exu. Além disso, € ressaltado em diversas tramas que ele é o primeiro

a comer, como nos mitos que encontramos em Mitologia dos orixas: “Exu come tudo ¢ ganha

o privilégio de comer primeiro” e “Exu vinga-Se e exige o privilégio das primeiras

homenagens” (PRANDI, 2001b, p. 45, 82). A diferenca que destacamos € que, na narrativa de

PJ Pereira, quase sempre Exu é associado a gracinhas. Ele ndo exige comida, ele pede,

sorrindo.

Quando Exu, sempre o primeiro em assuntos de comida, gritou seus pedidos,
todos acharam graca: farofa de dendé, carne de bode, aguardente de palma e
umas cabecas de peixe de escama! A alegria do banquete o transformara
novamente na crianga crescida de que eles, em especial 0s que o conheciam
ha& mais tempo, sentiam tanta falta (PJ PEREIRA, 2014, p. 71).

Nos mitos descritos por Prandi (2001b), Exu — quando é esquecido — causa algum tipo

de desordem para provocar seu reconhecimento. No primeiro mito citado, ele come tudo e,

para aplacar sua fome, é decidido que ele sempre comeria primeiro que o0s outros. No segundo

mito, Exu semeia desassossego, desgraca e confusdo, porque, durante seu exilio, ninguém se
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lembrou dele e prestou as devidas homenagens. Quando o babalad compreendeu as
motivacgdes dos infortinios, ordenou que todos os sacrificios fossem realizados primeiramente
para Exu, para acalméa-lo. NO livro da traicdo, em diversos momentos evidencia-se que ele é
0 primeiro a comer, assim como nos mitos, mas a narrativa é criada de modo que ndo justifica
essa pratica, nem menciona essas histdrias que fundamentam o fato de Exu comer primeiro.

Observamos que, a certa altura da narrativa, as caracteristicas e atribuicGes de Exu
passam a ser tratadas com maior importancia. Se, nO livro do siléncio, 0 autor escolheu
representd-lo como “apenas um mensageiro”, no inicio do segundo volume atribuiu-lhe o
termo “vassalo”, e, mais adiante, ele se torna “poderoso mensageiro”: “Nenhuma caga poderia
se dar aquele desfrute diante do maior cacador do aié ou do poderoso mensageiro de
Orunmila” (PJ PEREIRA, 2014, p. 116).

Outras construcdes envolvem Exu em situacdes complexas, denotando-o nem
totalmente bom, nem totalmente ruim. E representado como alguém impiedoso e violento

com seus inimigos, que zomba do sofrimento alheio:

Do lado de dentro, Exu gargalhava com um chicote nas méos. Ele acoitava
uma mulher quase sem forcas que, pelos trajes, deveria ser alguém
importante no castelo. — O que mais vocé quer de mim? — gritava ela, quase
desfalecendo. Orunmild correu e tomou o chicote das maos de Exu. A
mulher mal conseguia se mover, mas o olhar serviu como agradecimento. —
Quem é ela? — E a rainha, baba. Era ela quem estava escondendo o0s
prisioneiros — respondeu ele, ainda segurando com forca a primeira mulher
do rei. — E o rei, onde ele estd? — No quarto. Mas ndo se preocupe, ele ndo
poderd4 mais incomodar ninguém. A ndo ser que consigam colocar nele a
cabeca de volta sobre o pescoco. A mulher solugou com ainda mais forca, e
gritou: — Maldito! Exu gargalhava mais ainda quando a mulher o
amaldigoava: — Isso € para vocés aprenderem a tratar melhor do rei de todos
os caminhos. Aquela comida servida ontem ndo era digna de um rei (PJ
PEREIRA, 2014, p. 141-142).

Contudo, h& passagens mostrando-o protetor e compassivo. Diversos mitos de Exu
apresentam-no como alguém que pode ser cruel, mas também com alto senso de justica. Essa
perspectiva que lhe atribui a marca da ambiguidade em vez da malignidade ja é
consideravelmente difundida na historiografia, principalmente nas décadas de 1970 e 1980.
Neste volume encontramos uma maior aproximacao dessa perspectiva, no entanto, nos parece
gue 0s mitos mais controversos e 0s aspectos mais complexos de Exu ainda sdo silenciados ou
escamoteados na narrativa, Como veremos a segulir.

Nesse segundo volume, também é adaptado o mito, presente na obra de Prandi
(2001b), que Exu carrega 0leo de dendé numa peneira sem derramar uma gota, demonstrando

Sua esperteza e perspicacia:
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— Imaginem vocés que eu fui pedir que uma “dita” cozinheira me
preparasse uma boa farofa. Foi s6 olhar para o lado e, quando vi, ela estava
torrando a farinha pura sobre o fogo! Ela ndo usava nada para torrar a
farinha! Ai eu mandei que parasse. Mas quando fui ensinar como se fazia
uma boa farofa, descobri que ndo s6 ela ndo tinha azeite como na Unica
esteira que vendia azeite, em todo o mercado, ndo havia nada com que
carregar. Mas eu estava com tanta fome, que peguei a primeira coisa que Vi
pela frente e mandei o vendedor encher. Ele comecou a rir, porque eu
estava segurando uma peneira. Mas vocé sabe como eu sou, baba. Quando
Exu estd com fome, ndo ha quem segure. Mandei que ele enchesse a
peneira mesmo com o dendé. Ele riu mais ainda e disse que eu jamais
conseguiria. Eu pedi de novo, e ele me desafiou mais uma vez. Ai entrei no
jogo: falei que se ndo derramasse o 6leo no chédo, eu ndo pagaria um sé
buzio por todo o 6leo que conseguisse carregar. Mas, em compensacao, se
derramasse, eu pagaria por cada gota, mesmo que néo tivesse usado. — O
gue aconteceu? — perguntou Oxumaré, curioso com o desfecho daquela
historia bizarra. — N&o pingou uma gota. Eu levei o azeite e mandei a
mulher fazer uma farofa que prestasse. Resultado: eu ndo paguei pelo
azeite, ensinei a mulher a fazer farofa, e ela me prometeu que quando
quisesse mais, era s6 voltar 14 e pedir que ela fazia de graga. Por isso que
eu nunca pago nada nos mercados! (PJ PEREIRA, 2014, p. 178-179).

Assim como no fragmento acima, PJ Pereira também adapta o mito “Exu ajuda um
mendigo a enriquecer” (PRANDI, 2001b, p. 81). Na narrativa ficcional, o mendigo havia
preparado um eb6 com muita dificuldade numa encruzilhada, pedindo riqueza e prosperidade.
O homem ja havia sido rico, mas perdeu tudo que tinha numa enchente, que dizimou sua
plantacdo e lhe trouxe dividas. Compadecido, Exu resolveu ajuda-lo. Orientou-o que ficasse
gritando pelo mercado por algumas horas, como se fosse um homem poderoso, e ele
obedeceu. Um sujeito milionario ficou indignado com a gritaria, achando que o tal homem
estava louco. Exu disse ao homem rico que o homem gritando era poderoso porque era capaz
de fazer qualquer coisa que quisesse. Exu provocou o0 homem rico a provar que era mais
poderoso que o homem pobre. Se o seu prestigio e poder fossem capazes de mudar até mesmo
a condicdo de um mendigo louco, ele provaria o qudo poderoso era. O homem poderoso
rapidamente convenceu varias barracas do mercado a concederem crédito ao homem pobre, e,
em pouco tempo, a vida, profissdo e prestigio do homem pobre haviam voltado. Desse modo,
Exu reconheceu que o homem rico era 0 mais poderoso. Como podemos perceber na trama
destacada, Exu é quase um homem caridoso, demonstra piedade e tem boas intengdes quando
aceita 0 eb6 do mendigo mesmo sendo simples. A escolha de PJ Pereira (2014) em destacar
esses mitos e conta-los dessa maneira — em vez de outros ja mencionados, em que Exu exige
boa comida, muita comida ou come tudo e todos ao redor —, aponta sua inten¢do de adapta-los

para um publico mais amplo.
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No capitulo intitulado “Exu”, dO livro da trai¢do, PJ Pereira se apropria do mito em
que Exu é considerado o dono dos caminhos, aquele que sempre recebe oferendas quando se
quer chegar a qualquer orixa. Observamos aqui uma representacao dessa divindade um pouco
mais distante da nocdo maniqueista ocidental cristd. Aqui Exu faz o erro virar acerto e vice-
versa, aplica licbes em quem tenta passa-lo para trds, comeca a receber a primeira oferenda
porque adquire respeito. Até o fim do primeiro volume, ndo haviamos identificado

representacdes de Exu que se aproximassem dessa nocdo multipla e diversa.

Contam por ai que alguns dias depois, Exu foi visto comendo e bebendo com
as feiticeiras. Comemorando o dia em que, se elas ndo roubaram o destino,
ao menos adicionaram algumas historias aos corddes de contas de alguns
odus. Se esse episodio é verdade ou invencionice dessa gente, ninguém sabe,
nem nunca vai saber. O que se tem certeza € que, depois desse dia, Exu ficou
livre para seguir seus proprios caminhos, entre tantas cidades e tantos
mercados. Fazendo o acerto virar desacerto e o desacerto virar acerto na vida
do povo de todos os tempos do Aié. Virando tudo do avesso e aplicando
licbes naqueles que tentavam passéa-lo para trads. Contam que nunca deixou
seu apetite de lado e que, de tdo respeitado que se tornou, ninguém mais faz
oferenda para orixa sem antes lhe dar de comer. Exu continua vagando como
o0 principe das estradas e encruzilhadas da nossa terra, sem jamais perder a
alegria da profissdo. Ainda canta quando leva aos homens as mensagens dos
deuses e se orgulha de ser o escolhido do povo do Aié para levar seus
pedidos ao Orum. Entre os deuses e entre os homens, ndo hd quem ndo
reconheca sua importancia, e os mais velhos chegam a dizer que, sem Exu,
ndo tem oracdo, ndo tem refeicdo, ndo tem diversdo. E, por onde quer que
passe, 0 povo canta e comemora sua chegada. Laroié, Exu! Laroié! (PJ
PEREIRA, 2014, p. 362).

4.2.2. Capitulos contemporéneos

Consideramos importante destacar que, além de ser representado como aquele que é
capaz de transitar entre mundos diferentes, o aié e o orum, a imagem de Exu também ¢é
construida dando a ver que ele é capaz de transitar por tempos diferentes, o tempo mitico e o
tempo historico:

[...] ela [Maria Eduarda] sabia, depois de ter lido os e-mails que o mestre
Laroié lhe havia mostrado. E das historias que contou, lendas antigas do seu
povo na Africa. De um tempo em que guerreiros com superpoderes tentavam
recuperar o destino do mundo de feiticeiras. Ela demorou a entender como
duas historias, e dois tempos, tdo distantes se encaixavam, mas agora tudo
estava claro (PJ PEREIRA, 2014, p. 19).

As cores de Exu aparecem aqui também, o preto e o vermelho. A roupagem é que é
modificada para condizer a narrativa contemporanea. Nessa composicao literaria, Exu veste
uma roupa alinhadissima e usa ténis. O Exu de PJ Pereira ndo usa capa preta, cartola e

tridente, ou terno de linho branco e chapéu panamé, como os Exus da umbanda, muito menos
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leva 0 egd, paramento esculpido em madeira na forma de um pénis, que o Exu do candomblé
carrega nas maos (PRANDI, 2011a).

Quando a luz acendeu, € a porta abriu, entraram todos se empurrando como
se precisassem disputar um lugar no gigantesco elevador que havia chegado
ao térreo com apenas uma pessoa: um negro muito alto, alinhadissimo, todo
de preto com detalhes vermelhos, inclusive no ténis. Ela o conhecia muito
bem. Nervosa, a ruiva tentou ndo cruzar o olhar e se postou exatamente a

frente do gigante. Nao sabia o que fazer. “Mestre Laroi€ ndo deveria estar
aqui.” — pensou, apavorada (PJ PEREIRA, 2014, p. 21).

Nas adaptacGes dos mitos, nos capitulos contemporaneos, a representacdo construida
em torno da comunicacdo e sua alcunha de mensageiro trazem o e-mail como a ferramenta
mais utilizada. No fragmento a seguir, vemos como Laroié tem documentada suas conversas
com Newton, pelo fato de a maioria delas terem sido realizadas via e-mail. Ainda notamos, no
trecho destacado, que o Exu contemporaneo de PJ Pereira, nO livro da trai¢do, como € de
costume, adora comer e come o tempo todo. Porém, aqui, para adapta-lo ao tempo histérico

vigente e a cultura em que esté inserido, ele come croissant e toma café do Starbucks.

Seguiram até uma Starbucks a poucas quadras dali, em uma esquina com
vista magnifica das torres gémeas. Num dos banquinhos do balcdo em frente
a janela, o mestre [Exu] lhe trouxe um café. Ele olhou o relégio, depois para
as torres, com uma certa melancolia que ela ainda ndo havia visto em seus
olhos. Era setembro de 2001, ela sabia bem. Dia 11, seu aniversério. —
Desculpe pelo atraso. — pediu, acanhada. — E pela confusdo na entrada. Ao
que ele respondeu, sustentando 0 mesmo sorriso pensativo: — De nada. Eu ja
sabia. Laroié abocanhou metade do croissant com uma dentada so, e
prosseguiu, antes mesmo de engolir: — Ele nunca havia te contado o tal
segredo, entdo? — Nao. Vi s6 pelos e-mails que vocé mostrou (PJ PEREIRA,
2014, p. 21-22).
Nesse volume, fica claro que parte do acordo de Exu com o protagonista consiste em
trocar informacdes sobre os orixas, recebendo algo em troca. Nesse sentido, o autor reforca a
representacdo criada em torno de Exu como aquele que so trabalha por pagamento, sendo,
nesse caso, um pagamento inovador: dicas gastronomicas: “E, falando em solucdo, queria
relembrar um certo acordo que vocé e eu fizemos. Vocé me disse que ‘me traria mensagens
dos orixas’ em troca das minhas dicas gastronomicas. Até agora, convenhamos, ndo recebi
muito” (PJ PEREIRA, 2014, p. 28).
No mesmo livro, em diversos momentos, também surge Exu como aquele que é
imprevisivel e se mostra quando quer. O protagonista vislumbra essas caracteristicas e joga
com isso: “Meu amigo Laroié, se insiste em Se esquivar, vejamos 0 que um pouco mais de

curiosidade pode fazer com vocé” (PJ PEREIRA, 2014, p. 50).
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Durante varias semanas nos correspondemos por meio do seu estranho
pseuddnimo Laroié. Vocé me fez pensar que era apenas um estranho que
inicialmente cobraria apenas sugestdes gastronémicas pela informacdo que
eu comecei a dar. Me disse que era um mensageiro dos orixas, e me levou a
acreditar que seria um tipo de médium que traria noticias daquela gente que
conheci no Orum. Mas ai vem vocé, de repente, e solta uma bomba dessas,
sem nenhuma preparagdo. Apenas uma mensagem laconica, com uma Unica
frase: “Eu tenho varios nomes, mas vocé ja me conhece como Exu. Agora
continue”. Continue um caralho! Minha primeira reagdo foi imaginar que se
tratava de mais uma brincadeira. Mas, visto o que presenciei nas imagens do
lago, sua curiosidade gastrondmica até que faz sentido. Sim, pode ser que o
gue vocé disse finalmente seja verdade — se vocé considerar que um orixa
enviando e-mails é uma ideia aceitavel, claro. O que ndo combina com essa
versdo da historia é a forma polida de suas palavras, o jeito culto e
sofisticado com que temos nos comunicado. Nédo faz sentido o fato de vocé
ter respondido meus e-mails em vez de invadir meus sonhos ou usar a voz de
um médium. Mas também seria tipico do Exu a quem assisti providenciar
para que tanto a verdade quanto a mentira parecessem apenas 50% razoaveis
(PJ PEREIRA, 2014, p. 66).

No fragmento acima, notamos que a representacdo de Exu inclui as caracteristicas
ligadas ao imprevisivel: ele se comunica por e-mail quando pode se comunicar por sonhos ou
utilizando mediuns. Também se distancia das representacGes do candomblé ou da umbanda,
no sentido de atribuir roupagens mais sofisticadas e embrandecidas a esse aspecto.

Na trama construida nesse segundo volume, Newton é enganado pelas 14 Mi Oxoronga
e coloca o plano de Ifa em risco, de recuperar os principes capturados e manter o destino sob
dominios dos orixas. Diante disso, Newton pede ajuda para Exu, pois se sente culpado e
amaldicoado, s6 quer ser retirado dessa disputa. Exu lhe explica que pode fazer isso, mas que,

em troca, Newton tera que “fazer sua cabeca” para ele.

Deixe ver se entendi: para fazer a cabega para vocé [Exu] tenho que me
isolar por um més, comer umas e tomar outras bebidas estranhas e prometer
fazer oferendas para vocé o resto da vida? N&o sei... nunca me vi fazendo
nada “para o resto da vida”. Mas a parte de raspar a cabega, isso ndo tem
como negociar? Eu tenho o nariz muito grande. la ficar horroroso. E sobre o
retorno do meu investimento nessa relacdo? Gosto da ideia de ter contato
com a Duda de volta, claro. Mas talvez vocé consiga também me tirar de vez
de dentro desse mundo da Pilar, sem perder aquilo que conquistei até agora.
Extracdo total mesmo, ndo quero sentir medo nem saudades nem nada (PJ
PEREIRA, 2014, p. 276).

Newton aceita o0 plano de Exu, diz que vai fazer sua cabeca e que ele pode enviar a
responsavel pelo processo, Dona Preta. No entanto, Newton se envereda por caminhos
alternativos, no mundo de Pilar, a executiva que lhe ajudou a crescer profissionalmente, e
volta atras no seu acordo. Depois de Newton quebrar o acordo com Exu, perdeu seu grande

amor, Maria Eduarda. Desse modo, encontramos aqui algumas representaces de Exu como
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aquele que ndo aceita ser enganado, e que ndo é tdo tolerante assim com quem ndo cumpre
com a palavra.

Duda sabia o que havia acontecido na batalha pelo destino — tanto num lado
guanto no outro. Sabia que, se New havia traido os orixas, isso era 0 que ele
deveria ter feito, e foi apenas por isso que o destino voltou as méos dos
homens. Entdo por que ele deveria ser punido? — Ele me traiu [disse Exu].
Descumpriu nosso trato. Duda levantou assustada. Antes que pudesse
prosseguir, no entanto, foi segurada pelo brago. Dessa vez ndo havia sorriso,
sarcasmo ou amizade naquele olhar. — E melhor vocé sentar. Ela obedeceu. —
Mas tem gente ali! — disse ela baixinho, porém desesperada. — O que vai
acontecer, acontecerd. Seu amigo sofrera porque ndo me obedeceu. Duda
observou o mestre se levantar e 0 ouviu com atencdo enquanto ele Ihe dava
sua ultima recomendacdo: — SO me prometa que ndo vai fazer nenhuma
bobagem, minha filha. Que vai se manter longe daquelas duas torres. Ele Ihe
deu um beijo carinhoso no alto da cabeca e um abrago do jeito antigo de
abracar, batendo os ombros alternados, de um lado, e do outro. J& cruzava a
porta de entrada quando a voz de Maria Eduarda perguntou pela Gltima vez:
— Ele poderia ter impedido tudo isso? — Aproveite a vida nova. De dentro da
limusine, Exu viu a Starbucks desaparecer pela janela traseira, depois a
cidade sumir atras da ponte do Brooklyn. Ainda tinha as Gltimas palavras de
Maria Eduarda na cabeca, mas ndo havia sobra de remorso ou indignacao
naquela lembranca. Apenas uma certa impaciéncia melancolica em relagdo a
sua nova discipula: “Sera que algum dia eles vao entender que ndo sao tdo
importantes assim?” (PJ PEREIRA, 2014, p. 364).

4.3. Exu nO livro da morte: detentor dos segredos importantes do mundo

NO livro da morte, Exu é o grande protagonista, aquele que assume para si as regras
do jogo e da o desfecho que quer para 0 enredo. Nesse volume, observamos representacdes
mais complexas, e que atribuem maior importancia a Exu. Ele é o garoto de recados no
primeiro volume, o mestre debochado e imprevisivel, no segundo, e no ultimo volume da
trilogia, ele é apresentado como um ser que domina importantes segredos do mundo com suas
estratégias. Esse modo de representa-lo € caracteristico de um periodo mais recente da

historiografia, no século XXI.

4.3.1. Capitulos miticos
PJ Pereira (2015) cria dialogos em que o proprio Exu deixa claro que seu poder é

grande e ndo deve ser tratado como um trickster, que s6 pensa em estripulias e confusdes.

Exu seguiu em frente, apontando o caminho. Saltava entre galhos, se apoiava
em raizes, segurava em cipds. Eua acompanhava. A dor no corpo ja ndo era
tanta, ndo poderia fazer tanto esforco se estivesse se sentindo como alguns
dias atras, quando Oxdssi a encontrou na beira do rio. — Nao entendo direito
como estou aqui, nem como voceé estd, alids. Estamos mortos? — perguntou
ela. — Ou sonhando? — J& disse pra conter as conclusGes, mocinha.
“Mocinha!?” — pensou. Eua grunhiu perante a condescendéncia do menino,
que, apesar de tdo alto, parecia bem mais novo que ela. Foi como se Exu



138

tivesse ouvido: — VVocé acha que eu sou s6 um moleque, ndo? — e soltou uma
risada que tomou todo o pantano (PJ PEREIRA, 2015, p. 44-45).

O trecho destacado evidencia que Exu ndo estd mais sendo representado como
subalterno ou empregado de Orunmila. Ele tem autonomia e altivez. E aquele que transforma
a natureza para agradar aos demais orixas e determinar quais caminhos tomar no orum e no

aié. Mas ele ainda ¢ galante, consegue o que quer com ““jeitinho” e bom humor.

Exu sabia ser galante quando precisava. Disse isso e trouxe a velha senhora
pelo brago até o lado de fora da casa com tanta gentileza que ela nem
reclamou. Nand morava bem no meio do pantano e dizem que era tdo fragil e
leve que conseguia andar sobre a lama cinza sem afundar. Exu a deixou
confortavel e voltou-se para Eud. Tomou a mao da jovem recém-chegada e a
trouxe para perto da lama, a vista da dona da casa, e fez com que la a menina
se deitasse. — Feche os olhos e relaxe — disse Exu. Instantes depois, flores de
todas as cores brotavam, do meio da lama! lemanja gritou de excitagdo: —
Mocinha, vocé deveria ir me visitar! — Flores — desdenhou Nand. — Para que
eu preciso disso? Exu espalmou a mdo, como se o espetaculo ainda ndo
tivesse acabado. Olhou de volta para as flores. Elas ndo apenas nasciam em
profusdo. Cresciam tdo rapido como morriam, secavam e se decompunham.
E voltavam novamente para a lama de onde vieram. Ao ver as pétalas se
decompondo diante de sua vista, Nand finalmente sorriu (PJ PEREIRA,
2015, p. 48).

No préximo trecho, percebemos outra metafora de Exu como aquele que aponta 0s
caminhos, ou é conhecedor e dono deles. Alem disso, vimos que Exu aparece como um

observador que fica a espreita, prestando atencdo em tudo e todos.

Vocé vai acabar entendendo, e ai vai descobrir que ndo é bem assim — disse
a voz grossa de Exu, que entrava mais uma vez na conversa como se
estivesse ouvindo ha tempos. Ele precisava parar com isso, pensou lansa.
Nédo gostava da ideia de acordar nua e encontrar Exu a observando do
escuro. Preferiu ndo chamar atencdo naquela hora, no entanto. — Ja
comegaram a me pedir pra levar vocés duas para um monte de trabalhos por
ai. Estdo prontas? Tenho um bem especial nas méaos. Exu deixou que lansa
se vestisse e caminhou com as duas orixas para a borda da montanha, bem de
onde podiam ver todo o desenho que lansa havia explicado. De 14, Exu pediu
que Eua se tornasse bruma, lansé virasse vento e levasse a amiga no lombo.
E indicou a direcdo: — Vao naquele sentido, que encontro vocés la (PJ
PEREIRA, 2015, p. 67).

Na trilogia, o falo de Exu é citado uma Unica vez, no ultimo volume. Conjecturamos
que PJ Pereira (2015) optou por ndo visibilizar essa caracteristica ou representacdo imagetica
de Exu, por ser uma qualidade controversa dessa divindade. Uma regéncia que desde o
periodo colonial confunde os brancos sobre seu carater. A sexualidade em Exu é tida, no
imaginario popular, como libertinagem, luxuria ou pecado (PRANDI, 2011a). Na literatura
antropoldgica, o carater falocéntrico de Exu € associado ao aspecto de fecundacdo, criacao e

invencdo da vida. Mas o falo de Exu nunca foi aceito ou respeitado pela ética do catolicismo.
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Seus modelos morais trataram de censurar a sexualidade dele como representacdo e
incorporacdo do mal (BARBOSA, 1999). A negacdo do falo de Exu ja foi consideravelmente
discutida por pesquisadores das religides afro-brasileiras. Roger Bastide, por exemplo, sugeriu
que o falismo estava condenado a desaparecer, “pois ele seria incompativel com o
puritanismo brasileiro” (BASTIDE apud ORTIZ, 1999, p. 128).

Em Segredos guardados, Reginaldo Prandi (2005), afirma que Exu tem livre
transitoriedade entre todos as extremidades do mundo e ndo tem limites. Contudo, essas
representacdes que conversam com sexualidade, prazer, gozo e erotismo sdo hediondas ao
universo cristdo. Essa teria sido uma das razdes pelas quais ele foi empurrado para o inferno
cristdo e enquadrado numa perspectiva maniqueista (PRANDI, 2005). Nao seria sem razao

que PJ Pereira (2015) tenha optado por silenciar ou minimizar o falo de Exu.

Ai vieram eles ontem e fizeram um feitico que faz a agua correr no sentido
contrario do tempo, e agora, para ler a histéria, temos que ler de tras para
frente, lendo o que aconteceu em vez do que vai acontecer. Quem precisa de
uma adivinha que 1€ o passado? — Depois n6s somos as bruxas — disse Nana.
Exu deu uma gargalhada boa, que atraiu olhares desconfiados quase que de
imediato. — N&o me perguntem como isso aconteceu. Nessa guerra entre
voceés, eu prefiro ser apenas o mensageiro. — Ndo me venha com essa, rapaz
— disse Nand. — Vocé tem uma tromba pendurada entre as pernas. Vai
sempre ser um deles. Exu pensou em fazer uma piada sobre o tamanho da
tromba, mas ficou quieto em respeito a grande senhora (PJ PEREIRA, 2015,
p. 76).

No excerto acima, notamos que o0 Exu de PJ Pereira ndo se posiciona de nenhum dos
lados, diante da luta do feminino e masculino pelo poder do destino. Exu assume, no Gltimo
volume, a personalidade de alguém que arquiteta planos para conseguir o que quer, e muda o
destino dos seres humanos, no aié, e dos orixas, no orum. Ele é neutro, ndo luta por um
objetivo coletivo ou para defender um dos lados. Exu faz os arranjos que pode para dar o
desfecho que quer ao enredo, independente da disputa que permeia a historia. Pede favor para
conseguir o que quer, faz jogos com 0s outros personagens, mas as narrativas sdo suavizadas
para atrair a empatia do leitor, de modo que ele — Exu — nédo apareca diretamente como quem

mente e ludibria para conseguir o que quer.

Exu entdo aproveitou que lansa estava indo embora para ir também. Tinha
muito a fazer para organizar seu plano. Ofereceu-se para acompanha-la até
sua casa, sem que ela soubesse, a0 menos naquele momento, que ele tinha
um destino bem diferente em mente. Caminharam juntos pelo que Exu
disse ser um atalho. Ela logo notou que era tudo menos aquilo. Estavam
indo na direcdo errada. Como lansa é curiosa, resolveu ndo interromper.
No meio do caminho, Exu perguntou: — Preciso de um favor: vocé poderia
levar uma alma para mim? O problema é que ndo pode carregar para a terra
dos eguns ndo. Preciso que a entregue em um outro lugar. — Vocé esta me
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pedindo para sabotar o plano das mulheres e ajudar os homens? — Nao! Ja
disse, nessa guerra de vocés eu fico de fora. Ndo tenho nada a ver com
iss0. — Mesmo assim, ndo vou desafiar Nand assim por nada. — E se eu
dissesse gque esse sujeito fez algo imperdoavel, que precisa de uma licdo? —
Vocé falando de imperdoavel? Tenho até medo de perguntar do que se
trata. — Incesto. O sujeito dormiu com a propria mée. Nao a mée de sangue,
a mée de axé. lansa parou... considerou um pouco, ¢ respondeu: — D4 no
mesmo. Foi for¢gado? — N&o. Por vontade mesmo. — Deixa eu pensar um
pouco nisso. VVocé sabe que incesto é meu maior tabu. Ndo gosto de quem
comete essa atrocidade [...] lansd suspirou. A tentacdo era grande demais.
(PJ PEREIRA, 2015, p. 77-78).

Essas e outras composi¢des do enredo apresentam Exu como a divindade que,
utilizando esperteza, boa comunicacédo e alguns truques, define o fim da histéria. Ele aparece

como aquele que “da n6 em pingo d’adgua”, ou mesmo “carrega azeite de dendé na peneira”:

E foi nesse dia que Exu resolveu cruzar Igba, o Rio do Tempo, e convencer
um timido jovem chamado Ifé de que sua amada Ihe correspondia o amor
mas precisava ser tomada a forga para admiti-lo. E avisou Iku que naquela
noite a menina que ele observava escondido seria atacada por um homem
violento e vil. Que se ele ndo quisesse ter que ceifar a vida daquela menina,
teria que protegé-la do seu agressor. Iku concordou, e foi assim e por isso,
com um nd no tempo que s6 Exu sabe dar, que Eua, a menina casta que
odeia galinha branca, foi parar no Orum (PJ PEREIRA, 2015, p. 129-130).

No proximo trecho, € ressaltado ser Exu um orixa antigo, mas sua origem ou criacéo
ndo sdo mencionadas na obra. Além disso, ele € construido como quem tem muita inteligéncia

e bom humor, pode se envolver ou ndo em uma guerra apenas por tédio.

Exu é dos antigos. J& viu mais guerras entre 0s orixas do que pode contar.
Das pequenas, algumas que ele mesmo causou, as grandes, que costuma
ficar de fora por pura falta de interesse em tanta gente se matando sem
inteligéncia ou bom humor. Os outros quatro antigos como ele também néo
participam, mas por outros motivos [...] é por isso que Oxala, 1fa, Nana e
lemanja ficam sempre de fora. Da mesma forma que Oxald e Nana usam
esse tempo para suas caminhadinhas pela praia, uma outra tradicdo acabou
por se formar entre os outros trés antigos restantes: o banquete de renovacéo.
lemanja, que é uma grande cozinheira, é responsavel por preparar a comida.
Exu, pelos ingredientes, o que ndo era muito dificil visto que era ele quem
trazia do Aié as oferendas para todos os orixas — um simples pedagio aqui e
ali e todos os elementos do banquete estavam prontos. Ifa trazia sempre a
bebida, porque era sé o que lhe restava. Os trés entdo se juntavam e comiam
e bebiam tudo que podiam e queriam e depois iam dormir, embriagados e o
mais proximos de uma indigestdo que um encantado poderia chegar (PJ
PEREIRA, 2015, p. 215).

NO livro da morte, Exu assume o papel de grande estrategista, que ndo provoca
somente batalhas e lutas, também promove a paz e o fim da guerra. Para isso, a divindade

utiliza todos os seus poderes e demonstra sua forga.
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Foi quando ouviram, vindo do alto de uma pedra mais acima, um grito
violento: — Chega! Pelo canto dos olhos, eles olharam, sem interromper a
luta. Era Exu. — Chega dessa loucura! — gritou 0 mensageiro. Ninguém
obedeceu. Xangd, que havia se livrado de um grupo de eguns e se preparava
para ser atacado por quatro mulheres que corriam em sua direcdo, explodiu
uma pedra de raio ao lado de Ob4, lancando-a com violéncia para o lado.
Essa era a oportunidade que Ogum esperava. Exu gritou novamente: — Eu
disse chega! Novamente, ninguém parou. Entdo o chdo tremeu, como
qguando Aganju o fez tremer. E 0 ventou soprou, mais forte que a tempestade
de lansa. E os trovdes gritaram. E a chuva caiu. A lama de sangue do chéo se
ergueu e langou corpos vivos e mortos contra as encostas da montanha. Do
alto de uma pedra, Exu, o mensageiro galhofeiro, comandava todos os
poderes da natureza de uma s6 vez. — Mandei que parassem. N&o direi mais
uma vez — disse, huma voz grave que ninguém ali jamais havia ouvido (PJ
PEREIRA, 2015, p. 221).

4.3.2. Capitulos contemporaneos

Nesse terceiro volume, notamos que Exu é o protagonista de todo o enredo. Ele é
guem dad o tom da narrativa e desperta a curiosidade nos leitores. Nos capitulos
contemporaneos, assim como nos miticos, Exu € o responsavel pelas reviravoltas e grandes
mistérios. O autor parece investir no desenvolvimento das relagbes entre Exu e Newton e
neles mesmos. O que parece cativar o leitor é a propria existéncia dessa dindmica, a
capacidade de crescimento e mudanca de cada um desses personagens e quanto eles nos
cativam, especialmente quando se trata de uma relacdo entre humano e divindade. Além
disso, nO livro da morte, compreendemos como as duas histdrias, contadas em tempos e
contextos diferentes, compdem um mesmo enredo mitico. Ou seja, a histéria que narra a
disputa dos poderes sobre o destino — entre as la Mi Oxoronga e os orixas — interfere na
historia de Newton Fernandes e Pilar da Anunciacao, a grande vila, bem como a historia dos
protagonistas do aié interferem nas disputas que ocorrem no orum. Quem liga essas historias,
tempos e espagos diferentes é Exu.

A histdria é contada de modo inverso. Logo no inicio, nos deparamos com a morte de
Newton, e s6 com o desdobramento da narrativa € que vamos entender que esse ndo é o fim
da historia. Segue o fragmento em que Newton faz uma oferenda para Exu, imediatamente

antes da sua morte.

Sob olhares de nojo, ele deixou o despacho numa esquina do bairro da Vila
Madalena. Galinha, farofa, cachaca, velas. “Caguei pro que vocés estdo
achando” — murmurou o rapaz. [...] Era uma missdo. A comida, a bebida, o
endereco. O comentario deixado no seu Ultimo post havia sido claro [...]
Uma BMW preta, vidros escuros, havia parado em frente a sua oferenda a
Exu. Contra a luz dos faroéis, ele acompanhou a sombra de um homem alto,
vestindo um terno bem cortado, sair do banco de tras, pegar a garrafa de
cachaca do chdo e virar um longo gole direto do gargalo. Como se fosse
agua. “Ei!” gritou em protesto “Faltando dinheiro pra comprar cachaca,
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camarada?”. A sombra nao se incomodou. Com a garrafa na mio, deu um
passo na direcdo da luz, revelando uma versdo alinhada do rapazote que,
anos atras, havia assistido em seus sonhos com 0s orixas. Apesar das roupas
contemporaneas e um andar mais elegante, no entanto, Exu parecia 0 mesmo
menino inocente: gigante, travesso e guloso. E, ao mesmo tempo, ndo havia
nada de menino, tampouco de inocente, naquela figura. O que era ainda mais
aterrorizante. [...] Apertou os olhos e se concentrou na presenca do mestre.
“Ainda bem que a cachaca era boa.” [...] A dez metros, 0 manco interrompeu
seu passo de ponto e virgula. “Como vai, seu filho da puta?”, disse Carlos,
no tom gelado de quem ndo espera uma resposta. Desde sua iniciacdo
espiritual, aquele jovem assessor de imprensa passara a ver 0 que poucos
enxergavam. E, nesse momento, 0 que ninguém mais veria era 0 que mais
importava: um espectro de cerca de trés metros de altura, pairando suave
atréas do sujeito que se esforcava para ndo assustar. Carlos, seu antigo amigo
de faculdade, ndo parecia saber o que trazia as costas. Ou talvez aquilo fosse
parte das alucinagfes? Definitivamente, ndo. O espirito flutuava, roto e
maltrapilho, espelhando os movimentos do homem a sua frente, como se
ligados por cordas a cada articulagio. A primeira vista, parecia que Carlos
puxava o fantasma. Nao de perto: era o espectro que dirigia 0 homem, como
se 0 empurrasse, manipulasse. Daquela distancia, o rapaz conseguia enxergar
os detalhes da pele negra desbotada, apodrecida, e os pedacos de carne que
Ihe caiam enquanto andava. Quando o espectro levantou sua espada, 0
homem a sua frente, como uma marionete sem voz, tirou um facdo da
cintura. O jovem olhou para tras, procurando por Exu, e ndo viu mais nada
(PJ PEREIRA, 2015, p. 23).

O Exu contemporaneo dO livro da morte aparece para Newton como um humano,
muito bem vestido, de terno alinhado, em uma BMW preta. Esse Exu criado por PJ Pereira €
encarnado em um homem elegante, rico, sério, e que coloca medo. Ele toma cachaca no
gargalo, mas ndo parece um alcodlatra, mendigo ou andarilho, como muitas vezes Exu é
personificado na umbanda (ORTI1Z, 1999). E um pouco atrevido, analisa se a bebida oferecida
é do seu gosto, mas, confirmando, ndo agradece. Parece que agrada-lo € o minimo que
Newton deve fazer. Depois do encontro que os dois tiveram, Carlos aparece, um personagem
que foi muito prejudicado pelas armacBes de Newton, e é ele que, sob o espectro de Exu, tira
a vida do protagonista.

Outro aspecto explorado nesse volume é que Exu gosta de ser agradado, e que faz
acordos sobre isso, 0 que difere de perspectivas que defendem que Exu é cultuado por medo
(NINA RODRIGUES, 1935). No trecho a seguir, Exu diz que Newton deve cozinhar para ele

porque quer agrada-lo, ndo porque deve temer.

[...] ao longo de todo esse tempo, entre acordos e desacordos, sempre fomos
garfos platdnicos. Falamos de comida, curtimos preparos, trocamos (quer
dizer, mandei) receitas... mas jamais sentamos & mesa juntos. Vocé jamais
experimentou qualquer coisa que eu tenha preparado. Hora de mudarmos
isso. Entenderia um eventual receio caso vocé fosse mulher... poucas na
historia resistiram a minha panela. Sendo vocé um espada, 0 risco a sua
integridade, fisica e romantica, ndo € tdo grande, acredito. Quer dizer... se eu
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Ihe preparar algo ao menos ndo ganho, quem sabe... uns beneficios extras?
Digo, na minha sentenca — Laroié: Negativo. Sem reducdo de sentenca. VVocé
cozinha para mim. Em breve. Porque vocé quer me agradar, e s isso (PJ
PEREIRA, 2015, p. 83).

Aqui vemos a representacdo de uma “feitura”, ou seja, de um processo iniciatico do
candomblé. Newton havia voltado atras e descumprido o combinado de entregar sua cabeca a
Exu, mas depois de todas as reviravoltas do enredo, acaba se rendendo e realizando a
obrigacéo religiosa. Em algumas das etapas do rito, que tem 21 dias de duracdo, Exu aparece

para Newton vestido de terno e ténis.

[...] “Pronto pra rodar, Dofono?”” — disse ela quando chegou, no primeiro dia.
Nao tinha ideia do que rodar queria dizer, muito menos dofono, mas disse
gue sim. Imagino que sua visita e tudo que se passou a seguir eram parte da
iniciagdo que vocé me ordenou. Ela comegou me dando um longo colar de
palha e uma espécie de coleira de contas na maior parte turquesa e branca,
com algumas pretas e vermelhas aqui e ali. “Nunca fiz esse orixa” — disse
ela, com uma excita¢do que ndo me fez muito confiante. “A partir de agora,
Exu é seu pai, mas vou fazer sua cabeca para lemanja, uma lemanja
diferente, que nunca ouvi falar, mas os orixds mandaram, entdo eu vou
fazer”. Por tré€s dias, fiz praticamente nada. Esse foi o mais dificil. Tomava
banhos com tigelas de 4gua e uma mistura de folhas que ela preparava, e
ficava o resto do dia em siléncio, trancado no meu préprio quarto vazio:
tinha apenas uma esteira para dormir, que ela mesma trouxe, e s6. Na manha
do quarto dia, ela me acordou com uma navalha na méo [..] Com um
aparelho moderno, tirado do bolso do avental, cortou meu cabelo curtinho,
maquina zero. Deu-me mais um banho com agua do mar e folhas, cantando o
tempo todo em uma lingua que parecia com o que eu ouvia nas imagens do
lago de If4, mas, dessa vez, eu ndo entendi nada. Com a navalha, ela raspou
entdo o que faltava do cabelo. J4 me sentia seguro quando ela segurou forte
meu ombro, em aviso que algo estava por vir e zap! Enfiou e correu a lamina
no topo da minha cabeca! Na hora parecia que ela estava arrancando todo o
meu couro cabeludo. Mas hoje, no espelho, da para notar apenas alguns
cortes pequenos concentrados no ponto mais alto da cabeca e alguns outros
ao redor. Com a mdo, dona Preta espalhou algo que parecia uma pasta, €
derramou alguns liquidos viscosos. Um deles tinha cheiro de louro e erva de
santa maria, outro de sangue de galinha, mas ndo perguntei. Ela fez mais
incisdes no meu ombro, pés e outras partes do corpo sem explicar ou
conversar. Apenas cantava naquela lingua que eu ndo entendia. Um canto
carinhoso, que soava bonito na voz dela [...] (PJ PEREIRA, 2015, p. 135-
136).

Além de inverter a narrativa, iniciando com a morte de Newton, para depois apresentar

0 processo que a antecedeu, O livro da morte inova com Exu se comunicando com o

protagonista por meio de um blog; na verdade, os dois interagem nos comentarios publicados
nesse blog. Vejamos:

Laroié 18 DE OUTUBRO DE 2013, AS 10:16AM Nunca prometi salvacio.

Newton Fernandes 19 DE OUTUBRO DE 2013, AS 4:15AM Nio é
salvacdo que eu procuro. Eu vou morrer, caralho. E em vez de aproveitar o
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que resta da minha vida, estou aqui fazendo o inconfessavel? Laroié 19 DE
OUTUBRO DE 2013, AS 5:32AM Tadinho. Newton Fernandes 19 DE
OUTUBRO DE 2013, AS 5:33AM E espero que tudo que fiz, minha
dedicacdo e comprometimento até agora conte para 0 nosso trato. Eu ndo
cumpri 0 que prometi, eu sei, mas olhe todos os sacrificios que eu fiz.
Newton Fernandes 19 DE OUTUBRO DE 2013, AS 6:49AM Vocé esta ai?
Newton Fernandes 19 DE OUTUBRO DE 2013, AS 2:01PM Vocé nio vai
dizer nada? Laroié 19 DE OUTUBRO DE 2013, AS 4:48PM Se é pena que
procura, va bater em outra porta. Newton Fernandes 22 DE OUTUBRO DE
2013, AS 5:49AM Por favor, perdoe minha instabilidade dos ultimos dias.
Né&o estava conseguindo pensar direito. Falta de sono me tira do eixo. Tenho
dormido melhor nos Gltimos dias, porém. Tive até uma ideia bizarra. Sabe
aquela marchinha de carnaval que vocé lembrou outro dia? Aguarde mais
um pouco e trago novas noticias. Newton Fernandes 30 DE OUTUBRO DE
2013, AS 7:48PM [...] Estou de volta. Laroié 10 DE NOVEMBRO DE 2013,
AS 11:51PM Bom ter vocé de volta, Newton (PJ PEREIRA, 2015, p. 188-
189).

Nesse didlogo, temos a constru¢do de um Exu que ndo é tdo piedoso, ou
condescendente assim. Quando Newton se mostra receoso pelo seu futuro e com dé de si
mesmo, porque vai morrer, Exu diz que nunca lhe prometeu salvacdo. Diferente da
cosmovisdo cristd, que tem suas crencgas orientadas pelas nocdes de perdicdo ou redencédo, no
candomblé ndo se tem a ideia de remissdo de pecados. Apenas se trabalha espiritualmente a
partir das consequéncias dos seus proprios atos. Uma das consequéncias de Newton ter se
negado a cumprir seu acordo com Exu no momento combinado, para continuar a seguir Pilar,
a antagonista do enredo, foi ter que articular a morte dela. Exu cobra que ele realize isso dez

anos depois de ter encerrado sua comunica¢do com Newton.

Laroié 12 DE SETEMBRO DE 2011, AS 2:12PM Bom dia, Newton.
Newton Fernandes 12 DE SETEMBRO DE 2011, AS 2:27PM Laroié?
Como sei que é vocé mesmo? Laroié 13 DE SETEMBRO DE 2011, AS
8:02AM Vocé ainda me deve a sua cabeca. Esse € meu preco. Newton
Fernandes 13 DE SETEMBRO DE 2011, AS 8:07AM Ok. Esperava por
algo assim. Como fazemos? Laroié 14 DE SETEMBRO DE 2011, AS
9:09PM Aguarde instrucdes. E mais uma coisa... Newton Fernandes 14 DE
SETEMBRO DE 2011, AS 9:45PM Diga. Laroié 14 DE SETEMBRO DE
2011, AS 9:58PM Sua amiga Pilar tem que morrer. Ndo pela minha nem
pela sua mdo. Nem sua nem minha encomenda. Mas tem que morrer.

Posso pensar um pouco? Laroié 14 DE SETEMBRO DE 2011, AS 10:02PM
Tic... Laroié 14 DE SETEMBRO DE 2011, AS 10:02PM Tac... Laroié 14
DE SETEMBRO DE 2011, AS 10:03PM Tic... Laroié 14 DE SETEMBRO
DE 2011, AS 10:03PM Tac... Laroié 14 DE SETEMBRO DE 2011, AS
10:03PM Tic... Laroié 15 DE SETEMBRO DE 2011, AS 8:21PM Tac (PJ
PEREIRA, 2015, p. 311).

A Ultima discussdo que nos propomos a realizar sobre as representacfes de Exu nO

livro da morte é de Exu como mulher.
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Tendo eu a palavra dessa vez, contudo, queria agradecer também ao povo
que, durante geracdes, desde que vim da Africa para esse Brasil, me deu o
gue comer, contou minhas histdrias, me respeitou; aos curiosos que tiveram,
mesmo sem louvor, o respeito de ouvir o que tinhamos para contar; e
especialmente aqueles que fazem o servi¢o de nos maldizer, cujo fanatismo
arrogante e entediante (e olha que para entediar um ser sem tempo da
trabalho) nos faz parecer tdo mais alegres e inteligentes do que somos. A
esses Ultimos, pelo enorme prazer que me d&o, aviso: esse Senhor, que vocés
tanto se orgulham de conhecer, € uma mulher. Incrivel, ndo? Abracos a
todos, Laroié (PJ PEREIRA, 2015, p. 333).

E possivel que PJ Pereira (2015) tenha se apropriado das imagens das Pombagiras, 0
Exu feminizado do Brasil, para compor essa trama. Em Prandi (2001a), fonte de pesquisa de
PJ Pereira, como ja mencionado, encontramos algumas reflexes que discutem a associacdo
do pecado original com o estigma feminino, que nos parece ser objeto de critica do autor. O
socidlogo analisa o feminino tratado historicamente como fonte de perdicdo para as religiées
ocidentais e como isso se relaciona com a associacdo feita no Brasil de Exu mulher — que
recebe o0 nome de Pombagiras — com as prostitutas, cafetinas e mulheres dissolutas (PRANDI,
2001a). Os Exus caticos, como as Pombagiras da umbanda, ndo sdo essencialmente nosso
ponto de andlise, mas admitindo que, no imaginario brasileiro, essas imagens e representacoes
se hibridizam e constroem novos olhares sobre Exu, consideramos importante mencionar.

Na narrativa, Exu resolve um problema amoroso entre Newton e Maria Eduarda
(Duda). Pelo fato de Newton ter prejudicado os orixas na busca pelos odus, ele nunca mais
ficaria com Duda. Trata-se da constru¢do de um amor impossivel. Exu contorna as regras
dos orixas e das la Mi Oxoronga e permite que os dois fiqguem juntos para sempre, mesmo
que de modo ndo carnal. Nesse sentido, corroboramos nossa visdo de que o autor tenha se
apropriado das nogGes sobre as Pombagiras para construcdo de um Exu que também é
mulher. Elas sdo responsaveis por resolver problemas de amor e é o que Laroié faz no caso

de Newton e Duda.

Pombagira é especialista notéria em casos de amor, e tem poder para
propiciar qualquer tipo de unido amorosa e sexual. Ela trabalha contra
aqueles que séo inimigos seus e de seus devotos. Pombagira considera seus
amigos todos aqueles que a procuram necessitando seus favores e que sabem
como agradecer-lhe e agrada-la (PRANDI, 20014, p. 56).

Quando nos atentamos para a busca de Newton pelo sucesso, que é bem intencionada,
mas inescrupulosa; quando olhamos o fim de Pilar, a controversa lider religiosa que
caracteriza muito bem pessoas que usam o sacerdocio para explorar a fé alheia; quando
identificamos a disputa entre as divindades masculinas e femininas pelo poder do destino,
fazendo clara alusdo a busca das mulheres por igualdade; quando identificamos Exu como um
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ser racional, que faz tudo por um motivo, com uma explicacdo de forma branda, que néo
“aperreia”, ndo causa desconfortos, ndo bota “o pau ndo mesa®®”, ndo exige reveréncia, nem
come 0s que estdo perto porque tém fome, estamos olhando para as inquietudes e interesses
de PJ Pereira, num contexto social e histérico marcado por essas preocupacdes. Estamos

olhando para um modo de interpretacdo que deseja que Exu seja assim.

8 Fazemos alusdo ao caréter falocéntrico de Exu, apagado na narrativa, utilizando uma expressdo popular que
significa se impor, se colocar diante de uma situacdo, mostrar quem manda.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

E notavel o desenvolvimento que o personagem Exu tem na forma como é apresentada
a trilogia épica dos orixas. Refletimos se esse desenvolvimento entre o primeiro volume e o
ultimo — escrito dez anos depois — esta relacionado ao amadurecimento do autor em relacdo a
Exu ou se é proposital que ele o apresente de forma menos complexa e ambigua no primeiro
volume, para, paulatinamente, chegar em uma representacdo mais heterogénea. Iniciar uma
narrativa admitindo Exu como um garoto espevitado, sem poderes, um saci, ou trickster pode
ser uma forma mais atrativa de chamar a atencdo de leitores ndo adeptos e conhecedores de
suas representagdes. Suas caracteristicas libidinosas e sexualizada ndo aparecem, o seu falo
ndo € citado, ele ndo é o primeiro a receber homenagens, ele ndo tem autonomia nem forca
sobre o destino dos homens e dos orixas. Exu ndo aparece como 0 orixa que come tudo que a
boca come, nem que mata um passaro hoje com a pedra atirada ontem.

Se, no primeiro volume, Exu mostra-se como um menino zombeteiro, no segundo, ele
surge como o grande mensageiro, indispensavel & comunicagdo entre homens e deuses. E
esperto e astuto. NO livro da trai¢cdo, encontramos representacdes menos empobrecidas sobre
o carater de Exu, mesmo que ainda sejam suavizadas ou selecionadas de modo a provar que
ele ndo representa o mal. Ele é apresentado como quem carrega o azeite de dendé na peneira,
e faz um homem pobre se tornar rico por causa da sua humildade. Identificamos que essas
discuss@es sdo recorrentes na historiografia, principalmente das décadas de 1970 e 1980. Ja se
buscava pensar Exu como um mensageiro, importante fungdo na cosmovisédo africana e afro-
brasileira, e menos como uma divindade que necessariamente tinha que exercer uma funcéo
totalmente boa, ou um demdnio que tinha que exercer um papel totalmente ruim.

No terceiro volume, encontramos a expressdo maxima do poder de Exu, na trilogia.
NO livro da morte, Exu quebra algumas normas sociais e cosmicas para dar o fim que deseja
ao enredo mitico. Ele ndo se posiciona do lado do masculino, nem do feminino diante da luta
pelo destino. Nega seu sexo até a ultima pagina em que se revela mulher. Desse modo, 0 Exu
de PJ Pereira consegue tangenciar a representacdo de Exu associada as incertezas e
encruzilhadas e imprevisibilidades. E nesse volume que PJ Pereira se aproxima um pouco
mais de uma narrativa que da conta das ambivaléncias, inesgotamentos e inacabamentos de
Exu.

Em nossa perspectiva, 0s mitos de Exu apropriados e ressignificados por PJ Pereira
foram representados de maneira bastante ocidentalizada. Muitas vezes, 0s mitos perderam

suas principais caracteristicas e questionamentos filosoficos. Em diversas composi¢des, como
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mencionamos acima, houve uma tentativa do autor de tornar a histéria de Exu mais palatavel
e higienizada. Acreditamos que esse foi 0 modo que PJ Pereira (2015) encontrou de tornar a
narrativa inteligivel para todos os seus leitores, e ndo somente para os adeptos do candomblé
ou conhecedores de seus mitos. Em busca de um pretenso universalismo eurocéntrico, de um
modo Unico e racional de pensar, as complexidades e conflitos que incidem nas
representacfes mais controversas de Exu sdo apagadas, silenciadas ou escamoteadas para
serem socialmente aceitas (SPIVAK, 2010; FANON, 2008; MOHANTY, 1991).

Marcel Detienne (1992) nos auxilia a refletir sobre as representacdes contemporaneas
de Exu, na trilogia épica dos orixas, quando reflete sobre a manutencdo e sobre a
transformacéo que se forja na contacdo ou na escrita dos mitos. O historiador identifica um
equilibrio dindmico entre modificacGes e sobrevivéncias nas narrativas. Para ele, a escolha de
referéncias, independentemente de serem novas ou antigas, se organizam a partir do controle
da vida social e da memoria de cada um (DETIENNE, 1992, p. 76). O autor postula que é na
fabricacio das narrativas que encontramos as diferentes versdes de uma mesma historia. E na
escrita da narrativa que a variacdo se evidencia, porque a repeticdo proporciona a
possibilidade da variacdo e pode ser percebida mais intensamente com a fixagdo da narrativa
Ou na escrita ou na gravagao.

Deuses de dois mundos nao revela quem é Exu, mas demonstra como as
representacfes dessa divindade foram incorporadas ao museu imaginario de PJ Pereira e
tramadas em uma nova narrativa (PESAVENTO, 2008): o0 modo como Exu € construido na
obra remete a0 modo como seu narrador imprimiu nela a sua visdo, seu contexto, e a sua
experiéncia. No entanto, uma vez que o autor se afasta das representacfes tradicionais, que
associamos aqui a “negritude”, se distancia daqueles que estdo a margem dos processos de
globalizagdo e seus efeitos de comunicagdo. Compreendemos que €, no interior da
circularidade de enunciados, que as influéncias de representacdes também circulam e
interagem com as estruturas que as modelam e por elas sdo modeladas. Dessa maneira,
assinalamos que Exu estd no centro de um tensionamento entre as nocdes de ruptura e
preservacdo de um projeto baseado ainda no embranquecimento cultural, na ocidentalizagdo
do saber, na ocidentalizacdo da alteridade, da informacéo e do conhecimento (FANON, 2008;
SPIVAK, 2010; MOHANTY, 1991).

Como aponta Stuart Hall (2006), ndo é a permanéncia ou o declinio das identidades
culturais que devem ser colocadas em evidéncia, mas 0 questionamento das reinterpretacoes
dessas identidades diante das transformacdes radicais dos sistemas de representacdo, que

correspondem a volatilidade do capital cultural, a construcdo do mercado de bens culturais e a
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homogeneizacdo cultural. Pressupondo as representacdes de Exu enquanto disputas, estas ndo
sdo individuais, mas proferidas a partir de um campo de enunciacdo, onde se travam as
relagdes de poder, onde os sentidos sdo “negociados”. Nesse jogo de poder, as representacoes
de Exu sdo construidas entremeando relacBes subjetivas e praticas sociais concretas, e sdo
reflexo das estruturas sociais das quais os individuos fazem parte e desempenham seu papel.
Nesse sentido, compreendemos que, para tornar Exu o protagonista de um best-seller, foi
preciso embranquecer, suavizar e silenciar alguns de seus aspectos controversos. Quem tem
autoridade para isso é um sujeito branco de classe média, ndo religioso.

Neste trabalho, buscamos realizar um panorama histérico das representacdes de Exu, a
fim de demonstrar como historicamente houve uma disputa na maneira de construi-lo, e um
jogo de interesses que o ressignificam na temporalidade, diante de maultiplas perspectivas
culturais. Deuses de dois mundos nos parece estar inserido em um movimento histérico de
embranquecimento e ocidentalizacéo dos bens simbdlicos afro-brasileiros. Em nossa viséo, as
representacfes de Exu na obra suavizam ou apagam aspectos que o constituem, para adapta-lo
a cultura crista ocidental, como o falo, por exemplo, ou a demanda por reveréncia e sacrificio,
a proximidade com a cachaca, o carater ndo maniqueista e ndo domesticavel.

Exu, principio de ancestralidade africana, continuamente dialoga com esse
movimento, carregando suas contradicdes que ndo se encerram entre as margens de
alteridades representadas a revelia. As representacdes de Exu sdo moveis e inacabadas. O que
realizamos aqui foi um exercicio de compreendé-las, na trilogia épica dos orixas. Concluida a
incursdo em torno das representagdes de Exu na obra, esperamos ter colaborado com as
reflexdes acerca das apropriacOes, ressignificacOes e possibilidades de pensa-lo na literatura
contemporanea. Compreendemos que as vozes e leituras elencadas revelam multiplos
imaginarios acerca dessa divindade e comprovam que a literatura pode ser tomada como
fonte, ndo somente para pensar como os homens de determinado tempo e periodo dao sentido
a certa divindade, mas também como podem, a partir das representagdes, criar novos sentidos

e perspectivas para ela.
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