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Resumen

El candomblé es una religion afro-brasilefa, cuyas primeras apariciones en Brasil se pueden
rastrear en la ciudad de Salvador de Bahia. Con fuerte presencia de mujeres, ya sea como
jefas de casas de candomblé (terreiros) o como publico adepto, investigadores como Roger
Bastide (1978) o Pierre Verger (2018), han destacado el aspecto “matrifocal” de este culto.
Sin embargo, existen ciertas limitaciones para las mujeres dentro de los aspectos rituales,
segun las cuales las mujeres no tendrian permitido tocar los tambores (atabaques)
sagrados, instrumentos fundamentales para llevar a cabo cualquier ceremonia, comunicarse
con las divinidades y permitir el trance de enlace. En este trabajo se propone indagar estas
restricciones, teniendo en cuenta la posibilidad de que las mismas hayan sido instauradas
en Salvador de Bahia en la época de la colonia, a partir de la adaptacion de usos y
costumbres provenientes de Africa y el fortalecimiento de una figura masculina de alta
jerarquia dentro del culto, el Oga.
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“Esu ye, Laroye!’™

“Ago nbo Laroye!

Ago nbo Laroye!”

“Viva Exu, o Salve Exu!”

“No6s pedimos licenca cultuando, Lar6ié”

“EXL’I”

Disefio de Carybé para Fundacao Jorge Amado

Solicito permiso a Exu, Lar6ié!

Que abra los caminos y me proteja en el recorrido.

1 Altair B. Oliveira, Cantando para os Orixas (2012).



“Acharam que nos derrotaram que tinham todos na mao
Pensaram que nos derrubaram que nao ia ter reacao

Mentiram dizendo que a gente nao tinha histéria ou passado
Feriram nossa identidade falando que gente cultua o diabo
Serviram nossa autoestima na bandeja aos porcos

E riram dizendo que nossos deuses estavam mortos

Cortaram nossa raiz desde cedo, arrancaram nosso cordédo umbilical
Fizeram o povo todo ter medo, nos deram uma condi¢cdo marginal
Mas chega! Ser oprimido ndo tem poesia como vocé pensa

Ideia neonazista que se alastra feito doenca

Pensaram que a gente iria assistir calado na defensiva

Enquanto vocés transformam maes pretas em mortas-vivas

Sem vida, entregando o proprio destino ha mao de estranhos
Que s6 se preocupam com o poder e 0 seu proprio ganho

Se lenharam! Nem todos se rendem a qualquer esperto
Pensaram que eu tava sozinho, mas nao! Tou bem coberto”
(“Encruzilhada” — O.P.A.N.I.J.E)?

2 Fragmento de la cancién “Encruzilhada” del grupo O.P.A.N.I.J.E. (Organizagao Popular Africana Negros

Invertendo

o] Jogo Excludente). Disponible en Spotify:

https://open.spotify.com/track/7ID6sgPitNHrzZvvAIw|RL?si=aMcNV8hOStgy20sbP7iMIg&utm_source=cop

y-link


https://open.spotify.com/track/7ID6sgPitNHrzZvvAlwjRL?si=aMcNV8hOStqy2OsbP7iMlg&utm_source=copy-link
https://open.spotify.com/track/7ID6sgPitNHrzZvvAlwjRL?si=aMcNV8hOStqy2OsbP7iMlg&utm_source=copy-link
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Introduccion

A lo largo de mi formacién en mausica, siempre me intereso la investigacion
académica y como la musica estaba envuelta en diversos procesos sociales.
Cuando me enamoré de la percusion y me fui acercando a las influencias afro
en las musicas de América Latina, se me presentd un interés en particular
relacionado a que ciertas manifestaciones culturales, como el candombe
rioplatense, el samba brasilefio, el jongo, entre muchas otras, posicionaron
histéricamente a las mujeres en el lugar de la danza, mientras que los tambores
estaban en manos de los hombres. Con el tiempo esto fue cambiando, hoy
encontramos cuerdas exclusivamente femeninas en el candombe rioplatense,
una creciente cantidad de mujeres tocando instrumentos, no solo cantando, en
los diversos espacios que ofrece el samba brasilefio, y asi podriamos continuar.
Pero la duda permanecio. Cuando me encontré con el candomblé, en algunas
de mis primeras excursiones a Salvador de Bahia, descubri un mundo abundante
y fascinante, con una musica maravillosa, que albergaba esa ancestralidad
africana palpable en la cultura bahiana y brasilefia. Asi se me fue revelando,
segun lo que me iban contando, la influencia de las practicas musicales religiosas
en las posteriores manifestaciones populares que tanto me apasionaban,
aunque también alli reaparecia la division de tareas por género —las mujeres
bailan, los hombres tocan los tambores—, y supe entonces, que ese era el
camino que tenia que intentar desandar.

Al inicio de esta investigacion, me propuse indagar en las razones que se
esgrimen dentro de la cosmovision del candomblé afro-bahiano sobre la
limitacion de la participacion de las mujeres en el toque de los atabaques dentro
del contexto ritual, entrelazando una perspectiva histérica que ahonde en las
construcciones socio-culturales coloniales y poscoloniales, y una perspectiva
etnografica que dé cuenta de las préacticas rituales y experienciales de los
participantes hasta el dia de hoy. Para esto, me centré en dos dimensiones: a)
la genealogia a través de su historia colonial; y b) la propia justificacion que se
da de los ritos en la cosmovision del candomblé afro-bahiano.

Como objetivos especificos, se plantea: a) inquirir si existen relaciones de

continuidad y discontinuidad entre el contexto ritual religioso de la cultura yoruba



africana precolonial y el desarrollo de la misma en el nordeste brasilefio colonial
y poscolonial; b) describir las practicas musicales que se llevan a cabo en los
rituales e identificar quienes estan a cargo de ellas; y c) dilucidar las funciones y
posiciones que ocupan las mujeres en la cosmovision del candomblé afro-
bahiano.

Desde la perspectiva de los estudios decoloniales y, en particular, del trabajo de
Rita Segato (2011) “Género y Colonialidad: en busca de claves de lectura y de
un vocabulario estratégico decolonial”’, se propone un acercamiento al vinculo
entre las mujeres y los tambores en el contexto ritual del candomblé afro-bahiano
a partir del concepto de pluralismo histérico, segun el cual “[lJos sujetos
colectivos de esa pluralidad de historias son los pueblos, con autonomia
deliberativa para producir su proceso historico, aun cuando en contacto, como
siempre ha sido, con la experiencia y los procesos de otros pueblos” [énfasis
original del texto] (Segato, 2011, s/p), para intentar comprender “cémo las
relaciones de género se ven modificadas histéricamente por el colonialismo y por
la episteme de la colonialidad cristalizada” (Segato, 2011, s/p).

En este sentido, se partird de la concepcion de Paul Gilroy del “Atlantico Negro”
para trascender los limites de los Estado-Nacion, y reflexionar sobre el
candomblé como una “religion de la diaspora africana”, en términos de Johnson
y Palmié (2018). Esto permite resaltar las implicancias de los traslados forzados
de personas y la necesidad de adaptaciones y negociaciones para la
supervivencia y reproduccion de una determinada forma cultural que se quiso
eliminar.

De esta manera, resulta interesante la propuesta de analisis de lleana Hodge
Limonta (2009), quien a partir de la idea de continuum sostiene que, frente a las
presiones de la sociedad colonial, el candomblé intent6 mantener ciertos
elementos que le permitieron sobrevivir, determinando la vida cotidiana de todos
los devotos a partir de las ensefianzas del culto de los ancestros llegado de
Africa, continuidades que se ven reflejadas en la mitologia, la organizacion
sacerdotal, los tipos de ceremonia, los ritos y en los canticos en yoruba (mas o
menos deformados en cuanto a la lengua). Al mismo tiempo, existen elementos
que fueron necesarios introducir, eliminar o resignificar en funcion al nuevo

contexto.



El toque de los atabaques es fundamental para llevar adelante cualquier
ceremonia sagrada o festividad, sumado a los bailes, canticos, comidas y
vestimentas que completan la escena. En este sentido, Alejandro Frigerio (2000)
introduce la categoria de performance multidimensional, definida como una
practica que se realiza en distintos niveles, “se expresa a través de la musica,
del canto, de la danza, de la mimica que frecuentemente realizan los bailarines”
(Frigerio, 2000, p.147), aplicable a diversas manifestaciones culturales afro-
latinas. Frigerio (2000) sugiere que existen ciertas cualidades comunes en
dichas préacticas basadas en reglas sociales que parecen regir la produccién y el
desemperio de los participantes de las mismas.

En adicion a lo planteado, Diana Taylor (2016), desde los Estudios de la
Performance, reivindica los conocimientos que puede aportar lo que ella define
como repertorio, como alternativa al archivo. En diversas culturas de tradicion
oral, el repertorio actta como memoria corporal, por lo tanto “requiere de
presencia, la gente participa en la produccion y reproduccion de saber al ‘estar
alli’ y ser parte de esa transmision. [...] El repertorio mantiene, a la vez que
transforma, las coreografias de sentido” (Taylor, 2016, p.16).

En esta misma linea, Segato (2016) sostiene, respecto al estudio de la
experiencia de lo sagrado, que tanto el mito como el rito “a pesar de proyectar
los hechos actuales y contingentes sobre un horizonte de eventos estables,
eternos, mas que tornar inteligible la experiencia, le dan un estatuto y una regla,
trabajan para ella, estimulandola” (p.48). A esto agrega que “[e]l mito, en su
calidad de performance narrativa, y el rito, como performance dramatica, mas
que sustituir, estimulan la dimensién estética y afectiva de todo lo vivido” (p.48).
Para esta autora, la creencia religiosa es un “ritual animico”, es decir, que “se
trata de un acto interno, repetitivo, que como todo ritual, promueve la experiencia
del mundo bajo el influjo de determinadas formas sensibles y no de otras”
(Segato, 2016, p.50). Asi, entiende la creencia como un simbolo que participa de
las caracteristicas del ritual, caracteristicas que crean “activamente el mundo y
no estan en su lugar; deflagran nuestra experiencia y no la sustituyen; dan forma
a nuestra sensibilidad y no meramente a nuestra cognicion” (Segato, 2016, p.51).
Estas perspectivas aportan un acercamiento mas abarcativo a las practicas que
se reproducen por transmision oral y la constante participacion, como el caso del

candomblé, abriendo la posibilidad de encontrar dinamicas internas particulares
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gue no son las mismas que definen las practicas religiosas y/o performaticas del
Occidente eurocéntrico. Permiten reflexionar respecto a las continuidades y
modificaciones que se manifiestan a través del tiempo en funcion a las diversas
condiciones sociales e histéricas. Como bien lo plantea Taylor (2016), “[a]un
cuando la manera de corporalizar las manifestaciones cambie, el sentido podria
permanecer intacto” (p.58), a lo que agrega que “[lJos actos corporalizados y
representados generan, registran y transmiten conocimiento” (Taylor, 2016,
p.59).

En el candomblé, las mujeres constituyen la gran mayoria de iniciados, y muchos
de los terreiros son regidos por mujeres encargadas de la reproduccion y
supervivencia de esta religién. Sin embargo, existe una prohibicion, fundada en
un mito especifico, respecto a que las mujeres toquen los tambores sagrados, a
cargo de los ogés. Para este aspecto, resulta util la categoria que Segato (2011)
propone de orden de pre-intrusion, es decir, “realidades que continuaron
caminando (...) junto y al lado del mundo intervenido por la colonial modernidad”,
pero que fueron influenciadas por el proceso colonizador y perjudicadas en un
aspecto central: “exacerbaron y tornaron perversas y mucho mas autoritarias las
jerarguias que ya contenian en su interior, que son basicamente las de casta, de
estatus y de género, como una de las variedades del estatus” (Segato, 2011, s/p).
Segato (2011), sostiene “la existencia de nomenclaturas de género en las
sociedades tribales y afro-americanas”, es decir, que habia “en las sociedades
indigenas y afro-americanas una organizacion patriarcal, aunque diferente a la
del género occidental y que podria ser descripta como un patriarcado de baja
intensidad” (s/p). Sin embargo, y en esto se centra la hipdtesis de este trabajo,
el contacto con la modernidad colonial provocé modificaciones en el nuevo
escenario que se extendieron en el tiempo. Para esto Segato (2011) introduce la
idea de verosimilitud, segun la cual “las nomenclaturas permanecen, pero son
reinterpretadas a la luz del nuevo orden moderno” (Segato, 2011, s/p). En estos
términos, se propone la reflexion de los mitos que sustentan la prohibicion bajo la luz
de una “[v]erdad verosimil de que “siempre fue asi’, enunciado que suele ser
sostenido “con un argumento culturalista, y fundamentalista por lo tanto, en que
se presupone que la cultura no tuvo historia” (Segato, 2011, s/p).

Respecto a la metodologia de trabajo, este proyecto se desarroll6 en funcién a

una investigacion cualitativa, implementando técnicas etnograficas que
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involucraron actividades de observacién participante y entrevistas, teniendo en
cuenta la propuesta de Karina Bidaseca (2018) de etnografias que superen las
“retdricas salvacionistas” en las cuales se impone el “colonialismo de género”
forjado desde una perspectiva feminista blanca y eurocentrada. Esta autora
propone una etnografia multisituada como enfoque, que permite demostrar que
“el centro del analisis etnografico contemporaneo no se encuentra en reclamar
algun estado cultural previo, o su sutil preservacion a pesar de los cambios, sino
en las nuevas formas culturales que han surgido en las situaciones coloniales
subalternizadas” (Bidaseca, 2018, p.54).

De esta forma, se aspiré a la construccion de un trabajo fundamentado en las
experiencias personales de participantes, visitantes y miembros de terreiros de
candomblé. La propuesta se basO en la recoleccion de testimonios que
permitieron acceder a los saberes, mitos y experiencias que diferentes
participantes de las casas de santo fueron adquiriendo respecto al tema de
investigacion, es decir: de miembros iniciados y “consultantes” de terreiros de
candomblé de Salvador de Bahia; de ogas y ekedys y de mées y pais de santos
(jefes de terreiros).

La investigacion se centrd principalmente en el terreiro [1é Axé Baba Ala Ayé,
dirigido por Méae Claudia de Oxala, situado en el barrio periférico de Salvador de
Bahia, Castelo Branco. Se trata de una casa de santo que es relativamente
nueva, tiene unos 17 afos, y esta dirigida por una persona que estad en sus
cuarenta y tantos anos, “escogida” desde muy temprana edad para ser Mae de
Santo. Inicialmente se realiz6 una consulta de jogo de buzios, para después
avanzar, en distintas visitas, con entrevistas y participacion de rituales, tanto con
la jefa del terreiro, como también con otros miembros y consultantes. A su vez,
otros terreiros fueron visitados y consultados, mas antiguos y pertenecientes a
una linea mas tradicional de candomblé, que brindaron perspectivas alternativas
sobre la investigacion en curso, como ser: Ilé Axé lya Nass6 Oka, Ilé Axé
Oxumaré, 1lé Axé Omim lya Massé y 11é Axé Opd Afonja.

Es importante recalcar que en coincidencia con lo que plantea Chandra Mohanty
(2008), se pretende entender “las contradicciones inherentes a la ubicacion de las
mujeres dentro de varias estructuras” (p.13) sociales, religiosas, econdmicas,
culturales e histéricas, evitando caer en “la produccion de la ‘mujer del tercer

mundo’ como sujeto monolitico singular” (p.1). Asi, se propone enfocar en las
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interseccionalidades que atraviesan a las mujeres del “pueblo de santo” del
candomblé, que en términos de Mara Viveros Vigoya (2016), revelan elementos
gue se ignoran a partir de las categorizaciones estandares del discurso
eurocéntrico y evidencian las diversas contradicciones que las distintas practicas
albergan.

Para finalizar, solo resta aclarar que, este trabajo esta lejos de estar completo,
la pandemia interrumpié mucho de lo que estaba planificado, y por razones de
tiempo relativos a las exigencias de presentacion, decidi establecer un primer
punto en lo que se desarrollard a continuacion. Sin embargo, conservo la
esperanza de poder continuar con lo iniciado en este trabajo final de maestria, y
de que sirva para que muchos otros investigadores e investigadoras continien

avanzando en un mundo que todavia tiene mucho por aportar.
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Capitulo 1: Unaintroduccion al candomblé afro-

bahiano

El candomblé es una religién vinculada a la diaspora africana que sento sus
primeras raices en Salvador de Bahia, Brasil, con la inmensa llegada de
personas esclavizadas desde Africa entre los siglos XVI y XIX. Segun el sitio
slavevoyages.org?, se estima que la cantidad de africanos y africanas forzados
a trasladarse a Brasil entre 1501y 1875 es de 5.848.266. Todos ellos llegaron al
Nuevo Mundo con creencias, valores, saberes, cosmovisiones propias, como se
muestra, desde los primeros afios de la colonia, en los registros que hacen
referencia a practicas africanas denominadas por los colonos como feiticaria
(fetichismo) o curandeirismo (curanderismo) (Johnson y Palmié, 2018). Sin
embargo, bajo las condiciones forzadas de traslado, la pérdida de vinculos con
su tierra natal, el contacto con africanos/as de distintas regiones y otras
cosmovisiones, y el nuevo contexto brasilefio, alertan respecto a la asuncién de
una continuidad no mediada entre Africa y América. Como sostienen Sydney
Minz y Richard Price, “[n]ingun grupo, sin importar qué tan bien equipado esté o
qué tan libre de elegir sea, puede transferir su forma de vida, asi como las
creencias y valores que la acompafan, de un escenario a otro sin cambios”
(2012, p.45).

Pierre Verger (1985) explica que el trafico de esclavizados y esclavizadas hacia
Brasil se realiz6 en los siglos XVI y XVII principalmente a partir de las costas de
Africa al sur de la linea del Ecuador, Congo y Angola, region poblada por etnias
banto. En el siglo XVIII y principios del siglo XIX, el trafico paso a realizarse desde
la lamada Costa de los Esclavos, al norte de la linea ecuatorial, donde las etnias
eran diferentes. Con la expulsion de los portugueses de la region de la Costa de
Ouro, actual territorio de Gana, por los neerlandeses, se establecié un circuito
directo de intercambio de esclavizados y esclavizadas por tabaco entre
portugueses y comerciantes de Recife y Bahia, y, en consecuencia, a partir de
mediados del siglo XVIIl, “os Africanos importados para a Bahia e Recife

provinham sobretudo da regido do Golfo do Benim ou Costa dos Escravos, mas,

3 https://slavevoyages.org/assessment/estimates
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para as outras regides do Brasil, eles continuavam a vir do Congo e de Angola”
(Verger, 1985, p. 275). Asi, como plantean Cristopher J. Johnson y Stephen
Palmié (2018), se produjo un movimiento constante de nuevos contingentes de
personas esclavizadas de diversas regiones, incluyendo sacerdotes vy
curanderos, que entraban en contacto con viejos esclavizados y esclavizadas
y/o sus hijos, lo que implico el rejuvenecimiento permanente de los valores
religiosos al mismo tiempo que se erosionaban.

En adicion a ello, estos autores sostienen que el declive de la actividad azucarera
y la prohibicién de la esclavitud en otras regiones de América hizo que muchos
elementos de las praxis religiosa africana se perdieran, y el renovado interés en
la mano de obra esclava en Cuba y Brasil en el siglo XIX, en coincidencia con
conflictos politicos en ciudades-estado yorubas de lo que hoy es el sudoeste de
Nigeria, sumergidas en prolongadas guerras, “puede explicar el eventual
surgimiento de las tradiciones de la Regla de Ocha y del candomblé inspiradas
en los yorubas, asi como las tradiciones gbé del candomblé jejé” (Johnson y
Palmié, 2018, p.518). Roger Bastide también habia planteado una influencia
marcada por los ingresos tardios de los yorubas en el Nuevo Mundo: “las
civilizaciones afro-americanas actuales estan ligadas a las postrimerias de la
trata negrera; de ahi que, en Bahia, por ejemplo, la civilizacion procedente de la

Costa de Mina domine a la civilizacién bantu” (1967, p.14).

1. “Naciones” y Cofradias Religiosas

El sistema esclavista movilizé forzadamente a personas de diversas regiones de
Africa, como se menciond previamente, separ6 familias, comunidades y cre6 la
necesidad de nuevos vinculos. EI Nuevo Mundo consistié en el destino final, pero
antes de llegar, existieron multiples instancias a las que eran sometidos los y las
esclavizados/as. Nuevos micro universos se fueron generando tanto en los
puntos de acopio dentro del continente africano, donde personas de diversas
regiones pasaban hasta meses esperando la salida del cargamento, y luego, en
los mismos barcos, en el marco de lo que Paul Gilroy (2014) denominé la
“travesia intermedia”. Esto implico la circulacién y el intercambio de ideas, bienes

culturales y objetos, lo que establecié una dinamica diferente a la de su origen
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africano y que iba a continuar su desarrollo en el nuevo destino. Por esta razon,
Minz y Price (2012), plantean la idea de que los y las africanos/as que llegaron
al Nuevo Mundo no pueden ser vistos como grupos homogéneos, sino mas bien

como “multitudes heterogéneas”:

Sin reducir la probable importancia de algun nucleo de valores comunes,
asi como la ocurrencia de situaciones en que pudieran haberse
concentrado algunos esclavos de origen comun, el hecho es que éstos no
conformaban “comunidades” y solo podian convertirse en comunidades
mediante procesos de cambio cultural. Lo que sin lugar a dudas
compartian los esclavos en un principio era su esclavitud; todo —o casi
todo— lo demas tuvieron que crearlo ellos mismos. [cursiva original del
texto] (pp. 61-62)

En este sentido, si bien las personas esclavizadas que llegaron a Brasil trajeron
consigo una serie de conocimientos, creencias y saberes, lo que no pudieron
traer fue la estructura intacta de las instituciones especificas de las sociedades
africanas.

Diversos autores coinciden en que espacios como los “cabildos de nacion” o las
“cofradias catdlicas”, irmandades en Brasil, fueron centrales para la perpetuacion
de tradiciones rituales afrolatinoamericanas y la constitucion de nuevos patrones
de conducta en relacion a ellas. Johnson y Palmié sostienen que estas
instituciones fueron creadas en funcion a los modelos de asociaciones
voluntarias de extranjeros residentes en Sevilla, con la intencion de ser “un
instrumento para controlar a los esclavos vy libertos africanos que, tal como se
esperaba, se congregaban en funcion de lo que se suponia eran lineas “étnicas”
o “etnolinguisticas” (de ahi el calificador “de nacion”)” (2018, p.518). La amenaza
de que se establecieran nuevas solidaridades entre africanos y africanas y los y
las afrodescendientes brasilefios/as en el nuevo territorio, que pudiera generar
rebeliones, mantenia a los colonizadores en estado de alerta. Una de las
estrategias para contrarrestar esta amenaza era la institucion y promocion de
divisiones étnicas a través de estas hermandades catdlicas, que impidiera la

formacion de comunidades mas amplias y organizadas.
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Segun Bastide, en Brasil la division de naciones se reflejaba en diversas
entidades, como el ejército, “donde los soldados de color formaban cuatro
batallones separados, Minas, Ardras, Angolas y Criollos”, en las cofradias
catolicas, como el caso de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos que “no acogia
mMAas que a angolas, mientras que los yorubas se agrupaban en una iglesia de la
parte baja de la ciudad”, en Barroquinha, y en asociaciones festivas y de socorro
mutuo (Bastide, 1967, p.15).

Sobre las cofradias religiosas, Hodge Limonta aporta que los portugueses ya
tenian en su propio territorio hermandades para acoger africanos, promover la
educacion religiosa y transformar sus costumbres, pero “o que comegou como
imposi¢cdo em Portugal se transformou aos poucos ndo somente em espaco de
reconhecimento, como em importantes centros de defesa, protecéo e apoio para
escravos e libertos africanos e seus descendentes” (2009, pp.79-80). Las
cofradias y hermandades proporcionaron un marco institucional para que se
constituyera una comunidad en la que tradiciones, costumbres y creencias
pudieran comenzar a adaptarse al contexto de la esclavitud en el Nuevo Mundo,
asi como también al calendario y actividades rutinarias de la fe catélica. Johnson

y Palmié (2018) sostienen que:

Las cofradias generaron afinidades y diferencias sociales. Las cofradias
blancas estaban divididas por clase, oficio o gremio artesanal, y condicion
de propietario; las hermandades negras también segmentaban a la
poblacion de mdultiples maneras, ya que dividian a esclavos y hombres
libres a veces por idioma y etnia (formando inicialmente el complejo
afrobrasilefio de “nacioén”), y en ocasiones por “raza” y diferenciaban a los
afroamericanos de los negros criollos y mulatos de ambos grupos [...] En
las hermandades, africanos y afrobrasilefios lograban posiciones de
meérito y respeto, encontraban la garantia de un entierro respetable para
los miembros de su familia al morir y, lo mas importante, recaudaban

fondos para su ayuda mutua y manumision. (p.521)

Otro criterio de segmentacion fue la division por género, y, en este sentido, es
necesario destacar la Irmandade de Boa Morte, de la Iglesia de Barroquinha,

creada en el siglo XIX por un grupo de mujeres negras, en la cual, segun Livia
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Baeta da Silva (2005), tenian total libertad para decidir, organizar y reinar las
festividades. Esta hermandad estaba asociada a los nag6s de habla yoruba, era
“de acceso exclusivo a los esclavos vy libres que se identificaban con la ciudad-
estado de Ketu [...] mientras que otras ordenes solo estaban abiertas a pardos
o personas de raza mixta” (Johnson y Palmié, 2018, p.521). Mas tarde, la
Irmandade da Boa Morte se trasladé a Cachoeira, pero antes, como describen
Pierre Verger (1985) y Baeta da Silva (2005), dejé como legado el primer terreiro
de candomblé de Salvador de Bahia, lya Omi Aya Intil4, inicialmente instalado
en las inmediaciones de la Iglesia de Barroquinha. De este terreiro pionero,
segun los relatos del mestre luri Passos de Barros (2017), se desprenderian tres
casas de santo, consideradas hasta el dia de hoy, las mas tradicionales de
Salvador: 1lé lya Nass6 Oka, también conocida como Casa Branca o Engenho
Velho, en Vasco da Gama, IIé Axé Opd Afonja, en Sado Gongalo do Retiro, y 11é
Omim lya Massé, en Federag&o, mas conocida como Gantois. Mas adelante se
desarrollara la importancia de estas mujeres en la conservacion y reproduccion
del candomblé en Bahia y la influencia que todavia hoy continian teniendo junto
a estos terreiros.

Otras cofradias religiosas importantes bajo el mandato de la Iglesia Catdlica
fueron: la Veneravel Ordem Terceira do Rosério de Nossa Senhora das Portas
do Carmo, fundada en la Iglesia Nossa Senhora Rosario do Pelourinho, que
congregaba africanos de Angola, y en el caso de los dahomeanos, también
llamados géges o jejes, se reunian en Nosso Senhor Bom Jesus da Necessidade
e Redencao dos Homens Pretos, en la Capela do Corpo Santo, en la Ciudad
Baja. Los yorubas, que en su mayoria provenian de la ciudad-estado de Kéto o
Keto, como aclara Verger (2018), se congregaron en la ya mencionada
Irmandade da Boa Morte, en el caso de las mujeres, y los hombres se
congregaron en Nosso Senhor dos Matrtirios.

Johnson y Palmié sostienen que fue clave para la constitucion del candomblé el
culto y la celebracién del santo patrono especifico de estos grupos, y a través de
las cofradias, “la produccién de un pantedn colectivo de santos: sus iconos,
sitios, procesiones, tendencias, colores y fechas” (2018, p.522). A partir de este
pantedn, se establecieron puentes que permitieron la interseccion de “santos” o
dioses, orixas, vouduns o inquices, de ritos catélicos y afrobrasilefios, y la

incorporacion incluso de santos que no eran canonicos de la Iglesia Catdlica,
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sino que pertenecian a las creencias populares e indigenas del nuevo entorno:
“a pesar de la batalla de siglos contra las practicas africanas e indigenas, la
Iglesia proporciond —y ciertamente sin intenciéon— marcos espacio-temporales y
nichos materiales de apego, donde se desarrollaron y concretaron las ideas y
practicas religiosas africanas” (Johnson y Palmié, 2018, p.523).

Autores como Roger Bastide, Pierre Verger o antes Artur Ramos o Melville J.
Herskovits han planteado la cuestidon de un “sincretismo” religioso en este
proceso que se ha descripto. Entendiendo el sincretismo como un proceso de
sintesis, vinculacién y aproximacion de elementos culturales y religiosos de un
determinado contexto, Hodge Limonta sostiene que “[t]odo processo cultural teve
e tem seu proprio ritmo historico de conformagédo, ndo necessariamente igual em
intensidade e aporte em cada uma das partes implicadas, e dos lugares geo-
histéricos onde se produz”, y agrega que, en este sentido, el sincretismo como
proceso “é caracteristico de todas as religides e religiosidades em nivel mundial
e ndo exclusivo das estudadas” (2009, p.31). Ejemplo de esto son los otros cultos
religiosos que se desarrollaron en Brasil a partir de los encuentros entre rituales
indigenas y africanos, como el candomblé de caboclo, los tambores de minas o
el culto a la Jurema, y con la llegada del espritismo kardecista europeo, que entre
otras cosas dio origen a la Umbanda. En este punto, Johnson y Palmié proponen
dejar a un lado el término “sincretismo”, y hablar de afiliaciones estratificadas o
practicas multirreligiosas dentro de “ecologias religiosas mas grandes y
heterogéneas” (2018, p. 524).

De esta manera, se han establecido paralelismos entre santos catélicos y orixas,
pero esto no significa que hayan sido considerados como iguales: “[s]antos e
orixas sdo diferentes para os iniciados no Candomblé, tanto em nivel da
percepcao quanto da consciéncia religiosa, porque as simbologias deles, ainda
que incida na consciéncia religiosa, ocupa diferentes espa¢os na estruturagédo
da mesma” (Hodge Limonta, 2009, p. 226). Como reafirma el mestre luri: “os
santos catélicos ndo interferem nas praticas religiosas dentro dos candomblés
aqui instalados”, es decir que, “dentro dos terreiros de origem Ketu, Efon, Jeje e
Congo Angola, quando estédo fazendo suas obrigacdes, oferecem suas dadivas
para os Orixas, Vodus e Inkises e ndo para Santa Barbara, Sao Jorge e Senhor
do Bonfim” (Passos de Barros, 2017, p. 40). A este respecto, Hodge Limonta

(2009) considera que existe una “simbiosis del macromundo africano” en un
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nuevo contexto que establece didlogos con practicas religiosas catolicas e
indigenas, entre otras, lo que permite la incorporacién de elementos sagrados,
objetos de proteccion, rituales de sanacién o imagenes y representaciones de
santos catdlicos o caboclos indigenas en las casas de santo. Como

insistentemente marca esta autora:

...ndo ha religido no mundo que ndo tenha bebido de outras culturas
religiosas. O mesmo aconteceu com as religides africanas ao se
confrontarem primeiro entre elas e logo com a religido cristd, o que nao
tira 0 mérito os valores identitarios das primeiras com relagao a segunda,
porgue os intercambios culturais sempre caracterizam 0s novos contextos
sociais. (Hodge Limonta, 2009, pp. 230-231)

De esta manera, Hodge Limonta (2009) propone referirse al fendmeno como una
forma transculturada, y no sincrética, de resignificar manifestaciones de
ascendencia africana con un orden social impuesto. Santos catélicos como San
Jorge, San Lazaro, Santa Barbara, Santo Antonio, Cosme y Damian, entre otros,
son iconos que forman parte de la religiosidad popular en Salvador de Bahia,
que pueden ser encontrados en los altares de candomblé, y forman parte de las
fiestas anuales donde se ven reflejadas practicas simultdneas de devocién
catdlica y afrobrasilefia. Un ejemplo de ello, son las celebraciones en la Iglesia
de San Lazaro para este santo, en las que al mismo tiempo y espacio se
presentan ofrendas para el orixa Omold, o el de Nosso Senhor do Bonfim, y la
Lavagem do Bonfim del 10 de enero, que se inicia con la misa en la Igreja da
Conceicdo da Praiay la procesion hasta la Igreja do Bomfim, el caso de las festas
juninhas de Sao Joéo, o las celebraciones de Cosme e Damiao entre otros.

Asimismo, los practicantes de una tradicion ritual de candomblé también pueden
participar en otros templos de naciones diferentes, o consultar otras formas
religiosas afro-indigenas o espiritistas, como es el caso del mestre Edison, con
quien tuve la oportunidad de conversar, que se inicié en un terreiro angola, para
luego pasar a un candomblé keto. Esta condicion es caracteristica de las
religiones de ascendencia africana en otras partes del continente
latinoamericano, son religiones “no centralizadas”, la mayoria de los practicantes

son iniciados en mas de una tradicion, e incluso aquellos que recurren por
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consultas de cuestiones de salud o bienestar a los sacerdotes “lo hacen en forma
ecléctica, tratando cada tradicion (incluyendo el espiritismo y las misas catdlicas)
como conjuntos de recursos sagrados distintos, aunque finalmente
complementarios o incluso sucesivos” (Johnson y Palmié, 2018, pp. 540-541).

En esta direccion, Hodge Limonta afirma que el hecho de que el candomblé
identifique nominalmente sus deidades con los santos catolicos, fue
principalmente una forma de “equiparar ao mesmo nivel as divindades religiosas
africanas com as catolicas, procurando assim exprimir o grau de importancia das

deidades” (2009, p. 325), y en otra parte de su trabajo explica que:

...representou uma estratégia de sobrevivéncia cultural, um recurso de
resisténcia velada dentro de uma estrutura de dominacéo colonial que
impunha determinados padrées de condutas e comportamentos
religiosos. Este comportamento ndo deve ser identificado simplesmente
como sincretismo em termos absolutos de superioridade cultural, pois
assim se desconheceriam o0s aportes das culturas e religiosidades
africanas na conformacdo dessas expressdes e a influéncia do meio
social, que marca ritmos e acontecimentos historicos.

[...] As religibes de ascendéncia africana [...] sdo produtos
religiosos nacionais, com as suas especificidades sécio-historicas e suas
inovagbes rituais e litdrgicas, decorrentes das condigbes de

desenvolvimento. (2009, p. 31)

1.1 Las “Naciones” como “criterios teologicos”

Con el correr del tiempo los intercambios entre personas de diferentes etnias,
matrimonios y nuevos vinculos llevaron a la disolucién del criterio étnico de
segmentacion de las “naciones”, pero continuaron existiendo en relacion a
ciertas tradiciones culturales y practicas religiosas. Asi, esta situacion se observa
en los tipos de candomblés que se pueden encontrar en Brasil, Nag6 (Yoruba),
Ewe, Jeje, Mina, Keto (ciudad del antiguo Dahomey), Oyo (ciudad de Nigeria),
Ixeja (region de Nigeria), Angola, Congo, etc., con la consecuente asimilacion y
aceptacion de elementos culturales prestados mutuamente entre las diferentes

etnias y el propio desarrollo de las tradiciones religiosas africanas en el nuevo
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contexto, lo que se traduce en semejanzas entre las estructuras rituales
acompafadas de caracteristicas propias que permiten distinguirlas, entre ellas,
la manera de tocar el tambor (con las manos o con baquetas), la musica, las
ropas liturgicas y el idioma de canticos y nombres de las divinidades. Vinculados
a estos elementos linguisticos, Yeda Pessoa de Castro (1985) aporta una

clasificacion general:

...de acordo com a denominacido que toma cada uma dessas “nacdes”, é
observada, na sua terminologia religiosa especifica, a predominancia dos
seguintes termos:

-de base banto (regido ao sul da linha do Equador), entre as “nacdes”
congo-angola e suas derivadas congo-munjola, congo-cabinda, etc.

-de base ewé (grupo de linguas faladas na Republica do Benin, Togo e
parte de Gana, destacando-se o fon de Agbomé) entre as “nagdes” jeje-
mina e suas derivadas jeje-mabhi, jeje-mundubi, etc.

-de base ioruba (Nigeria Ocidental e Republica do Benin, regido de
Queto), entre as “nagdes” nagb-queto-ijexa e suas derivadas nago-

vudunce, nag0-tadd, nagdb-mugurimam, etc. (p. 177)

Segun el autor, el término candomblé proviene del étimo banto “ka-n-dom-id-&”
o “ka-n-dom-éd-&”, mas comunmente “ka-n-dom-él-€”, que significaria “acédo de
rezar, de orar, derivado nominal deverbal de kulomba<kudonba, louvar, rezar,
invocar, analisavel a partir do protobanto ‘ka-n-dém-ed-€’, pedir pela intercesséo
de (os deuses)’. Este andlisis lo lleva a la conclusion de que candomblé
significaria “culto, louvor, reza, invocagao, e, por extensao, o lugar onde essas
cerimdnias séo praticadas, sendo o grupo ‘-bl- uma formacéao brasileira, de vez
gue nao existe grupo consonantal (CC) em banto” (Pessoa de Castro, 1985, p.
179). Passos de Barros ofrece una alternativa, tomada de una cita de otro
trabajo, segun la cual, la palabra candomblé “poderia ter raiz no ioruba — de
‘candombe-ile’, ‘casa de danca’ (CACCIATORE, 1977, apud LUHNING, 1989,
p.1)” (2017, p.40).

De esta manera, a partir de los intercambios y la expansién de los candomblés,
empezaron a incorporarse personas no solo de distintas etnias africanas, sino

también afrobrasilefios, indigenas e incluso europeos, y como sostiene Pessoa
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de Castro, “o termo ‘nacdo’, se a principio teve uma conotagdo politica
determinada por seus antigos fundadores, no contexto atual deve ser entendido
como um conceito quase que exclusivamente teoldgico” (1985, p. 176). En la
misma linea, Bastide (1967) plantea que las civilizaciones se desprendieron de
las etnias que las sustentaban para vivir su vida generando nhuevas
comunidades.

En esta direccién, Johnson y Palmié plantean que, por un lado, la estructuracion
de las religiones afrobrasilefias se estableci6 en las primeras tres décadas del
siglo XI1X, a partir de este momento se podria comenzar a hablar de “instituciones
de ‘la religion afrobrasilefia’, organizada en torno al culto de multiples deidades
africanas en un solo espacio, a través del complejo ‘ofrenda-altar’ que iba mas
alld de lo doméstico” (2018, p. 526). Por otro lado, la disolucion de las
caracteristicas étnicas propiamente dicha de las “naciones” se consolid6 a fines
del siglo XIX, momento en el cual las “naciones” pasaron a estar vinculadas a
criterios teoldgicos definidos por “la iniciacion y la familia ritual [familia de santo]
[...] en la cual uno se integraba por parentesco ritual y no por descendencia
bioldgica o por criterios socioraciales” (Johnson y Palmié, 2018, p. 526).

Los autores referidos coinciden en que, a pesar de que en un determinado
territorio existid6 una cultura africana dominante, en cuanto a cantidad de
personas esclavizadas provenientes de una misma regién, no implicé que esta
cultura haya prevalecido por encima de las otras. En palabras de Bastide, “la
dominacion de tal o cual cultura no [estd] relacionada con la preponderancia de
tal o cual etnia en la trata de esta region” [cursivas originales del texto] (1967, p.
17). Los nag0s, al ser incorporados a la sociedad brasilefia a fines del siglo XVIII
y primera mitad del siglo XIX, principalmente aglomerados en Salvador de Bahia,
y bajo condiciones relativamente favorables a partir del proceso de desarrollo
urbano que estaba viviendo Brasil, extendieron su influencia en la region: “os
terreiros de tradicdo nago-queto se estabeleceram sobre uma base conventual
de formacéao jeje, dando lugar a emergéncia do modelo estrutural sdcio-religioso
classificado como jeje-nagd e que foi adotado como padréo pelas ‘nacdes’ de
candomblé em geral” (Pessoa de Castro, 1985, p. 193). En esta linea, Bastide
sostiene que esto se refleja en el hecho de que “es el candomblé Nag6 el que ha

inspirado a todos los deméas tanto su teologia (mediante un sistema de
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correspondencia entre los dioses de las diversas etnias), como sus secuencias
ceremoniales y sus fiestas fundamentales” (1967, p. 17).

Dicho esto, es necesario destacar que muchos debates en el campo académico
y cultural sobre los rasgos de pureza africana y las busquedas esencialistas
llevaron a realzar la cultura yoruba como la “mas africana” y la “mas auténtica”
en territorio brasilefio. Se puede decir que existe una influencia extendida del
modelo ritual y teoldégico yoruba, pero no es absoluta y mucho menos
representativa de la “autenticidad” africana en el continente americano, “los
discursos de autenticidad y pureza ganaron fuerza porgue esos asuntos se
adjudicaban principalmente en una economia competitiva basada en la
reputacion” (Johnson y Palmié, 2018, p. 527). Como plantea Beatriz Gois Dantas
(1988), muchos investigadores que son reconocidos por haber sentado los
cimientos del campo de estudio de las religiones afrobrasilefias, se han
concentrado en el trabajo con los primeros terreiros de Salvador de Bahia,
mencionados anteriormente, y considerados en el campo religioso brasilefio
como los mas tradicionales, estatus reforzado por los estudiosos académicos.
En relacion a este estatus que fueron consumando ciertos terreiros y lideres
religiosos, es necesario recordar que la ley que establece la tolerancia religiosa
se instaurd en Brasil en 1824, ordenando la libertad de los grupos religiosos y
terminando el tutelaje de la Iglesia Catdlica. Sin embargo, las practicas rituales
afrobrasilefias no fueron realmente consideradas y quedaron bajo la regulacion
de las leyes de “salud publica”, “que prohibia la medicina ilegal, la curanderia y
la practica de la ‘magia’ y el ‘espiritismo™ (Johnson y Palmié, 2018, p. 536). Bajo
estas circunstancias, y en linea con lo que se menciono de las descripciones de

Beatriz Gois Dantas (1988), Johnson y Palmié (2018) aportan que:

Los académicos que estudiaban las religiones afrobrasilefias fueron parte
de procesos inconsistentes de represion, tolerancia y legalizacion, y a
menudo separaron artificialmente practicas supuestamente clandestinas
y malévolas (“por la izquierda”) como la macumba, la quimbanda o el
candomblé de caboclo, de practicas percibidas como publicas y legitimas
(de “derecha”), asociadas con los terreiros de nagdé (en particular,
determinadas casas prestigiosas que reivindicaban un linaje que llegaba

hasta la ciudad-estado yoruba de Ketu). (p. 536)
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Por supuesto que estos terreiros son grandes referentes del candomblé a ser
considerados, pero en esta investigacion se eligi6 como centro del trabajo de
campo una casa de santo de candomblé keto relativamente nueva de un barrio
periférico de Salvador de Bahia, el terreiro de Mae Claudia de Oxala, 11é Asé
Baba Ala Ayé de Castelo Branco. Segun el testimonio de la M&e Claudia, ella es
decimoprimera generacion del terreiro 1Ié Omim lya Massé (Gantois), y su
marido, el mestre Edison, axégun del terreiro, es décima generacion del mismo,
esto referido a las continuidades que se establecen entre familias de santo mas
extendidas que reivindican un vinculo de base generalmente con uno de los
terreiros mas tradicionales, en este caso Gantois. Ya tuve la oportunidad, como
se vera mas adelante, de presenciar eventos y escuchar testimonios que reflejan
algunas de las disputas mencionadas en el terreno religioso bahiano por estatus
y legitimidad, con base en una idea de autenticidad africana, lo que no deja de
ser relevante a la hora de tomar en consideracion las practicas musicales
especificas y el lugar que ocupan las mujeres en este contexto, tema central de

esta investigacion.

2. El candomblé keto

Inicialmente entonces, en Brasil, y, en particular, en Bahia, candomblé es un
concepto que sefiala un tipo de estructura religiosa genérica, engloba diferentes
manifestaciones de origen africana representadas en los terreiros o casas de
santo (Hodge Limonta, 2009, p. 25), y tiene su paralelo en los Xangds de
Pernambuco, y en el Batuque de Rio Grande do Sul. Hodge Limonta (2009) cita
la caracterizacion que hace Vagner Goncales y define el candomblé como una
“religidn iniciatica y de posesidn”, los miembros de un terreiro tienen que pasar
por una serie de instancias de iniciacion y rituales, base de la jerarquia que
organiza cada casa de santo, y a través de los afios van adquiriendo
conocimiento y prestigio para continuar ascendiendo de puesto. Como sugiere
Hodge Limonta (2009),
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Trata-se de atividades que formam parte do conjunto das cerimbnias
internas ou privativas dos iniciados, que também podem estar associadas
a processos de possessao. As atividades iniciaticas marcam os niveis de
comprometimento com o sagrado e estabelecem as ordens hierarquicas
e 0s niveis de participacdo nas cerimonias internas dos grupos religiosos,
demarcando, ademais, os papéis que devem desempenhar cada membro

na comunidade. (p. 289)

A esto se agrega un cuerpo sacerdotal que es el que estructura, organizay dirige
las ceremonias, convirtiéndose en los guardianes de estas tradiciones religiosas
y culturales.

Como se menciond, si bien hay diversos tipos de candomblé vinculados a las
distintas naciones que se describieron, aqui nos centraremos en el estudio del
candomblé keto. Los supuestos del candomblé se estructuran en funcién del
culto a los orixas y a los ancestros. Los orixas son divinidades que, en Africa,
eran considerados antepasados que vivieron en otro tiempo en la tierra y que
fueron divinizados. Tanto Roger Bastide (1961) como Pierre Verger (2018)
presentan exhaustivas descripciones sobre estas divinidades del otro lado del
Atlantico, partiendo del hecho de que los orixas en Africa son dioses de clanes,
vinculados a fuerzas de la naturaleza, como el mar, la lluvia, el viento, el trueno,
0 representativos de ciertas actividades sociales como la caza, la metalurgia o la
adivinacion. Verger (2018) habla de un culto ligado a la nocién de “familia”, una
familia numerosa heredera de un mismo antepasado, que involucra vivos y
muertos que forman parte del linaje familiar.

De esta manera, cada orixa en Africa estaba asociado a una region especifica,
por ejemplo, Xangb a Oyo, lemanja a Egb4, Ogun a Ekiti y Ondd, Oxum a ljexa
e ljebu, Oxala a Ifé, etc. El traslado forzado de personas de Africa a Brasil rompi6
estos linajes regionales y familiares. Verger (2018) sostiene que el orixa adquiere
un caracter individual, ligado a la persona separada de su grupo familiar de
origen. Esto modificé la dinamica de culto, generando nuevas relaciones, ritos y
ceremonias entre las personas y su orixa, y mas tarde provoco la insercion en
una comunidad religiosa, un terreiro a cargo de una mae o pai de santo:
“[e]xistem, assim, em cada terreiro de Candomblé multiplos Orixas pessoais,

reunidos em torno do Orixa do terreiro, simbolo do reagrupamento, do que foi
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disperso pelo trafico” (Verger, 2018, p. 20). Como consecuencia, los orixas
pierden su posicion de dioses de clanes, pero sus mitos de antepasados
divinizados y sus caracteristicas especificas son conservadas e implantadas en
el Nuevo Mundo.

La fuerza suprema, el poder vital del cosmos, la energia que habita en todo y
todos es el axé. Segun Verger, no se trata de un poder definido ni definible, “é o
Poder ele préprio, num sentido absoluto, sem nenhum qualificativo ou
determinacéo de qualquer espécie. Os varios poderes divinos sdo apenas suas
manifestacdes e personificacdes particulares: cada um deles é este poder visto
sob um de seus inumeraveis aspectos” (1992, p. 33). El axé es el principio de
todo, todo lo que existe en el planeta tiene axé, los hombres, los animales, la
sangre de los animales sacrificados, las plantas y las hojas, e incluso, “[n] uma
civilizagdo oral em que a prépria palavra é axé, o simples nome de plantas e
animais é axé” (Verger, 1992, p. 34).

El orixd es una fuerza pura, es axé inmaterial sostiene Verger (2018), y solo
puede hacerse presente para los seres humanos incorporandose en una
persona. Esa persona es un filho de santo o iad, que después de su iniciacion
adquiere un orixa propio que habita su cabeza, se transforma en su “cavalho”
[caballo] y el orixa lo monta cada vez que es llamado en las ceremonias a través
de las ofrendas y los tambores. El axé del orixa es depositado en ciertos objetos
dentro del terreiro y queda al cuidado de la mée o pai de santo, en colaboracion
con el hijo de santo correspondiente, debido a lo cual los jefes y jefas de los
terreiros son también llamados “celadores”. Después de cierta cantidad de
tiempo es necesario fortalecerlo, asi como al axé de la propia cabeza del hijo de
santo, para lo cual se realizan ofrendas, o ebds, sacrificios y bafios de hierbas
para hacer limpieza.

No hay candomblé sin axé, como sostiene Bastide, “...0 candomblé nao se torna
lugar de culto sendo depois de consagrado, e a consagracao consiste em
enterrar os ax€” (1961, p. 84), es decir, estos objetos con caracteristicas
especificas que se consagran, con los sacrificios y ofrendas correspondientes, y
fijan los orixas de los pais y maes de santo, el orixa que tutela el terreiro y el resto
de los orixas del pantedn yoruba. Hodge Limonta hace alusion a que al principio,
cuando todavia los candomblés eran perseguidos por la policia, los terreiros se

fueron instalando en lugares alejados, en la periferia de la ciudad de Salvador,
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pero también esto tenia una ventaja, que era la de estar mas cerca de la floresta
y la naturaleza, como forma de rememorar las costumbres africanas:
‘comegaram a ser constituidos espagos comunitarios onde se albergavam
pessoas que se iniciavam nos cultos aos orixas, que deviam passar por varios
dias de cerimbnias, onde, ademais, seriam utilizados elementos que se deviam
coletar no mato” (2009, p. 249).

Hoy en dia todavia quedan reminiscencia de esa conexién con la naturaleza y
los espacios abiertos, si bien los terreiros varian de tamafio y extension, los que
tuve la posibilidad de visitar cuentan con espacios llenos de plantas y hierbas
necesarias para los rituales, ya que “os orixas sao representagcdes da natureza.
Por este motivo € muito importante que os espagos fisicos do terreiro tenham
plantas e, se possivel, uma fonte, para carregar agua para os rituais sagrados”
(Passos de Barros, 2017, p. 41). Asimismo, poseen una casa central, con
multiples cuartos donde estan los pegi de cada orixa (la casa de cada orixa), en
un conjunto que Bastide (1961) llama lle Orixa, o casas de las divinidades, que
alberga las piedras en la que se fijja cada orixa, los objetos consagrados y
ofrendas particulares. En otro lugar esté lo que este autor denomina lle-Saim, la
casa de los eguns o de los muertos, vinculada al culto de los antepasados, lo
mas alejada posible de las de los orixas, quienes, en su mayoria, no quieren
tener contacto con Iku, la muerte.

Generalmente, el terreiro es habitado no solo por la jefa o el jefe y su familia,
sino también por miembros de la familia de santo, iads que estan en proceso de
iniciacion, u otros hijos e hijas de santo vinculados a los quehaceres cotidianos
del templo. Suele haber un cuarto especifico para el proceso de reclusion al que
se someten los iniciantes, llamado aliaché, y un espacio para las fiestas publicas
y ceremonias, el barracdo, “um espago especial dentro do candomblé, é nele
que esta o Axé da casa” (Passos de Barros, 2017, p. 42). Es importante resaltar

que el terreiro es un espacio sagrado, pero como sostiene Bastide (1969):

...0 espacgo sagrado € o espaco delimitando unicamente o candomblé.
Efetivamente, os lugares profanos sé revestem um aspecto religioso na
medida em que se tornam um prolongamento exterior do terreiro [...] 0s

outros espagos ndo adquirem carater mistico sendo na medida em que
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se puserem, de uma maneira ou de outra, em participagdo com o primeiro.
(pp. 93-94)

2.1. La estructura dentro del terreiro

Hasta ahora se mencionaron las mde y los pai de santos, o iyalorixa y
babalorixas, que son las cabezas de los terreiros, y los y las hijos/as de santo o
iads. La iyalorixa o el babalorixa es el jefe del culto, el lider espiritual que tiene
absoluta autoridad sobre el conjunto de fieles que concurren a su terreiro. Esta
encargado/a de organizar y distribuir los deberes, preparar los objetos sagrados,
dirigir las fiestas publicas y privadas, y es quien consulta los buzios u obis, el
sistema de adivinacion de 16 caracoles, llamado edilogun, a través del cual se
puede establecer contacto con las divinidades, las que expresan sus deseos y
requerimientos y es la mée o pai de santo que puede transmitirlos a los hijos y
las hijas de santo.

Es al lider del candomblé a quien se recurre cuando un hijo o hija de santo esta
siendo aquejado por una enfermedad, que puede tener relacion con una ofrenda
(ebd) mal hecha, o un tabl o prohibicion (eud) que no fue contemplado, o
simplemente para hacer la fortificacion del bori, es decir, la cabeza. A su vez,
estos sacerdotes tienen ciertas obligaciones con su comunidad y suelen asistir
a los miembros, no solo a través del liderazgo espiritual, sino también a través
de la asistencia social e incluso econdmica, lo que, como dice Bastide, “torna os
candomblés verdadeiras sociedades de socorro mutuo, de auxilio fraterno”
(1961, p. 67), como por ejemplo, el caso del terreiro [Il€ Omim lya Massé
(Gantois) que ofrece mas de un curso de percusion y estudio de candomblé para
ninos y nifias de la comunidad al que tuve la oportunidad de asistir, en ese
momento a cargo del mestre luri, alabé del terreiro.

Los babalorixa y las iyalorixa son escogidos entre los y las ebémin, entre los hijos
y las hijas de santo que tienen por lo menos siete afios en el terreiro, y tienen la
posibilidad de incorporar su santo u orixa. Sin embargo, la eleccion de estos
sacerdotes se da por designacion divina, a través del sistema de adivinacién o

por la intervencion de una mae o pai de santo que pueden retornar como egun
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después de siete afios para nombrar su sucesor, caso en el cual el candomblé
queda a cargo de la lya Kékéré o mae pequena.

Dentro del terreiro existe una jerarquia que esta dictada por los rituales de
iniciacion, de adquisicion de conocimiento y sabiduria, y que se relaciona a los
afos que cada hijo e hija de santo lleva dentro del candomblé. Aquellos hijos/as
de santo que recién estdn comenzando su camino son llamados abi&, aquellos
y aquellas que ya terminaron con todos los ritos de iniciacion son los iads, y luego
de siete afios se pueden convertir en ebomin, como se dijo anteriormente. A
partir de los siete afios, se puede ser considerado para acceder a cargos de
mayor jerarquia, cuyas tareas son mas especificas dentro del funcionamiento del
terreiro y de las practicas rituales. Existe una division de trabajo por género, lo
gue determina cargos femeninos y cargos masculinos, dentro de los femeninos

Roger Bastide (1961) menciona:

Daga: o Sidaga (de grado mas reciente), encargadas del Padé de Exu, el rito

de apertura de cualquier ceremonia de candomblé.

- lya Méré: auxiliar de sacerdotes durante el servicio religioso

- lya Bassé: cocinera encargada de los alimentos de las divinidades.

- lya Tébéxé: encargada de las fiestas publicas y privadas, de los canticos,
escogiendo y coordinando musicos y bailarines.

- lyalaxé: la cuidadora del axé, de las piedras sagradas de los pegi, de los
alimentos ofrecidos a éstas (que son cambiados cada semana), y de la
limpieza del santuario, por supuesto con la ayuda de las iads, pero la
responsabilidad es suya.

- lya Kékéré: Méae pequena o segunda sacerdotisa, es la que sustituye a la
mae de santo si no se encuentra disponible, y en el caso de que el candomblé
este a cargo de un pai de santo, es la encargada de las candidatas a la
iniciacion, de los bafios y lavados, cortes de cabello y demas preparaciones
rituales.

En el caso de los hombres, los cargos que les corresponden son:

- Pegi-ga: responsable del pegi del terreiro

- Axbgun: el encargado de los sacrificios animales

- Alabé: el tutor de los tambores consagrados, quien generalmente toca el

Rum y dirige la musica ceremonial.
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- 0Oga: considerados los protectores del templo y ejecutores de los tambores

consagrados.

En este punto, es necesario aclarar que, entre los hijos y las hijas de santo que
componen un terreiro, si bien todos poseen a partir de su iniciacién un orixa que
habita su cabeza, no todos tienen la capacidad de incorporarlos, es decir, de
entrar en trance y recibir a su orix4 en las ceremonias rituales. Estos son los
casos de los ogas y el alabé, y por el lado de las mujeres, se las denomina
ekedys, que son las encargadas de cuidar a los y las iads a la hora del trance,
los ayudan con los preparativos, las vestimentas para bailar al ritmo de los
tambores y los cuidan durante la ceremonia. Sobre los ogas y su funcién como
ejecutores de los tambores rituales se referira con mayor profundidad en el
proximo capitulo, y respecto a esta oposicion de funciones de géneros con las
ekedys en el capitulo 3.

Existe también en el terreiro Axé Op6 Afonja, un consejo administrativo y
protector del orixd Xangd, denominados Ministros de Xangd, compuesto por los
0gas mas antiguos y prestigiosos del terreiro, llamados obas. Se trata de una
formacion implementada por un babalad, Martiniano do Bonfim, después de su
viaje a Africa. Vale aclarar que es el Unico terreiro que tiene este consejo hasta
donde pude saber.

De esta manera, es importante resaltar dos leyes que Bastide extrae de sus

investigaciones, y que creo, definen la dinamica del terreiro:

...a transferéncia [de conocimiento] s6 pode se fazer progressivamente e
dentro dos limites do posto ocupado dentro do candomblé [...] cada
conhecimento novo obriga forcosamente seu possuidor a novos encargos
ou, o que € melhor, a novos deveres...

[...] A vida religiosa é dominada pela reciprocidade e pela troca.
(1961, p. 68)

2.2. Los sacerdocios externos

A esta estructura interna del terreiro, se agregan sacerdotes externos que

cumplen funciones especificas. Ademas de las iyalorixas y los babalorixas que
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presiden el terreiro, estan los babalad, que presiden el culto de Ifa, otro sistema
de adivinaciéon, que segun Bastide y Verger no se habria reproducido
inicialmente en Brasil, los babalosaim, quienes presiden el culto de Ossain, el
orixa duefio de los secretos de las hojas y las hierbas, y los babaogé, que
presiden el culto a los eguns, el culto a los antepasados muertos. Para Bastide,
“[t]al sacerddcio quadruplo corresponde a uma estrutura quadrupla do mundo, -
deuses, homens, natureza, mortos” (1961, p. 138).

Respecto al babalad, es un sacerdote dedicado a la adivinacion y al culto de Ifa,
la divinidad correspondiente, a través de un sistema de lecturas que se realiza
con un collar denominado opelé. El sistema de adivinacion y comunicacién con
las divinidades que fue mencionado, interno de los terreiros, el edilogun o lectura
de caracoles (buzios, obis), esta vinculado al orixa Exu, y es el mas extendido
en Brasil. Asi, el edilogun es utilizado por los babalorixas y iyalorixas en los
terreiros, mientras que el opelé es exclusivo de los babalad, los cuales
comenzaron a adquirir mas presencia en Brasil a partir de las migraciones de
cubanos y africanos, ya que, tanto en Cuba como en Nigeria se mantuvo mas
vigente este sistema de adivinacion y todas las tradiciones que conlleva. Hodge

Limonta (2009) aporta que

...na Bahia, ficou a lembranca daqueles que como Bamboxé e Martiniano
do Bonfim ajudaram na fundacé&o de terreiros, como o Engenho Velho e
como o Opd Afonja. E preciso lembrar de Martiniano do Bonfim, falecido
na década de 1940 [...] foi um dos fundadores do Ilé Axé Opd Afonja e
ajudante especial de Mae Aninha, com quem manteve uma amizade
sélida e compartilhava nos afazeres religiosos. Foi por isso também que,
entre eles, foi fundada uma espécie de confraria denominada os Doze
Obas de Xangd, nivel de hierarquizacao instituido pelo Opd Afonja e Unico

nos terreiros de Candomblé da Bahia. (p. 301)

Aqui aparece la referencia como babalaé al ya mencionado Martiniano de
Bonfim, quien adquirié esta condicion tras una extensa estadia en Africa, junto
al conocimiento y la formacibn como Ministro de Xangd, que después

implement6 en Axé Op6 Afonja, como ya se refirio.
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Las respuestas de estos sistemas de adivinacién se dan a través de los odus,
éstos son “caminos” que describen las andanzas mitolodgicas de los orixas y que
albergan la sabiduria para enfrentar las diversas situaciones que puedan
presentarse en la vida de los hijos y las hijas de santo. Inicialmente hay 16 odus
de base, que son llamados por Bastide (1961) odu-meji, pero pueden combinarse
hasta alcanzar 256 con significados y respuestas diferentes. Como aclara este
autor, existen variaciones en las narraciones orales que se encuentran en Africa,
Brasil y otros lugares donde también se desarroll6 la tradicion yoruba, como el
caso de Cuba. Algunas estan presentes en un lugar y no se conocen en otro, 0
incluso algunas historias se desprendieron de sus respectivos odus y adquirieron
vida propia. Esto es algo caracteristico de las culturas de tradicion oral, que
define también las dinamicas propias de una cultura histérica y socialmente
situada en espacios geograficos especificos bajo condiciones particulares.
Segun Verger (2018), cada persona esta ligada a uno de estos caminos del
destino. En Africa, en la region yoruba, cuando un nifio nace los padres recurren
al babalaé para que le indique qué odu esta ligado a ese nifio, el odu “da a
conhecer a identidade profunda de cada pessoa, serve-lhe de guia na vida,
revela-lhe o Orixa particular, ao qual ela deve eventualmente ser dedicada [...]
[y] outras indicacdes que a ajudarao a comportar-se com seguranga e sucesso
na vida” (Verger, 2018, p.56).

El babalosaim, como se dijo, preside el culto a Ossain, y es el recolector de
hierbas y hojas, el encargado de bafios de hierbas, del bautismo de los tambores,
de determinadas ofrendas a los orixas y del bafio de purificacion o amasin. A
través de determinados cantos, “cantos para tirar os axés da floresta” y rituales,
se adentra en los espacios verdes naturales, segun descripciones de Bastide
(1961, p. 158), a recolectar lo necesario para luego realizar las preparaciones
requeridas para las ceremonias y el bienestar de hijos e hijas de santo y de los
orixas.

Finalmente, el babaogé que preside el culto a los eguns, a los muertos, en Bahia
es parte de una sociedad secreta, con sede en la Isla de Itaparica, la Sociedade
dos Eguns. Se trata de una sociedad exclusiva de hombres que esta vinculada
a la evocacion de los muertos en circunstancias especificas, como por ejemplo
el caso ya aludido de una méae o pai de santo fallecido que puede retornar siete

afnos después para indicar su sucesor, y a la fijacion de los eguns en recipientes
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colocados en lo que Bastide (1961) llama ile-saim (la casa de los muertos),
cuando algun miembro de un terreiro fallece, en el marco del ritual funerario

axéxe.

A iniciacdo tem por fim fazer o individuo entrar no candomblé. Os ritos
funerarios tém por misséo fazé-lo sair, ou mais exatamente, visam outra
entronizacao, agora sob a forma de Egun. Pois, se me permitem utilizar a
expressao cristd, o candomblé é também uma comunh&o de santos, e

nao unicamente de vivos” (Bastide, 1961, pp. 74-75)

Es necesario resaltar que todos estos sacerdocios externos al terreiro son
exclusividad de los hombres, las mujeres no tienen permitido ejercer ninguno de
ellos, y cada uno tiene un proceso especifico de preparacion y adquisicion de
saberes transmitidos de forma oral por algun otro sacerdote bajo la ley del

secreto.

3. Los Orixas

En la cosmovisién yoruba existe un dios supremo, Olodumaré, creador del
universo con la ayuda de distintos orixas encargados de tareas especificas, que
habita el Orun, el “além” o “mas alld”. Hay odus que cuentan como Olodumaré
envié algunos orixas para crear la tierra para los hombres, o Aié [ayé/aiyé]
(Verger, 1992, 1997; Prandi, 2001), y que quedé muy alejado de los seres
humanos, quienes solo pueden establecer vinculos con los orixas que bajaron a
Aié. Se dice que hay alrededor de 400+1 orixas, pero muchos de ellos y sus
cultos se perdieron con el paso del tiempo en Africa, en Brasil, 0 en ambos
territorios. Aqui se aludira a los orixas con mas presencia en los candomblés de

Salvador de Bahia.
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Foto de los Orixas del Dique do Torord, esculturas del artista bahiano Tatti
Moreno, Salvador de Bahia. (Acervo personal de la autora)

Cada orixa cuenta con una serie de elementos y practicas especificos que lo
definen: un saludo, colores, comidas, vestimentas, toques de tambor, cantos,
fendmenos de la naturaleza o actividades, metales y piedras, animales y plantas.
A su vez, cada orixa es multiple, posee varias cualidades con caracteristicas
particulares. En su conjunto, representan ciertos rasgos que hacen a un
“arquetipo” de personalidad asociado a cada divinidad y, por lo tanto,

influenciarian o estarian ligados a la personalidad de sus hijos e hijas de santo.

Verger (2018) sostiene que:

Embora os crentes nao africanos ndo possam reivindicar lagos de sangue
com os seus Orixas, pode haver, no entanto, entre eles, certas afinidades
de temperamento. Africanos e nao africanos tém em comum tendéncia
inatas e um comportamento geral correspondente aquele de um Orixa.
[...] No Brasil, além do mais, cada individuo possui dois orixas. Um
deles é mais aparente, aguele que pode provocar crises de possessao, 0
outro € mais discreto e € assentado, fixado, acalmado. Apesar disso, ele
influencia também o comportamento das pessoas. O carater particular e
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diferenciado de cada individuo resulta da combinagao e do equilibrio que

se estabelecem entre esses elementos da personalidade. (pp. 20-21)

De esta manera, las afinidades referidas permiten a cualquier persona, no solo
afrodescendientes, establecer lazos con los orixas. Como Bastide plantea
provocativamente, “[a] religido do candomblé, embora africana, ndo é religidao so
de negros [...] E preciso dissociar completamente religido e cér da pele. E
possivel ser africano, sem ser negro” (1961, p. 13). Dejando a un lado la
discusion esencialista sobre el “ser africano” del candomblé, se puede decir que,
dado que todas las cabezas humanas estan potencialmente aduefiadas por un
orixa, la ascendencia seria un criterio irrelevante, como comentan Johnson y
Palmié, “las personas socialmente blancas aclamadas por el oricha
inevitablemente adquieren antepasados africanos como parte de la “rama”
dentro de la cual los coloca su nuevo estatus” (2018, p. 542). Desde sus inicios,
como se indicé anteriormente, pero hoy de manera mucho mas extendida,
blancos/as, afrobrasilefios/as, indigenas y extranjeros/as participan del culto a
los orixas, por lo cual el candomblé hace tiempo dejé de ser una religion

exclusiva de afrobrasilenos.

3.1. Exu

En cualquier ceremonia, sea publica o privada, comunitaria o individual, todo se
inicia con Exu, Esu yé, Laréyél* Exu, también conocido como Exu Elegbara, Esu
o Elegbéra, es el orixa mensajero, el cuidador de los caminos, su lugar son las
encrucijadas. “Exd € o orixa da comunicacdo, da paciéncia, da ordem e da
disciplina. E o guardi&o das aldeias, cidades, terreiros do candomblé, das coisas

que sao feitas e do comportamento humano” (Passos de Barros, 2017, p. 16).

4 Los saludos a los orixas y su gramatica fueron tomados del estudio realizado por Altair B. Oliveira,
Cantando para os Orixas (2012), en este caso significa “Viva Exu, o Salve Exu!”.
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Azulejo de ExU, Casa de Jorge Amado, disefio de Carybé.
(Acervo personal de la autora)

Exu recibe la primera ofrenda y es quien hace posible el contacto con los otros
orixds. De esta manera, antes de iniciar el xiré, la ronda de cantos y toques
destinada a alabar a cada orixa y a convocarlos, se realiza el padé de Exu, “a
fim de assegurar que tudo corra bem e de garantir que sua funcdo de mensageiro
entre o Orun (o mundo espiritual) e o Aiye (0 mundo material) seja plenamente
realizada” (Passos de Barros, 2017, p. 16). El mestre Iuri de Gantois agrega que
“[n]a Africa na época das colonizacées, foi sincretizado erroneamente com o
diabo cristdo pelos colonizadores, devido ao seu estilo irreverente, brincalhdo e
a forma como é representado no culto africano, um falo humano ereto,
simbolizando a fertilidade e sexualidade” (Passos de Barros, 2017, p. 16).

Diego Fernando Rodriguez Azorli (2016) aporta que al ser el orixa mensajero, no
se puede hacer nada sin él. Es el guardian de las casas, templos y ciudades,

cada terreiro tiene su Exd cuidando la puerta:

E astucioso, violento, irascivel, grosseiro, vaidoso e por vezes indecente.
Exu € um orixa injusticado pela fé judaico-cristd, pois sempre foi visto
como o diabo ou dem6nio, no entanto, na visdo dos iorubas ndo ha diabo
e 0 bem e 0 mal sdo complementares. Todas as nossas atitudes tém

resultados bons e ruins. (Rodriguez Azorli, 2016, p. 38)

Este autor menciona algunos de los titulos que recibe Exu, como “Ojisé
(mensageiro), Elébo (transportador de oferendas), Elégbara (dono do poder) |[...]

e Olona (senhor dos caminhos)”. Sus colores son rojo y negro, aunque también
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hay referencias al color amarillo, porta una especie de cachiporra llamada Ogo,
es simbolizado también con un tridente de hierro y recibe como ofrendas “farofa
com dendé, akasa, akara, obi, feijdo, inhame, agua e aguardente” (Rodriguez
Azorli, 2016, p. 38), le encanta la cachaca, los cigarros y los frutos rojos. Exu
puede tener hijos e hijas de santo o caballos, pero varios de los testimonios
recogidos sostienen que, por la ambigliedad de la fuerza de este orixa, muchos
no quieren ser iniciados y habitados por Exu. Sin embargo, Rodriguez Azorli
describe un arquetipo vinculado a ellos: “um carater ambivalente, e ao mesmo
tempo que sdo bons, podem ser maus. S&o inteligentes, articuladores e
compreensivos com os problemas alheios” (2016, p. 38), y Verger agrega que
son personas “‘que tém a arte de inspirar confianga e dela abusar, mas que
apresentam, em contrapartida, a faculdade de inteligente compreensdo dos
problemas dos outros e a de dar ponderados conselhos, com tanto mais zelo
guanto maior a recompensa esperada” (2018, p. 40). Entre las prohibiciones para
los y las hijos/as de santo de este orixa, eud o quizilas como se le dice en Brasil,

esta el aceite del carozo de dendé y el igbin, un tipo de molusco.

Ofrenda para Exu.
(Acervo personal de la autora)

Bastide (1961) sefiala que el metal asociado a este orixa es el bronce, los
animales que se le sacrifican son gallos, machos cabrios y perros, y como se dijo
anteriormente, su lugar son las encrucijadas, donde se depositan sus ofrendas,
por lo que se lo llama “Homem das Encruzilhadas”. El dia de la semana

consagrado a esta divinidad es el lunes y su ewé o planta, segun Bastide (1961),
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son la Carrapateira (Ricino) y el Caruru (Amaranthus Viridis o en Argentina
gconocido como Bledo Verde).

Verger agrega que en Bahia se dice “que existem vinte e um Exus, segundo uns,
e apenas sete, segundo outros. Alguns dos seus nomes podem passar por
apelidos, outros parecem ser letras dos canticos ou formulas de louvores”, entre
los nombres menciona: “Exu-Elegba ou Exu-Elegbara e seus possiveis
derivados: Exu-Bara ou Exu-lbard, Exu-Alaketo, Exu-Laalu, Exu-Jeto, Exu-
Akessan, Exu-Lona, Exu-Agbd, Exu-Lardye, Exu-lnan, Exu-Odora, Exu-Tiriri’
(Verger, 2018, p. 39). En otros relatos, cada orixa tendria su propio Exu, lo que
complejiza mas el cuadro de cualidades y variantes de esta divinidad. Para un
desarrollo mas extenso se puede consultar el trabajo de Vagner Gongalves da
Silva, Exu. O guardido da casa do futuro (2015).

Escultura de Exu del artista bahiano Tatti Moreno, Praga dos Orixas, Brasilia.
(Recuperado de: http://lugardepreto.blogspot.com/2015/10/praca-dos-orixas.html)
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Para presentar a los siguientes orixas, utilizaré el xiré de guia, es decir, el orden
de los cantos de alabanza y llamado a los distintos orixas. El orden del xiré, si
bien siempre empieza con ExU, varia segun el terreiro, como lo pude comprobar
en las visitas, pero en este caso me guiaré por el orden presentado por Altair B.
Oliveira en Cantando para os Orixas (2012). Generalmente, después de Exu,

viene el turno de Ogum.

3.2. Ogum

Ogum [Ogun], Ogun yé, pataki ori Orisals, es el orixa guerrero, hijo de Odudua,
rey de Ifé. Sus historias cuentan que sSupo ser un guerrero sanguinario que
conquisté muchas tierras (Verger, 2018; Prandi, 2009). Es la divinidad de la
metalurgia, celebrado por haber dominado el secreto del hierro y haberlo traido
a los seres humanos, lo que posibilité los avances en la agricultura, ganaderia,
desarrollo de herramientas y armas, por lo que su metal asociado es el hierro.
Cuando se manifiesta realiza una danza vigorosa, con un aire marcial, porta una
espada y esta vestido de color azul oscuro. En Bahia fue asociado con Santo
Antonio y en Rio de Janeiro y el sur de Brasil con San Jorge.

Ogum es quien abre los caminos para los demas orixas, desfila al frente después
de Exu. Cuenta una historia recogida por Prandi® (2001), que cuando el mundo
estaba siendo creado, Oxala descendi6 con los otros orixas para completar la
creacion, pero tenia dificultades para atravesar la densa floresta, sus
instrumentos de bronce no cortaban las ramas enredadas. Solamente Ogum
tenia un instrumento de hierro capaz de atravesar ese matorral y abrir camino.
“A pedido dos orixas, que Ihe prometeram recompensa, concordou em ajudar
Orinxala [Oxala]. Por isso, quando eles construiram a cidade de Ifé, ofereceram
a coroa a Ogum, mas Ogum a recusou, pois nao desejava ter suditos...” (Prandi,
2001, p. 109).

5 “Salve Ogun, Orisa importante da cabega! Ou O cabeca dos Orisa importantes” (Oliveira, 2012, p. 29)
6 “Ogum recusa a coroa de Ifé¢” (Prandi, 2001, p. 109).
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Escultura de Ogum del artista bahiano Tatti Moreno, Dique do Toror6, Salvador de Bahia.
(Recuperado de: https:/iww.trekkmarket.com/en/activity/79522/dique-do-tororo)

A Ogum se le conocen varios nombres, Verger aporta “Ogum Oniré, Ogum
Akor6, Ogum Alagbedé, Ogunja, Ogum Mejé, Ogum Omini, Ogum Wari” (2018,
p. 48), a los que Rodriguez Azorli agrega: “Baba Irin (0 senhor dos metais),
Osinmalé (o chefe entre as divindades), Osiwaju (o que esta na vanguarda) e
Olulana (aquele que desbrava os caminhos)” (2016, p. 31). Segun este autor, los
hijos de Ogum tienen un arquetipo con caracteristicas de agresividad,
arrogancia, personas impulsivas que les cuesta perdonar y son de perseguir
obstinadamente sus objetivos (Rodriguez Azorli, 2016, pp. 30-31). Segun Verger,
el arquetipo de los hijos de Ogum se corresponde con personas que en los
momentos dificiles triunfan cuando cualquier otro habria abandonado, poseen
un humor muy cambiante y es el arquetipo “daquelas [pessoas] que se arriscam
a melindrar os outros por uma certa falta de discricdo quando |lhe prestam
servigos, mas que, devido a sinceridade e fraqueza de suas intengdes, tornam-
se dificeis de serem odiadas” (2018, p. 49).

Los colores que lo caracterizan a este orixa son el azul oscuro, y, algunas veces,
verde. El dia que le esta consagrado es el martes y es simbolizado por siete
instrumentos de hierro, colgados de una base que los atraviesa, asi como
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también se recubre su pegi con hojas de palmeras secas o de dendezeiro a las
que llaman mariwo. Verger (2018) indica que su nombre siempre es mencionado
a la hora de hacer sacrificios animales para cualquier orixa, cuando el cuchillo
alcanza la cabeza del animal, por ser Ogum el sefior de la espada.

Como ofrendas, este orixa recibe “inhame, milho e akasa (bolinho de amido
embrulhado em folha da bananeira)”’, también recibe gallina de angola, y los
tables, o quizilas, son “assovio, banana-d’agua, manga-espada, siri e batata
doce” (Rodriguez Azorli, 2016, p. 31). Segun Bastide, tiene siete cualidades, es
decir, habria siete Ogums, menciona a Lebedé como el méas joven y Ogun meje
como el mas viejo (1961, p. 204), y su eweé o planta es la Espada de Ogum —

Sansevieria 0 Cola de Tigre en Argentina— (Bastide, 1961, p.191).

3.3. Oxossi
Oxossi [Os60si], Ode, oke ard!?, hermano de Ogum, es la divinidad de la caza,
esta ligado a los bosques y matorrales, rey de Keto (regién del antiguo Dahomey)
en otro tiempo. Su color es el azul verdoso o verde y el dia que le es consagrado
en la semana es el jueves. Es representado con el simbolo de un arco y una
flecha de hierro forjado en una mano, ofa, y con un erukeré, un espanta moscas,
en la otra, que como describe Verger (2018), es simbolo de los reyes en Africa.
Cuando se manifiesta en el xiré baila haciendo la gestualidad de estar cazando
con un arco y una flecha. Para sus ofrendas se sacrifican cerdos y se le cocina
porotos negros y menudos de carne. Bastide (1961) agrega como animales de

sacrificio para este orixa al carnero y el gallo.

7 “Salve o Cagador, aquele de alta graduagao honorifica!” (Oliveira, 2012, p. 41)
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Escultura de Oxossi del artista bahiano Tatti Moreno, Dique do Tororé, Salvador de Bahia.
(Recuperado de: https://www.guiaviagensbrasil.com)

En Bahia Oxossi esta asociado a San Jorge y en Rio de Janeiro a San Sebastian.
El metal con el que se identifica es el bronce y una de sus cualidades, Odé,
representa la luna. Segun Rodriguez Azorli, es conocido por los titulos de “Oba
Ighd (rei da floresta), Olodé (senhor da caca) e Alaketu (rei de Ketu)” (2016, p.
39). Este autor agrega que las ofrendas pueden ser “Asoso (milho cozido com
coco), inhame, abara e obi”, y entre las prohibiciones menciona “cabecgas de
animais, mel de abelha, tangerina, jaca, fruta-de-conde, abacaxi, frutas-de-bico,
roupa xadrez, coco, grao de milho, palmito e qualquer caca” (Rodriguez Azorli,
2016, pp. 39-40).

En cuanto al arquetipo general de los hijos e hijas de Oxossi, Verger (2018)
describe que se trata de personas astutas, rapidas, siempre en alerta y en
movimiento, con gran iniciativa. Tienen un sentido de responsabilidad muy fuerte
para con la familia, son generosas, les agrada el orden, pero les gusta cambiar
de ambiente y actividad de tanto en tanto. Bastide menciona cuatro cualidades
de Oxossi: “Oxossi, Odé, Inlé [...] e Logunédé (considerado como filho de Inlé e
Oxum)” (1961, p. 204).
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3.4. Logunédé

Logunédé (Logun Qde) en Brasil tiene varios adeptos, como plantea Verger
(2018). Prandi (2001, p. 137) recoge el mito® que cuenta como esta divinidad,
hijo de Inlé y Oxum, vive seis meses del afio sobre la tierra, comiendo de la caza,
y otros seis meses bajo las aguas de un rio, comiendo peces, dualidad que
también estaria reflejada en su cambio de sexo, seis meses masculino, seis
meses femenino. En Bahia, esta asociado con San Expedito y tiene su espacio

en algunos xirés donde se lo recibe diciendo Logun 6 akofa!®

llustracion de Logunédé de Oradia N.C. Porcilncula.
(Recuperado de: https://www.deviantart.com/oradiancporciuncula/art/Logun-Ede-677622893)

3.5. Ossain

A Ossain [Osanyin/Osényin], mencionado anteriormente, se lo saluda gritando

Ewé 6! Ewé asa!l% y como se dijo, es la divinidad de las hojas y las hierbas, el

8 “Logun Edé é salvo das aguas” (Prandi, 2001, p. 137)
9 “Ele é Logun, peguemos o arco e a flecha!” (Oliveira, 2012, p. 65)
10 “QOh, as folhas! A folha é a tradigao!” (Oliveira, 2012, p. 52)
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conocedor de los secretos y propiedades de todas ellas. Es un estrecho
colaborador de Orumild, la divinidad de la adivinacién y en Brasil sus adeptos
usan los colores verde y blanco. El dia consagrado para este orix4 es el sabado
y se lo ofrenda con sacrificios de machos cabrios, gallos y palomas. Es
simbolizado a través de una asta de hierro atravesada por otras seis y en la punta
un pajaro de hierro forjado. El pajaro es simbolo de los hechiceros en Africa y,
como describe Verger (2018), es la representacion del poder de Ossain, es su
mensajero y se posa en su cabeza para informarle. Segun este autor, los hijos e

hijas de Ossain en Africa no entran en trance, pero en Brasil si tienen esa

capacidad.
llustracion de la artista Liliana Ostrovsky.
(Recuperado de: https://lilianaostrovsky.blogspot.com)
3.6. Omolu
A continuacion, es el turno de Omolu u Obaluaié

(Obaltayé/Obaluwaiyé/Xapand/Sanponnd), Atétéo! Omold Oluké a ji béeru
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sapada!ll Es la divinidad de la viruela y de las enfermedades. Segun Verger
(2018), es aquel que castiga a los malhechores e insolentes enviandoles
enfermedades. En Brasil, se lo asocia a San Roque o a San L&zaro. Es
representado con el rostro y el cuerpo cubierto de hojas secas de palmeras de
la costa, porgque se dice que esta lleno de pustulas; sus iads se visten de la
misma manera cuando lo reciben, con un xaxara en una mano, una especie de
escobilla hecha también de filamentos de palmera y decorada con caracoles, y
suelen poseer una calabaza en la que guardan los remedios y preparaciones
curativas. La danza de estos hijos e hijas de santo es encorvada, simbolizando
dolores fisicos y sufrimientos por picazén y fiebre.

Los colores de Omola son el blanco y el negro, el dia de la semana que le es
consagrado es el lunes, junto con ExU, y entre los animales de sacrificio que
recibe estan el macho cabrio, el gallo y el cerdo, ademas le encantan los
pochoclos. Entre las prohibiciones alimentares que tienen los y las hijos/as de
este orix4, Verger menciona “carne de carneiro, peixe de agua doce de pele lisa,
caranguejos, banana-prata, jacas, meldes, abdboras e frutos de plantas
trepadeiras” (2018, p. 80). También pude recoger menciones sobre un eud que
incluye el anand, por ser la piel rugosa semejante a la del orixad. Segun Bastide
(1961, p. 193), las plantas asociadas a Omolu son casadinha [eupatorium
squalidum] y velame [Croton heliotropiifolius], y, en cuanto a las cualidades, este
autor agrega que encontrd catorce cualidades, aunque menciona que Verger
encontro veintiun (Bastide, 1961, p. 205). Entre los testimonios recogidos en el
campo también varian las cantidades, como en los otros casos, no queda claro

cuantas cualidades posee este orixa.

11 “Sijléncio! O filho do Senhor é o Senhor que grita, nds acordamos com medo e corremos de volta!”
(Oliveira, 2012, p. 75)
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llustraciéon de Omoll de la artista
Liliana Ostrovsky.
(Recuperado de:
https:/lilianaostrovsky.blogspot.com)

3.7. Oxumaré

Después de Omolu, Oliveira (2012) introduce a Oxumaré (Osdmare), Arébo bo
yil12 Se dice que era un adivino, un babalad, al servicio de Olofin- Odudua (rey
de Ifé). Se lo simboliza como la “serpiente-arco iris” y se lo vincula con la
movilidad y la actividad por dirigir las fuerzas que producen movimiento, conecta
el cielo con la tierra. Es continuidad y permanencia, y algunas veces se lo
representa como una serpiente que se enrosca y muerde su propia cola,
“[e]nrola-se em volta da terra para impedi-la de se desagregar. Se perdesse as
forcas, isso seria o fim do mundo” (Verger, 2018, p. 73). Presenta una dualidad
gue lo caracteriza, es al mismo tiempo masculino y femenino. A su vez, esta

asociado al progreso y la riqueza. Cuenta la leyenda®2 que:

Oxumaré nao tinha simpatia pela Chuva. Toda vez que ela reunia suas
nuvens e molhava a terra por muito tempo, Oxumaré apontava para o céu
ameacgadoramente com sua faca de bronze e fazia com que a Chuva
desaparecesse, dando lugar ao arco-iris.

Um dia Olodumare contraiu uma moléstia que o cegou. Chamou

Oxumaré, que da cegueira o curou. Olodumare temia, entretanto, perder

12 “iYamos cultuar o intermediario que € elastico (que se estica)!” (Oliveira, 2012, p. 87)
13 “Oxumaré desenha o arco-iris no céu para estancar a chuva” (Prandi, 2001, p. 224)
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de novo a visao e ndo permitiu gue Oxumaré voltasse a Terra para moratr.
Para ter Oxumaré por perto, determinou que morasse com ele, e que so
de vez em quando viesse a Terra em visita, mas s6 em visita.

Enquanto Oxumaré ndo vem a Terra, todos podem vé-lo no céu
com sua faca de bronze, sempre se fazendo no arco-iris para estancar a
Chuva. (Prandi, 2001, p. 224)

En Brasil, los colores de Oxumaré son los siete colores del arco iris, pero lo
suelen representar a través del verde y el amarillo, el martes es el dia que le es
consagrado y sus hijos e hijas de santo, cuando lo reciben, usan collares con
caracoles entrelazados de manera tal que parecen las escamas de una
serpiente, braja. En la mano llevan un ebiri, una escobilla de filamentos de hojas
de palmera, mientras danzan apuntando al cielo y a la tierra alternadamente.
Este orixa recibe ofrendas que incluyen pato, porotos, choclo y camarones
cocidos en aceite de dendé, y los animales de sacrificio pueden ser un gallo o un
macho cabrio como agrega Bastide (1961).

En Bahia, Oxumaré esté asociado a San Bartolomé, posee una gran fiesta el 24
de agosto en una ciudad del interior con su nombre. Como quizila o eué se han
recogido testimonios sobre animales que se arrastran, dado el paralelo con su
condicion de orix& serpiente, a lo que Rodriguez Azorli agrega “peixe-de-pele,
banana-ouro, siri, carambola, melancia, roupas berrantes e ganso”; mientras que
las ofrendas incluyen “Omoldkun, milho branco, inhame, coco, mel e akara”
(2016, p. 35).

Segun Pierre Verger (2018), el arquetipo que se corresponde con los hijos de
Oxumaré es el de las personas que quieren progresar y enriquecerse, personas
pacientes y perseverantes en sus emprendimientos y dispuestas a sacrificarse
para conseguir sus objetivos. El autor hace alusion a la dualidad propia de la
divinidad reflejada en la transformacion que los hijos e hijas de este orixa pueden
mostrar cuando llegan al éxito, se vuelven personas orgullosas y disfrutan de
ostentar su nueva condicion. “Nao deixam de possuir certa generosidade e nao
se negam a estender a mao em socorro aquele que dela necessitam” (Verger,
2018, pp. 74-75).
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Escultura de Oxumaré del artista bahiano Tatti Moreno, Dique do Torord, Salvador de Bahia.
(Recuperado de: https:/Mww.flickr.com/photos/delormerodrigues/4566440337/)

3.8. Xangb

Continuando con el xiré, es el turno de Xangd (Songo), Ka wobo, ka biye si!l4
Xang6 habria sido el cuarto “Alaafin Oyo” (Rey de Oyo), como nos cuenta desde
el punto de vista histérico Verger (2018), hijo de Oranian y Torosi, hija a su vez
del Rey de los Tapas. En cuanto a las narraciones orales de su faceta divina, es
hijo de Oranian y de lemanja, y tiene tres esposas: Oia, Oxum y Ob4, a quienes
me referiré mas adelante. Es conocido por ser un dios sumamente viril, seductor,
poseedor de gran elegancia y encanto, y a su vez, un dios guerrero, violento y
justiciero, que castiga a mentirosos, ladrones y malhechores.

Es el sefior del rayo, del trueno y del fuego. El animal que le es asociado es el
carnero, también se le hacen sacrificios de gallos y cangrejos, y, en cuanto a
comidas, sus ofrendas se componen de amald, hecho con harina de inhame y
salsa de quiabos, los quiabos le encantan, y “akara (bolo de feijdo-fradinho
amassado frito em azeite-de-dendé)” (Rodriguez Azorli, 2016, p. 27). Como
restricciones o eud, Verger (2018) menciona los porotos blancos y Rodriguez

Azorli agrega “banana-da-terra, melancia, obi (noz de cola) e siri” (2016, p. 27).

14 “Podemos olhar Vossa Real Majestade? (Porque era considerado grande honra poder olhar o Oba
erguendo a cabega diante dele)” (Oliveira, 2012, p. 95)
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Escultura de Xang6 del artista bahiano Tatti Moreno, Dique do Tororé, Salvador de Bahia.

(Recuperado de: https://ww.flickr.com/photos/celiacerqueira/4629670409 )

El simbolo de Xangb es el oxé u 0sé, una especie de hacha de doble lamina,
gue lo suelen llevar sus hijos e hijas cuando entran en trance, junto con una bolsa
de cuero, laba, donde este orixd guardaria sus edun ara (piedras de rayos).
Algunas veces llevan en la cabeza una vasija agujereada con brasas ardiendo,
ajeré, en referencia a una historia que cuenta que Xangé podia escupir fuego por
la boca. El dia de la semana que le es consagrado es el miércoles, el color que
lo representa es el rojo, a veces combinado con el blanco, el metal asociado es
el cobre y ademas de los elementos naturales que estan en su dominio, se lo
presenta como la divinidad de la justicia.

Xangb es muy popular en Brasil, de hecho, una variante de candomblé que se
practica en Recife se denomina directamente Xang6 de Recife, a la que ya se
hizo referencia. En Bahia, tanto Verger (2018) como Bastide (1961) plantean que
habria doce Xangés: “Dada, Oba Afonja, Obalubé, Ogodd, Oba Kosso, Jakuta,
Aganju, Baru, Oranian, Aira Intilé, Aira Igbonam, Aira Adjaosi” (Verger, 2018, p.
89). Segun Verger (2018), existe cierta confusion, ya que Dada seria el hermano
mayor de Xang6 del otro lado del Atlantico, Oranian su padre, como se mencioné
anteriormente, y Aganju uno de sus sucesores en el trono. “Os Aira seriam
Xangbs muito velhos, sempre vestidos de branco e usando contas azuis (segi)

em lugar de corais vermelhos, como os outros Xangés” (Verger, 2018, p. 89).
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Respecto a Oba Afonja, es quien le dio nombre a uno de los terreiros mas
importante de Bahia, el ya mencionado Ilé Axé Op6 Afonja, de Sdo Gongalo do
Retiro, donde también esta el consejo de los Ministros de Xangd aludido
anteriormente.

En Bahia, Xangb esta asociado a San Jerénimo. Algunos de los titulos que
recogio Rodriguez Azorli dados a este orixa son: “Oba Jakuta (aquele que lanca
pedras), Alado (aquele que racha o pildo) e Qbakdso (rei de Késo)” (2016, p. 26),
este ultimo relacionado a una historia que cuenta que Xango habria sido primero
rey de Koso en Africa, para luego conquistar Oyo y volverse “Alaafin de Oyo”
(Verger, 2018). En cuanto al arquetipo de los hijos de Xangd, este autor
menciona que son conocidos por “serem voluntariosos, enérgicos e altivos. Nao
gostam de ser contrariados. S&o charmosos e tém um forte senso de justi¢ca”
(Rodriguez Azorli, 2016, p. 27), a lo que Verger agrega que es el arquetipo de
las personas que poseen un “elevado sentido da sua propria dignidade e das
suas obrigacdes, o0 que as leva a se comportarem com um misto de severidade
e benevoléncia, segundo o humor do momento, mas sabendo aguardar,
geralmente, um profundo e constante sentimento de justigca” (2018, p. 95).
Finalmente, Bastide (1961, p. 192) afiade que las plantas o ewés de Xang6 son
las folhas de fogo (Clidemia), adormidera vermelha (amapolas rojas) y betis

cheirosa (Piper aduncum velosso — Pimenta de Macaco — Matica).
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llustracion de Xangd de la artista Liliana Ostrovsky.

(Recuperado de: https://in.pinterest.com/pin/328692472779622153/ )

3.9. lansa

Cuentan algunas historias de la tradicion oral, que de las tres esposas de Xangd
la preferida era lansa (Oia Ainsd, Oya Yansan), Eéparipaa! Odo lya!ls o Epahei
lansa! lansa es la divinidad de los vientos y las tempestades. En Africa, es de su
dominio el Rio Niger, que segun Verger (2018), en yoruba se llama Odo Oyalb.
Fue la primera esposa de Xangd, pero antes habia estado viviendo con Ogum.
Diferentes narraciones cuentan como Xangb sedujo a lansd y termind por
ganarsela a Ogum. Ogum, encolerizado, la persiguio y al encontrarla se desat6
una batalla en la cual se dice que Ogum, con su espada magica, partié a lansa

en 9 fragmentos. lansd, que habria robado el secreto de su espada, parti6 a

15 “Saudagéo de Oya, a Mae do Rio Niger — Eéparipaal E a saudacéo usada para numerosos Orisa e
cerimdnias em sinal de respeito (O Mae do Rio! — Odod lya)” (Oliveira, 2012, p. 113)
16 Ver “Qia transforma-se no rio Niger” (Prandi, 2001, p. 302)
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Ogum en 717, Asi, el nUmero 9 esta asociado a lansa, mientras que el nimero 7
caracteriza a Ogum.

Otra historia que recoge Verger (2018), cuenta que Oia no podia tener hijos y
gque era a causa de su ignorancia respecto a sus prohibiciones alimentares. Al
consultar a un babalad, le reveld su error y tuvo que hacer ofrendas y colocar un
pafio rojo, que luego serviria para vestir los Eguns (en otro relato se
transformaria en el rio mencionado®). Una vez cumplido este ritual, Oia tuvo

[111

nueve hijos, de donde viene la frase yoruba: “lya omo mésan’ origem de seu

nome lansa”1® (Verger, 2018, p. 60).

Escultura de lansa del artista bahiano Tatti Moreno, Dique do Tororé, Salvador de Bahia.

(Recuperado de: https://www.flickr.com/photos/celiacerqueira/4630271070 )

17 Ver: “Oia é dividida em nove partes” (Prandi, 2001, p. 305)
18 Ver: “Qia cria o rio dum pedago de pano preto” (Prandi, 2001, p. 301).
19 Ver también: “Oia recebe o nome de lans&, mae dos nove filhos” (Prandi, 2001, p. 294).
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En Brasil, lanséa esta asociada a Santa Barbara, su color es el rojo y el dia de la
semana que le es consagrado es el miércoles, al igual que su esposo Xang®.
Uno de los simbolos que la representa son los cuernos de bufalo, ya que en otra
narracion oral lansa se transforma en bufalo?°. Un dia fue descubierta por Ogum,
quien la vio quitandose la piel del animal, se la rob6 y con eso logré que lansa
fuera a vivir con él, a quien le dio nueve hijos. Las otras esposas de Ogum,
celosas de sus privilegios, la burlaron llamandola animal y revelaron donde
estaba la piel de bufalo escondida. En su cdlera, lansa recuperd su piel, se
transformé en budfalo, maté a las otras esposas y abandoné la morada dejandole
a sus hijos los cuernos: “Num momento de perigo ou de necessidade, seus filos
deveriam esfregar um dos chifres no outro. E lansa, estivesse onde estivesse,
viria rapida como um raio em seu socorro” (Prandi, 2001, p.299).

Junto con los cuernos, otro simbolo es el alfanje, que suele colocarse en los
espacios consagrados a esta divinidad. Recibe sacrificios de cabras y ofrendas
de acarajés o akara, y “feijao-fradinho e abara (bolinho de feijdo fradinho
amassado cozido no vapor)” (Rodriguez Azorli, 2016, p. 30). Entre los euos o
prohibiciones estan la carne de carnero y el zapallo. Sus iabs al entrar en trance
son adornados con una corona con cuentas que cubren el rostro, llevan el alfanje
en una mano y en la otra un espanta moscas hecho de crines de cola de caballo
o bufalo, iruqueré, con el que espanta los espiritus de los muertos. Las danzas
incluyen movimientos rapidos y sinuosos, que convocan los vientos furiosos y
las tempestades, y se combinan con movimientos de lucha. lansa es una orixa
guerrera, y si Ogum se manifesté en alguno/a de sus hijos/as al mismo tiempo,
entran en un duelo que rememora la historia ya descripta.

Segun Laila Rosa Cavalcante (2005), las cualidades de lansa son “lansa de Balé;
lansa Gigd; Oia Bareld; Oia Bendica; Oia Carard; Oia Denina; Oia Dupé; Oia
Egunitd; Oia Ladé; Oia Laincé; Oia de Malé; Oid Megué; Oia Messa, y Oia
Minibu”. Cabe aclarar que la informacion que provee esta investigadora
corresponde a la nacién Xamb4, otra variante de candomblé, pero coincide con
varios testimonios recogidos en los candomblés keto, y como ya dije

anteriormente, el debate sobre la cantidad y las variaciones que existe sobre las

20 Ver: “Oia transforma-se num bufalo” (Prandi, 2001, p. 297).
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cualidades de cada orixa no esta saldado. Bastide confirma nueve cualidades,
pero solamente indica: “Oya, Benika, Cenou, Bonim” (1961, p. 204).

Una mencion especial requiere lansa de Balé, o Yansan de Igbale como la
presenta Verger (2018), que esta ligada al culto de los eguns, de los muertos y
de los ancestros. Existen diversas narraciones orales que la relacionan con el
mundo de los egungum, una de ellas cuenta como el Sefior de la Tierra,
Obaluaié, que tenia dominio sobre el mundo de los ancestros, se lo entrega en
sefial de gratitud por haber compartido una danza con él%! (Prandi, 2001, p. 308);
otra historia cuenta que salvd a Xang6 de la muerte?2 (Prandi, 2001, p. 256) y
otra, recogida de testimonios orales, relata que ella misma se enfrent6 a Ik, la
muerte, y sobrevivid. La cuestion es que lansa de Balé es la Reina de los Eguns,
preside el rito funerario, el axéxé, y esta presente en las ceremonias de la
Sociedade dos Eguns, ya mencionada. Segun Verger, citado por Rosa
Cavalcante, “[a]s filhas de lansa de Balé possuem suas cantigas particulares,
mas ndo recebem o orixa, pois seria 0 mesmo de receber o ‘vento da morte”
(2005, p. 167).

Rodriguez Azorli consigna que los titulos por los que se la conoce a lansa son:
“lyd Mésan Orun (mae dos nove espacos siderais) e Alakoko (senhora do
opakoko)”, y el arquetipo de los hijos e hijas de esta orixa refiere a personas
caracterizadas por ser “audaciosos, poderosos e autoritarios. As mulheres
consagradas a ela sdo conhecidas pela sua céllera e ira, além de um
temperamento sensual, voluptuoso e ciumento” (2016, p. 29). En cuanto a las
plantas o ewés, Bastide (1961, p. 191) sostiene que comparte las mismas con

Xango: folhas de fogo (Clidemia) y adormidera vermelha (amapolas rojas).

21 “QOia ganha de Obaluaé o reino dos mortos” (Prandi, 2001, p. 308)
22 “Xang6 é salvo por Oia da perseguigdo dos eguns” (Prandi, 2001, p. 256)
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llustracién de lansé de la artista Liliana Ostrovsky.

(Recuperado de: https://lilianaostrovsky.blogspot.com/2012 08 01 _archive.html)

3.10. Oxum

Otra de las esposas de Xangd es Oxum (Osun), Rora Yeyé 6 fi d'ri omon!23 u
Ore Yéyé o! Oxum es la divinidad del agua dulce, sin la cual la vida en la tierra
no seria posible, y de la fecundidad, gracias a su lazo con las “lyami-Aj¢”, las
madres hechiceras. En Nigeria, en la region de ljexa e ljebu, es de su dominio el
rio que lleva su mismo nombre. También esté vinculada al amor y a ella se dirigen
los pedidos por las relaciones amorosas y por los deseos de tener hijos. Verger
(2018) cuenta que es la segunda esposa de Xangd, pero que antes habria
convivido con Ogum, con Orunmila y con Inlé (ya se hizo referencia al hijo que
tuvieron, Logunédé). Es llamada lyal6dde o laodé, (madre de la comunidad) y
“Olétoju Awon Omo (Aquela que vela pelas criangas)” (Rodriguez Azorli, 2016,
p. 32).

23 “M&e Cuidadosa, aquela que usa coroa e olha os seus filos — Rainha e Mae!” (Oliveira, 2012, p. 123)
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Verger (2018) aporta una detallada descripciéon de las cualidades que se

conocen de Oxum:

Yéyé Odo perto da nascente do rio, Osun ljumu Rainha de todas as Oxuns
e gue, COMo a que vem a seguir, estd em estreita ligagdo com as bruxas
lyami-Aje, Osun Ayéala ou Osun lyanla a avd, que foi a mulher de Ogum,
Osun Osogbo cuja fama é grande por ajudar as mulheres a ter filhos,
Osun Apara a mais jovem de todas, de génio guerreiro, Osun Abalu a
mais velha de todas, Osun Ajagira muito guerreira, Yéyé Oga velha e
brigona, Yeyé Oldko que vive na floresta, Yeyé Ipetd, Yéyé Morin ou Iberin
feminina e elegante, Yéyé Kare muito guerreira, Yeyé Onira guerreira,
Yéyé Oke muito guerreira, Osun Popolokun cujo culto é realizado préximo

a lagoa e que, diz-se no Brasil, ndo sobe a cabeca das pessoas. (p. 63)

En Bahia, Oxum est4 asociada a Nossa Senhora das Candeias, sus colores son
el amarillo y el dorado, el metal asociado es el cobre y el latén, el dia de la
semana que le es consagrado es el sabado, y, segun Bastide (1961) su ewé o
planta es Mal-me-quer (Caléndula). Sus iabs, cuando entran en trance, visten
estos colores acompafiados de muchos adornos de latdn y cobre, portan una
espada y un abanico llamado abebé. Los movimientos de su danza imitan los
gestos de una mujer vanidosa y seductora que se bafia en el rio y el vaivén del
agua. Con las manos simula un espejo en el que se contempla con satisfaccion.
En cuanto a las ofrendas, se sacrifican cabras y gallinas en su nombre, y las
comidas que se le ofrecen son “Omoldkun (feijao fradinho cozido, refogado com
cebola ralada e pé de camardo defumado), feijdo fradinho, camarao, inhame,
ovos, akasa [y] xinxim (prato a base de galinha e camarao)”. Las prohibiciones o
euds incluyen “pato, igbin (caramujo), peixe miudo, couve, peixe-de-pele, ovos,
pombo, mariscos e melancia” (Rodriguez Azorli, 2016, p. 31-32). Segun Verger
(2018), el arquetipo de los hijos y las hijas de Oxum es el de personas agraciadas
y elegantes, apasionadas por la estética y los objetos de belleza, como joyas,
perfumes y vestimentas, son voluptuosas y sensuales, aungque, para este autor,
serian personas mas reservadas que los hijos e hijas de lansa, descriptos
anteriormente. Bajo esa apariencia seductora, esconden una voluntad muy

fuerte y un gran deseo de ascenso social (Verger, 2018, p. 65).
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Escultura de Oxum del artista bahiano Tatti Moreno, Dique do Tororé, Salvador de Bahia.
(Recuperado de: https://www.flickr.com/photos/celiacerqueira/4629669537/ )

3.11. Obé

En el caso de Ob4, la tercera mujer de Xang0, puede no ser parte del xiré, de
hecho, en la guia que tomamos de Oliveira (2012) no aparece, pero cabe hacer
una breve mencién porque tiene sus hijos e hijas de santo, ocupa un lugar en la
religiosidad popular de Bahia y protagoniza una serie de historias orales muy
difundidas tanto en Brasil como en otras partes de América Latina. Oba es una
diosa guerrera feroz, se dice que ningtin hombre puede vencerla, en Africa es la
divinidad del rio que lleva el mismo nombre. Verger (2018) reproduce historias
gue cuentan que Oba vencid a Oxala, Xangé y Orunmila, y que fue mujer de
Ogum solo después de que le tendié una trampa para vencerla en combate y

tomarla por la fuerza?4.

24 “Oba ¢é possuida por Ogum” (Prandi, 2001, p. 314)
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Otra narracién oral cuenta que, cuando se cas6 con Xangd y se mudé con ély
sus otras esposas, Oba se sinti6 amenazada por los privilegios de Oxum y se
instauré una rivalidad importante. Oba sentia envidia de Oxum, competia con
ella e intentaba copiarle las recetas que tanto agradaban al marido. Un dia, Oxum
intenté engafarla, le ofrecié ensefiarle como cocinar el plato favorito de Xango,
la recibié con la cabeza cubierta por un pafio que escondia sus orejas, Yy le dijo
gue el secreto del plato era el agregado de sus propias orejas. Al verlo a Xangd
degustar el plato con tanto placer, la semana siguiente Oba decidi6 imitar a
Oxum, se corté una oreja y la agreg6 al plato del marido, quien al encontrarse
con semejante espectaculo se descompuso y enfurecié. Oba se lanz6 contra
Oxum al verla con sus orejas intactas, y por semejante disputa Xangd encolerizé
y arremetid contra ambas. Como resultado, las dos huyeron y terminaron
transformandose en rio, “e de fato, onde se juntam o rio Oxum e o rio Oba a
correnteza € uma feroz tormenta de aguas que disputam o mesmo leito”?°
(Prandi, 2001, p. 316). Otra version de esta historia cuenta que Oba, al haber
quedado mutilada y tan fea, fue desterrada y desde entonces vive en el
cementerio cuidando de los eguns y abikls25.

Por esta razon, los hijos e hijas de Oba, cuando la reciben, danzan cubriéndose
siempre las orejas, y si Oxum esta presente en algun otro hijo o hija de santo, es
necesario separarlas inmediatamente. Sus iads visten de marrdn oscuro o rosa,
su danza es enérgica, portan una espada, ida, o un arco y una flecha, ofa, en
una mano y un escudo en la otra. El dia que le es consagrado es el miércoles y
sus ofrendas consisten en el sacrificio de cabras, patos y gallinas de angola, se
le cocina akara y amala, y su prohibicion esta vinculada a las hojas de taioba, u
oreja de elefante (Rodriguez Azorli, 2016, p. 41). Se la llama “Oba Elekd (guardia
da sociedade Eleko) e lya Abiki (mae dos abik()” (Rodriguez Azorli, 2016, p.
41).

Segun Verger (2018), los hijos e hijas de Oba, en patrticular sus hijas, tienen el
arquetipo de mujeres valerosas e incomprendidas, con tendencias un poco

viriles, actitudes militantes y agresivas. También se caracterizan por ser

25 “Oba corta a orelha induzida por Oxum” (Prandi, 2001, p. 314)

26 Abikd: “Se uma mulher, em pais ioruba, da a luz uma série de criangas nati-mortas ou mortas em baixa
idade, a tradicdo reza que néo se trata da vinda ao mundo de varias criancas diferentes, mas de diversas
aparicdes do mesmo ser maléfico chamado abiku (nascer-morrer) que se julga vir ao mundo por um breve
momento para voltar ao pais dos mortos, o6run (o céu), varias vezes” (Verger, 1983, p. 138)
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personas muy celosas, pero que en compensacion suelen tener éxito material
gracias a su avidez y a la tendencia al cuidado de si y de sus bienes (Verger,
2018, p. 67).

llustracion de Oba - Deviant Art
(Recuperado de: https://www.deviantart.com/oradiancporciuncula/art/Oba-20-305974022)

3.12. lemanja

Retomando la guia de Oliveira (2012) para el xiré, es el turno de lemanja
(Yemanjé/Yemoja/Yemonja), Eéru lya!?’” Esta es la divinidad que en Bahia esta
vinculada al mar, al agua salada, se dice que es madre de todos los orixas, su
axé se asienta en piedras marinas y conchas de mar y es representada como
una sirena. Estd asociada a Nossa Senhora da Inmaculada Conceicao, cuyo dia
en el calendario catdlico es el 8 de diciembre, pero es celebrada junto con Oxum
el 2 de febrero, tradicionalmente en la Praia da Paciéncia en Rio Vermelho, lugar
donde se encuentra la Casa de lemanja. Miles de personas se reunen para
dejarle sus ofrendas, entre otras cosas, rosas azules y blancas, los colores que

la representan.

27 “M&e das Espumas das Aguas!” (Oliveira, 2012, p. 137)
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Casa de lemanja, Rio Vermelho, Salvador de Bahia. (Acervo
personal de la autora)

Hay diversas historias que cuentan que lemanja habria tenido varios esposos,
entre ellos Olodumaré, Olofin-Odudua, Oranian, y hay variantes sobre como
parié a los orixas. Prandi (2001) recoge unas cuantas narraciones orales, entre

ellas la siguiente?8 que cuenta que:

Da unido entre Obatal4, o Céu, e Odudua, a Terra, nasceram Aganju, a
Terra firme, e lemanja, as Aguas. Desposando seu irm&do Aganju, lemanja
deu a luz Orunga. Orungad nutria pela mae incestuoso amor. Um dia,
aproveitando-se da auséncia do pai, Orunga raptou e violou lemanja.
Aflita e entregue a total desespero, lemanja desprendeu-se dos bracos do

filho incestuoso e fugiu.

28 “lemanija ¢ violentada pelo filho e da a luz os orixas” (Prandi, 2001, pp. 382-385)
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Perseguiu-a Orunga. Quando ele estava prestes a apanha-la,
lemanjad caiu desfalecida e cresceu-lhe desmesuradamente o corpo,
como se suas formas se transformassem em vales, montes, serras. De
seus seios enormes como duas montanhas nasceram dois rios, que
adiante se reuniram numa s0 lagoa, originando adiante o mar. O ventre

descomunal de lemanja se rompeu e dele nasceram os orixas... (p. 382)

El dia de la semana consagrado a esta divinidad es el sadbado, como se
menciond, sus colores son el azul claro y el blanco, recibe como ofrendas
palomas y ovejas, otros mencionan también el carnero, y entre las comidas que
se le ofrecen estan “akasa, milho branco, obi, peixe, arroz, e camarao com coco”
(Rodriguez Azorli, 2016, p. 33); mientras que las prohibiciones alimentares
incluyen meldén, sandia, yaca, anana, y porotos blancos. Cuando se manifiesta
en sus iads, estos realizan movimientos de danza que imitan las ondas del mar,
el juego con el agua y llevan un abebé, un abanico. Sus hijos e hijas de santo
suelen ser voluntariosos, muy fuertes, rigurosos, protectores, orgullosos e
impetuosos.

Segun Verger (2018), en Bahia se dice que hay siete cualidades de lemanja:

lemowd que na Africa é a mulher de Oxala, lamassé mae de Xangd, Eua
(Yewa) rio que na Africa corre paralelo ao rio Ogun e que frequentemente
é confundido com lemanja em certas lendas, Olosséa a lagoa africana na
gual desaguam os rios, lemanja Ogonté casada com Ogum Alagbedé,
lemanja Assaba ela manca e esta sempre fiando algodao, lemanja

Assessu muito voluntariosa e respeitavel. (p. 69)

Algunos de los titulos que tiene son el de “Odo iya (mée do rio), Ayaba (rainha)
e Olému (senhora dos grandes seios)” (Rodriguez Azorli, 2016, p. 32). También,
popularmente, se la llama Dona Janaina o Rainha do Mar. Bastide (1961) agrega
que sus plantas o ewes son Mal-me-quer (Caléndula), compartida con Oxum, y

Olhos de Santa Luzia (Commelina nudiflora).
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llustracién de lemanja de la artista Liliana Ostrovsky.
(Recuperado de: https://i.pinimg.com/originals/1f/62/23/1622349d08d59d63ea00da9889e32fa.jpq)

3.13. Nana

Entre las divinidades més viejas, encontramos a Nana (Nan& Buruku/ Nana
Bukuu/ Nana Brukung), Salu ba Nana Buruka!?® Se trata de una divinidad muy
antigua en Africa, cuyo culto se extiende en territorios que exceden el yoruba,
segun nos cuenta Verger (2018). No se sabe exactamente su origen, pero en
Brasil es conocida como la madre de Omold, y es considerada la mas antigua de
las divinidades del agua, vinculada a los lagos y pantanos. En Bahia esta
asociada a Santa Ana y los colores que se le asignan son el blanco,
generalmente combinado con lineas azules, o el parpura. Para algunos, el dia
consagrado de la semana es el lunes, junto a su hijo Omold, y para otros es el
sdbado, con las otras diosas del agua. Segun una historia recogida por Prandi

(2001), Nana proporciona el lodo del que es hecho el hombre3°;

29 “Nos refugiaremos com Nana da norte ruim” (Oliveira, 2012, p.145)
30 “Nana fornece a lama para a modelagem do homem” (Prandi, 2001, pp. 196-197)
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Dizem que quando Olorum [Olodumaré] encarregou Oxala de fazer o
mundo e modelar o ser humano, o orixa tentou varios caminhos. Tentou
fazer o homem de ar, como ele. Nao deu certo, pois 0 homem logo se
desvaneceu. Tentou fazer de pau, mas a criatura ficou dura. De pedra
ainda a tentativa foi pior. Fez de fogo e 0 homem se consumiu. Tentou
azeite, agua e até vinho-de-palma, e nada. Foi entdo que Nana Burucu
veio em seu socorro. Apontou para o fundo do lago com seu ibiri, seu cetro
e arma, e de |4 retirou uma porgéo de lama. Nana deu a porcao de lama
a Oxala, o barro do fundo da lagoa onde morava ela, a lama sob as aguas,
que é Nand. Oxala criou 0 homem, o modelou no barro. Com o sopro de
Olorum ele caminhou. Com a ajuda dos orixas povoou a Terra. Mas tem
um dia que o homem morre e seu corpo tem que retornar a terra, voltar a
natureza de Nana Burucu. Nan& deu a matéria no comeco, mas quer de

volta no final tudo o que é seu. (pp. 196-197)

Cuando se manifiesta, sus iabds danzan encorvados realizando movimientos
lentos, en representacién de una sefiora mayor y respetable. A veces juntan las
manos y hacen la mimica de apoyarse en un baston, el ibiri que lleva Nana.
Como ofrenda se le cocinan platos a base de quiabo, sin aceite pero con muchos
condimentos, junto con “pipoca, feijao, arroz, mel e inhame” (Rodriguez Azorli,
2016, p. 28). Los sacrificios que se le ofrecen incluyen cabra y gallina de angola,
aunque existe una restriccion de usar cuchillos de metal ya que cuenta otra
historia oral una disputa feroz entre Nana y Ogum, a partir de la cual se habria
prohibido usar el acero de Ogum3! (Prandi, 2001, p. 200). Hay regiones en Africa
donde se cree que Nana habria incluso llegado a la tierra antes que Ogum, y que
su disputa se basa en quien seria el orixa mas antiguo entre los hombres. Otras
prohibiciones o euds incluyen a los cangrejos, por pertenecer al lodo del que ella
viene, “carneiro, gato, peixe-de-pele, siri, carambola e roupas escuras”
(Rodriguez Azorli, 2016, p. 28).

Segun Verger (2018), el arquetipo de los hijos e hijas de santo de Nana es el de
las personas calmas, benevolentes, que actian con dignidad y gentileza. Tienen

inclinacion por los nifios y acttan con seguridad y majestuosidad. “Suas reagdes

31 “Nana proibe instrumentos de metal no seu culto” (Prandi, 2001, p. 200)
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bem-equilibradas e a pertinéncia de suas decisbes mantém-nas sempre no
caminho da sabedoria e da justi¢ca” (Verger, 2018, p. 86).

llustracién de Nana de Aurilda Sanchez.
(Recuperado de: https://i.pinimg.com/originals/a9/b7/c8/a9b7c81fcb4365a26cbe9695062dbdb7.jpg)

3.14. Oxala

Finalmente llegamos al Gran Orixa, Oxala (Odsaala), llamado también Orixala
(Orisanla - “O grande Orix4”) u Obatala (Obatala — “Rei do Pano Branco”), Eépaa
Baba, Orisanlé, Orisa oké ninu won gbogbo Orisal Eépaa Baba!3? Oxala es el
mas importante del pantedn yoruba, el mas antiguo y venerable, el primer orixa
creado por Olodumaré, el Dios Supremo. Cuentan las narraciones orales que al
comienzo el mundo era todo pantanoso y lleno de agua, no habia nada que lo
habitara, y que por otro lado estaba el Orun, donde vivian todos los orixas. Un
dia, Olodumaré se decide a crear la tierra firme y darle habitantes, y le asigna
esta mision a Oxala, brindandole una concha marina con tierra, una palomay
una gallina. En la historia que recoge Prandi3? (2001, p. 502), Oxala desciende

del Orun, y tira la tierra sobre las aguas, y la gallina y la paloma se encargan de

32 “Respeitos ao Pai, O Grande Orisa, o Orisa mais alto dentre todos os Orisa! Respeitos ao Pai!”
33 “Oxala cria a Terra” (Prandi, 2001, p. 502)
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esparcirlas, formando tierra firme. Este primer lugar de tierra firme, luego se
llamaria 1lé Ifé, la ciudad en Nigeria. Mas tarde, Olodumaré envia a Oxala a
plantar arboles y crear a los hombres, historias relacionadas con la ya aludida
sobre la participacion de Ogum y la ayuda de Nana.

En otro relato recogido por Verger (2018, p. 95), se cuenta que Oxala, al iniciar
su camino, apoyado en su baston, paxor6, se encontré en la puerta del Orun con
ExU, y por su caracter altivo no le llevé ninguna ofrenda. Exu, enojado, se vengé
haciéndole sentir una sed intensa. Sin nada cerca mas que una palmera, la
perfor6 con su paxor6 y bebié el liquido que broté de ella, vino de palma, se
embriagl y se quedd dormido. De paso por ese lugar, Odudua lo vio, el segundo
orixa creado por Olodumaré y gran rival de Oxala. Al encontrarlo dormido, le rob6
el “saco de la creacién” y lo expuso frente a Olodumaré. De esta manera,
Olodumaré envié a Odudua a crear el mundo, una vez esparcida la tierra por la
gallina con cinco dedos en las garras, Odudua se estableci6 en llé Ifé,
tornandose el rey de la tierra, Olofin-Odudua. Cuando Oxala se desperto, al no
encontrar el saco, corrié hacia Olodumareé, quien como castigo le prohibio beber
vino de palma y usar aceite de dendé, tanto a él como a toda su familia, los
“Orixas funfun” u “Orixas Blancos”. Como consuelo, le mandé la tarea de crear a
los hombres a quien él después les daria el aliento de vida.

Desde una perspectiva histérica, Verger (2018) cuenta que Obatala habria sido
el rey de los Ighos (por eso las referencias a Orixa Igbh6 o Baba Igbd), quienes
habrian ocupado la region de la ciudad de Ifé en Nigeria. Méas tarde, Obatala
habria sido vencido por Odudua. Verger (2018) plantea que esta ultima historia
oral, narraria esa disputa que acab6 con Odudua coronado Olofin de Ifé.
Respecto a los “Orixas funfun”, segun Verger (2018) hay alrededor de 154, y no
todos descienden a la tierra. Se les llama asi a quienes usan efun o tiza blanca
para adornar el cuerpo a la hora de los rituales. Como tal, reciben ofrendas de
alimentos blancos, como pasta de inhame, choclo blanco, caracoles y musgo de
la costa. Los euds incluyen el vino o aceite de dendéy la sal, y todas las personas
consagradas a ellos usan siempre ropas blancas y joyas de estafio, plomo o
marfil.

Oxala es el mas venerado de los orixas, en el dia de la semana que le es
consagrado, el viernes, muchos hijos e hijas de santo de otros orixas le rinden

homenaje y respeto al vestirse también de blanco. Segun Verger (2018), en
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Bahia se dice que hay 16 Oxalas, que serian: Obatala, Odudua, Orixa Okin,
Orixa Lulu, Orix4 Ko, Oluia Baba Roko, Oxalufa, Baba Epe, Baba Lejugbe,
Oxaguia, Orixa Akanjapriku, Orixa Ifuru, Orixa Kere, Baba Igh6, Ajaguna y
Olissassa. Sin embargo, este autor aclara que “Baba Lejugbe é sem duvida Orisa
ljugba na Africa, onde é igualmente chamado Orisa Eteko, um companheiro de
Obalata”, sobre Ajaguna sostiene que es “um dos nomes de Orisa Ogiyan, que
na Bahia é também chamado de Baba Elemess6”, Baba Igbd seria el mismo
Oxala, “Olissassa no Brasil é a versdo daomeana (gége) de Lisa”, y, respecto a
Odudua, “ele figura nesta lista, sem duvida por causa de sua presenga nos mitos
de criagdo do mundo” (Verger, 2018, p. 104).

En Bahia esta asociado a Nosso Senhor do Bonfim. Cuenta otra historia oral muy
extendida en Africa y en diversas partes de América Latina, que Oxalufa, el mas
viejo de los Oxalas, que vivia con su hijo Oxaguia (el mas joven), se decidi6 a
viajar a Oyo a visitar a Xang0. Antes de partir consulté un babalaé para el camino,
y si bien este le recomendoé no realizar el viaje ya que podria terminar de manera
desastrosa, Oxalufa insistio en hacerlo igual. El babalad entonces le aconsejo
gue llevara consigo tres pafios blancos, musgo de la costa y jabon de la costa, y
que, frente a cualquier situacion, aceptase con calma lo que le pidiesen a lo largo
del camino, tal vez asi no perderia la vida en el viaje.

En el recorrido se encontrd tres veces con ExU, que por diversas circunstancias
le solicité ayuda a Oxalufd, y como le fue aconsejado, aceptd. Las tres veces
ayudo a Exu a cargar diversas cosas, las tres veces se ensucio, y las tres veces
fue al rio a lavarse y cambiarse. Cuando finalmente llegé a la ciudad de Oyo, en
la entrada se encontré con un caballo que reconocié como caballo de Xangd.
Intentd calmar al animal para devolverlo, pero justo llegaron unos soldados que
lo venian buscando, y pensaron que Oxalufa queria robarselo. Inmediatamente
lo apresaron y, maltratado, fue dejado en la prision. Humillado y agotado por el
paso del tiempo, Oxalufa decidié hacer uso de sus poderes para vengarse de
Oyo, y asi, por siete afios se extendid una sequia terrible y los campos y las
mujeres quedaron estériles.

Desesperado, el rey Xangb consulté un babalad que le informé que un viejo
sufria prisionero injustamente, y que, aunque no reclamara, su venganza fue
terrible. Ahi es cuando Xang®é, al ir a la prision, descubrié que era Oxalufa quien

estaba apresado, ordeno traer agua limpia y fresca del rio, lavar al viejo, untarlo
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con musgo de la costa para sanar y envolverlo con los pafios mas blancos

disponibles. A continuacion, como recoge Prandi (2001)34:

O rei de Oi6 mandou seus suditos vestirem-se de branco também. E
determinou que todos permanecessem em siléncio. Pois era preciso,
respeitosamente, pedir perddo a Oxalufd. Xangb vestiu-se também de
branco e nas suas costas carregou o velho rei. E o levou para as festas
em sua homenagem e todo o povo saudava Oxala e todo o povo saudava
Air4, o Xangd Branco. Depois Oxalufd voltou para casa e Oxaguia

ofereceu um grande banquete em celebrag&o pelo retorno do pai. (p. 521)

Esta historia, como cuenta Verger (2018), se conmemora todos los afios en
Bahia, especialmente en los terreiros keto, donde se realiza un ciclo de fiestas
de tres semanas, arrancando un viernes, donde los axés de Oxala son retirados
de su pegi y llevados en procesiéon hasta otro espacio preparado especialmente,
representando el viaje de Oxalufa. El siguiente viernes, siete dias después, en
representacion de los siete afios de prision, se realiza la ceremonia “Aguas de
Oxala”, en la cual todos los participantes, guardando el mas absoluto silencio,
buscan durante la noche las “Aguas de Oxala”. Vestidos de blanco y con la
cabeza cubierta con un pafio blanco, forman un cortejo precedido por una de las
mas antiguas mujeres consagradas a Oxala, y buscan tres veces agua en una
fuente consagrada, los primeros dos viajes son para lavar los axés. El tercer viaje
alafuente se realiza al nacer el dia y se deja esos recipientes con agua alrededor
de los axés. Se levanta la prohibicion de hablar y se inicia la musica y los
canticos, lo que trae consigo los trances de las hijas e hijos de Oxala. A la
semana se devuelven los axés al pegi de Oxala, simbolizando el regreso de
Oxalufa a su reino. El ultimo domingo se lleva a cabo una gran celebracién donde
se distribuyen comidas en referencia al banquete ofrecido por Oxaguiad para su
padre. Segun Verger (2018), una version de las “Aguas de Oxald” es la que
ocurre en la “Lavagem do Bonfim”, en las celebraciones de Nosso Senhor do

Bonfim en enero, en Salvador de Bahia.

34 “Oxalufa é banhado com agua fresca e limpa ao sair da prisdo” (Prandi, 2001, pp. 319-321).
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Alguns piedosos catdlicos tinham o habito de lavar zelosamente o chéo
da igreja, um ato de devocdo que ndo € particular a esse templo. No
Bonfim, porém, tomou um carater diferente, pois os descendentes de
africanos, movidos por um sentimento de devoc¢ao, tanto ao Cristo como
ao deus africano, fizeram uma aproximagao entre as duas lavagens: a dos
axés de Oxala e aquela do solo da igreja que leva o nome catoélico do
mesmo Orixa. Os devotos aparecem em grande numero a fim de
participarem da lavagem, na quinta-feira do Bonfim. Essa festa é
atualmente, uma das mais populares da Bahia. Nesse dia, as baianas,
vestidas de branco, cor de Oxala, vao em cortejo a igreja do Bonfim.
Trazem na cabeca potes contendo 4gua para lavar o chdo da igreja e
flores para enfeitar o altar. S&o0 acompanhadas por uma multiddo, onde
sempre figurdo as autoridades civis do Estado da Bahia e da cidade de
Salvador. (Verger, 2018, p.106)

Los hijos y las hijas de santo de Oxala se caracterizan por tener una personalidad
calma, digna de confianza y por ser respetables y reservados, aunque también
son muy persistentes y pueden llegar a ser muy testarudos. Como se hizo
mencién, Oxala puede manifestarse como Oxalufa y comportarse entonces
como un viejo apoyado en su paxord, o como Oxaguia, la version joven, que se
caracteriza por tener siempre un mao-de-pildo, o mortero, usando blanco y
plateado.

Segun Rodriguez Azorli (2016), Oxala recibe como ofrendas “canjica, akasa,
arroz, ori (gordura animal), inhame, feijdo-fradinho, mel, vinho branco doce e obi
branco”. Bastide (1961) agrega que se le sacrifican cabras blancas y palomas,
mientras que las prohibiciones incluyen, ademas del vino de palma, “roupas
berrantes, carvéo, azeite-de-dendé, sal, carneiro, cachorro, porco, cavalo, siri,
café, bebidas alcodlicas e pimenta” (Rodriguez Azorli, 2016, p. 36). A su vez, las
plantas vinculadas a este Orix4 son: la llamada Tapete de Oxala (o boldo
brasilefio), el algodon, lavanda (lavandula stoechas — o Alfazema) y albahaca
(Bastide, 1961, p. 190).
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Oxala, obra de Jean Louiss. (Recuperado de: www.jeanlouiss.art.br)

4. Sobre continuidades y discontinuidades

Es necesario recordar, como plantea Hodge Limonta (2009), que lo que llega a
América son elementos de diferentes “culturas africanas”, en plural, no
solamente una, lo que implica el reconocimiento de la diversidad del continente
africano y de sus culturas, que existen y se desarrollaron desde el surgimiento
mismo de la humanidad y hasta hoy se autoreconocen como distintas. Se trata
de un continente que “tem sofrido certa tendéncia a ‘homogeneizacao’, no olhar
de consagrados em seus ritos ancestrais, tanto em Cuba quanto no Brasil, que
buscam vé-lo como um conglomerado de povos portadores de uma cultura
compacta” (Hodge Limonta, 2009, p. 17).

Sin embargo, como sucede en cualquier territorio, existen amplias regiones de
Africa que comparten trazos culturales semejantes lo cual flexibiliza lo que Hodge
Limonta (2009) llama las fronteras étnicas, permitiendo una comunicacién mas
fluida entre grupos diferenciados. De esta manera, los intercambios, el comercio,
las guerras y los y las prisioneros/as y esclavizados/as dentro del mismo
continente africano, fueron perpetuando espacios donde se han aproximado en

sus visiones del mundo: conceptos del ser y del grupo social, la comunidad, la
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familia, la preeminencia de los adultos mayores, los ancestros, la naturaleza, el
arte, la musica y el oficio de contar su propia historia. La tradicién oral permitié
que estos conocimientos fueran transmitidos de generacion en generacion, lo
que la lleva a esta autora a decir que “a caracteristica mais forte entre os
africanos da Africa pré-colonial foi a possibilidade de treinar a comunidade para
manter e perpetuar na memdaria cada acontecimento apreendido em sociedade”
(Hodge Limonta, 2009, p. 60), y esto es algo que puede verse hasta hoy en Brasil
y otros puntos del Atlantico Negro.

Como plantea Paul Gilroy, los desafios de nuevos vinculos y los intentos de
salvar y reproducir rasgos de las propias culturas no se iniciaron en América, los
y las esclavizados/as comenzaron sus batallas incluso antes de salir del
continente africano, en los puntos de aglutinamiento hasta llegar al puerto, y en

particular en la travesia intermedia, en los barcos:

...los barcos eran el medio vivo por el cual se unian los diferentes puntos
del mundo atlantico. Eran elementos modviles que representaban los
espacios cambiantes entre aquellos lugares fijjos que conectaban. Por
consiguiente, hay que pensarlos como unidades culturales y politicas, en
vez de como encarnaciones abstractas del comercio triangular. Son algo
mas: un medio de transmisién del disenso politico y, posiblemente un

modo especifico de produccién cultural. (Gilroy, 2014, p. 32)

Ya en Africa, la memoria y la oralidad constituian elementos centrales del
aprendizaje y la comunicacion, y en el Nuevo Mundo funcionaron como un
bastion de resistencia frente a los intentos de los colonizadores de hacerlos
perder todo rasgo cultural. En este sentido, uno de los espacios esenciales
donde se aglutind ese conocimiento fue en las estructuras religiosas que se
fueron armando en América con caracteristicas propias, pero en las cuales las
historias orales de origen validaron y le dieron fundamentos a la existencia de
los orixas, reflejando la cosmovision yoruba, las formas relacionales y de
generacion en generacion se continud la trasmision de estas narraciones orales,
con las adaptaciones que la oralidad y el nuevo contexto imponian.

Como bien plantea Hodge Limonta (2009), esta memoria es tan solo la base de

la fusion de diferentes grupos étnicos africanos, reconstrucciones que fueron la
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forma principal que tuvieron sus descendientes de aproximarse a las culturas
ancestrales africanas. La autora lo plantea en términos de instrumentos
culturales, que sirvieron de plataforma para la comunicacion y el establecimiento
de vinculos que permitieron construir una nueva identidad social y cultural en
correspondencia con las nuevas condiciones de vida.

Tanto la religion como las nuevas familias constituidas, las familias de santo,
fueron espacios donde se redisefiaron las fronteras étnicas y se encontré una
forma de reproducir el legado ancestral de las culturas africanas a través de la
organizaciéon de una memoria colectiva, en la cual el continuum entre las culturas
africanas y las afrodescendientes de Brasil, estd dado, como sostiene Hodge
Limonta (2009), por los 256 odus y las historias orales de creacién bajo nuevas
formas religiosas.

En otra linea, creo mas esencialista, Roger Bastide, en su libro Las Américas
Negras (1969), establece una diferenciacion entre religiones afrodescendientes
en América Latina: religiones vivas y religiones de conserva. Define el candomblé
como una “religion de conserva”, aludiendo al hecho de que, frente a las
presiones de la sociedad colonial, el candomblé intenta mantener ciertos
elementos que le permitan la supervivencia, marcando la vida cotidiana de todos
los devotos en funcidn de ciertas ensefianzas del culto de los ancestros llegado
de Africa. Aunque existan diversos tipos de candomblé y que cada terreiro es

considerado autonomo, Bastide (1969) explica que

...han formado una federacion (a pesar de las rivalidades que existen
entre las sectas) para controlar la fidelidad de las normas del pasado [...]
a veces se producen ciertas innovaciones. Pero estas innovaciones, para
ser adoptadas, deben amoldarse a los marcos preestablecidos. [...] Otras
innovaciones revelan procesos distintos. Brasil no ha estado jamas
totalmente cortado de Africa [...] Esto hace que las sectas afro-brasilefias
permanezcan en contacto con las religiones madres. Pueden entonces
darse cuenta de sus posibles infidelidades o de sus olvidos e introducir
nuevas instituciones en su seno. [...] en todos los casos en los que hay
innovaciones, esta innovacion no se desprende de un proceso de

evolucién sino de un esfuerzo de conservacion. (pp. 122-123).
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El candomblé entonces se distanciaria, por ejemplo, del vudu haitiano, que es
definido por este autor como una “religién viva”, entendiendo que “una religién
esta ‘viva’ [...] si cambia adaptandose (sic.) al mundo en transformacion, y si lo
hace como una totalidad o conjunto colectivo de representaciones misticas y de
practicas culturales, totalidad exterior y superior a las personas que la
componen” (Bastide, 1969, p. 125). Para este autor, la idea de “religion de
conserva” expresa “la voluntad de resistencia de una cultura amenazada y de
conservacion de su identidad étnica, que se manifiesta cristalizando la tradicion”
(Bastide, 1969, p. 124).

Lo que hace a Bastide (1969) considerar al candomblé como una “religion de
conserva” son las coincidencias entre los yorubas de la region de Nigeria y Brasil.
A pesar de las diferencias que puedan encontrarse entre un candomblé y otro,
lo que se registra es que los odus, la organizacién sacerdotal, los tipos de
ceremoniay los ritos (que no son exactamente iguales, pero representan a traves
del baile las vivencias de las divinidades) y los canticos en yoruba (mas o menos

deformados, en el caso del candomblé keto), comparten una base comun:

Las representaciones colectivas que rodean a cada una de estas
divinidades son esencialmente las mismas en Cuba, en Brasil y en
Nigeria; me refiero entre otras a la vinculacion de cada divinidad con un
dia especifico de la semana (con la diferencia de que al pasar de Africa a
América, se pasa de la semana de cuatro dias a la de siete, lo cual entrafia
una mayor dispersion de los dioses a lo largo del tiempo), con un color
determinado, con un animal preferido, con ciertas ofrendas particulares,

con tabus (ebd) especiales. (Bastide, 1969, p. 114)

Es decir, Bastide rescata varios elementos que forman parte de un continuum
entre la region yoruba de Africa y Brasil, en coincidencia con lo que plantea
Hodge Limonta (2009). En esta misma linea, Rita Segato (2003), en sus trabajos

con los Xango6 de Recife, también pudo percibir que

...existen diferencias que caracterizan el culto de los orixas en cada una
de las ciudades donde éste se manifiesta. Por ejemplo, algunos orixas

gue son muy importantes y suelen manifestarse en posesiones en otras
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partes del pais, como Odé (Oxossi), Obaluie, Nana, Oxumaré y Exu,
tienen pocos o ningun adepto exclusivamente consagrados a su culto en
la tradiciébn nag6 de Recife. También difieren los repertorios musicales y
los tambores utilizados. Pero las practicas fundamentales, como la
atribucion de un orixd a cada miembro como patrono de su identidad
personal y clasificador de la personalidad [...] asi como el estilo de vida
de los integrantes del culto, parecen no mostrar variaciones dramaticas
en lugares distantes. Las diferencias mencionadas por los miembros que
suelen viajar se refieren, sobre todo, al cddigo de etiqueta, los
comportamientos obligatorios durante los rituales y, como ya dije, los
orixas que descienden en las posesiones y se utilizan normalmente como
modelos de identificacion; también se alude a algunos de los mitos que

hablan de la vida de los santos. (p. 183)

Entre las diferencias que Bastide (1969) supo encontrar entre las practicas
religiosas africanas y la que se desenvolvié en América, la principal tiene que ver
con un hecho ineludible, al que ya se hizo mencién al comienzo del capitulo, que
es que en la region yoruba de Africa el culto de los dioses esta ligado a los linajes
familiares, “el Orisha es considerado como el fundador de la estirpe y su culto es
oficiado por el jefe del linaje mas anciano, transmitiéndose de generacion en
generacion” (Bastide, 1969, p. 112). La esclavitud destruyo el culto de los linajes
familiares. “Aunque la idea de una herencia dejada por el Orisha y transmitida
tanto por linea femenina como masculina continla existiendo en América, la
unica realidad que ha podido subsistir es, forzosamente, la de las cofradias”
(Bastide, 1969, p. 113).

En relacion a esto, la otra diferencia ya mencionada es que en las regiones que
venimos hablando de Africa cada orixa precedia una ciudad o regién, en
Ameérica, por la separacion de las familias y otros vinculos, las cofradias se
formaron en funcion de lineas etno-linguisticas, agrupando devotos de todos los
orixas. De esta manera, el candomblé brasilefio no se dedica a rendir culto a un
solo orixa, sino que se impuso el culto de uno tras otro, segun un determinado
orden jerarquico, el xiré ya descripto. A su vez, el fendbmeno del trance se

modifico: “en Africa, generalmente, todo se interrumpe en el momento en que
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una persona es poseida, mientras que en América habra una multiplicidad de
posesiones divinas simultaneas” (Bastide, 1969, p. 113).

A esto se suma que, en cuanto a la organizacién sacerdotal yoruba, en Brasil se
pueden encontrar los ya mencionados sacerdocios que exceden el terreiro,
Babalad, Babalosaim, Babalogé, y los babalorixas y iyalorixas, jefes y jefas de
los terreiros. Bastide (1969) agrega que en Brasil aparece un nuevo personaje
como consecuencia de las condiciones sociales de la época de las
conformaciones de los candomblés, cuando las persecuciones policiales y
judiciales eran constantes, los protectores de los terreiros, los ogas, quienes
seran abordados con mayor profundidad en el proximo capitulo.

De esta manera, si bien el candomblé es una religion que tiene sus origenes en
las poblaciones de esclavizados y esclavizadas africanas, traidos a la fuerza al
continente americano, resulta central resaltar, como sostiene Passos de Barros,
que el candomblé de Brasil, “ndo existe em outros paises, nem na diaspora e
nem nos paises africanos, de onde vieram 0s primeiros representantes dos
cultos religiosos e entidades africanas”, ya que, como se describié, “devido a
unido de diversos escravos de diferentes regides num mesmo local, criouse uma
miscigenagao de fundamentos, dando origem ao nosso candomblé” (2017, pp.
39-40).

Al mismo tiempo, cabe aclarar que, en funcion a los vinculos que contindan
existiendo entre Nigeria en particular y Brasil, ya se han realizado visitas de las
autoridades nigerianas y congresos de gran relevancia sobre las religiones de
ascendencia yoruba, como el | Congresso Afro-Brasileiro en 1934, y el Il
Congresso Afro-Brasileiro de 1937 (eventos que dieron el puntapié inicial para
intercambios frecuentes). Algunas de las consecuencias religiosas, culturales y
politicas de estos congresos, cuyos intentos tendieron a generar cierta
homogeneizacion en las estructuras religiosas variadas que se presentan en
América Latina, se pueden encontrar mas desarrolladas en el trabajo realizado
por Hodge Limonta (2009).
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5. Reflexiones finales

El candomblé entonces seria el resultado de mdltiples negociaciones y
adaptaciones que fueron necesarias, y todavia lo son, en esta disputa por
defender una ascendencia africana, continuar reproduciendo los conocimientos
y tradiciones vinculadas a la religion y los requerimientos constantes de legitimar
una identidad social y cultural que aln hoy algunos cuestionan. En este sentido,
desde un principio, las afinidades que se produjeron entre los primeros
esclavizados y esclavizadas en Brasil, y sus descendientes, se asentaron en un
autorreconocimiento y el reconocimiento de otros a partir de los instrumentos
culturales que tenian disponibles, entre ellos los religiosos, como plantea Hodge
Limonta (2009).

De esta forma, la religion se constituyd en un elemento fundamental para la
preservacion de “etnicidades relacionales”, los agrupamientos por naciones y las
posteriores formaciones de comunidades integradas, y es en este punto que
“familia e religidao convergem em relagao a dialética da vida cotidiana dos cativos,
produzindo um continuum de suas simbologias culturais como forma de
preservar e transmitir as tradigdes trazidas com eles além dos mares” (Hodge
Limonta, 2009, pp. 66-67). De la misma manera, Minz y Price (2012) destacan el
conjunto de elementos culturales que lograron llegar hasta Brasil, como
herramientas de las relaciones sociales que permitieron desarrollar una
coherencia comunitaria, construir nuevas instituciones y con ellas, nuevas
estandarizaciones y tradiciones.

Desde una perspectiva personal, resulta importante correrse, como ya resalté
varias veces a lo largo de este capitulo, del debate sobre la “pureza africana” de
estos materiales culturales. Considero que, como ya fue descripto, existen
elementos de sobra que unen al candomblé con la tradicion yoruba africana
precolonial, pero también considero que no es posible, como se dijo al principio,
un trasplante lineal de un fragmento de Africa a América, teniendo en cuenta,
ademas, la diversidad de culturas africanas precoloniales y los consiguientes
desarrollos, cambios y rupturas que se dieron en el continente del otro lado del
Atlantico a través del tiempo, la Africa mitificada no es la misma Africa de hoy.

Expresiones culturales de la didspora africana se pueden encontrar en los
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distintos territorios de lo que Gilroy (2014) denomind el Atlantico Negro, la
influencia y los aportes valiosisimos que se encuentran en gran variedad de
manifestaciones culturales, no solo religiosas, son indiscutibles.

Ahora bien, hablar en este caso del candomblé en los términos de una “religién
de conserva”, como sostiene Bastide (1969), hace perder completamente de
vista las otras dimensiones que atraviesan esta practica religiosa. Coincido con
Minz y Price cuando plantean que “[d]esde el principio, el compromiso con una
cultura de africano-americanos nueva, en un lugar dado, incluyo una expectativa
de dinamismo, cambio, elaboracion y creatividad continuo” (2012, p. 91). El
mismo Bastide reconoce que existe una duplicidad ineludible en los y las
africanas llegados a Brasil forzadamente y sus descendientes, “[e]l americano
negro vive en dos mundos, cada uno dotado de sus propias reglas; se adapta
por una parte a la sociedad que le rodea, pero mantiene vivas en cambio, en otro
terreno, las religiones de sus antepasados” (1969, p. 120).

Sin embargo, los desafios que los africanos y las africanas que llegaron a Brasil
tuvieron que enfrentar en las disputas entre su origen y las condiciones de una
nueva sociedad que los marginalizaba, que todavia hoy contindia sucediendo con
los afrodescendientes, estan atravesados por una dindmica constante de
negociaciones y luchas para sostener y defender su identidad cultural. Stuart Hall
(2010) expone, a este respecto, las dificultades que implica una “Otredad
forzada”, los intentos constantes de una expropiacién interna de la identidad
cultural africana que “tiende a incapacitar y deformar” los rasgos de origen de los
africanos y africanas y sus descendientes, dentro de la misma sociedad colonial
y la sociedad “poscolonial”’ (estrictamente en el sentido de la primera colonia
portuguesa en Brasil, teniendo presente el pasaje casi sin rupturas en las capas
mas altas del poder entre colonia, imperio y posterior “republica” que define a la
historia brasilefia). “Sin embargo, esta idea de otredad como coaccion interna,
cambia nuestra concepcion de ‘identidad cultural’. Desde esta perspectiva, la
identidad cultural no es una esencia establecida del todo, que permanece
inmutable al margen de la historia y de la cultura” (Hall, 2010, p. 352). Asi, es
necesario considerar no solo el pasado mitico, construido de narraciones,
imaginarios, saberes, etc., que fueron transmitidos oralmente de generacion en
generacion, sino también las diferencias y rupturas que surgieron y aparecen

hasta el dia de hoy. Porque como sostiene este autor, la identidad cultural es
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“una “produccién” que nunca esta completa, sino que siempre esta en proceso y
se constituye dentro de la representacion, y no fuera de ella” (Hall, 2010, p. 349).
El candomblé y todas sus variantes no solo tiene adeptos en Brasil, adeptos que
como ya se dijo, exceden a los afrobrasilefios, sino también en otros lugares, ha
continuado su proceso de expansion en lo que Alejandro Frigerio (2004)
denominé diasporas secundarias, instalandose en otros paises como Argentina,
Uruguay e incluso del otro lado del Atlantico. A su vez, como aportan Johnson y
Palmié, “[I]a red religiosa afrobrasilefia —sus dioses, ancestros, musica, recetas
y estética— aparece en peliculas, musica, periodismo y espacio publico y se
asume como parte de la gramatica cotidiana de la vida en Brasil” (2018, p. 547).
En el mundo actual, con los desarrollos tecnoldgicos y digitales, que también
colaboraron con estas expansiones, definitivamente surgen nuevos debates
tanto académicos como religiosos. Por esta razén, Johnson y Palmié proponen
una metacategoria que permitiria realizar una aproximacion mas amplia no solo
respecto de las religiones afrobrasilefias sino respecto a las religiones
afrolatinoamericanas en general, religiones de la diaspora africana. Esta
metacategoria “plantea nuevos horizontes para comprenderse a si misma y
comprender su historia en comun, y ofrece nuevas posibilidades de solidaridad
y legitimacion” (2018, p. 553).

Pensar el candomblé keto bahiano, que es el que compete a esta investigacion,
en términos de una “religion de la diaspora africana” permite realizar una
aproximacion que lo considere tanto de manera situada, en el campo religioso
bahiano, como en funcién a una exterioridad donde se plantean nuevos desafios
que ponen en puja tradiciones arraigadas frente a nuevas practicas que
responden a un mundo que a su vez plantea nuevas exigencias. Esta es la
propuesta que intentaré desarrollar a través de la musica ritual y las funciones

gue ocupan las mujeres en los préximos capitulos.
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Capitulo 2: La musica en los terreiros

La musica en el candomblé tiene una importancia central, cualquiera de las
ceremonias, privadas o publicas, requiere de su participacion, ya sea con la
presencia de tambores, tambores y cantos o solo cantos3®. Como sostiene
Behague (1976), se trata de una musica que en el contexto religioso es
“funcional”, llama a los orixas y favorece su presencia entre los fieles, activa el
axé de los objetos rituales, permite la iniciacion de nuevos miembros, el
fortalecimiento de sus cabezas, y la conservacién y reproduccién de los mitos

fundantes de la religion. Angela Luhning (1990) plantea que:

A funcao primordial da musica é fazer os orixas se apresentarem aos seus
descendentes, manifestando-se em seus corpos, e dancarem. A musica
nao dancada nos rituais preliminares possibilita uma preparacao para que
isso tudo se dé nas festas publicas. Porém, a musica tem também uma
grande importancia fora das festas publicas e das cerimdnias néo-
publicas: [...] ela faz parte da vida cotidiana das pessoas iniciadas. Ela
ultrapassa o0 momento da cerimdnia religiosa, liga o ritual sagrado ao
profano e expressa emoc¢des muito fortes em momentos agradaveis e
dificeis. (p.124)

En este sentido, tanto los tambores como los cantos permiten la conexion con el
plano espiritual. Angelo Cardoso enfatiza la funcion comunicativa de la musica
ritual, sostiene que en el candomblé la musica es utilizada como una forma de
lenguaje: “musica de candomblé é, em qualquer forma que esta se apresente
em seus rituais, uma forma de linguagem; um meio de comunicacao, cujos sons
contém significados culturalmente estabelecidos” [cursiva original del texto]
(2006, p.185). A esto agrega que cualquier emision sonora intencional “em
qualquer forma que se encontre, € considerado um transmissor eficaz de axé,
considerado um elemento vital no candomblé” (Cardoso, 2006, p.216).

Musica, danza y mito confluyen en las ceremonias rituales para establecer una

comunicacion con las divinidades, permitir su manifestacion en el plano terrenal,

35 En la comunidad candomblecista los cantos también son mencionados como canticos o cantigas.
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obtener consejos, realizar pedidos y alabanzas. A su vez, la musica acompafa
y potencia las ofrendas previas que ayudan a la consumacion de las
manifestaciones, y como se menciond, es parte de los ritos privados de cada fiel.
“A musica situa-se entdo no coracdo de um sistema que coloca em acéo as
representacdes simbolicas, espirituais e religiosas de toda a comunidade. [...]
musica e simbolismo s&o intrinsecamente ligados” (Vatin, 2001, p.10).

Hay dos personas encargadas de la musica en todos los rituales, el Alabé y la
lya Tébéxé. El alabé es un puesto masculino de alta jerarquia, que dirige la
orquesta instrumental y puede promover determinados ritmos y cantos para
llamar a los orixas, acompanfarlos en sus danzas de manera que puedan sentirse
festejados y finalmente para despedirlos. La iya tEbéxé es un puesto femenino,
también alto en la jerarquia interna, que se encarga de promover los cantos.
Ambos tienen que ser poseedores de un gran conocimiento, lo que significa que
ya han atravesado todas las fases de preparacion dentro del terreiro, y
necesariamente ya son ébomins, es decir, que ya tienen mas de siete afios de
iniciados. A su vez, como los rituales suelen durar varias horas, participan como
musicos otros ogas que son asignados para mantener la ceremonia en marcha.
Cardoso cuenta que “é usual o alabé, estando cansado, passar a incumbéncia
de puxar as cantigas a outro oga; obviamente, gozando esse de sua confianga”

(2006, p.197). Mas adelante me referiré a estas figuras con mayor especificidad.

1. La orquesta ritual (instrumental)

La orquesta ritual®® que acompafia las ceremonias del candomblé esta
compuesta por tres tambores denominados genéricamente atabaques, de
tamafios distintos, cuyos nombres especificos pueden variar de nacion en
nacién: “na liturgia jeje de Hun, Hunpi e Le e nos cultos nagds Ilu, 110 otdn e 1lu
osi” (Beniste, 1997, citado en Portugal, 2019, p. 93). En las casas que tuve la
oportunidad de visitar los llaman Rum, Rumpi y L& o genéricamente llUs, y son
acompafados por un g&, campana de metal que es percutida con una varilla.

Los atabaques son tambores de madera de un solo parche, membrano6fonos que

de acuerdo a su tamafio poseen un sonido diferente: el mayor es el més grave,

36 El conjunto instrumental es denominado de esta manera por los miembros de la comunidad.
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el Rum, el mediano tiene un sonido medio, el Rumpi, y el mas pequefio es el mas
agudo, el Lé. El mestre luri Passos de Barros (2017) ofrece mas detalles sobre

la materialidad de estos instrumentos:

...antigamente os instrumentos eram feitos por madeira macica de troncos
inteiros, escavados, hoje estdo sendo feitos por tiras coladas e pregadas,
técnica inspirada na construcdo de barris de madeira e, em alguns casos,
presas com um aro de ferro que fixa o corpo do atabaque. Geralmente as
medidas dos atabaques variam, porém, as mais usadas sao: o Hun com
110 centimetros de altura e boca de 15, Hunpi, 90 centimetros de altura

e boca de 13 e Lé com altura de 70 centimetros e boca de 12. (p. 45)

Es necesario resaltar que los atabaques utilizados en el candomblé bahiano no
son tambores africanos. Como sostienen Luhning y Verger, “the drums did
indeed traverse the Atlantic in the form of ideas, vibrant in peoples’ heads, for
these were expressions of both living memory and the identity of the diverse
ethnic groups displaced to the Americas” (2013, p.2). Los atabaques son el
resultado de una herencia intangible que se implemento en la construccion de
instrumentos con nuevas caracteristicas segun las condiciones materiales y
experienciales del nuevo contexto. En contraste, los tambores bata o tambores
de guerra, utilizados en el culto a los orixas en la santeria cubana, tienen sus
origenes en el continente africano. Batista de Lima (2018) menciona al respecto
que eran traidos de Africa por esclavizados o ex esclavizados, practicantes de
alguna actividad econémica y con acceso a recursos financieros para negociar
con comerciantes importadores. Sin embargo, “sua comercializagao foi proibida
no Brasil em retaliacdo as revoltas e motins ocorridos, provavelmente, no periodo
seguinte a independéncia” (Batista de Lima, 2018, p.10), como la revuelta de los
Malés en 1835. Los tambores bata son relacionados con el culto a Xangb en
Africa (Luhning y Verger, 2013; Verger, 2018), y la principal diferencia respecto
a los atabaques es que poseen membranas en ambos extremos. A este

respecto, Verger (2018) agrega:

O uso da bata, utilizado no culto de Xangé na Africa, perdeu-se no Brasil,

mas foi mantido em Cuba. Os ritmos bata sdo ainda conhecidos por este

81



nome na Bahia. Acontece o mesmo com o ritmo denominado ibi, dedicado
a Oxala, que na Africa é batido sobre tambores conhecidos como ighin.
Outros ritmos, como, por exemplo, 0 ijexa, sado tocados em certos terreiros
sobre os ilu, pequenos tambores cilindricos com duas peles ligadas uma

a outra, durante os cultos de Oxum, Ogum, Oxala e Logunedé. (p.33)

Asimismo, Correia (2014) menciona el uso de “bimembrandéfonos” en cultos de
Maranh&o, Pernambuco y Rio Grande do Sul, y sostiene que la excepcion es
Bahia.

En cuanto a las formas de afinacion, Verger menciona dos sistemas, por clavijas
0 por cuiias, y los asocia a diversas naciones: “um sistema de cravelhas para os
nagds e os géges, e por cunhas de madeira para os tambores ngomas, de
origem congolesa e angolana” (2018, p.33). A este respecto, Cardoso (2006)
refiere que en su recorrido por distintos terreiros nagb encontrd indistintamente
las formas mencionadas, lo que coincide con mi propia experiencia de campo, y
acaba concluyendo que es probable que esa asociacion entre formas de tension
y hacion se haya ido perdiendo con el tiempo. En esta linea, el mestre luri agrega
gue es muy comun hoy en dia “o uso dos atabaques que possuem a afinagao
com tarraxas, devido a dificuldades e a falta de conhecimento de muitos Alagbés
em nao saber fazer a encora dos atabaques nos moldes citados” (Passos de
Barros, 2017, pp. 45-46). Por ejemplo, Cardoso (2006) menciona que los
atabaques del terreiro 11é lya Nass6 Oka, también conocido como Casa Branca
o Engenho Velho, fueron construidos a partir de una Unica pieza de madera y

tienen un sistema de tension por cufas:
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“O quarteto instrumental doEngenho Velho, no local reservado para ele”

(Fuente: Cardoso, 2006, p.56)

El terreiro 11é Ase Bab4 Ala Ayé de la Mae Claudia de Oxala, el cual pude visitar
en reiteradas ocasiones, cuenta con: “os atabaques para os exus, que sao
separados dos orixas, tem dois grupos de atabaques para o0s orixas, que se
algum cortar ou partir pode substituir. Tem que ter reserva” (Claudia de Oxal3,
febrero de 2020, entrevista).

El g&, como se menciond al principio, es un idi6fono de metal percutido con una
varilla que acompafia siempre a los atabaques. Se diferencia del agogo por la
cantidad de campanas, éste Ultimo posee dos campanas, o0 incluso tres, y es
muy utilizado en la musica popular brasilefia. Sin embargo, Cardoso sostiene
gue ambos nombres pueden escucharse dentro del candomblé como sinénimos,
ya que en la practica musical “seja com uma ou com duas campanulas, esse
instrumento quase sempre € percutido apenas em uma das campanulas”, y lo
realmente diferencial respecto al uso en otras practicas musicales no religiosas
es el toque con varillas de metal, “[e]ssa preferencia pelo som resultante da
baqueta de metal, que torna o instrumento ainda mais distinto dos atabaques,
pode-se explicar pelo fato de que os iniciados véem no padrdo sonoro do ga um

guia para a musica” (Cardoso, 2006, pp. 52-53).
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Con algunas pocas excepciones (ver Cardoso, 2006), el Rumpi, el Lé y el ga
realizan una estructura ritmica estable, caracteristica del ritmo que corresponde
tocar. El que presenta mayores variaciones e improvisaciones es el Rum, el
mayor de los tambores. Beniste, citado por Passos de Barros, lo define como el
solista y, en consecuencia, solo los mas experimentados en la escala de
aprendizaje y jerarquia pueden tocarlo: “ele é ultimo a ser percutido por quem
deseja aprender a tocar, porque deve conhecer oS momentos para 0s repiques
que irdo permitir que o Orixa, dancando, realize as variagcdes nos movimentos”

(2017, p.45). A este respecto, el oga Edison explica que

...0 ga ele faz a marcacao especifica. Depois do ga entra o Lé, depois o
Rumpi e depois o0 Rum. [...] Vocé tem o L&, que é o toque mais fino, € o
atabaque que, num sistema normal de musica seria a base, quem
sustenta a base. Depois vem o Rumpi. O L& seria um agudo, o0 Rumpi
seria uma espécie de meio, e 0 Rum seria o grave, que faz as marcacgdes
mais pesadas digamos assim, as marcagdes mais volumosas e que daria
0 compasso especifico para musica de rum que é a que danca. Mas
assim, ele é muito mais ligado ao orixa, entdo, vai caber ao Rum marcar
passo, mais lotado para o orixa encima da melodia do que o Rumpi e o

Lé faz. (Marzo de 2020, entrevista)

El Rum no solo se destaca por la complejidad en su desarrollo ritmico, en
comparacion con los patrones de los otros tambores, sino también, como se
refiere en el parrafo anterior, por las relaciones que establece con lo extra
musical, “[a]o rum é atribuida a func&o de dialogar, de apresentar frases musicais
distintas e, por meio dessas, enviar ou responder aos varios tipos de mensagens
que existem nos rituais de candomblé” (Cardoso, 2006, p.57). A través de su
sonido, las divinidades son invitadas al ritual y en las manos de un habilidoso
ejecutor quedara la responsabilidad de hacerlas bailar y que deseen permanecer
en este plano, “[elm outras palavras, o rum também é um dos grandes
responséaveis pela possessao” (Cardoso, 2006, p.58). Otro ogéd entrevistado de
la casa llé Asé Alaketu Odé Igho, Sergio de Ayra, lo resume en la siguiente frase:
“pode se dizer que o som emitido pelo atabaque fala a lingua do orixa” (marzo
de 2018, entrevista).
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1.1. Los toques

Existen mas toques de tambores de los que he podido registrar en el trabajo de
campo y de los que se encuentran mencionados en la bibliografia revisada.
Investigadores como Batista de Lima (2018), Portugal (2019), Béhague (1976),
Cardoso (2006), Vatin (2001), entre otros, presentan transcripciones de algunos
de ellos. Los autores consultados consignan 22 toques. Se observan diferencias
entre lo que describen unos y otros y no todos los toques que se presentan en
la bibliografia fueron testimoniados en las fiestas presenciadas ni mencionados
por los y las entrevistadas.

Respecto a las funciones especificas de cada toque, se puede mencionar como
ejemplo el toque adarrum, destacado por los participantes de esta investigacion
como un toque utilizado para convocar a las divinidades cuando estas se resisten
a manifestarse; el toribalé, como un toque empleado para el momento de las
salutaciones; y togues particulares de cada orixa, como el ijexa de Oxum o el
aluja de Xang0. Sobre estos ultimos, cabe aclarar que el toque representativo de
cada orixd no necesariamente es utilizado exclusivamente con esa Unica
divinidad, puede ser tocado para otros orixas modificando los cantos segun
corresponda. Hay toques que son especificos del espacio ritual y, por lo tanto,
no pueden ser reproducidos fuera de él, otros fueron muy difundidos y pasaron
incluso a formar parte del repertorio popular brasilefio, como el ya mencionado

ijexa. En el caso del espacio ritual, Cardoso (2006) informa que

...cada toque emitido corresponde a um convite & divindade relacionada
ao toque. Tendo o santo cedido ao convite e se apossado do corpo de
seu filho, os toques assumem outra conotacdo. Quando ele é executado,
desprovido de acompanhamento vocal, surge uma interlocucdo entre o
musico e a divindade presente. Cada sequéncia de gestos deve
corresponder a uma configuragdo sonora e vice-versa. A musica, a
depender do momento, pode passar a responder aos estimulos gestuais
do orixa, ou os movimentos do santo podem ser a resposta aos sons
emitidos. (pp. 205-206)
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En cuanto a la ejecucion, los atabaques pueden ser tocados con ambas manos,
dos varillas, llamadas aguidavis, o una mano y un aguidavi. Esto dependera de
la nacion, del toque y del tambor. En los terreiros visitados, pude observar el
Rumpi y el Lé tocados con dos aguidavis y el Rum con una mano y un aguidavi.
El mestre luri Passos de Barros sostiene que en los candomblés Congo y Angola

los tambores son tocados solamente con las manos, mientras que los aguidavis

...sd0 fundamentais nos candomblés Ketu e Jeje, representando sua
principal caracteristica, pois os atabaques sao tocados com o aguidavi,
feito de madeira muito resistente como o aracazeiro, goiabeira e
ingazeiro. Eles tém que ter em média de 30 ou 35 centimetros de
comprimento, sendo raspado e depois colocado para secar e, em seguida
nas pontas, ele é enrolado com cordao ou fita crepe para que tenham uma
maior durabilidade. O Hun em alguns ritmos € tocado com uma das maos
e um aguidavi mais grosso, sendo os mais finos usados para tocar o
Hunpi e o Lé. (2017, p.46)

El ogd Edison Rodriguez (marzo de 2020, entrevista) del terreiro [lé Ase Baba
Ala Ayé, gue fue iniciado en una casa de candomblé angola para luego pasar a
su actual casa de candomblé keto, hace referencia a esta distincién en las formas
de tocar, “angola, em termos de ritmos, ele € um ritmo tocado mais na mao”,
mientras que en el candomblé keto “a penas um ritmo que é feito na mao, que &
0 ijexa, todos os outros ritmos sao feitos com o aguidavi”’. Vale aclarar que, en el
caso de otras casas visitadas, pude presenciar el toque de ijexad con ambas

variantes, con las manos y con manos y aguidavi.

1.2. La sacralizacion de los atabaques

Los tambores, para ser utilizados en las ceremonias de los terreiros y cumplir su
funcion de contactar las divinidades, deben ser previamente sacralizados al igual
que los aguidavis. Como cualquier persona que quiere iniciarse en el candomblé,
los atabaques pasaran por un proceso que incluye iniciacion, reclusion, bafios
de hojas, alimentacion a partir de sangre animal y platos especificos, y reposo

junto a los dioses en el santuario correspondiente. Batista de Lima (2018) relata
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gue este proceso puede variar de casa en casa, segun los requerimientos del
orixa que la protege, pero necesariamente los tambores también son iniciados
en el culto. En el caso de uno de los terreiros visitados, Il€ Ase Baba Ala Ayé, la
Mée Claudia de Oxala cuenta que el tambor

E santificado quando é designado pelo proprio orixa da casa. Entdo
guando o orixa da casa vai se alimentar, ai a gente faz todo o processo
como se fosse uma pessoa humana. Faz limpeza, da banho, da as
oferendas, da comida, eles deitam para ser consagrados, depois vao ser
levantados, ai eles vdo ser tocados pelos ogds para poder fazer a
chamada dos orixas. Depois de que eles sado oferecidos, sdo deitados,
tudo, € necessario fazer o toque para poder eles ter acordado para
chamar os orixas. [...] Leva 3 dias, é como se fosse um obori né, de 3a 7
dias de corridos. (Febrero de 2020, entrevista)

El oga de esta misma casa, Edison, agrega que las personas para recibir al orixa
tienen que tener “um elo de conexdo que é feito nos rituais, entdo esse mesmo
elo, essa mesma conexao de consagrar a pessoa para que receba o orixa, tem
que ser feito com os atabaques” (marzo de 2020, entrevista). Una vez
sacralizados, solo pueden ser tocados para la casa a la que pertenecen, no
pueden ser prestados ni vendidos sin antes someterse a un proceso de
desacralizacion, y el axé que adquieren debe ser mantenido y reforzado todos
los aflos con nuevos sacrificios rituales. Bastide (1961) lo describe con mayor

detalle:

...foram batizados na presenca de padrinho e madrinha, foram aspergidos
de agua benta trazida da igreja, receberam um nome, e o cirio aceso
diante deles consumiu-se até o fim. E principalmente "comeram" e
"comem" todos 0s anos azeite de dendé, mel, &gua benta e o sangue de
uma galinha (ndo se Ihes oferece nunca "animais de quatro patas"), cuja
cabeca foi arrancada pelo babalorixa em cima do corpo do instrumento
inclinado. Em seguida, "a cabeca, os intestinos, as asas e as patas sao
cozidas no azeite de dendé, com camardes e cebolas, mas sem sal’, e

este prato € depositado, juntamente com outros alimentos, diante dos
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tambores, onde ficardo um dia inteiro para que tenham tempo suficiente
para "comer". Compreende-se por que raz&o 0s instrumentos apresentam
algo de divino, que impede sejam vendidos ou emprestados sem
cerimbnias especiais de dessacralizacdo ou de consagracao,
interessando-nos saber que somente por meio da musica fazem baixar 0s

deuses na carne dos fiéis. (pp. 23-24)

Los tambores consagrados se vinculan a una divinidad denominada “Ayén” o
“Ayan”3’. Hodge Limonta (2009) destaca que los ejecutantes de los mismos se
consagran a esta divinidad, y atraviesan una serie de rituales especificos, asi

como sus tambores, que, al ser sacralizados, “AAa”, en el caso cubano, pasa a
habitarlos. Sin embargo, los ritos relativos a Ayéan y los tambores ceremoniales
parecen haberse ido diluyendo en Bahia, asi lo relatan algunos testimonios de
ogas recogidos por Batista de Lima (2018). En las casas visitadas tampoco
aparecieron referencias especificas sobre este orixa, varios testimonios explican
que los tambores son escogidos y habitados por los orixas de la casa. Edison

expresa que:

. eles ndo tem santo em sim, normalmente que é o que se faz, os
atabaques, o ritual de consagracédo deles esta diretamente ligado a quem
€ o regente da casa. Como ele é um instrumento sagrado que vai reger o
xiré da casa, entdo normalmente todo processo da casa ele tem que fazer
o rito do orixa4 da comera que € 0 orixa gue sustenta a casa. E vocé tem
um orixa guia, que normalmente € o orixa da dona da casa, que € o
patrono. Aqui vocé tem Oxala e Oxum, que s&o os orixas da Mae de
Santo, que rege a casa, e tem Oxaguid como o orixa da comera, que seria
aquele orixd que quando vocé entra no barracdo ele esta presente, e
digamos assim, regendo todo o0 processo que acontece. Entéo,
fundamental, especificamente nesses orixas, vocé vai fazer o ritual de

consagracao dos atabaques. (Marzo de 2020, entrevista)

37 En el préximo capitulo desarrollaré con mayor profundidad los mitos relacionados a esta divinidad del
tambor.
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De cualquier manera, los atabaques consagrados de la casa de candomblé son
tratados como divinidades, “sdo como uma entidade viva, comem por exemplo
(empiricamente) [...] é feito oferenda para eles de tempos em tempos” (Sergio
de Ayra, marzo de 2018, entrevista), y cada vez que hay una ceremonia, son los
primeros en ser saludados, tanto por los fieles de la comunidad como por los

orixas que se manifiestan.

1.3. Otros instrumentos

Otros instrumentos de percusion pueden estar presentes en las ceremonias del
candomblé, asociados a orixas especificos. Por ejemplo, el ard, que esta hecho
de dos cuernos de bufalo o de buey, a veces ornamentados con metal, y unidos
en un extremo por una cadena. Se lo toca golpeando un cuerno contra el otro, y
segun Cardoso (2006), por el material del que estan hechos, producen un sonido
bien seco. “O ar6 é tocado em festas para Oxossi, divindade na qual ele é
relacionado” (Cardoso, 2006, p. 48). Miembros de otros candomblés
mencionaron que el ard también podia ser utilizado en los cantos a lansé, orixa
vinculada con el bufalo en varios mitoss8.

El cadacord es otro instrumento de percusion tocado en las fiestas para Ogum.
Segun Lihning, se trata de “duas pecas de ferro toscamente forjadas de forma
alongada, que percutidas uma na outra, produzem um som muito forte e
penetrante” (citada en Passos de Barros, 2017, p. 48). También se encuentra el
xeré, que es una calabaza llena de semillas que se desprende de un cabo de
madera, y es ejecutada en las fiestas de Xangd. Passos de Barros (2017) agrega
que el xeré puede estar hecho de otros materiales, como bronce o aluminio, y la
forma de tocarlo es agitarlo como una maraca. Por su lado, Cardoso (2006)
menciona una campana pequefia, a la que denomina genéricamente sino,
asociada al orixa Obaluaié, de un sonido “bien agudo”. Es posible que se refiera
al xaoré, que en el trabajo de Passos de Barros aparece asociado a Omold, y
también lo describe como “feito de metal no formato de uma pequena bola com
outra dentro com pequenos cortes em sua volta e produz um som bem agudo”
(2017, p. 48).

38 Ver “Qia transforma-se num bufalo” (Prandi, 2001, p. 297)
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Finalmente, queda por mencionar el adja, hecho de metal, compuesto por un
cabo del que se desprenden varias campanas. Este instrumento esta ligado al
orixa Oxala, y “como essa divindade € conhecida como “o pai de todos”, [...] &
utilizado nas festas de outros santos” (Cardoso, 2006, p.48). La forma de tocarlo
es sacudiéndolo de lado a lado, y tiene la particularidad de ser un instrumento
destacado por su capacidad de convocar a los orixas. El mestre luri resalta que
“tem como caracteristica estar sempre nas festas do lado da lyalorixa ou
Babablorixa” (Passos de Barros, 2017, p. 48), y Portugal agrega que es “um ato
honroso, que distingue um sacerdote durante uma festa publica, ser convocado
a manusear este utensilio, que também é empregado para ‘invocar os orixas,
quando estes tardam’ a chegar entre os fiéis” (2019, p.94). El adja también puede
ser tocado por otros miembros del candomblé, incluso mujeres. No solo lo
ejecuta la iyalorixa o el babalorixa, sino que muchas veces son invitadas otras
ébomins y ekedys a tocarlo, lo que también implica, como se dijo, un
reconocimiento honroso dentro de la ceremonia. Me referiré con mayor
profundidad a este aspecto en el préximo capitulo.

Todos estos instrumentos también deben ser consagrados, pasar por los rituales
de iniciacidn, al igual que los atabaques, los aguidavis y el ga, para poder ser
parte de las ceremonias del candomblé. Otros instrumentos de percusion pueden
estar presentes en la ceremonia, eso depende de las decisiones de cada casa,
como explica el oga Edison, “alguns candomblés, em algumas casas
especificas, eles acrescentam uma série de outros instrumentos. Mas assim,

aqui em casa a gente ndo adotou” (marzo de 2020, entrevista).

2. Las fiestas publicas

Las fiestas publicas constituyen una parte muy importante de la vida de un
terreiro, cada casa de santo dispone de su propio calendario para celebrar a sus
orixas, y decide cual serd publica y cual sera privada. Las que son publicas
requieren de una gran preparacion, y poseen una importancia central tanto a

nivel religioso como a nivel social:
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Primeiro, porque € a ocasiao em que os deuses se fazem presentes “no
mundo”, como que um atestado de garantia de sua existéncia real.
Segundo, porgue é o climax de um processo que se inicia no cotidiano
dos templos, com uma consulta aos buzios, por exemplo, e pode evoluir
em direcdo a um crescendo de iniciagbes que muitas vezes levam a
consagracao do consulente, mais tarde, como sacerdote. Por seu carater
publico, também, é uma espécie de vitrine onde o dono do templo se
propde mostrar a comunidade sua capacidade como lider do grupo.
(Correia, 2014, p.161)

La preparacion inicia desde muy temprano, primero con sacrificios especificos
gque son privados, para luego decorar, cocinar y armar todo el escenario de lo
gue se podré presenciar. Como plantea Correia (2014) en la cita anterior, se trata
del momento en que las divinidades se manifiestan a sus fieles, y de una
demostracion social y politica de las capacidades del terreiro y de su lider o
lideresa. Muchos factores influyen en ambas instancias, la calidad de los
animales de sacrificio, los decorativos de los espacios rituales, las vestimentas

de cada uno de los miembros segun su jerarquia, la competencia de la orquesta

ritual, etc.

Pegi de Exq, preparacion Fiesta de Exu, Casa de Oxumaré.

(Acervo personal de la autora, 07 de marzo de 2020)
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2.1. El padé de Exu
Inén inGbn mo juba

Inén inbn mo juba e agod mo juba

Exu do Fogo, fogo, meus respeitos,
A vOs meus respeitos,
Exu do Fogo, fogo, meus respeitos,

Peco licenca e apresento-vos meus respeitos. (Oliveira, 2012, p.24)

Como se hizo referencia en el primer capitulo, toda ceremonia se inicia con el
padé de Exu, Exu es el primero que debe recibir su ofrenda para que la fiesta
pueda llevarse adelante sin sobresaltos y para que se pueda establecer contacto
con el Orun. Existen diversos relatos que justifican la posicion privilegiada de
este orixa. Uno de ellos cuenta como, a partir de la visita a un babalad, Exua
prepara una ofrenda y se presenta frente a Olodumaré (creador de todo) solo

con un ecodidé en la cabeza, una pluma de papagayo, y Olodumare le dijo:

Aquele que usa o ecodidé foi quem trouxe todos a mim.

Todos trouxeram oferendas e ele ndo trouxe nada. Ele respeitou o tabu e
nao trouxe nada na cabeca. Ele estad certo. Ele acatou o sinal de
submissao.

Doravante serd meu mensageiro, pois respeitou o euo.

Tudo o que quiserem de mim, que me seja mandado dizer por intermédio
de Exu.

E entdo por isso, por sua misséo, que ele seja homenageado antes dos
mais velhos, porque ele € aquele que usou o ecodidé e ndo levou o
carrego na cabeca

em sinal de respeito e submissao. (Prandi, 2001, p. 43)3°

39 “Exu respeita o tabu e é feito o decano dos orixas” (Prandi, 2001, p.42). Para otras versiones sobre como
Exu se gand el privilegio de ser homenajeado primero ver Prandi (2001): “Exu ganha o poder sobre as
encruzilhadas” (p.40); “Exu ajuda Olofim na criagdo do mundo” (p.44); Exu come tudo e ganha o privilégio
de comer primeiro” (p.45); “Elegua ganha a primazia nas oferendas” (p.53); “Exu come antes dos demais
na festa de lemanja” (p.59).
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Muchos terreiros, como el caso de 1lé Ase Baba Ala Ayé, realizan este ritual de
forma privada, en un espacio que escapa a las miradas de los visitantes
externos. Se cree que tienen que ser muy rigurosos a la hora de satisfacer a este
orixa, y no se pueden correr riesgos de que alguna persona mal intencionada
pueda alterar a ExU. Bastide describe que Exu es el “intermediario necessario
entre o homem e o sobrenatural, o intérprete que conhece ao mesmo tempo a
lingua dos mortais e a dos Orix4” y que el padé “nao tem outra finalidade de levar
aos deuses da Africa o chamado de seus filhos do Brasil” (1961, p.23). En
general, es celebrado por dos hijas de santo antiguas, la daga y la sidaga, bajo
la direccion de la iya tébéxé y la supervision del babalorixa o iyalorixa (Bastide,

1961). A su vez, Verger (2018) agrega que este ritual

...pode consistir em alguns canticos em honra a Exu e em oferendas de
farofa amarela, de cachaca e azeite-de-dendé, depositados fora do
barracdo ao ter inicio o xiré. O padé pode, também, tomar uma forma mais
elaborada quando houver um sacrificio de um animal de quatro patas —
carneiro, cabra, bode, tartaruga —acompanhado de animais de duas

patas—. (p.34)

El padé de Exu se trata de un ritual en si mismo, que consta de cantos y toques
especificos. Algunos terreiros, como el 11é Ase Baba Ala Ayé de la Mae Claudia,
cuentan con un set de atabaques exclusivos para Exu, ya mencionados en el
apartado anterior.

En la Casa Oxumaré pude presenciar los preparativos que dan inicio al padé el
dia que se celebraba la fiesta de Exd. En esa ocasion, habia un hombre con
vestimenta diferencial arreglando la casa, colocando hojas de palma, pafos
bord6 con bordes blancos y solicitando a otros hombres que trajeran animales y
demas ofrendas. En un momento, hizo el pedido de 12 gallos y 4 gallinas, que
fueron llevados al pegi de Exu junto a tres cabras. Ademas, habia una gran
dotacion de cachacga, cigarros, granos de choclo blanco y harina de maiz. Mas
tarde también aparecié una mujer con una gran bandeja con la comida preferida
de Exu.

En la ladera del morro en el que se encuentra este terreiro, en el barrio de

Federacao, y frente a la casa de Exu, atravesando unas escalinatas, habia un

93



sector abierto un poco mas abajo en la colina, junto a la casa de los ogas. Este
ultimo sector era el lugar preparado para llevar a cabo la ceremonia publica, en
el cual ya estaban dispuestos bancos de madera y al frente los tambores
sagrados.

La ceremonia comenz6 con el llamado de los atabaques, sin cantos. Los hijos e
hijas de santo solicitados se conglomeraron del lado opuesto, en la casa del
orixa, y el axdgun junto con el babalorix& iniciaron los sacrificios, fuera de la vista
del publico, en el pegi de Exu. Todos nos arrodillamos. Con el sonido de los
atabaques pude ver como una hija de santo cayo en trance, los “Laroyé&” sonaron
fuerte recibiendo la presencia de la divinidad y el toque continué, aunque
deteniéndose por momentos segun las indicaciones que provenian del pegi. Un
gran grupo de mujeres se posicioné en la esquina opuesta a donde se estaban
haciendo los sacrificios, y los hombres eran los que lidiaban con las acciones en
la casa, mientras la hija de santo montada daba vueltas, gritaba y su ekedy la
acompafaba a arreglarse para el posterior baile frente a los tambores. Esta
secuencia duré un poco mas de una hora.

Las hijas de santo recibieron la indicacién de colocarse en la escalera, tratando
de obstruir con sus polleras la vista del publico en frente, mientras retiraban los
baldes de sangre, animales muertos y demas ofrendas. Estos fueron llevados a
un sector que daba a una ladera abierta, cubierta de mato, detras del pegi, y
alejado del publico general. Hubo pirotecnia, lo que en Argentina se conoce como
“tres tiros”, tanto cuando se iniciaron los sacrificios como cuando se terminaron.
A continuacion, pidieron al publico que hicieran lugar, para que las divinidades
bajaran a bailar frente a los atabaques. Los cantos se alzaron y descendieron
primero tres personas, un hombre y dos mujeres, ojos cerrados, pafios rojos
sobre la vestimenta, cada uno con una ekedy arreglandolos a cada rato y
secandoles el sudor. Muchas veces la divinidad abrazaba a su ekedy, como
simbolo de agradecimiento y bendicion. Mas tarde descendié otro hombre que
fue montado.

Asi se inicio el xiré. Los atabaques, en todo este tiempo, no dejaron de tocar,
pero fueron cambiando los intérpretes, lo mismo que quien comandaba los
cantos. Era notorio que quienes tocaban el Rum, asi como quienes dirigian los
cantos, eran hombres de jerarquia superior. En los toques de los otros dos

atabaques, asi como en el xéquere y en el agog0, fueron rotando algunas figuras
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mas jovenes, que se podia percibir por su edad y su vestimenta que eran mas

nuevos dentro del terreiro y estaban en proceso de formacion. Eran hombres.

2.2. El xiré

Como mencioné en el ultimo parrafo, la parte publica de la ceremonia se inicia
con el llamado de los tambores, una seccién que puede variar en el tiempo y
donde no hay cantos ni danzas. Los atabaques, vestidos con sus ojas, pafos
que los adornan segun los colores del orixa homenajeado, tocan para anunciar
el inicio de la fiesta y convocar a invitados y orixas, “eles saudam, com um ritmo
especial, a chegada dos membros mais importantes da seita e estes vém curvar-
se e tocar respeitosamente o chao, em frente da orquestra, antes mesmo de
saudar o pai ou mae-de-santo do terreiro” (Verger, 2018, p.33). Cardoso

presenta una transcripcion de estos toques iniciales:
Transcrigiao 4.5
Frase musical, do rum, utilizada para chamar os
misicos e anunciar que o ritval vai comegm

R -
XX @x @ < ome Lx

-~

= ¥ ¥

(Cardoso, 2006, p.180)

A continuacién, con todos los presentes ya ubicados en sus posiciones,
comienza el xiré. En general, como ya se hizo alusién en el primer capitulo, esta
seccion del ritual se inicia con cantos para Exu, luego Ogum, quien abre los
caminos para los demas orixas, desfila siempre al frente, y se finaliza el ciclo con
el gran orixa, Oxala. En el medio, se les canta a los demas orixas. El orden en

que se canta varia de casa en casa:

...exceto por Exu que sempre é o primeiro, e depois vem Ogum, pode ir
depois Oxossi, ou pode vir Ossain primeiro, para despois OXo0ssi.
Geralmente tem casas que tocam para todos os Abords, que sdo 0s
santos homens primeiro, para depois tocar para as labas [divinidades

femeninas]. Tem casa que toca por ritmo de familia, familia do mato, Exd,
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Ogum, Oxossi, Ossain [...] a familia do povo de Oyo, Xangé, Oba, lansa,
Iroko. Ai varia de casa em casa. (Claudia de Oxala, febrero de 2020,

entrevista)

La cantidad de cantos dedicados a cada orixa también varia segun la casa y el
calendario, en general se registran entre 3 y 7 cantos, como sefialan autores
como Herskovits y Waterman (1949) y Béhague (1976). Asimismo, tambores y
cantos son acompafiados por las danzas representativas que completan la

performance ritual:

Os canticos, todavia, nao sao apenas cantados, sao também “dangados”,
pois constituem a evocacao de certos episodios da historia dos deuses,
sao fragmentos de mitos, e 0 mito deve ser representado ao mesmo
tempo que falado para adquirir todo o poder evocador. O gesto juntando-
se a palavra, a forca da imitacdo mimética auxiliando o encantamento da
palavra, os Orixa ndo tardam a montar em seus cavalos a medida que vao
sendo chamados. (Bastide, 1961, p.26)

El xiré tiene la intencidn de homenajear a todos los orixas, independiente del
orixa especifico que es duefio de la fiesta. Como indica Bastide, con cada set de
cantos, toques y danzas, van surgiendo algunos trances, los orixas comienzan a
tomar posesién de sus “caballos”, aceptando la invitacion. Puede suceder que el
xiré se vaya extendiendo en el tiempo, y que no haya posesiones, en ese caso,
se recurre a un toque mencionado por varios autores y entrevistados y
entrevistadas (Cardoso, 2006; Batista de Lima, 2018; Portugal, 2019; Herskovitz
y Waterman, 1949), el adarrum, que, tocado en soledad sin cantos, tiene una

fuerza muy potente para invocar a los orixas:

...0s tambores fazem soar o toque adarrum, que ndo é acompanhado de
canticos, pois trata-se de chamar desta vez, ndo apenas uma, mas todas
as divindades ao mesmo tempo; seu ritmo cada vez mais rapido, cada vez

mais implorante, acaba por abrir os musculos, as visceras, as cabecas a
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penetracdo do deus que se esperou durante tanto tempo. (Bastide, 1961,
pp. 26-27)

Segun los testimonios, los orixas no se resisten a este toque, aceptando la
invitacion, toman posesion de sus “caballos” y finalmente se manifiestan en la

ceremonia.

2.3. “Dar Rum ao Orixa”y ladanza de los dioses

Con la llegada de las divinidades al plano terrenal, es necesario saludar a cada
una de ellas, los atabaques tocan y se entona un canto que Luhning (1990)

denomina “primeira de dar rum ao orixa”:

Essa “primeira de dar rum” se canta trés vezes: € para o orixa apresentar-
se ao publico, as irmas de santo e aos atabaques. Cada orixa tem a sua
‘primeira de dar rum”, porém, todas as “primeiras de dar rum” se
assemelham na coreografia, devido a sua funcéo especifica. (p.118)
La expresion “dar rum para orixa” o “ao orixa” remite al atabaque mayor, el Rum,
qgue como ya se indicO, es el encargado de dialogar con cada orixa. Las
divinidades presentes saludan primero a los tambores, mientras que los demas
fieles también hacen el gesto de salutacion hacia los orixas recién llegados. La
salutacién a los tambores “se faz tocando alternativamente sua parte superior e
a terra-mae. E também cada vez que o nome de uma divindade é pronunciado,
os fiéis tocam a terra com a ponta dos dedos, em forma de saudacdo ao deus”
(Bastide, 1961, p.30).
Concluidos los saludos, los hijos e hijas de santo poseidos son retirados y
conducidos por las ekedys a otro espacio, donde seran vestidos y adornados en
funcién a lo que son en ese momento, divinidades manifestadas en el plano
terrenal. Al regresar al escenario principal de la ceremonia, los santos y santas
se presentan con ropas de colores caracteristicos, con sus objetos

representativos y adornados con joyas, acompafiados nuevamente por las
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ekedys, que tendran la funcion de cuidarlos y arreglarles sus ropas y adornos
cada vez que se requiera mientras bailan.

Nuevos toques y cantos son desplegados para que los orixads puedan danzar y
sentirse a gusto. En general, se dedica un nimero mayor de cantos al orixa
duefio de la fiesta, pero todos los manifestados reciben su set de alabanzas a
traves de la musica ritual. Las duraciones de las ceremonias varian de una casa
a otra y de una fiesta a otra, pero pueden ser muy extensas, he presenciado
algunas que llegaron a durar 9 horas y algunos testimonios hablan de fiestas de

mas de 12 horas.

Depende muito do tamanho da casa, depende muito da festa que este se
fazendo, depende muito, digamos assim, de qual é o objetivo daquela
festa. Por exemplo, tem algumas festividades que elas precisam ser
longas porque dentro desse tempo vai se fazer muita coisa. Por exemplo,
guando vocé estéa fazendo a saida de iads [los nuevos iniciados] [...] o iad
vai sair, vai fazer todo o percurso que tem que fazer, volta. Ai vocé segue
o xiré [...] mas dentro doutros espagos esse iad esta sendo preparado
para uma outra saida. Entdo a gente precisa trabalhar com o xiré para
ganhar tempo, digamos assim, para fazer com gue as pessoas que
estejam acompanhem toda a festa e que ao mesmo tempo que oS
responsaveis por esse iad que estdo adentro tenham tempo para cumprir
todas as partes até ele voltar na roda. [...] por exemplo, dentro desse xiré
um orixd chega entdo que é que se pode fazer, parar o Xxiré
momentaneamente cantar sete musicas para esse orixa dancar ou tomar
Rum, depois recolhe e segue o xiré. Entédo vai depender muito do tipo de
festa que vocé esteja e do orixa que chegue e no momento que chegue.

(Edison, marzo de 2020, entrevista)

3. Los cantos

Los cantos que se entonan tanto en los rituales privados como en las ceremonias
publicas son muy numerosos —Lihning (1990) llegé a recoger alrededor de 500

en un solo terreiro—, cumplen diferentes funciones y son seleccionados para
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cada ocasion particular. Junto con los toques de los atabaques, son los
instrumentos centrales para convocar a las deidades, alabarlas y ofrendarlas.
Una de las caracteristicas del candomblé nagb o keto es que todas las
entonaciones estan en idioma yoruba, a diferencia de otras naciones, no se
incluyen en el marco ritual cantos en lengua vernacula. En este sentido,

Herskovits y Waterman (1949) mencionan que:

Las palabras alaban la deidad o imploran sus favores; su significacion
general, cuando no su sentido exacto, es conocida por los iniciados en el
culto, los cuales dedican mucho del extenso periodo de iniciacion al
aprendizaje de las mismas. Es probable que solamente unos pocos y
determinados miembros del culto que ocupan cargos de importancia en la
jerarquia de las casas de candomblé, puedan dar traducciones completas
de las mismas, desde que son solamente esos elementos de edad
madura que hablan con algun grado de fluidez los idiomas africanos de

sus antepasados. (p.68)

El hecho de que muchos de los y las iniciadas y frecuentadores asiduos que
participan de la ceremonia no comprendan el idioma yoruba no invalida el ritual.
La mayoria estan familiarizados con codificaciones gestuales, toques y
vestimentas que les permiten, como minimo, reconocer las deidades que estan
siendo alabadas, lo que implica que la falta de conocimiento del yoruba “cede
espaco significativo a outras linguas, bem mais litrgicas, que vernaculas, cujos
processos semanticos e as circunstancias etnohistoricas geram inumeros e
validos dialetos nagds” (Portugal, 2019, p.62). A este respecto, Cardoso (2006)

aclara que:

A traducédo dos cantos em ioruba néo é efetuada literalmente pelo povo-
de-santo. O significado de muitas palavras se perdeu ao longo do tempo,
permanecendo, dessa forma, apenas o seu sentido genérico. Como
grande parte do conhecimento no candomblé ainda se da por meio da
oralidade [...] € comum encontrarmos variacdes das letras e das tradugcdes

dadas pelos fiéis do candomblé. Contudo, apesar das fontes variadas
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apresentarem diferencas, o sentido e a prondncia, em sua grande maioria,

se assemelham consideravelmente. (p.177)

Es importante resaltar que, como ya se hizo indico en el primer capitulo, los
contenidos de los cantos se refieren a los mitos u odus, que son el fundamento
de la religion, y a otros relatos de los orixas que re-actualizan una y otra vez la
memoria de los antepasados. Como sostiene Portugal, “os canticos funcionam
como narrativa sagrada e descri¢ao ritual de cada ato empreendido nos terreiros”
(2019, p.61). Avanzaré mas sobre este punto en proximos apartados.

Un rasgo fundamental de estos rituales puablicos es el canto en estilo
responsorial, es decir, la entonacion de un solista, que puede ser el babalorixa o
la iyalorixda, la iya tébéxé o el alabé, u otro miembro de alto rango, y la respuesta
masiva de un coro conformado por el resto de los presentes. Esta caracteristica
es destacada por varios investigadores e investigadoras (Gilroy, 2014; Segato,
1993; Béhague, 1976; Herskovits y Waterman, 1949) como una practica
asociada a las del continente africano. A este respecto, Behague (1976)

describe:

O carater estilistico mais claro dos tipos de cantigas mais tradicionais,
novas ou heterogéneas, se encontra na pratica de canto responsorial que
predomina em todos os grupos de candomblé. O solista cantor é muitas
vezes a ialorixa ou o babalorixa, a iakekeré (mae pequena) ou ainda o
alabé nas chamadas de santos das festas publicas. [...] E comum o solista

e coro se sobreporem, um elemento tipicamente africano. (p.132)

En esta misma linea, Herskovits y Waterman (1949) también plantean que

Es enteramente africano el estilo vocal de estos canticos de todos los
grupos de culto, no solamente por la frecuencia con que se encuentra el
padron cantor-solista versus coro (jefe - coro), como también en el fraseo,
el timbre de las voces femeninas, los movimientos del cuerpo de los que

cantan y la manera de emplear las palmas de las manos. (p.69)
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En los rituales privados también aparecen cantos especificos que muchas veces
son individuales, dependiendo de lo que requiera la situacion concreta. Estos
son restringidos a esos espacios especificos ceremoniales, como pueden ser los
cantos de sacrificio, los de santificacion de la cabeza o bori y los pertenecientes
a las ceremonias funerarias, axéxé, que también poseen un tambor especial para
ser llevadas a cabo. Herskovitz y Waterman (1949) efectuaron un registro de
este Ultimo, entre otros tantos, compilados en el CD Folk Music of Brazil, Afro-

Bahian Religious Songs from the Archive of American Folk-Song#°:

[En la ceremonia de axéxé] Tambores consagrados a los dioses nunca
son presentados en la bateria de percusién. El instrumento principal es un
cantaro de barro [...] [En la grabacion] Se procedi6 a la substitucion por la
creencia de que es espiritualmente peligroso tocar un cantaro cuando se
entonan estos canticos, excepcion hecha de la ejecucion real en un
achéche.” (p.99)

Para tener en cuenta la diversidad de cantos disponibles para los rituales, resulta
pertinente recurrir a Lihning (1990), que realiz6 un extenso trabajo en el cual
registro alrededor de 500 utilizados en un solo terreiro. En funcidn a este
relevamiento, la autora presenta una clasificacién general en la cual agrupa los

cantos en tres categorias (Luhning, 1990, pp.119-120):

1. Cantos de xiré:

» “Cantigas para chamar o santo [...] (trata-se de um tipo de cantiga de
fundamento especial)”

» “A ‘primeira de dar rum’ para o orixa se apresentar e ser saudado”

» “...a cantiga de entrada para os orixas vestidos, conjuntamente com uma

sequéncia de trés cantigas de saudagao”

40 21 cantos de diversas naciones y funciones fueron recogidos por estos investigadores en grabaciones
recopiladas entre las colecciones del Archive of American Folk-Song, Library of Congress, Washington. D.
C., y del Laboratory of Comparative Musicology, Department of Anthropology, Northwestern University. Se
pueden escuchar en:

Discos Raros de Umbanda e Candomblé. (02 de noviembre de 2018). Folk Music of Brazil.—Afro-Bahian
Religious Songs-1941. [Lista de reproduccion de Videos]. Recuperado de:
https://www.youtube.com/watch?v=n0X1bXrNZpw&list=PLa3FSWWebyPMbdSO0OnVOgADYWG6KArlajn
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» “...cantigas de rum para os orixas manifestados”
» “...cantigas de fundamento que tém o poder de fazer com que outros orixas
se apresentem”

» “...‘cantigas de malo’ para despedir os orixas”

2. Cantos ligados a otros momentos particulares de una fiesta:

» “...cantigas para servir certas comidas dentro do barracao”

» “...cantigas para tirar os apetrechos (depois de ter-se servido a refei¢gao)”

» “...cantigas que se cantam durante as procissdes através do terreiro todo
(fazem parte de algumas poucas festas)”

» “...rezas que se cantam em algumas festas muito especiais”

» “...cantigas para suspender um oga ou uma ekede”

Y

...cantigas para entregar o deka*! (quando é publico)”

3. Cantos usados en ritos privados:
...cantigas de matanga”

...cantigas de folha”

...cantigas do padé”

...cantigas de bori”

...cantigas especificas de iniciagao’

YV V. V VYV V V

...cantigas do axexé”

4. Mito y performance

La mayoria de los cantos mencionados relatan mitos u odus de la cosmovision
yoruba, o historias referentes a ellos. Estos mitos son parte de un acervo de
poemas oraculares conservados y reproducidos por los babalads en el

continente africano. Prandi (2001) explica que:

Falam da criagcdo do mundo e de como ele foi repartido entre os orixas.
Relatam uma infinidade de situa¢cGes envolvendo os deuses e 0os homens,

0S animais e as plantas, elementos da natureza e da vida em sociedade.

41 Referente al llamado de la divinidad a un hijo o hija de santo para abrir su propio terreiro.
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Na sociedade tradicional dos iorubas [...] € pelo mito que se alcanga o
passado e se explica a origem de tudo, é pelo mito que se interpreta o

presente e se prediz o futuro, nesta e na outra vida. (p. 24)

La palabra cantada tiene un poder “re-creacional”. Portugal incluso habla de una
“despetrificacion de la memoria”, sefiala que en la practica musical hay “uma
referéncia espiritualizante, que despetrifica todo sentimento guardado no
individuo, presentificando e atualizando, catarticamente, um passado
‘esquecido” através de uma dinamica que pode ser, simultaneamente,
mnemonica e anamnética” (2019, p. 57). En esta linea, Rita Segato menciona
que “el mito fija las experiencias siempre nuevas y singulares proyectandolas
sobre un cosmos igualmente animado”, mientras que “el ritual lleva
deliberadamente a revivir aquello que confirma el acuerdo misterioso entre la
experiencia humana contingente y la experiencia estable y permanente del
cosmos” (2016, p. 49). De esta manera, la autora introduce la idea del mito como
performance narrativa y del rito como performance dramatica, destacando la

redundancia como hecho estético valioso para su reactualizacion:

El mitoy el rito, a pesar de proyectar los hechos actuales y contingentes sobre
un horizonte de eventos estables, eternos, mas que tornar inteligible la
experiencia, le dan un estatuto y una regla, trabajan para ella, estimulandola.
El mito, en su calidad de performance narrativa, y el rito, como performance
dramética, mas que sustituir, estimulan la dimension estética y afectiva de
todo lo vivido. (Segato, 2016, p.48)

Toques de tambores y cantos se complementan en las ceremonias con las
danzas, gestos, vestimentas, objetos representativos, comidas, etc. La
concrecion de la fiesta ritual solo es posible con todos los elementos presentes,
cada uno de ellos es indispensable para la manifestacién de las divinidades. En
conjunto, conforman lo que Alejandro Frigerio denomina una performance
multidimensional, caracterizada justamente por la densidad de elementos que la
componen, “[e]s una performance que ocurre en varios niveles a la vez,
mezclando géneros que para nosotros serian diferentes y separados” (2000, p.

146). En el caso del candomblé, Frigerio sostiene que todos los aspectos
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mencionados “no solo son la forma de rendir culto a uno o varios Orixas sino que
también constituyen un todo simbdlico que a través de estos distintos medios
permite a los asistentes aprehender la idea de lo que significa cada orix4” (2000,
p.147).

En términos de Portugal (2019):

Os textos das tradicdes orais afrobrasileiras remetem seus leitores a uma
grande epopeia, cujos fragmentos tao variaveis geram entre o povo-de-
santo o que se entende como enredo de orixa, o que ndo se concebe sem

a presentificacao da oralidade cantada no contexto ritual. (p. 59)

Desde los Estudios de la Performance, Diana Taylor define las performances
como “actos vitales de transferencia” que tienen la caracteristica de “transmitir
saber social, memoria, y un sentido de identidad a través de acciones reiteradas”
(2016, p. 33). Cada performance, o en este caso, la performance
multidimensional, es “construida” como estructura especifica diferenciada de
otras practicas sociales cotidianas, es decir, lo ritual-sagrado tiene su espacio y
tiempo, su escenario particular. Sin embargo, esto no significa, como bien sefiala
Taylor, que esta performance no sea real, “lo construido es visto como
coparticipe de lo ‘real” (Taylor, 2016, p.35), y hacen al “repertorio” de esta

comunidad.

El repertorio [...] actia como memoria corporal: performances, gestos,
oralidad, movimiento, danza, canto y, en suma, todos aquellos actos
pensados generalmente como un saber efimero y no reproducible. [...]
Este requiere de presencia, la gente participa en la produccion y
reproduccion de saber al “estar alli” y ser parte de esa transmision. De
manera contraria a los objetos supuestamente estables del archivo, las
acciones que componen el repertorio no permanecen inalterables. El
repertorio mantiene, a la vez que transforma, las coreografias de sentido.
(Taylor, 2016, p.58)

El ritual y la musica rememoran a aquellos que ya no estan, los ancestros, “a

large network of relationships constituted by those absent or dead was gradually
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recalled, in the minds of those present, by singing the repertoires” (Segato, 1993,
p. 3), y establecen una conexién con el mundo divino, “through music, the filhos
de santo (children of saint) mirror themselves in that supernatural community of
saints and constantly emerge from the experience of ritual with a renewed sense
of self and community identity” (Segato, 1993, p.2). Para los hijos e hijas de
santo, la ceremonia es el momento culmine de manifestacion, donde la creencia
religiosa participa de las caracteristicas del ritual que crean “activamente el
mundo y no estan en su lugar; deflagran nuestra experiencia y no la sustituyen;
dan forma a nuestra sensibilidad y no meramente a nuestra cognicion” (Segato,
2016, p.51).

En esta linea, el mestre luri sostiene que “[d]ancar e louvar os orixas em ciclos
€ sentir o movimento do universo sagrado da natureza, desde o seu primeiro
movimento crescente que transcende e nos faz sentir tudo de maneira mais pura
e harmoniosa” y agrega: “no candomblé a roda representa a vida” (Passos de
Barros, 2017, p.95). Portugal plantea que “quem canta bem e danga
performaticamente, reza muito mais” (2019, p. 55), y el oga Edison, hablando

sobre la musica, los atabaques y la energia humana, expresa:

Eu acredito especificamente que a musica, que me perdoem 0s orixas,
falar bem de sentimento humano, que o sentimento humano possa acabar
de alguma forma falando algo que ofenda, mas com sentimento acredito
gue ndo ofenda, mas é como se o atabaque fosse algo que chamasse a
atencdo do orixa que fale estdo tocando ali e a conexdo que as pessoas
conseguem estabelecer com as musicas, com 0s atabaques, em termos
de energia, fagam questdo de que o orixa entenda que estdo tocando para
ele ali. “Estdo tocando para mim, eu vou me fazer presente. Eles estédo
me chamando”. Entdo, eu acredito que n&o apenas o atabaque, mas a
conexao que as pessoas conseguem estabelecer no terreiro na festa, com
a energia boa que se coloca, com a energia boa que misturada flui, seja
tal vez o elemento mais importante para que o orixa se sinta bem-vindo,
gue ele veia de fato, no sentido assim de comemorar algo. Porque a
pratica dele mesmo nao € ali, ali € como se fosse “eu vou agraciar as
pessoas com minha presenga”’, “O Rei chegou”, né? (Edison, marzo de
2020, entrevista)
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4.1. El trance

El climax de la ceremonia se alcanza, como se dijo, cuando se manifiestan las
divinidades. Cuando esto ocurre, hijos e hijas de santo van cayendo en trance,
sus gestos se modifican, los ojos se cierran y comienzan a tambalearse, “no
candomblé, quando um filho-de-santo esta possuido significa que quem esta ali
nao é mais aquele individuo, mas a divindade que o possuiu” (Cardoso, 2006,
p.229). La llegada de la divinidad también requiere de un cambio de apariencia,
“tira-se o calcado e tudo que nao pertence ao orixa (um relégio, brinco, pulseira)
e se amarram o oja e o pano-da-costa de uma forma diferente” (Lihning, 1990,
p.118). Debe quedar bien en claro, incluso visualmente, que quien esta
danzando a partir de ese momento no es mas el hijo o la hija de santo, sino el
orixa duefio de su cabeza.

Como ya se describi6 en el apartado 2 de este capitulo, los orixas manifestados
seran retirados para ser vestidos y adornados como corresponde, cada uno sera
provisto de sus objetos sagrados, las ropas de sus colores caracteristicos y las
joyas de los materiales que los representan. Los repertorios correspondientes a
cada uno de ellos serdn ejecutados para su despliegue performatico, como
sostiene Segato, “persons and songs are concrete instances of the ideal sets that
consist respectively of the saints and the repertoires” (1993, p.5).

Cabe aclarar que existen momentos en los que una persona puede caer en
trance por fuera de las ceremonias rituales, aunque no es lo mas habitual.
Cardoso relata que, cuando los Filhos de Gandhi (grupo que participa del
carnaval bahiano) salian a tocar su ijexa por las calles de Salvador, “pessoas
incorporavam em plena rua, ou seja, totalmente desprovidas do contexto ritual,
tendo como elemento propulsor apenas a musica” (2006, p. 244). También esta
el caso de personas que, no siendo iniciadas, en sus primeras visitas a un terreiro
incorporan un santo, lo que es conocido vulgarmente como “trance de santo
bruto”. En la comunidad, el “trance de santo bruto” es tomado “como um aviso
da divindade a pessoa que o experimenta que ela deve se iniciar no culto”
(Portugal, 2019, p.88).

El comportamiento de las divinidades manifestadas varia segun las naciones y

el tipo de expresion religiosa. En el candomblé keto, los orixas se presentan con
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los ojos cerrados, haciendo los movimientos y gestos que los identifican, sin
hablar, interactian poco con los demas fieles presentes. Asimismo, pueden
realizar algun gesto de respeto, un abrazo, un apreton de manos o un toque de
cabeza para indicar bendicion. Su accionar se da en relacién a la musica,
Cardoso hace referencia a la importancia del dialogo explicito entre masico y
divinidad, “[0] dangarino recebe a mensagem em forma de sons e a responde na
forma de movimentos, ou, ao contrario, 0 musico recebe a mensagem em forma
de gestos e responde em forma de sons” (2006, p. 233).

Dado que en las ceremonias de los terreiros a las que asisti no estaba permitido
filmar, presento aqui un registro audiovisual de un espectaculo de musica y
danza, fuera del ambito del terreiro, al que fui invitada por bailarines#?, algunos
de ellos frecuentadores del candomblé, que si bien no cuenta con la musica ritual
de la casa de santo, y el show es mas espectacular en si mismo, sirve para
adquirir una idea de los movimientos y representaciones que realizan algunas de

las divinidades al manifestarse.

Los artistas de Magica Bahia representando a los Orixas
(Show Folclérico Magica Bahia)

Foto de: Mario Sergio (@mariofotol) - Fuente: Instagram @magicabahia

42 Agradezco a la compaiiia de danza “Magica Bahia”, de Salvador de Bahia, quienes amablemente
autorizaron la difusion de este material y me facilitaron imagenes y videos de su propio acervo, en especial
a Judite Quaresma quien tuvo la gentileza de invitarme y colaborar extensivamente en este proceso de
conocimiento.
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En primer lugar, se trata de un fragmento“3 breve de la representacion de Oxum,
diosa de las aguas dulces, que como describi en el primer capitulo, esta asociada
con la vanidad, el amor y la fertilidad. Si bien la musica que la acompafa
pertenece al ambito popular (cancion “E d’Oxum”), el toque que suena es el ijexa
que la caracteriza, y se inicia con una variante de la salutacién proveniente de
otro “punto” (cancién de orixd) para la diosa, “Oro mim maid”. Oxum es
representada con sus colores dorados, su espejo en una mano y la otra libre

realizando gestos suaves de vaivén, en referencia al movimiento de las aguas.

A la izquierda Ogum, a la derecha Oxossi y lansé. En el centro de la escena Oxum
(Show Folclérico Magica Bahia)

Foto de: Mario Sergio (@mariofotol) - Fuente: Instagram @magicabahia

En segundo lugar, se muestra la representacion de lansd, diosa guerrera del
viento y las tempestades. En este registro*4, la musica se aleja del toque mas
asociado con esta divinidad, pero la presentacién inicia con la salutacion
correspondiente, “Epahei lansd”, y muestra algo que puede suceder en el marco
del terreiro. Ogum estaba presente en el escenario, y segun los relatos, al haber

estado primero casado con lansd y luego ser abandonado por Xang0, se

43 Show folclérico de la compariia Magica Bahia (coreografia de Siry Brasil). Danza de Oxum. 03 de marzo
de 2020, Arena Sesc-Pelourinho, Salvador de Bahia, Brasil (registro audiovisual de la autora). Disponible
en: https://www.youtube.com/watch?v=IdIOuwZ0_Aw
44 Show folclérico de la compariia Magica Bahia (coreografia de Siry Brasil). Danza de lansa. 03 de marzo
de 2020, Arena Sesc-Pelourinho, Salvador de Bahia, Brasil (registro audiovisual de la autora). Disponible
en: https://www.youtube.com/watch?v=nYc8yhITHKg
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desencaden6 una batalla*® entre ellos. lansa es representada con su alfanje,
batiendo sus faldas y sus manos, con las que genera las tempestades, y sobre
el final de la puesta en escena se bate con Ogum. De estar presentes ambos en
una ceremonia de terreiro, es probable que las ekedys y otros miembros tengan

gue intervenir para separarlos.

Ogum y lansé (Show Folclérico Magica Bahia)
Foto de: Mario Sergio (@mariofotol) - Fuente: Instagram @magicabahia

En ambos registros se puede observar que las divinidades representadas inician
con el saludo correspondiente, se encorvan y realizan un movimiento de
hombros, y permanecen con los ojos cerrados, como sucede en las ceremonias
tradicionales. Otro elemento diferencial se puede percibir en la velocidad de los
ritmos y la agresividad de los movimientos, correspondientes a las caracteristicas
de una y otra orixa.

En el caso de otras formas religiosas, como en el candomblé de caboclos, las
entidades que se manifiestan pueden ser mas activas en la interaccion con el
publico. Cardoso relata que los distintos caboclos y demas entidades “se
comportam com menos reserva que os orixas. Bebem cerveja, cachaca, jurema,
fumam charutos, falam alto. Suas dancas podem ser representativas, como as

dos orixas, ou nao”, y su comportamiento en relacion al publico “é de intimidade

45 Ver “Oid é disputada por Xangd e Ogum” (Prandi, 2001, p. 307)
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total: o espirito incorporado oferece bebida as pessoas, convida-as para sambar
€ se VOCé recusa, as vezes, acha ruim” (2006, pp. 232-233). Tuve la oportunidad
de asistir a una fiesta de candomblé de caboclos, en la cual se festejaban los 15
anos de la entidad duena de casa, “A Cigana” [La Gitana], en el barrio de Brotas.
A diferencia de los terreiros de candomblé keto, no solo me permitieron registrar

el evento, sino que me pidieron que compartiera las filmaciones.

“A Cigana”. (Acervo personal de la autora, 11 de marzo de 2018)

La musica que precedia la fiesta era samba, y todo giraba alrededor de La
Gitana. Cuando llegué, me recibid la entidad. Al principio no le gusté mucho mi
presencia, pero al final de la noche me dio una rosa que iba repartiendo a
personas especificas y me invité a “sambar” con ella. Hubo intervalos en que la
entidad abandonaba su caballo, y aparecia una sefiora mayor mas tranquila,
reservada, con la movilidad de una persona afiosa, pero cuando La Gitana
regresaba, el cambio era notorio, como se puede ver en el registro audiovisual
adjunto“6. Este caso particular sirve como ejemplo para exponer las diferencias
de las condiciones de celebracion respecto a las del candomblé keto, lo que no

significa que haya sido una ceremonia menos sagrada o menos real.

46 Fiesta de los 15 afios de “A Cigana”, 11 de marzo de 2018, Brotas, Salvador de Bahia, Brasil (registro
audiovisual de la autora). Disponible en: https://www.youtube.com/watch?v=0FrD67pKJe4
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En cualquiera caso, una vez manifestadas las divinidades en los cuerpos de sus
caballos, el resto de los presentes lo reconoce de inmediato y actdan con total
respeto, como ya se dijo antes, con gestos de veneracion, las salutaciones
pertinentes, con la cabeza en el suelo o batiendo tres veces el suelo con la mano.
“O devoto é capaz de sentir o que € o seu sagrado para, entdo, poder portar-se
adequadamente diante dele. Por isso a sua conduta diante da manifestacéo do
sagrado é tdo importante quanto a propria manifestagao” (Cardoso, 2006, p.236).

5. Continuidades y variaciones

Tanto en la bibliografia como en la experiencia realizada en los distintos terreiros
de Salvador, es evidente la importancia central de la performance
multidimensional, apoyada en la musica de los atabaques, en los cantos y las
danzas de los miembros, para concretar el ritual, aun dentro de las variaciones
en cada casa. Ya lo mencioné en distintos pasajes de este trabajo, pero me
parece importante resaltar que, asi como se presentan diferencias entre las
diversas naciones de candomblé, keto, angola, congo, etc., también surgen
practicas diferentes entre los terreiros mas tradicionales de Salvador, descriptos
en el capitulo 1, y las casas mas pequefias que fueron surgiendo posteriormente.
A este respecto, Behague planted que habria una constante elaboracion del
repertorio musical tanto en el candomblé de caboclos como en la umbanda, que
podria ser interpretada “como ilustragées pertinentes da integragéo cultural da
area nordestina, isto é, a penetracdo eficaz de valores nacionais dentro de um
forte sistema cultural regional e urbano” (Béhague, 1976, p.131). Mientras que,
en el candomblé keto, es mas dificil encontrar composiciones nuevas, de hecho,
varios de los entrevistados me dijeron que no sabian de ninguna. En esta linea,

Segato recoge algo similar entre los xang6s de Recife, y sostiene que

New tunes are not composed by Sango members, and only very rarely is
a new tune added to a repertoire. When this happens, it is never
considered to be composed by a member, but by the saint who possesses

the member. | heard of only two cases of "children of saint" who, while
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completing their initiation rituals, sang tunes that were hitherto unknown,
at least in Recife. (1993, p. 5)

Por su lado, Vatin realizé un trabajo en el cual describié y comparo 20 toques de
las naciones keto, jeje y angola, para luego determinar a qué nacidn
pertenecieron originalmente: “8 sdo originarios da nagao Ketu; 7 sao originarios
da nacao Jéje; 4 sdo originarios da nagao Angola” (2001, p.13). A su vez, analiza

los préstamos entre una nacion y otra:

A respeito do numero total de toques usados em cada nacdo e dos
empréstimos reciprocos, constata-se que: 16, entre os quais 8
empréstimos, sdo usados na nacgao Ketu; 8, entre os quais 1 empréstimo,
séo usados na nacdo Jéje; 7, entre 0s quais 3 empreéstimos, sdo usados
na nacédo Angola; 3, emprestados da nacdo Angola, sdo usados no culto
aos caboclos; culto este que entdo ndo possui nenhuma férmula ritmica
especifica. (Vatin, 2001, p.13)

Nuevamente, se puede observar el dinamismo existente entre naciones y
practicas religiosas. Lo mismo ocurre con las distintas traducciones e
interpretaciones encontradas entre cantos en yoruba por la falta de conocimiento
del idioma, a las que ya me referi anteriormente, y las irregularidades que surgen
de la transmisién oral. Esto también aplica a los distintos relatos miticos. Portugal
habla, en este sentido, de “documentos orales de nagoidade”, “as memorias
culturais de contexto (pés)diasporico, tornadas documentos da nagoidade, sao
estabelecidas a partir de variacbes que delineiam ndo apenas um rito ‘nago
original’, mas rituais nagbs multireferenciais” (2019, p.79). La
multireferencialidad presente en distintas casas y practicas religiosas responde

al contexto de la oralidad:

...que ativa documentos de memoérias culturais adapta-se as
necessidades ritualisticas dos membros de um grupo especifico e
transforma os signos dados em linguagem, cujo processo de
comunicacao efetiva rearticula algumas significacbes, gerando novos

sentidos. [...] A transformacdo dos mitos dependera, pois, das relacdes
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sociais engendradas entre as pessoas envolvidas nas cenas mais
significativas do cotidiano, pois a funcéo social que exercem é que faz dos
mitos mecanismos vivos e, nesta dindmica, “muitos orixas sao esquecidos
e outros surgem em novos cultos” (PRANDI, 2001, p. 20). (Portugal, 2019,
pp. 82-83)

En este sentido, Taylor sostiene que la memoria cultural es “entre otras cosas,
una practica, un acto de imaginacion e interconexiéon” y, en este caso particular,
“[lla memoria esta corporizada y es sensual, esto es, convocada a través de los
sentidos; enlaza las préacticas profundamente privadas con las sociales, incluso
con las oficiales” (2016, p.143). Por esto mismo, también es comun encontrar en
las casas mas nuevas, es decir, menos ortodoxas, otras figuras, tales como
caboclos, santos catdlicos, objetos de otras corrientes espirituales mas amplias.
Este es el caso de la Mae Claudia, que no solo le hace un lugar en su candomblé
a la celebracion de caboclos#’, sino que también se interesa por investigar otras
corrientes espirituales de diversas regiones del mundo.

Las variaciones son multiples, las performances son multidimensionales y
multireferenciales, y nada de esto significa que una expresion sea mas real o
mas auténtica que otra. Como ya se manifestd en el primer capitulo, el continuum
de la religiosidad yoruba esta dado por los orixas llegados a Brasil a través de
sus hijos e hijas, conservados y difundidos por sus descendientes a través de los
mitos y practicas performaticas, el repertorio afro-diasporico brasilefio. Porque
como sostiene Diana Taylor, “[alun cuando la manera de corporalizar las
manifestaciones cambie, el sentido podria permanecer intacto [...] Los actos
corporalizados y representados generan, registran y transmiten conocimiento”
(2016, pp. 58-59).

6. Alabé y ogas

Decidi dejar este apartado especifico para el final del capitulo dado que son los

personajes principales de esta investigacion y quienes me permiten establecer

47 No se trata de la corriente religiosa del candomblé de caboclos, en esta casa no se reciben entidades
gue no sean orixas, pero si se realiza la fiesta un dia especifico, que celebra a los y las indigenas originarios
y originarias de Brasil.
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el puente hacia el préximo capitulo. Los ogads son miembros masculinos del
terreiro que cumplen diversas funciones, entre las que se encuentra el toque de
tambores. El responsable principal de la musica se denomina alabé y puede
estar acompafado —o no (necesariamente)— de una mujer encargada de los
cantos, la iya tébéxé. El alabé y los ogas en general son escogidos por designio
divino, no es cualquier hijo de santo el que puede cumplir esta funcion, e implica
una posicién de gran importancia dentro del terreiro, son los protectores de la
casa y los musicos que posibilitan, como ya se describio, el ritual. Sin ogés no
hay musica, y, por lo tanto, no hay ceremonia sagrada. Portugal (2019) presenta

una cita de Cacciatore sobre la etimologia de la palabra:

De acordo com Cacciatore (1988, p. 45), o termo alabé provem do loruba
e seu processo de formagao deriva da aglutinagao de ala (dono, “senhor”)
e agbé (tambor e cabaca). O exercicio deste oye (posto de honra) pode
ser desempenhado também por pessoa do género feminino, constituida
como iatebexé, vocabulo cuja etimologia aponta para justaposicao das
desinéncias iorubanas iya (mae), té (propicia), be (suplica) e se (fazer);
significando, a mée que faz as suplicas. (Cacciatore, 1988, citado en
Portugal, 2019, p.96)

El alabé como “jefe” o principal responsable de los musicos, toca el Rum, el
tambor principal, y solo lo puede tocar alguien mas con su autorizacion. La iya
tébéxé se supone que estd encargada de los cantos, aunque no tuve la
posibilidad de presenciar en ninguna ceremonia sus funciones. Es cierto que hay
algunos cargos que no aparecen bien definidos en las casas de santo, en
particular en las mas pequefias, que cuentan con una menor cantidad de
miembros para cumplir varias funciones en simultaneo. Sin embargo, las casas
que pude visitar siempre presentaron orgullosamente su alabé y sus ogas, no

asi la iya tébéxé. El oga Edison explica que:

O Alabé sempre vai estar responsabilizado toda vez que tem ritual tocado.
N&o sO a parte publica, mas interna. Todos os rituais que vocé faz vocé
vai ter que pedir licengas, comunicar o que esta fazendo e solicitar essa

permissdo para depois fazer. Entdo, principalmente quando vocé canta

114



para Exd, mesmo que seja com Ga, o alabé tem que estar ali. Se vocé
toca para Ogum, depois de Exu para fazer a abertura do xiré, ele tem que
estar ali, tudo que envolver musica, o alabé tem que estar ali. (Marzo de
2020, entrevista)

6.1. El origen de los ogéas

Se dice que los ogas, como figuras que ocupan una posicion especifica en el
candomblé, aparecen entre mediados y fines del siglo XIX, como protectores del
terreiro. Bastide sostiene que se trata de nuevos personajes que surgen en Brasil
“como consecuencia de la situacién socioldgica, de la necesidad de proteger los
candomblés contra las persecuciones policiacas y de defenderlos ante la ley”
(1969, p.115).

En esta misma linea, Hodge Limonta, citando a Julio Braga, agrega que
“[t]radicionalmente tém sido homens das mais diversas profissbes e
engajamento cultural, mas os seus vinculos religiosos que lhes permitiram
circular no terreiro com determinada liberdade, porque é no terreiro, em
cerimbnia publica, onde eles sao levantados (BRAGA, 1999)" (2009, p.298).
Asimismo, Edmar Ferreira Santos dedicé un capitulo a las funciones politicas

gue estos personajes ejercieron, en el que relata:

...pese 0s equivocos presentes nas noticias acerca das funcdes dos
ogans, eles se destacam nas colunas como figuras proeminentes nos
candomblés. Algumas vezes, 0 ogan aparece nas noticias como um deus
que € adorado por seus seguidores, outras vezes, embora no mesmo
sentido, como uma espécie de origem das “farras negras”, confundidos
com o0s pais-de-santo ou corrompendo mulheres. Nesse ponto, é
interessante notar que essas reportagens trazem nomes de figuras
importantes na sociedade local, responsaveis inclusive por fornecerem
licencas para se tocar candomblés, ou individuos classificados como
“‘embaixadores” dos terreiros nas relagdes com as autoridades policiais.
(2009, p.116)
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En un testimonio recogido por Hodge Limonta (2009), una ekedy, Valda, destaca
que los ogas inicialmente funcionaron como puente entre el sistema religioso del
candomblé y diversos aspectos de la sociedad, y agrega que “esse Oga, na
transicdo da caminhada entre o sistema religioso e a sociedade envolvente,
muitas vezes nos inicios ele ndo tinha nem nogéo da perspectiva religiosa que o
rodeava, que o envolvia, enquanto aquela casa” (Hodge Limonta, 2009, p. 298).
Estas incertidumbres sobre los roles especificos que ocupaban estas figuras
publicas en sus inicios se vieron reflejadas en la prensa, y como destaca Ferreira

Santos:

E possivel que naquele momento o ogan estivesse em evidéncia, alias,
como acontece ainda hoje, por assumir a responsabilidade na resolucéo
de problemas que reverberavam para além da comunidade religiosa.
Devido a essa exposi¢ao dos ogans —por estarem a frente de problemas
publicos dos candomblés—, tornou-se lugar comum a percep¢éo de sua
funcdo como o exercicio de um cargo de natureza honorifica, do qual
maes e pais-de-santo se valeram, escolhendo brancos ou pessoas de
maior poder aquisitivo para Ihes ajudar e proteger. Em que pese esta
constatagdo, deixa-se de lado as inimeras atribui¢cfes rituais dos ogans,
como membros atuantes dos candomblés, a quem cabe privilégios e
direitos, bem como obrigagdes definidas no interior das comunidades de
terreiro. (2009, p.117)

De cualquier manera, los ogéas se volvieron una parte central del candomblé,
ganando en funciones, no solo sociales, sino también religiosas,
responsabilidades que se tradujeron en un gran prestigio. luri Passos de Barros
(2017), en su disertacion de maestria, relaciona el origen de los alabés de
Gantois (terreiro en el que él se desempefia como alabé) con la musica de jazz.
Se remite a la historia de José Antonio d’Etra, un africano liberto duefio de una
barberia, poseedor de hombres esclavizados a los que entrenaba para dar
continuidad a su grupo de jazz. Fallecido en 1856, segun el relato del mestre luri,
el grupo fue pasando a manos de otros miembros de la familia, con musicos
practicantes del candomblé. La familia d’Etra tiene vinculos histéricos con la casa

de santo Gantois y, segun Passos de Barros, “assim comega a histéria de
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grandes musicos e Alagbés e ndo s6 do terreiro do Gantois [...] sendo eles
provavelmente os Alagbés da época, responsaveis pela orquestra ritualistica do
candomblé” (2017, p.68).

Una caracteristica central de estas figuras es que no reciben santo, no
incorporan orixa, es decir, no caen en trance. Esto se explica por el rol que deben
cumplir en la casa, como protectores y como musicos. Sergio de Ayra plantea
que “um oga nao poderia receber porque nao teria como tocar”, y agrega que
“tem pessoas que mesmo recebendo aprende a tocar e ai essas pessoas €
comum vocé ver elas tocando em algum lugar até que em algum momento ela
vai receber o santo e os ogas vao continuar tocando” (marzo de 2018,

entrevista). En esta linea, el mestre Edison coincide:

...ele [el ogd] precisa estar o tempo inteiro acordado, pela
responsabilidade que ele tem, e em determinados momentos vai caber a
ele fungbes que vao ter essa necessidade de ligacdo entre o terreno, o
momento terreno e esse orixa que chega. Assim, ndo cabe ele fazer, mas
poder ser que em algum momento, ele seja oportunizado a isso. Tem
outra coisa também, o Oga nao curte a festa. Na liturgia de Keto, vai caber
ao Oga organizar a festa para que ela possa ser cumprida na mais
tranquila e perfeita ordem. Entdo assim, se ele viesse receber santo, ele
seria “vitima” do proprio processo que ele faz acontecer. Porque se ele
toca para orixa e vira, quem toca depois dele? Nao pode”. (Marzo de 2020,

entrevista)

Por su lado, Mae Claudia de Oxala sostiene que los ogas en realidad tienen una
“incorporacion consciente”, es decir, es “como se fosse o trance, quando se toca
tem uma energia que ele recebe [...] ele vai tocando e ele vai se empolgando
cada vez mais. Eu entendo isso como um trance consciente”. Esa energia, que
les permite a los ogas alcanzar grandes niveles de intensidad en los toques, para
Mae Claudia viene de lo divino, “[e]les sdao usados pelos préprios orixas

ancestrais para que chamem a ancestralidade” (febrero de 2020, entrevista).

6.2. Formacion y confirmacion
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Como cualquier otro hijo de santo, un oga o un alabé debe ser iniciado en la
religién. Al no incorporar orixa, existen algunos elementos del camino que realiza
gue son especificos. Cada oga puede ser escogido por voluntad divina, como se
dijo anteriormente, por la iyalorixa o babalorixa, con el aval de los orixas, o por
los alabés: “os Alagbés mais experientes ficam responsaveis de recrutar os

a ”

futuros Alagbés”, caso en el cual “as orientagdes comegam a surgir com o
chamado para ficar perto dos Alagbés nas festas, o que quer dizer que ficara
junto dos atabaques e esse primeiro contato dos futuros Alagbés faz toda
diferenga na escolha dos musicos” (Passos de Barros, 2017, p.100).

En general, un ogd o un alabé debe transitar un proceso de formacion religiosa
y musical que sera marcado por dos momentos especificos, el de suspension y

el de confirmacion. El mestre luri lo describe de la siguiente manera:

O Alagbé passa por dois estagios, sendo o primeiro, o periodo de
suspensao, ou seja, quando ele é primeiramente “suspenso”, quer dizer,
escolhido e indicado por um Orixa da casa durante uma festa publica e,
segundo, o da confirmacé&o, quando ele passa pelas obrigacdes, sendo
depois apresentado ao publico na festa a noite. O iniciado vai seguir se
fortalecendo com obrigagbes que geralmente comegcam com 1, 3,7, 14 e
21 anos, que conta a partir da data da sua iniciagcdo. Contudo, esse ritual
religioso precisara ser “confirmado” pelo jogo de buzios que devera ser
jogado pela lyalorixa ou Babalorixa. (Passos de Barros, 2017, pp. 49-50)

Como se puede observar, muchos de los musicos responsables son escogidos
desde pequefios, y mucho de esa eleccion tiene que ver con su crianza dentro
del terreiro. Los testimonios recogidos en el campo y recuperados de otros
investigadores e investigadoras, coinciden en que la formacién de los muasicos
es mas bien informal, se aprende observando e imitando, estando cerca de otros
ogas y alabés, muchos desde muy pequefios, como el caso del mestre luri que
practicamente nacié y se cri6 en Gantois. Asi lo relatan algunos de los ogas

entrevistados:

Eu aprendi os toques basicamente vendo outras pessoas tocarem e

treinando. O treino no proprio terreiro e em casa [...] Por exemplo as
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primeiras coisas que aprendi é com cara que se chama Wilcon, eu tinha
acabado de fazer o santo e ele devia de ter ja uns dez anos de santo ou
mais. Entdo normalmente a pessoa € mais velha de santo... Ele tinha uns
dez anos de santo, porém de idade ele devia ser uns dez anos mais novo
gue eu... No candomblé quando a gente fala de mais novo ou mais velho
isso esta relacionado a idade de santo, de feitura, e ndo da pessoa.

(Sergio de Ayra, marzo de 2018, entrevista)

Tem... quase 12 anos como axégun, 12 anos de feito, como a pessoa que
canta, tomar a frente, uns 4 anos e como oga uns 11 anos. [...] eu fui
iniciado num terreiro em S&o Tomé de Paripe, da nacdo angola, ai depois
eu fui para um terreiro na Boca do Rio, donde fui dada a graca de ser
axbgun, aprendi a ser o que é axégun, como que faz as coisas, rituais,
aquelas certas passagens que tem que ser feitas e la realmente comecei
a aprender um pouco de alabé. Depois de la foi que eu vim para ca. [...] a
parte de alabé, eu aprendi pouco com os outros, muito pouco. [...] Mas
assim, os toques basicos, mas o tocar mesmo de fato, foi uma questéo
mais assim de dedicacdo. Aquela coisa de vocé ouvir e vocé toca um
pouco, e vocé comeca a ouvir um toque diferente [...] ai ndo tem jeito,
VOCé tem que ir para o atabaque e tentando tirar aquela coisa de ouvido.
E treino, muito treino, porque os toques sao parecidos e as vezes vocé

tem que sair dum por outro sem parar. (Edison, marzo de 2020, entrevista)

De esta manera, el camino de los musicos del terreiro suele ser distinto al de
cualquier otro hijo o hija de santo, enfocado en el rol central que debera cumplir.
Al no recibir santo, es muy comun escuchar que un oga es “confirmado”, en vez

de “iniciado”, aunque como ya se dijo, también son iniciados en la religion.

6.3. Transformaciones de la modernidad

A lo largo de este recorrido, se pudo observar las exigencias que tiene un cargo,
que a su vez tiene mucho prestigio. En la actualidad, muchos testimonios

mencionan la dificultad que esta habiendo para la formacién de alabés, lo que
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se traduce en una importante falta de musicos. Passos de Barros sostiene que
esto es un problema para “muitas casas que nao tem pessoas ‘qualificadas’ que
possam tocar, 0 que torna necessario contar com a participacdo de Alagbés de
outras casas”, esto sucede “devido a necessidade de uma grande especializagao
por parte do Alaghé para poder atuar, exigindo uma dedicacdo quase total,
incompativel com o exercicio de outras atuacgdes profissionais” (2017, p.57). En
este sentido, se destaca como un problema principalmente de casas mas
pequefas, mas nuevas, ‘0 numero de musicos ndao consegue atender a
quantidade elevada de casas de candomblé, também em Salvador. Isso acaba
acarretando na ‘flutuagéo’ dos musicos de uma casa para outra” (Cardoso, 2006,
p.25).

Por esta falta de musicos, surge una dinamica en la cual muchos alabés y ogés
comenzaron a ofrecer sus servicios a cambio de una remuneracién. El mestre

luri expresa que muchos de ellos:

...escolheram viver do candomblé, uma deciséo que hoje é muito discutida
dentro da religido, mesmo que os Alagbés tradicionalmente nas casas de
candomblé sejam considerados “profissionais”, ndo no sentido do
mercado capitalista, mas como mestres ou sabios. [...] agueles que vivem
do candomblé conseguem se manter dentro dele através de uma
possibilidade de trocar alguns dos seus conhecimentos por algum tipo de
remuneragcdo, ensinando uma cantiga especifica ou um ritmo para
pessoas de outras casas, ja que estas precisam de uma verdadeira
equipe para ajudar nos rituais e, assim, com o aporte dos Alagbés
externos, elas conseguem preserva-los. Ainda tem outras formas de
dialogo do Alagbé com o exercicio da musica e, ha alguns anos, surgiu
interesse acentuado de musicos pelo aprendizado dos ritmos do
candomblé. Isso também tem levado a criacdo de novos métodos para a
preservacdo e o aprendizado dos ritmos do candomblé. (Passos de
Barros, 2017, p.59)

Esta dinamica se reproduce en otros lugares de Brasil, por ejemplo, Correia
relata, sobre el batuque del sur, que es una ventaja para los templos mas

antiguos y organizados tener una orquesta ritual estable, mientras que otros mas
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pequeios deben pagar por musicos, “[0]s tamboreiros s&o profissionais que,
dependendo de sua competéncia, podem receber até 80 reais por noite, sendo
gue certas solenidades se desdobram por varias noites e demandam o uso do
instrumento” (Correia, 2014, p. 175). Asismismo, Hodge Limonta reproduce el
testimonio de uno de sus entrevistados, el Pai Marcos, en el que relata que el
oga “tem a funcédo de tocar, cantar, fazer os atos no candomblé, sem olhar
valores financeiros, mas hoje estd o comércio, o Oga vai para cantar... Para
ganhar... Ele vai para os candomblés com os precos fixados: ‘Xis™ (2009, p.298).
Otra consecuencia de las transformaciones de la vida moderna que viene
apareada es el cambio de comportamiento en cuanto a las funciones a cumplir.
Muchos de los frecuentadores ya no se crian dentro del terreiro como antes, ya
no tienen ese contacto estrecho cotidiano con la comunidad religiosa y, muchas
veces, esto significa que se tomen licencias que no corresponden. Passos de

Barros (2017) reclama que

Deveriam ter as mesmas atribuicdes para todos os integrantes, mas na
pratica cotidiana de hoje, h& diferencas no tratamento e nas atribuicées,
de certa forma, conforme a classe social a qual a pessoa pertence,
permitindo que ela ndo participe de tudo ou da mesma forma que seus
irmaos ou suas irmas nascidas e criadas dentro do terreiro, em geral

negros. (pp. 50-51)

Esto también tiene sus implicancias a nivel ceremonial. Los musicos que solo se
enfocan en la practica técnico-musical pierden un poco la conexién con lo divino,
“[a]prender os ritmos do candomblé significa mais do que adquirir competéncias
técnico-musicais, significa aprender a ser um Alagbé, pois, no mito de origem,
os ritmos desempenhavam um papel central na identidade candomblecista”
(Passos de Barros, 2017, p.100).

Los ogas son figuras de gran importancia y prestigio, no solo dentro de su
terreiro, muchos de ellos participan de la escena musical popular de Salvador de
Bahia y son musicos profesionales. Esto muchas veces lleva a exaltar algunos
egos. Pude recoger algunos testimonios que relatan momentos en los que los
orixas manifestados se negaron a continuar su danza porgue el alabé u oga

estaba empefiado en mostrar sus propias habilidades en lugar de prestar
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atencién a los deseos de la divinidad, lo que llevo a la sustitucién del mismo por
otro musico. En linea con lo que se menciond anteriormente, si bien los ogés son
sumamente poderosos en cuanto al rol que cumplen en el terreiro, jamas pueden
olvidar que ese rol esta vinculado a la voluntad de la divinidad. El mismo mestre

Edison reconoce la dificultad de esta tarea:

O 0ga, qualquer deles pode puxar, mas assim, até para a propria
organizacdo do xiré das festas, sempre tem alguém que por
conhecimento, por mérito, ele pode se encarregar de fazer a puxada do
orixa, ou digamos assim, dar Rum ao orixa. Normalmente se escolhe uma
pessoa, que nao é nada facil, ndo é uma habilidade facil, vocé manter a
harmonia, tocar, olhar ao orixa, e a0 mesmo tempo estar cantando. Ele
tem a responsabilidade de indicar ou, digamos assim, acompanhar o orixa
em muitos passos da danca. Entdo é muita coisa para vocé fazer ao
mesmo tempo. N&o quero dizer que ndo tem pessoas que facam, tem
pessoas que fazem e muito bem, é uma habilidade que eu ainda nao
consigo fazer porque todas as vezes que eu toco e que o orixa danca, eu
fico entre o desejo de tocar mais para ele dancar e o deslumbre de ver ele
dancando. E mais complicado para mim ainda. (Marzo de 2020,

entrevista)

Asi, como plantea Hodge Limonta, es necesario tener presente que en la figura
del ogé se sintetizan funciones sociales y religiosas, y “afinal todos sabem que
as responsabilidades dos Ogés pertencem a uma determinada elite dentro do
terreiro”. Por esta razon, “cada comunidade religiosa deve escolher bem seus
Ogas, porque de certa forma eles representam o futuro da familia religiosa.
Estratégia bem desenvolvida pelas méaes-de-santo na defesa da cultura e da
identidade cultural africana na primeira metade do século XX” (2009, pp. 300-
301). En el proximo capitulo ahondaré en las implicancias que el rol de estos

personajes tiene para las mujeres del terreiro.
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Capitulo 3: Mujeres de santo

1. Los inicios

El candomblé es una religion que cuenta con una extensa participacion
femenina: fieles, hijas y lideresas. Desde las médes de santo hasta las mas
jovenes hijas de santo, todas se ocupan de tareas diversas que permiten el
funcionamiento del terreiro, mantienen satisfechos a los dioses y cuidan de la
comunidad. El protagonismo que tienen en los terreiros pareceria tener su origen
en el antiguo continente africano.

Teresinha Bernardo destaca la presencia de mujeres, tanto en los reinos fons
como nago-yoruba, en las instituciones mas altas, “as mulheres desempenharam
um papel ativo, eram elas quem administravam o palacio real, assumindo os
postos de comando mais importantes, além de fiscalizarem o funcionamento do
Estado"” (Silveira citado en Bernardo, 2005, p.3). Asimismo, “os daomeanos eram
guerreiros terriveis, mas, sobretudo, [...] mantinham uma tropa feminina de elite
que amedrontava de longe o inimigo” (Bernardo, 2005, p.3). Sobre esta tropa de
guerreras, Rodriguez Arzorli informa que ya en el siglo XIX, “[a] presencga de
mulheres no exército real impressionou Duncan e outros viajantes e depois
pesquisadores”, retoma el relato de este viajero donde describe que el rey de
Daomé “faz questao de lhe explicar os pormenores de uma batalha e exibir seu
exército feminino”, y agrega: “[dJurante o dia, cerca de seis mil a oito mil
mulheres-soldados (como as chama o autor) passam sucessivamente diante do
rei, e o superior delas anuncia seus feitos do dia” (2016, p.120).

En otra seccion de su trabajo, este autor reproduce testimonios que refieren a la
actividad femenina en el continente africano: “[n]a Africa, € comum o trabalho
fisico pesado, como tarefa feminina, ao contrario do mundo Ocidental Cristao,
em que a imagem de fragilidade feminina foi sempre incompativel com trabalhos
pesados e atividades guerreiras” (Pantoja citado en Rodriguez Arzorli, 2016, p.
83), y agrega “o que a mulher ganha é seu e pode dispor dele a seu bel-prazer”
(Herskovits citado en Rodriguez Arzorli, 2016, p. 84).

Segun Bernardo, en distintas regiones de Africa Occidental las mujeres gozaban

de una autonomia economica importante, “a mulher ndo esta trabalhando para
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0 seu conjuge. Ela compra a colheita do marido, a revende na feira e fica com o
lucro” (Bernardo, 2005, p.2). Las ferias y mercados eran centros privilegiados de
socializacion e intercambio. En este sentido, la autora destaca “a feira néo
somente como a complementaridade econdmica, ela € o locus privilegiado de
outras trocas além de bens materiais. Nas feiras trocam-se também bens
simbodlicos: noticias, modas, receitas, musicas, dancas. Estreitam-se relacdes
sociais” (Bernardo, 2005, p.2). La gran protagonista de la feria era la mujer
yoruba: “Ela € mediadora ndo s6 das trocas de bens econémicos, como também
das de bens simbodlicos. O lugar social ocupado pela mulher ioruba, sem sombra
de duvidas, possibilita-lhe o exercicio de um poder fundamental para a vida
africana” (Bernardo, 2005, p.2).

De esta manera, pareceria que estas cualidades de buenas comerciantes y
activas participantes de la comunidad acompafaron a las mujeres africanas
cuando fueron forzadas a trasladarse al continente americano. Los
investigadores Sydney Minz y Richard Price encontraron caracteristicas

similares en mercados de otros paises de América Latina y el Caribe:

En este contexto, parece claro que la independencia y la autoridad
ejercidas por una mujer comerciante haitiana o jamaiquina, respecto de
los usos de su propio capital, tiene probablemente escasos paralelismos
en el mundo occidental, donde se suele asumir que las prerrogativas
individuales provienen de la riqueza individual masculina, inserta en una
estructura familiar nuclear econémicamente indivisible. La generacion de
estructuras independientes y separadas de riesgo econémico dentro de
una sola familia podria considerarse caracteristica de Africa Occidental y
del Caribe africano, en oposicion a Europa y Ameérica del Norte. (Minz y
Price, 2012, p.119)

Ahora bien, con la trata esclavista, las estructuras de las comunidades yorubas
se deshicieron, como ya se abordo en el primer capitulo, y entre ellas, la unidad
familiar. Rita Segato trae a colacion algunas descripciones de lo que significo
para las familias africanas el traslado forzado y el nuevo contexto hostil: “los
propietarios de esclavos no solo podian vender —y, sin duda, vendian—

separadamente a los conyuges (Degler, 1971, p. 37) sino que, ademas, la mayor
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parte de la poblacion esclava jaméas se casé ni vivié en uniones consensuales
estables” (2003b, p.206). Esto también implicaba la separacion de los nifios de
sus madres, e “incluso casos en los cuales los propietarios vendieron a sus
propios hijos tenidos con mujeres esclavas (Degler, 1971, p. 38)". Como
consecuencia, durante un largo tiempo “la gran mayoria de los esclavos no formé
uniones estables ni familias. La falta de interés de los esclavistas en la
produccion de esclavos fue otro factor fundamental” (Segato, 2003b, p.207).

La abolicion de la esclavitud y el periodo posterior implico, segun Segato
(2003b), la liberacion de la mujer esclavizada y de sus descendientes, con
mejores condiciones que las de sus pares masculinos, para la nueva vida en
libertad:

Ellas tenian mas posibilidades de emplearse en el servicio doméstico o
de ser tomadas como concubinas por sus amos Yy, por esa razon,
disfrutaron en general de un contacto mas cercano que los hombres con
el estilo de vida de las clases altas. Asi, pudieron adquirir ciertas
habilidades y conocimientos que les permitieron tratar mejor con los
poderosos. Siguieron disponiendo de estos recursos para Su
supervivencia, incluida la posibilidad de apelar al comercio ocasional del
sexo en situaciones de necesidad, aun después de terminada la
esclavitud, mientras que los hombres fueron masivamente condenados a
la desocupacion y, en muchos casos, hasta expulsados de los trabajos en
los cuales habian servido durante tres siglos, para ser sustituidos por

inmigrantes europeos. (p.209)

En esta misma linea, Teresinha Bernardo (2005) destaca las cualidades de
buenas comerciantes que caracterizaban a estas mujeres y agrega que la

autonomia femenina:

...veio sendo conquistada desde a Africa, onde as mulheres foram as
principais responsaveis pela rede de mercados que interligavam todo o
territorio iorubda, com experiéncia de excelentes comerciantes, atribuida
também as mulheres bantas. Essas atividades comerciais recriadas no

Brasil ainda na época da escraviddo fazem com que surjam as
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ganhadeiras, escravas ou livres, que em muitas regibes tornam-se as
responsaveis pela distribuicdo dos principais géneros alimenticios,
chegando a comprar a prépria alforria, numa forma de liberdade que, por
suavez, beneficiou muito mais as mulheres, que eram menos necessarias
a producdo sobre a qual o sistema escravocrata estava constituido.
Assim, as mulheres negras, comparadas com seus parceiros, tiveram
melhores oportunidades de trabalho, construindo brechas no mercado de
trabalho livre que entdo se formava. Continuaram a ser Otimas
comerciantes; foram também amas, lavadeiras, cozinheiras; chegaram a
ser também operarias das primeiras fabricas no inicio do processo de

industrializacdo em Sao Paulo. (p.10)

Estas posibilidades econdémicas permitieron el desarrollo del culto. Para
Bernardo, el poder ejercido por las mujeres africanas se resignific6 con el
proceso de esclavitud: “pode ter ocorrido uma transformacao: se nio existiam
condicdes de exercicio do poder real, exercia-se no plano do imaginario, através
da religiao” (2005, p.16). En el primer capitulo ya se hizo referencia a los que
son considerados los primeros terreiros de Salvador de Bahia: primero el lya Omi
Aya Intila, del que luego se desprenden IIé lya Nassé Ok4, Ilé Axé Opbd Afonja, y
[l€ Omim lya Massé.

Las mujeres fundadoras pertenecian a la Irmandade da Boa Morte, también
mencionada, cuya particularidad consistia en albergar exclusivamente mujeres
de origen nagd o yoruba. Segun Baeta da Silva, en el periodo colonial habia
otras hermandades vinculadas a la Iglesia Catolica, pero en general eran
formadas por hombres, ya sea blancos, mulatos o negros: “porém nao era
comum uma irmandade unicamente formada por mulheres negras, escravas, ex-
escravas e libertas” (2005, p. 3). En otras hermandades mixtas, las mujeres
tenian una menor participacion, vinculada a las tareas de organizacion, limpieza
y cuidados, pero en ésta, las mujeres eran, y todavia son, las protagonistas: “As
mulheres da Irmandade eram também conhecidas como negras de partido alto,
por se destacarem na chamada [...] elite social africana na Bahia” (Nascimento;
Isidoro, 1988 citado en Baeta da Silva, 2005, p. 3).

La Irmandade da Boa Morte, que todavia hoy continua activa (relocalizada en

Cachoeira, interior de Bahia), es la encargada de la fiesta de Nossa Senhora da
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Boa Morte, celebrada cada afo los dias 13, 14 y 15 de agosto, “os dias em que
se celebram a Morte, o Velério e a Assuncdo de Nossa Senhora, numa
adaptacdo do calendario cristdo que comemora a Assuncdo de Nossa Senhora
no dia 15 de agosto” (Baeta da Silva, 2005, p. 6). Baeta da Silva (2005) explica

que

A Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte, desde sua criagao teve, e
continua tendo, como objetivo principal, a devocao e o culto a Nossa
Senhora, e ainda outros objetivos em segundo plano, tais como: a pratica
de empréstimos e auxilios financeiros, doacdes e, principalmente, a
compra de alforrias para os escravizados; em casos de falecimento das
associadas, a Irmandade se responsabilizava pelos sepultamentos e
missas. Das atividades arroladas, a Unica que ndo se aplica a
contemporaneidade € a compra de alforrias, no mais, elas continuam
preservando, através dos seus rituais, a memoria de seus antepassados

africanos. (p.2)

Imagen tomada de @enJOYsalvador
https://www.instagram.com/p/ChFgJ3BpbiU/?igshid=MDJmNzVKM]Y=

Muchas de las mujeres que fueron parte de esta hermandad pasaron al

anonimato, otras pocas quedaron en los registros de la historia, como:
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...Hilaria Batista de Almeida, conhecida como Tia Ciata; Eugénia Anna
dos Santos, conhecida como Mae Aninha; Maria Bibiana do Espirito
Santo, conhecida como M&e Senhora; Satira; Juliana; Sabina; Caetana,
Maria José; Apolinaria; Justiniana; Xandinha; Zina; Maria de Melo; Sinha
Abale; Maria Agda de Oliveira; dentre outras [...] Baseadas nas historias
de vidas das mulheres que no passado mantiveram a Irmandade, as
atuais irmas continuam preservando a cultura material e imaterial afro-
brasileira. (Baeta da Silva, 2005, p. 4)

El lya Omi Aya Intila, que luego paso a ser llé lyd Nassd Ok4, habria sido fundado
por dos mujeres africanas de la Irmandade da Boa Morte y un hombre de la
hermandad de Nosso Senhor dos Martirios, relata Verger (1985), y sus nombres
habrian sido lyaluso, lyanasso y Baba Asika. Segun rastre6 este investigador,
serian todos originarios de la ciudad de Keto, lo que plantea un interrogante, ya
gue el nombre de lyanasso no seria un nombre propio yoruba sino un titulo
“altamente honorifico restrito a corte de Alafin Oyo, isto € do rei de todos os
loruba”. Verger explica que este titulo se corresponde a una funcion religiosa de
alta jerarquia, encargada del culto a Xang9, la divinidad personal del antiguo rey
de Oyo, “[€é] ela que se ocupa do santuario privado de Alafin e das diferentes

cerimonias do culto do seu deus”, y agrega:

E provavel que uma pessoa com uma posicdo tdo alta, embora sendo
uma escrava emancipada, tenha contribuido para impor ao terreiro de
candomblé que ia usar 0 seu home uma organizacao hierarquica religiosa
influenciada pelo glorioso estatuto das mulheres responsaveis dos cultos

dos orixas dentro do palacio de Oyo. (Verger, 1985, p.287)

Los terreiros que surgieron de Casa Branca también fueron abiertos por mujeres
de la hermandad: el 1lé Axé Opbd Afonja “fundado pela famosa méae de santo
Obabiyi, Aninha (Eugénia Ana dos Santos), ajudada por Joaquim Vieira da Silva”,
y el 11é Omim lyad Massé (Gantois) “fundado por Maria Julia da Concei¢cdo Nazaré
com a ajuda de um Africano, Baba Adéta Okanlele” (Verger, 1985, p.287).

Todas estas casas de santo conservan una linea de sucesion femenina, la

historia y el linaje se puede encontrar en los trabajos de Verger (1985), Baeta da

128



Silva (2005), Hodge Limonta (2009) y Passos de Barros (2017), entre otros, lo
que demuestra la centralidad de estas mujeres en la conservacion y

reproduccion de la religion yoruba. Como plantea Verger:

Podemos portanto constatar, sem cair nos exageros de tipo matriarcal,
que estas mulheres africanas e as suas descendentes brasileiras
contribuiram grandemente, pela sua competéncia, pela sua autoridade,
pela sua elegancia e pela fidelidade as tradicbes herdadas, para o
prestigio e a dignificacdo das cerimbnias de adoracdo dos deuses
africanos no Brasil. E nisto que reside a sua muito digna “contribuicdo

especial ao candomblé do Brasil”. (1985, p.287)

Teresinha Bernardo reproduce el testimonio que le brindé una mae de santo.
Cuando le pregunt6 sobre por qué se seguia la linea sucesoria femenina en su
terreiro, la mée de santo le respondio: "Olhe minha filha na minha casa s6 mulher
pode ser rainha; Ora por qué? Ela tem mais axé” (2005, p.19). A partir de aqui,
Bernardo reflexiona también sobre la conexion femenina con la ancestralidad, y
aporta que la hermandad de Boa Morte, formada en la década de 1820, estaba
“sincretizada” con la sociedad africana Gueledé. Segun Bernardo, en Salvador
de Bahia, “a ialorixad da Casa Branca, a lalodé Erelu, a lalodé da Gueledé e a
Provedora-Mor chegaram a ser a mesma pessoa, isto €, a representante
suprema das mulheres nago-iorubas com direito a assento no Aremaféa da casa
de Oxdéssi” (Silveira, 2000, citado en Bernardo, 2005, pp.16-17). La mujer referida
es la lalodé y lyalorixd de Engenho Velho, Omoniké Maria Julia Figueiredo
(Bernardo, 2005, p.17).

1.1. Las sociedades lalodé, Gueledé y sus rastros en Bahia

La Sociedad lalodé, de la region yoruba de Africa, estaba formada por mujeres
vinculadas al comercio. Segun Bernardo, lalodé significa “senhora encarregada
dos negdcios publicos”, quien la precedia también era llamada lalodé, ocupaba
una banca “no conselho supremo dos chefes urbanos e era considerada uma

alta funcionaria do Estado, responsavel pelas questdes femininas,
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representando, especialmente, os interesses das comerciantes” (2005, p. 4).
Pierre Verger (1992b) explica que

lyalode, em uma aldeia ioruba, € aquela que esta a frente das mulheres
da comunidade, particularmente daquelas que vendem no mercado. Ela
€ sua representante no palacio do rei e no conselho. Ela estara presente
no tribunal local se uma mulher estiver implicada em um caso judiciario.
Ela propria arbitra, fora do tribunal, as desavencas que surgem entre as
mulheres.

E pois iyalode que controla as mulheres. (p.19)

Por otro lado, la Sociedad Gueledé, también precedida por mujeres, estaba
vinculada al intercambio de bienes simbdlicos, se encargaba de los rituales de
fertilidad y fecundidad, y de mantener satisfechas a las lya Mi Oxoronga.

En el articulo “Esplendor e decadéncia do culto de lyami Osoronga, minha méae
feiticeira, entre os lorubas” (1992b), Pierre Verger recupera fragmentos de
diversos itans#8, repartidos entre los 256 odus que conforman la base de la
cosmologia yoruba, referidos a las madres ancestrales, también llamadas:
“lyami Osoronga (minha mae, a feiticeira)”, “eleye (proprietaria de passaros)’, o
“agba ou iya agba (a ancid, a pessoa de idade avancada, a mée de idade e
respeitavel)” (Verger, 1992b, p.9).

De acuerdo a estos relatos, existe una relacion entre las madres ancestrales, los
orixas y la creacion del mundo: mientras que los orixas se asocian a la energia
de la creacion, emanada directamente de Olorum, los ancestrales (eguns), se
vinculan a la historia de la humanidad. “Os orixas estdo especialmente
associados a estrutura da natureza e do cosmos e 0s ancestrais a estrutura da
sociedade” (Santos, 2002, citado en Caselli Gomez, 2013, p.5). Las madres
ancestrales personifican las entidades femeninas, y, asi como las entidades
masculinas tienen sus instituciones en las sociedades Egungun, las lya Mi tienen
su sociedad Gueledé.

Las madres ancestrales estan representadas segun dos aspectos diferentes en

los itans y en la sociedad yoruba en general, explica Verger (1992b). La primera

48 También llamado it4, se refiere a los mitos y a las historias sagradas.
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es la de viejas hechiceras, “mulheres velhas, donas de uma cabaga contendo
um passaro, transformando-se, elas proprias, em passaro, organizando entre si
reunides noturnas na floresta, para se alimentarem do sangue de suas vitimas e
se entregarem a trabalhos maléficos variados” (Verger, 1992b, p. 10). Muchos
de los relatos recogidos por este autor hablan de ellas como mujeres salvajes,
malvadas, que se alimentan de la sangre de distintas criaturas, incluyendo seres
humanos, cuya célera puede traer destruccidn y muerte: “lyami esta sempre
encolerizada e sempre pronta a desencadear sua coOlera sobre 0s seres
humanos” (Verger, 1992b, p. 14).

Un mito*° recogido por Verger y reproducido por Prandi relata:

As la Mi Oxoronga sao as nossas maes primeiras, raizes primordiais da
estripe humana, sao feiticeiras. [...] As la Mi sdo o principio de tudo, do
bem e do mal. [...] Sdo as temidas ajés, mulheres impiedosas. As
Oxoronga ja viveram tudo o que se tem para viver. As |4 Mi conhecem as
férmulas de manipulacéo da vida, para o bem ou para o mal, no comeco
e no fim.

N&o se escapa ileso do 6dio de la Mi Oxoronga. O poder de seu
feitico € grande, é terrivel. Tao destruidor quanto € construtor e positivo o
axé, que é aforca poderosa e benfazeja dos orixas, Unica arma do homem
na luta para fugir de Oxoronga.

[...] Elas vieram para a Terra. Eram duzentas e uma e cada qual tinha
0 seu passaro. Eram as mulheres-passaros, donas do eié [...] Elas

escolheram sua ialodé, sua sacerdotisa. (Prandi, 2001, pp. 348-350)

Las ajés o hechiceras ancestrales eran temidas y habia que calmar su ira para
evitar mayores dafios. Lo curioso es que también habia en el imaginario yoruba,
segun informa Verger, hechiceros hombres, los 0s6, “mas seriam infinitamente
menos violentos e cruéis que as ajé”; el autor explica que “os dois sao, digamos,
capazes de matar, mas 0s primeiros ndo atacam nunca 0s membros de sua
familia, enquanto que as segundas nao hesitam em matar seus proéprios filhos”,

a lo que agrega “[s]er os0 é até reconhecido francamente. Seu nome € ligado ao

49 “la Mi chegam ao mundo com seus passaros maléficos” (Prandi, 2001, p. 348)
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culto do orixa oko, divindade da agricultura, cujos fiéis usam nomes comportando
amencado os6 ou $6” (1992b, p.11). Es decir, los hechiceros masculinos poseian
una reputacion positiva, en contraste con las percepciones que describe Verger
de las mujeres hechiceras.

Una segunda representacion de lya Mi Oxoronga es la de la orixa Odu, esposa
de Orunmila en algunos mitos, como por ejemplo “la Mi reconchece o poder dos
homens sobre o poder feminino” (Prandi, 2001, pp. 357-360), en el que se
describe la creacion del Aié. Se dice que Ogum, Obatala y Odu vinieron del Orun.
Ogum iba al frente con su sable, abriendo caminos, y sus armas para la guerra,
después Oxala, con poder para crear lo que quisiese en la tierra, y finalmente
Odu, mujer y esposa de Orunmila, quien recibié de Olodumare, el Dios Supremo,
el poder de dar vida, ser la madre de todos, y el poder del pajaro y la calabaza
para guardarlo. Olodumare le ensefié como usar este poder, pero con la
advertencia de que debia emplearlo con moderacion. “Olodumare confirmou o
poder de Odu sobre os homens. Eles Ihe seriam submissos. Odu era a mae de
todos. Odu é nossa mée ancestral, [a Mi Oxoronga. O homem dependeria da
mulher, sempre, para fazer o que quer que fosse” (Prandi, 2001, p.358). A pesar
de las advertencias, Odu utilizo su poder con imprudencia y violencia, entonces,
Oxala recurrié a Orunmild en busca de respuestas, y, a través de él, Olodumaré
recomendo realizar ofrendas y tener paciencia, “pois a Terra seria dele e Odu
lhe seria submissa, porque ela exagerara no uso do poder que Olodumare lhe
confiara” (Prandi, 2001, p.358).

En aquel momento, Odu y Oxala vivian juntos, y ella mantenia oculto el secreto
de su poder. Un dia, Obatala le dio sangre blanca de caracol, lo que le gusto
mucho y se sintié calmada. Oxala entonces aprovechd para reclamarle que le
mostrara su secreto, a lo que Odu respondid llevandolo a su escondite para
adorar a Egum (los ancestros). “Ele viu como Odu se cobria com os panos de
Egungum, mas Odu nao sabia fazer a voz profunda de Egum, era mulher”
(Prandi, 2001, p.359). Méas tarde, Oxala volvié al escondite y tomé las
vestimentas y el chicote, y comenzo a representar y adorar a Egum. Todos en
los alrededores se asustaron, Oxala rondo la ciudad como si fuese Egumgum y
consiguid recolectar muchas ofrendas. Sin embargo, Odu reconocié su pafo y

sospeché de Oxala. Cuando éste retorno a la casa con una inmensa cantidad de
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ofrendas, “Odu viu que seu pano de Egum era conveniente a Obatala, pois todas

as pessoas acreditaram que era Egum quem lhes falara” (Prandi, 2001, p. 360).

Odu deu entéo seu pano de Egum para Obarixa, pois concluiu que vestir-
se com 0s panos de Egungum era mais apropriado aos homens que as
mulheres.

Odu dali em diante apenas dancaria na frente de Obatala vestido com o
pano de Egum. Esse seria o papel da mulher, pois a mulher tinha poder
demais na Terra. E pela mulher que todos vém ao mundo. Mas Odu
reconheceu que o homem, com astlcia e inteligéncia, tomou da mulher o

seu poder. [énfasis de la autora] (Prandi, 2001, p.360)

Muchas reflexiones se pueden extraer de este mito de la orixa Odu y del aspecto
de hechiceras de las madres ancestrales. En primer lugar, considero que ambas
representaciones encuentran una forma de explicar la marginalizacién de la
figura o figuras femeninas poderosas a partir de un “mal comportamiento y abuso
de poder” que debe ser castigado, algo similar a la condena de Eva por su
desobediencia en la mitologia cristiana. Por alguna razon, las irracionalidades de
otros orixas masculinos que se reflejan en otros mitos, no conllevan un arrebato
de su poder, mucho menos afirmaciones del tipo “pois a mulher tinha poder
demais na Terra”. En segundo lugar, en este mito queda establecido el papel de
la mujer en el ritual: “Odu dali em diante apenas dancaria [...] Esse seria o papel
da mulher”.

Mas adelante retomaré otros aspectos de este relato, pero me interesa resaltar

ahora que Verger habla de Odu como una divinidad depuesta:

...nossa mde chamada Odu (ndo confundir com odu de if4), ou Odu
l6gbdje, aquela que ao vir ao mundo, recebe de Olodumaré o poder sobre
0s orixas; poder simbolizado pelo eye, o passaro. Ela torna-se eleye
(proprietaria do passaro ou proprietaria da forca do passaro). Ela recebe
também uma cabaca, imagem do mundo e contendo seu poder. Mas,
tendo abusado desse poder, Olodumaré o retira e o da a Orixala, seu

companheiro masculino, vindo ao mundo ao mesmo tempo que ela. E ele
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gue exercera o poder, cujo controle, entretanto, sera observado por ela.
(Verger, 1992b, p. 10)

Este mismo investigador relata que tanto en las regiones de Keto, como de Egba
y Egadd, en Africa, mientras a mediados del siglo pasado florecian las
sociedades Atigali —cazadores de hechiceras—, también se encontraban las
gélédé: “mascaras usadas por homens que fazem parte de sociedades
controladas e dirigidas por mulheres que possuem o0s segredos e os poderes de
ajé” (Verger, 1992b, p. 23). Lejos de ser ignoradas, las lya Mi son respetadas y
celebradas “pois o objetivo desta sociedade gelede é o de acalmar a possivel
cOlera de iyami com cerimbnias e dangas feitas em sua honra” (Verger, 1992b,

pp. 23-24). Sobre la fiesta Gueledé, Caselli Gomez (2013) explica:

...e realizada a fim de propiciar a fecundidade e a fertilidade, apaziguando
0 enorme poder das ancestrais. A Festa sazonal que acontece na Nigéria
e no Daomé anualmente entre os meses de mar¢co e de maio, que
abrangem o periodo da seca/estiagem. Trata-se de um rito em louvor as
Mé&es Ancestrais onde se utilizam maéscaras. A celebracdo ocorre no
periodo da noite, no més de maio que antecede as chuvas, com a danca

dos Egungus (eguns masculinos) e a danca da lya-nla (outro nome para
lya-mi). (pp. 5-6)

Del otro lado del Atlantico, en Brasil, ambas representaciones de las lya Mi
quedaron un poco olvidadas. Odu no es una orixd alabada de manera
generalizada y las lyda Mi como madres ancestrales solo conservan cultos en
algunos pocos terreiros antiguos y tradicionales. Tanto Bernardo (2005) como
Verger (1992b) mencionan rastros del culto y de la Sociedad Gueledé, el mas
destacado es el de la ya mencionada iyalorixa de Engenho Velho, Maria Julia de
Figuereido, que también era portadora de los titulos de lalodé y Erelu (el cargo
de jefa de la Sociedad Gueledé en Africa). Verger informa que en su tiempo

seguia realizando la celebracion en su terreiro:

Assinalamos que na Bahia, descendentes de habitantes de Kéto para ca

trazidos nos séculos passados, faziam, alguns anos atras, a danca dos
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gelede todos os anos no dia 8 de dezembro, na festa da Boa Viagem. A
festa era presidida por Maria Julia Figueiredo, uma das ialorixas do
candomblé do Engenho Velho que usava o titulo de iyalode-erela. (1992b,
p. 24)

Hubo una cierta disociacion de las lya Mi respecto a la trayectoria de los orixa en
los relatos que persistieron, a pesar de que Verger sostiene que las ceremonias
en general no podrian realizarse sin las ofrendas que les corresponden. El autor
destaca en particular los terreiros que albergan a los descendientes de Keto, en
los cuales, junto con las oraciones para Exu, para los €sa, “os antigos africanos
que instituiram os cultos iorubas na Bahia” (Verger, 1992b, p.35), también
realizaban los saludos pertinentes para las madres ancestrales, segun sus

orikis®:

A ialorixa, chamada também ialaxé, canta em solo as seguintes palavras:

Apéki niyé soronga
lyami soronga
Awa 6 mi ki o

Ma maa pa mi o...

Muito poderosamente emplumada
Minha mae oxoronga
NOs te saudamos

N&o me mates...

Estas palavras séo repetidas em coro pelos iniciados, ajoelhados,
gue tocam o solo ritualmente quando o nome de iyami € pronunciado.
(Verger, 1992b, pp. 35-36)

De esta manera, a pesar del temor que se les tenia, Verger concluye que las lya

Mi pueden ser posicionadas tanto entre las hechiceras como entre los dioses de

50 Cantos destinados a celebrar una divinidad.
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la creacidn, y sostiene que cumplen el papel de regular los excesos de poder y
la justa reparticion de riquezas y posiciones sociales. Su célera es “‘uma
explicacdo das doengas da sociedade e de seus remédios” (Verger, 1992b,
p.37). Al igual que el poder del axé, el poder de las madres ancestrales no es ni
bueno ni malo, ni moral ni perverso, lo que importa es de qué manera es
empleado, “[o] axé deve ser utilizado com calma e discricdo, e é por nao ter
respeitado este preceito que nossa mae iya agba perdeu o dominio do mundo”
(Verger, 1992b, pp. 18-19).

Curiosamente, en el primer mito reproducido en este apartado, “l& Mi chegam ao
mundo com seus passaros maléficos” (Prandi, 2001, p. 348), hay unas lineas en
las que se opone el poder de las hechiceras al de los orixas y al poder benéfico
del axé: “O poder de seu feitico é grande, € terrivel. Tao destruidor quanto &
construtor e positivo o0 axé, que € a forca poderosa e benfazeja dos orixas Unica
arma do homem na luta para fugir Oxoronga” (Prandi, 2001, p. 348).

En este sentido, Sanara Rocha sostiene que en las visiones intelectuales
masculinas, “o poder de fecundidade das lya Mi € dotado de malignidade, sendo
necessario ser aplacado regularmente com oferendas a fim de que essas
mulheres ndo causem mal aos demais” (2018, p.5). Segun estas
interpretaciones, las lya Mi “deixam de representar as sabias ancestrais
femininas, detentoras de poder supremo para tornarem-se ‘bruxas maléficas’ e
‘cruéis’ cujo nome deve se evitar ser pronunciado a fim de que ndo possam
trabalhar para o mal de quem o proferiu” (Rocha, 2018, p. 5).

No son ni las primeras ni las ultimas mujeres poderosas a las que se trata de “re-
significar” y posicionar en un espacio marginal dentro de las religiones, las
ambiglUedades de los mitos y de las reacciones que generan en el pueblo de
santo y yoruba lo demuestran. Prandi aclara que las lya Mi no son orixas, son
hechiceras, e incluso justifica la inclusion de estos mitos en su libro Mitologia dos
Orixas (2001), “por su importancia na disputa entre o poder construtivo dos
orixds, 0 axé, e o poder destrutivo delas” (2001, p. 550). Respecto a las

celebraciones, el autor menciona que

O culto as la Mi no Brasil esta restrito a alguns terreiros mais antigos,
cantando-se para elas no rito do Padé, e a outros terreiros africanizados.

O fato de que, no Brasil, a ideia de feitico deixou de ter, junto ao povo de

136



santo, as interdicdes morais existentes na Africa pode ter contribuido para

o enfraquecimento do culto das temidas feiticeiras. (Prandi, 2001, p. 550)

Sin embargo, estas madres ancestrales tienen un poderoso vinculo con las

orixas femeninas y las mujeres del Ai€, como se vera a continuacion.

1.2. Las madres ancestrales, orixas y mujeres

El culto de las madres ancestrales las posicionaba como el origen de la
humanidad, el secreto de su poder residia en las decisiones que podian tomar
sobre la vida de sus hijos, si nacian, vivian o morian. Segun Caselli Gomez
(2013), se trata de la sacralizacion de la figura materna, las lya Mi guardan el

secreto de la creaciéon y por ello tiene muchos tabues. Esta autora afirma que

O poder das grandes méaes é expresso entre 0s orixas; mas o poder de
lya-Mi é manifesto em toda mulher. Entende se entédo, que a forca magica
de lya-mi reside na genitalia feminina.

Sendo assim, as lya-mi séo as senhoras da vida, porém o corolério
fundamental da vida é a morte e o tabu relacionado a lya-mi tem seu
significado no medo da morte e do desconhecido natural, o0 medo diante
dos mistérios da natureza. Dessa forma, é fundamental a compreensao
de que o ciclo reprodutivo da mulher esta intrinsecamente conectado com
a sacralidade das ancestrais. Visto que o0 aspecto selvagem, misterioso e
mortifero esta tanto para os periodos criticos femininos (menstruacao,
parto, menarca e menopausa) quanto para o significado profundo de lya-

mi Oxoronga. (Caselli Gomez, 2013, pp.7-8)

Entre los orixas, quien estd mas estrechamente relacionada con las madres
ancestrales es Oxum, divinidad de la fertilidad, el amor y la sensualidad. Prandi
(2001) reproduce un mito®! en el que se puede dilucidar este vinculo con las lya
Mi:

51 “Oxum transforma sangue menstrual em penas de papagaio” (Prandi, 2001, p. 329-332)
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Oxala tinha trés mulheres. A esposa principal era uma filha de Oxum [...]
As outras mulheres invejavam a posicdo da filha de Oxum e muitas vezes
criaram situa¢cOes embaragosas para prejudica-la.

[...] No dia da festa, no ponto privilegiado da sala, ocupava seu

trono Oxala. Sentada numa cadeira, a sua direita, encontrava-se a esposa
principal, enquanto as duas outras acomodavam-se em cadeiras do lado
esquerdo.
Aproveitando-se de um momento em que a primeira esposa se ausentou,
[...] as duas outras puseram na sua cadeira um preparado magico. No
momento em que ela voltou a sala e se sentou, sentiu 0 assento pegajoso
[...] Ela sangrava, deu-se conta com horror! Saiu correndo em desespero,
sabendo que infringira um tabu do marido. Oxalé indignou-se por ela ter
se apresentado diante dele em estado de impureza e a expulsou de casa
por quebra do tabu.

A triste esposa correu para a casa de sua mde em busca de
socorro. Oxum a recebeu carinhosamente e cuidou dela. [...] Banhou seu
corpo, lavou o sangue [...] Quando Oxum tirou a filha do banho, o fundo
da agua era vermelho e ndo era sangue, eram penas vermelhas do
papagaio-da-costa. [...] Penas rarissimas e muito apreciadas que 0s
iorubas chamam ecodidé.

[...] Afilha de Oxum passou a ir as festas enfeitada com tais penas
e um rumor de que Oxum tinha muitos ecodidés chegou aos ouvidos de
Oxala. Como ele ndo conseguia as penas de papagaio pelas maos dos
cacadores, foi um dia a casa de Oxum perguntar por elas e surpreendeu-
se. L& estava sua mulher, a filha de Oxum, coberta com as preciosas
plumas. Oxala acabou perdoando a esposa e levou de volta para casa.
(Prandi, 2001, pp. 329-332)

Ya en el mito de creacion que involucra a Odu, reproducido en el apartado
anterior, aparece, como destaca Rocha, una referencia a los simbolos de

fecundidad y de poder femenino:

Olodumare, entregando-lhe uma cabaca contendo uma ave com penas

vermelhas dentro, disse-lhe que seria a mae de todos, responsavel pela
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fertilizacdo do humano e do mundo. Devendo todo ser vivo na terra lhe
ser obediente e oferecer-lhe reveréncias. A ave e a cabaca tornam-se
novamente simbolos da fecundidade e do poder supremo feminino.
(Rocha, 2018, p. 5)

La ligazon de Oxum con las madres ancestrales se refleja en el poder que tiene
sobre la fertilidad, representada en la menstruacion femenina. Como plantea
Barros Gama, en el candomblé “o sangue menstrual, que desgasta o axe,
também é associado ao poder, vinculado a fertilidade, ‘somente aquelas que
podem sangrar podem ter filhos’ (PRANDI, 2001, p. 509). A fertilidade enquanto
poder feminino de gerar filhos € dada por Oxum” (2009, p.80).

De esta manera, Verger sostiene que “[0] axé das forgas da natureza sao os
orixas, e o dos poderes e da forca das mulheres, é iyami” y por consiguiente,
“[tloda mulher é ajé” (Verger, 1992b, p.37).

2. Menstruacion y ritual

La sangre, en general, ocupa un lugar central en la cosmologia del candomblé,
es la fuente de energia vital y esta en todo y todos los que formamos parte de la
naturaleza. Por esto también es que cumple la funcién de generar y fortalecer
los vinculos con lo sagrado a través de las ofrendas y sacrificios.

Para el pueblo de santo, la sangre se presenta en tres formas diferentes: mineral
(como el agua), vegetal (como las mezclas de hierbas) y animal. Barros Gama
destaca que “é o sangue animal que expressa maior poder e eficacia simbdlica
[...] o sangue que alimenta as divindades, os filhos e filhas de santo, os objetos
e espago sagrados” (2009, p. 115). La autora agrega que la sangre menstrual
también es considerada sangre animal: “[0] sangue ‘das regras’ que tem o poder
de gerar os descendentes, mas que também desprende o axé, tracando 0s
caminhos das mulheres no terreiro” (Barros Gama, 2009, p.115).

Como ya aparece insinuado en la cita anterior, la sangre también puede ser
objeto de profundo rechazo, causante de enfermedades y desavenencias. En

palabras de Barros Gama (2009):
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O sangue humano, sagrado quando derramado em honra aos orixas na
feitura do iad, torna-se sangue abominado, quando gerador da
enfermidade. O sangue animal, sagrado quando derramado em
homenagem as divindades e por elas solicitado, torna-se elemento nao
desejado quando rejeitado pelos deuses, sendo atribuida ao veiculo da
vida a origem de possiveis desventuras. O sangue no candomblé é
também associado ao infortinio, & doenca, ao castigo, & morte. (2009,
p.91)

En el caso de la menstruacion, se trata de un fendmeno inicialmente biol6gico
gue caracteriza a las mujeres y cuerpos gestantes, pero cargado de
connotaciones socio-culturales e historicas. Lo que se trata de posicionar como
un hecho de la naturaleza, fue y es objeto de distintas interpretaciones y
significados, que redundan en diversas creencias y costumbres especificas en
cada comunidad. Como sostiene la antropdéloga Cecilia Sardenberg, “ndo se
trata de um simples fato biologico, mas de um fendmeno de dimensdes sociais
e culturais” (1994, p.320), y, por lo tanto, tiene significados socialmente
construidos.

En el articulo “De sangrias, tabus e poderes: a menstruagdo numa perspectiva
sécio-antropoldgica” (Sardenberg, 1994), esta autora plantea la necesidad de
considerar la menstruacion como un fenébmeno no solo bioldgico, sino también
cultural, teniendo en cuenta el contexto especifico de cada comunidad. A partir
de una serie de datos recogidos de distintos autores y sus propias

investigaciones, la autora plantea que:

...verifica-se ser bastante comum ou mesmo quase universal a nocéo de
gue o sangue menstrual, assim como o que é derramado durante o parto,
pertence a uma categoria de sangue distinta daquele que corre nas veias,
e que desperta geralmente, um sentimento de aversdo ou nojo, e,
consequentemente, de vergonha para a mulher menstruada. E ndo séo
poucas as sociedades nas quais 0 ménstruo é tido como agente poluidor,
dotado de impurezas e/ou possuidor de poderes magicos, geralmente

maléficos, uma atitude que também se estende a mulher menstruada; em
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muitas sociedades a sua presenca ja se traduz como um perigo em
potencial. (Sardenberg, 1994, p.321)

Es importante resaltar que lo citado no es exclusivo del ambito religioso, muchos
prejuicios se reproducen en ambitos no-religiosos, por ejemplo, Sardenberg
menciona la creencia en Brasil de que una mujer, cuando esta menstruando, no
puede cocinar una torta porgue no llegaria al punto deseado. A su vez, cita el
caso de la comunidad Manquiri, estudiada por Mario Y. Monteiro, donde las
mujeres menstruadas son excluidas del proceso de quema y del trabajo, y los
estudios de Woortman sobre los alfareros de la comunidad del Recéncavo
bahiano y otras comunidades de pescadores, que prohiben la participacion de
las mujeres en general, y en particular de aquellas que estan menstruando,
‘porque mais ‘poluidas’ e ‘perigosas’ de participar de la pesca o manipular
instrumentos utilizados para tal fin” (Sardenberg, 1994, pp. 324-325).

En el caso de las comunidades religiosas, también surgen restricciones y
prejuicios. Sardenberg resalta que tanto en la tradicion islamica como en la

judeo-cristiana, la mujer menstruada es considerada impura y peligrosa:

De acordo com o que apurou Jean Delumeau, “inumeros autores
eclesiésticos (Isidoro de Sevilha, Rufino de Bolonha, etc.) e os canonistas
glosadores do Decreto de Graciano afirmaram ao longo de toda a ldade
Média o carater impuro do sangue menstrual, referindo-se muitas vezes
explicitamente a Histéria Natural de Plinio. Segundo eles, esse sangue
carregado de maleficios impedia a germinacdo das plantas, fazendo
morrer a vegetagdo, corroia o ferro, provocava a raiva nos caes.
Penitenciais proibiram a mulher que estivesse menstruada comungar, e
até de entrar na Igreja. Dai, mais geralmente, a interdicdo das mulheres
servirem a missa, tocarem 0s vasos sagrados, terem acesso as funcdes

rituais. (Delumenau citado en Sardenberg, 1994, p.325)

Se puede observar, entonces, que hubo y hay una percepciéon negativa bastante
extendida alrededor de este fenOmeno biolégico que nos atafie a las mujeres y
cuerpos gestantes, pero es necesario resaltar, como bien lo destaca Sardenberg,

que los significados atribuidos y las practicas sociales derivadas son
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heterogéneas, por lo tanto, es indispensable prestar atencion al contexto
especifico de cada comunidad. De esta manera, la autora introduce la categoria

de 6rdenes préactico-simbolicas de la menstruacion, que implica que:

...as nocbes e costumes que cercam a menstruacdo em diferentes
sociedades configuram-se, em cada uma delas, como um sistema de
simbolos, significados e praticas inter-relacionados entre si, constituindo
assim o gque se poderia denominar de ordens pratico-simbdlicas da
menstruacao.

[...] essas ordens obedecem a uma logica interna que se incorpora
e/lou perpassa elementos de outros sistemas ou sub-sistemas
semelhantes, como por exemplo os referentes as ideologias da
reproducdo e parentesco, as praticas alimentares, as concepg¢des sobre
0 corpo e doenga, ao exercicio da sexualidade etc. Isso significa que elas
se constituem como uma classe de fendbmenos que ndo podem ser
analisados isoladamente. [Enfasis del texto original] (Sardenberg, 1994,
p.334)

De esta forma, la menstruacion se convierte en un factor de demarcacion, no
solo entre masculinos y femeninos de la especie, sino mismo entre las mujeres,
sobre el que se construyen significados y practicas culturales que derivan
también en las diferencias binarias de “género” y colaboran a “legitimar” la
posicidn social de mujeres y cuerpos gestantes. En este sentido, Sardenberg

plantea que

...a menstruacdo se apresenta como um parametro universalmente
reconhecido, tanto de demarcacao das diferentes fases do ciclo vital das
mulheres quanto da sua identificacdo e classificacéo social segundo a
fase em que se encontram. De uma maneira ou de outra, ou em maior ou
menor grau, todas as sociedades estudadas tomam a menarca e a
menopausa como marcos para a identificacao e classificacdo de mulheres
e para a diferenciacdo de papéis, atividades e comportamentos
correspondentes a tal classificacdo. Dessa maneira, emprestam ao

fendbmeno biologico da menstruacdo elementos soécio-simbdlicos
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pertinentes as identidades e relagcbes de género, seja entre homens e
mulheres ou entre mulheres em diferentes fases da vida reprodutiva.
(Sardenberg, 1994, p.336)

En el candomblé existen una serie de creencias y restricciones que atafien a las
mujeres menstruantes. Prandi recopil6 un mito®2 que hace referencia a porqué
las mujeres sangran, su consecuente relacion con la fertilidad y porqué Obatala

rechaza la sangre menstrual, lo que explicaria el origen del tabu:

Desde o dia em que Obatala se casou com lemu, ela parou de tomar agua
e passou a beber sangue, sangue fresco de animais, que Obatala devia
prover. Um babalad tinha dito a ela que os filhos viriam com sangue e foi
assim que ela interpretou a mensagem do oraculo. Ela queria filhos, entdo
alimentava-se de sangue. Obatala ndo tinha armas para cacar e por iSso
foi ao babalad para saber como fazer. Foi preparada entdo uma colher de
pau com poderes magicos. Quando Obatala apontava a colher de pau
para um animal, dele jorrava sangue fresco, que levava a sua mulher.
Diariamente Obatala ia a floresta em busca de sangue e lemu ficava muito
intrigada que ele o conseguisse, pois sabia que o marido ndo tinha arma
alguma e muito menos o dom de cacador. Resolveu seguir Obatala e
descobrir o segredo. Fez um furo no embornal de Oxala e o encheu de
cinzas.

Quando Obatala foi ao mato em busca de sangue, bastou lemu
seguir o rastro de cinzas deixado por ele. Seguiu o marido escondida no
mato, sem se deixar por ele descobrir. E la estava ele na clareira onde
sempre esperava por algum bicho. Quando ouviu o ruido de algo se
aproximando entre os arbustos, Obatala apontou sua magica colher de
pau naquela direcdo e imediatamente um grito de mulher ferida ecoou na
mata. Correu para os arbustos e la estava lemu caida, com sangue fresco
jorrando por entre as pernas. Ele a carregou nos bracos e a levou ao
babalad. O babalaé mandou que ela oferecesse cinco galinhas, uma

galinha a cada dia, em cinco dias consecutivos. Assim foi feito e lemu

52 “Obatala fere acidentalmente sua esposa lemu” (Prandi, 2001, pp. 508-509)
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parou de sangrar. Ela e Obatala fizeram sexo e ela engravidou. lemu teve
muitos filhos de Obatala. Desde aquele dia na clareira, todas as mulheres
passaram a sangrar a cada més. E somente aquelas que podem sangrar
podem ter filhos. Obatal4, por sua vez, nunca mais quis saber de sangue.
(Prandi, 2001, pp. 508-509)

Cuando una mujer esta menstruando, tiene prohibido tocar cualquier objeto
sagrado o participar de las ceremonias rituales. Segun explica Barros Gama, “ao
menstruar, a mulher abre um canal através do qual ocorre um desgaste de seu
axé, o que caracteriza a categoria émica ‘corpo aberto” (2009, p.78). La
categoria de “cuerpo abierto” que menciona la autora, implica un momento de
debilidad, “[o] corpo necessita estar forte para a experimentacao do sobrenatural
e um corpo forte consiste num axé mantido e intensificado, condicdo esta
antagonica ao estado menstrual” (Barros Gama, 2009, p.79).

Cabe aclarar que todos y todas los y las que participan de un ritual, ceremonia,
bafio de limpieza y/u ofrenda, necesitan tomar ciertas medidas para estar con el
cuerpo fuerte y las energias dispuestas exclusivamente al contacto con lo divino.
Esto incluye la abstinencia, por algunos dias (el tiempo varia segun el terreiro,
pero en general son minimo 48 hs), de alcohol, ciertas comidas vinculadas a lo
que le disgusta al orixa de cada uno y practicas sexuales, entre otras cosas.
Retomando la cuestion de la menstruacién, la Mae Claudia de Oxala, iyalorixa

del 11é Ase Baba Ala Ayé, explica que:

... um momento de vocé se recolher, porque quando a mulher esta nesse
processo, nesse periodo, para a gente do axé, ela absorve a energia de
tudo que ela toca. Entdo € energia que, por exemplo vocé vai oferecer
oferenda para Exu, para Ogum, para qualquer outro orixa, € como que
essa energia que oferece vai toda para dentro, porque esta preparando
para gerar uma outra vida. Entdo a energia ndo vai completa naquela
comida, naquela oferenda que esta sendo feita.

[...] Nao é que a gente esta proibida de fazer as coisas, né, ah tabu,
nao, € um momento de recolher, de vocé se preparar para um novo ciclo
de vida que vai ser gerado. Alguns orixas ndao se importam tanto, mas

varia muito. (Entrevista, febrero de 2020)
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Méae Claudia sostiene que se trata de un momento en que las mujeres deben
alejarse de los objetos sagrados porque toda la energia que deberia ir
depositada en ellos, es absorbida por el utero. Como se refleja en el testimonio
citado, no le agrada mucho la idea de que este proceso sea considerado “tabu’;
a lo largo de nuestras charlas siempre se mostré0 muy respetuosa de los ciclos
femeninos y la necesidad de protegerlos y enaltecerlos por lo que son. El oga
Edison también agreg6: “nos evitamos que as mulheres em periodo menstrual
participem de obrigacdes de tudo carater interno de ritos de passagem. Entao
ela vem a rosa, ela participa das coisas externas, mas assim, dos rituais nao”
(entrevista, marzo de 2020).

Otra perspectiva me fue brindada por el alabé de una casa muy tradicional de
candomblé, quien pidi6é que se resguardara su nombre. Este mestre explicd que
existe un tabu alrededor de la menstruacion de las mujeres porgue esta asociada
a la muerte: cada mes las mujeres y cuerpos gestantes expulsan una vida
potencial, e Iku®3 es temida por la mayoria de los orixas. La Mae Claudia, cuando
fue consultada al respecto, se refirié a la menstruacién y su asociacion con los

ciclos de vida y muerte:

...querendo ou ndo quando vocé ndo gera né, devolve, vocé devolve a
terra, esta devolvendo para Nana®>* que vai fazer o processo todo do
renascimento. Aquele ciclo de vida né, nascer, morrer, criar. A
menstruacdo tem muito a ver com isso. E muito representativo disso.
Dentro do candomblé, tem mulher que quando estd menstruada néo toca
em nada, ndo faz nada, ndo é que ela ndo poderia participar nas dancas,
nao ter incorporacgao, vai, mas ela € reservada a ndo mexer em certas

coisas. E o processo dela. (Claudia de Oxala, entrevista, febrero de 2020)

De esta manera, los 6rdenes practico-simbdlicos de la menstruaciéon en el

candomblé se configuran en funcion a estas creencias y establecen ciertas

53 |ku es la muerte. Para mas detalles ver: “Obatala cria Icu, a Morte” (Prandi, 2001, p. 506)
54 Nan4 es la orixa que proporciona el lodo del que los hombres estan hechos, por lo que una vez fallecidos,
debe retornar a su duefia (ver Capitulo 1, seccion 3).
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practicas especificas a la hora de la actividad cotidiana y ritual del terreiro.

Bastide (1961) lo describe de la siguiente forma:

A iya-bassé ndo pode cozinhar os pratos das divindades quando esta
menstruada; a yaub nao podera, também, ser possuida enquanto estiver
neste estado e, se alguma mulher menstruada penetra no santuario no
decorrer da festa, imediatamente os tambores desafinam; finalmente, as
iniciadas ndo chegam ao grau supremo do ialorixa sendo quando,
segundo expressdo popular, "tornaram-se homens", isto é, depois da
menopausa. No caso da adivinhacdo, ao contrario, a mulher pode
consultar o babalad em qualquer momento e em qualquer dia; a

menstruacao nao constitui impedimento. (p .186)

En esta cita también aparece la demarcacién entre mujeres mencionada
anteriormente. Segun este autor, las iyalorixas solo pueden llegar a ocupar ese
lugar supremo a partir de que se convierten “en hombres”, después de la
menopausia. Sin embargo, hay algunas sefiales de que esto no seria tan asi, por
ejemplo el caso de Mae Meniniha de Gantois, que segun el relato del mestre luri,
“[a)inda crianga foi escolhida para cumprir com a sagrada missao de ser uma
lyalorixa, desenvolvendo um importante trabalho religioso e social” (Passos de
Barros, 2017, p.33); o mismo el caso de la Mae Claudia de Oxala, que
transitando sus cuarenta y tantos, esta a cargo de su terreiro hace mas de 10
afos, y también fue escogida desde muy joven por los orixas para liderar.

La sangre, entonces, puede tener poderes y sentidos variados segun la
procedencia y el destino que se le otorgue. Como se menciond, la sangre
proveniente del sacrificio animal consolida los vinculos con las divinidades y el
fortalecimiento del cuerpo, lo que se ve reflejado desde el proceso mismo de
iniciacion. Lo mismo ocurre con la sangre menstrual, cuya significacion positiva
yace en su vinculo con la fertilidad. En este punto, Barros Gama cita a Augras

que establece una relacion entre ambos significados:

Augras (1983) [...] relaciona a fecundidade das Grandes-M&es aos
passaros com a multiddo dos descendentes simbolizada através das

penas do ecodidé. Segundo a autora, deste modo, pode-se associar a
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fertilidade ao rito iniciatico, visto que este simboliza o nascimento [...]
Morre-se para uma vida anterior ao rito para se nascer em uma nova vida.
Desta forma, no que se refere ao ritual de iad, Augras ainda nos diz que:

A iniciagdo € um nascimento, e o poder da fecundidade tem que
estar presente. Pois Oxum mostrou que a menstruacdo, em vez de
constituir motivo de vergonha e de inferioridade das mulheres, pelo
contrario, proclama a realidade do poder feminino, a possibilidade de
gerar filhos (idem, 1983: 161). (Barros Gama, 2009, p.81)

Por lo tanto, la menstruacion es poseedora de un doble significado, uno positivo,
vinculado a la fertilidad, y otro negativo, en cuanto a que debilita el cuerpo y

desgasta el axé. Se puede concluir que, como sostiene Sardenberg (1994),

N&o se trata, portanto, de uma relacédo unilateral nem unideterminantes
—do biolégico para o cultural ou vice-versa— e sim de uma relagéo
multilateral, de multiplas e matuas determinacdes, isto €, de uma relacao
dialética, que é mediada por elementos e aspectos outros da cultura e
estrutura social, especificos a cada sociedade. Assim mesmo —ou até
por isso mesmo— a andlise das praticas e representacdes sobre a
menstruacdo observadas em uma determinada sociedade se apresenta
como um recorte analitico que permite vislumbrarmos como a relagao
entre biologia e cultura se configura em contextos historico-sociais

especificos. (p.344)

3. Las mujeres en el terreiro

Como se mencion6 anteriormente, la comunidad de un terreiro se conforma
como familia de santo, consolidada a partir del desmembramiento comunitario
descripto en el primer apartado de este capitulo, y en la lucha por conservar
ciertos valores y costumbres propias de los y las africanas trasladadas de forma
forzada. Segun Cordovil, la familia de santo “é um modelo de parentescoficticio
surgido no periodo colonial da necessidade dos escravos refazerem os lagos

desfeitos pela escraviddao”. Asimismo, explica que, en el terreiro,
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“‘espiritualmente todos sao parentes entre si, a mée de santo ou pai de santo
e seus filhos constituem uma familia extensa no sentido moral e pratico, pois
possuem deveres de ajuda mutua e muitas vezes coabitam no mesmo
espago” (2016, p.133).

En el capitulo “La invencién de la naturaleza: familia, sexo y género en la
tradicion religiosa afrobrasilefia” (2003b), Rita Segato plantea, en relacion al
grupo con el que trabajo, los Xangd> de Recife, que la experiencia de la
esclavitud pudo haber alterado ciertos conceptos estructurales de las uniones
familiares y las funciones intracomunitarias, entre ellas la distincién entre las
categorias de lo femenino y lo masculino: “la familia negra se deshizo con la
esclavitud, lo cual puede haber resultado en una transformacién del significado
y los valores tradicionalmente asociados a la oposicion entre estas categorias
[hombre y mujer]” (Segato, 2003b, p.206).

La autora encuentra que, tanto en la construccion de la familia de santo como en
la comunidad religiosa, hay intentos recurrentes “por liberar las categorias de
parentesco, personalidad, género y sexualidad de las determinaciones
biolégicas y biogenéticas con las cuales estan ligadas en la ideologia dominante
de la sociedad brasilefi@”, y lo vincula a la experiencia histoérica de la sociedad
esclavista en Brasil (Segato, 2003b, p.181). Otros autores han realizado trabajos
sobre el desarrollo de las familias afrodescendientes en distintas partes de
América, después de lo que fue la terrible trata esclavista, entre ellos Herskovits
(1938), Bastide (1961, 1969) y Minz y Price (2012), entre otros, pero este tema
en particular excede esta investigacién. Lo que interesa resaltar es la hipétesis
que brinda Segato sobre porqué esto es relevante en relacion a las mujeres

africanas referidas en el primer apartado del capitulo:

En realidad, las leyes de la esclavitud socavaron en el Brasil el poder y la
autoridad que los hombres podian ejercer tradicionalmente sobre sus
mujeres y descendientes, incluso en las sociedades africanas en las
cuales ellas tenian un mayor acceso a la independencia econémica y las

posiciones de alto estatus. Esos hombres, en consecuencia, perdieron

55 Los Xangd de Recife constituyen otra comunidad religiosa en linea con el candomblé de origen yoruba,
en el estado de Pernambuco. Como describe Segato (1993, 2003b, 2021), conservan la cosmovision y
estructuras similares a las de los candomblés nag6 de Bahia.
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todo tipo de control sobre esposas (209) e hijos y fueron desalojados de
los roles sociales que siempre habian desempefiado. En lo que se refiere
a las relaciones familiares, no se dej6é a su alcance ninguna identidad
alternativa. El modelo del pater familias blanco también quedoé fuera de
sus posibilidades. Con ello, uno de los productos sociales de la esclavitud
fue, probablemente, no solo la transformacion de los patrones de
comportamiento sino, sobre todo, una modificacién de la conciencia de
las personas, en particular en lo concerniente a las concepciones de la
actuacion de hombres y mujeres en el plano cultural y las expectativas
sobre su papel en el plano social. Esta situacion se prolongé tras el fin de
la esclavitud como consecuencia de la marginalidad econdémica a la cual

guedaron condenados los afrobrasilefios. (Segato, 2003b, p.210)

La autonomia y desarrollo economico de las mujeres africanas y sus
descendientes, que posibilitaron la constitucién de los primeros terreiros, ya se
revisd en el primer apartado. Verger (1985), Silva Bastos (2009) y Bernardo
(2005), entre otros y otras, concuerdan con ello. En este sentido, Hodge Limonta

es contundente:

Todos estes exemplos mostram como a relacdo familia consanguinea-
familia religiosa teve como fundamento comum a preservacdo das
tradicOes africanas [...] representadas nas figuras de suas fundadoras e
conservadas como patrimdnio familiar, que como parte do continuum se
ajustou aos novos cenarios sociais, mas teve no setor feminino seu mais
fiel guardido. (2009, p.282)

Como consecuencia de lo descripto, Segato insiste en que las comunidades
religiosas del candomblé afro-brasilefio albergan una concepcion de

indeterminismo biogenético, que se puede ver reflejada en

1) la practica de atribuir "santos hombres" y "santos mujeres" a hombres
y mujeres, indistintamente, como tipo de personalidad; 2) el tratamiento
dado por los mitos a los roles femeninos y masculinos de los orixas que

componen el pantedn y a las relaciones de éstos entre si; 3) la vision
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critica de los miembros con respecto a los derechos deducidos de la
maternidad de sangre o biogenética; 4) la importancia asignada a la
familia ficticia constituida por la "familia de santo" y a la adopcion de "hijos
de crianza”, en desmedro del parentesco basado en lazos de sangre.
(Segato, 2003b, pp.181-182)

En esta misma linea, Silva Bastos concuerda con lo que plantea Segato y
sostiene que “na concepcdo do grupo estudado, o género nao é inato. Nao
predomina entre eles o pensamento essencialista bioldégico” (2009, p. 161).
Asimismo, agrega que existe una comprension del género como algo
influenciado socio-culturalmente. Esto, sin embargo, contrasta con una division

mucho mas estricta en el aspecto ritual.

3.1. Juego deroles

A la hora de los rituales, existe dentro del terreiro una division de trabajo que esta
determinada por el sexo biolégico de sus miembros, asi como por el estatuto de
jerarquia que rige su organizacion. Ya en el primer capitulo de este trabajo
(apartado 2), se hablé de la estructura jerarquica del terreiro y como es la
distribucion de cargos segun el sexo bioldgico. Me interesa revisar un poco mas
de cerca algunos roles especificos en relacion con lo que plantean los y las
autoras mencionadas.

En el primer apartado de este capitulo se hablé sobre las jefas de terreiro, las
madres de santo, y la relevancia que tienen. Cabe reiterar que no es un cargo
exclusivamente femenino, aunque si lo es en algunos terreiros tradicionales. Con
el tiempo, surgieron casas lideradas por hombres. Hoy en dia, se pueden
encontrar muchos mas babalorixas que iyalorixas, si se consideran las otras
naciones de candomblé.

Esto ya habia sido detectado hace varias décadas por autores como Bastide,
que relata “[elmbora os babalorixa sejam mais humerosos do que as ialorixa, na
Bahia, dominam principalmente nas seitas banto; nas [...] yoruba, sdo ao
contrario as ialorixa que presidem a vida do candomblé” (1961, p.67), y Verger,
gue resalta esta misma diferencia pero la atribuye a la distribucién por género en

las cofradias religiosas: “o facto que tais confrarias agrupassem as mulheres ou
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0os homens por nagdes de origem criava condi¢cdes favoraveis para que 0s
escravos libertados pudessem reunir-se [...] as mulheres nagd de um lado e os
homens banto do outro” (1985, p.277). Ya en este siglo, Menezes ofrece otra
perspectiva:

As transformagdes ocorridas nas ultimas décadas deram maior
visibilidade as praticas religiosas afro-brasileiras, retirando-as, ainda que
lentamente, do fundo dos quintais, permitindo a sua manifestacao,
exigindo respeito, rompendo com preconceitos e violéncias, passando por
um processo branqueador e de atravessamento de fronteiras sociais. Isso
também acabou por expor e apresentar outras caracteristicas. Uma delas
foi a masculinizagcdo das liderancas, que pode ser observada para além
dos importantes redutos fundadores de Salvador e Sao Luis. Ressalvadas
as caracteristicas desses dois lugares, onde floresceram as praticas
religiosas afro-brasileiras em espacos dirigidos por mulheres e que assim
se mantiveram no transcorrer do século XX, nas outras regides brasileiras,
a expansdo das praticas e a masculinizagcdo foram um processo
crescente. (2011, p.137)

Tuve la posibilidad de conversar a este respecto con el axdgun Edison. Cuando
lo consulté sobre los primeros terreiros y sus lideresas, confirmd los relatos

citados con anterioridad:

...as primeiras casas elas vém duma origem de trés irmas. Entdo as trés
maiores casas que vocé tem, vocé vai ter um matriarcado muito forte.
Entdo, nessa relacdo de matriarcado, a ideia sempre foi buscar uma
seladora da casa, uma mae de santo, a ialorixa. Homem gestando casa
de candomblé ndo € uma relagéo tradicional, mas € uma coisa que hoje
vocé encontra vastamente, praticamente até em tradicional. (Entrevista,
marzo de 2020)

A su vez, le pregunté por los liderazgos masculinos en otros candomblés, dado
su pasado en terreiros de otras naciones (fue iniciado en un terreiro Angola y

luego se paso6 al candomblé keto), con el propoésito de saber si se trataba de una
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constitucion entonces mas patriarcal respecto a la de los terreiros keto, y me

respondio:

Néo diria que seja mais patriarcal, mas que existe um processo de
diversificagdo. Agora assim, tal vez por uma questdo mesma da
sociedade ser machista vocé consegue identificar um maior nimero de
pais de santos, de babalorixas, ou seja, se tem uma visdo muito maior
desses babalorixas do que das ialorixas. (Edison, entrevista, marzo de
2020)

Es necesario hacer una breve mencién sobre las iya bassé, las cocineras del
terreiro. Ellas son las encargadas de cocinar las ofrendas “secas”, no estan
involucradas en los sacrificios animales propiamente dichos, esa funcion
corresponde al axégun, que es un cargo exclusivamente masculino. Barros

Gama (2009) relata que

Para o candomblé a alimentag&o, na sua forma concreta e metaforica, é
entendida enquanto elo entre tudo e todos que fazem parte do terreiro,
“comer é contatar e estabelecer vinculos fundamentais com a existéncia
da vida, do axé, dos principios ancestres e religiosos” (LODY, 2006: 90).
No ajeum, banquete oferecido apds os toques (festas publicas), os filhos
da casa confraternizam entre si, com os convidados e com as divindades.
E o momento da refeicdo fisica, cujo alimento é geralmente proveniente

do cardapio dos orixas (idem). (pp. 54-55)

En esta linea, podemos ver la oposicion de roles a partir de la explicacion que

brinda Edison, ogd y axégun del Ilé Ase Baba Ala Ayé:

Por exemplo, vocé vai ter uma obrigagdo, na parte ritualistica da
obrigacéo € responsabilidade total do axdgun. Entdo, por exemplo, eu
preciso de folhas, vai caber ao ogda, ou babalosaim, buscar essas folhas.
[...] chegam as crias, € a responsabilidade do axogum trabalhar com as
folhas que foram trazidas, com as crias, cuidar bem delas até o processo

de oferenda. [...] vai caber também ainda ao axogum todo o processo de
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preparo digamos assim da comida dos orixas. Ele ndo vai cozinhar, mas
€ a obrigacdo dele deixar todo tratado, tudo bem limpinho para que as
mulheres possam fazer esse processo, as mulheres que sé&o
responsaveis pela cozinha.

Quando o oga entrega tudo limpinho, a responsabilidade imediata acaba.
Mas assim, volta a ter o babalosaim, o0 axogum e 0 og4, [...] tanto faz eles
serem um oga de sala, um oga que canta, um ogad que toca, a
responsabilidade dele volta no momento que vai entregar tudo aquilo. Que
eles tém que fazer todo o processo de cerimdnia juntamente com 0 orixa,

cantar e rezar, tudo de novo. (Entrevista, marzo de 2020)

Sobre las diversas funciones de los ogés y su centralidad en el terreiro ya se
habl6 en la dltima seccién del segundo capitulo. Aqui me voy a concentrar en las
funciones mas generales de las ekedys. Como se menciono tanto en el primer
capitulo como en el segundo, hay personas dentro del terreiro que pueden entrar
en trance, en términos de Cordovil (2016), los rodantes, y otras, hombres y
mujeres que no incorporan, no rodantes, entre ellos los ogés y las ekedys. Para
esta autora, en linea con lo que se venia mencionando en el apartado anterior,
no hay diferencias entre hombres y mujeres rodantes, en cuanto a sus funciones
rituales, “[clompete-lhes entrar em transe com as divindades nos momentos
litirgicos, consultar o oraculo, realizar oferendas votivas e ocupar-se de
diversos aspectos da organizacao fisica do terreiro. Ambos podem chegar a
lideranca do terreiro” (Cordovil, 2016, p.128). Sin embargo, Cordovil resalta
que las diferencias de roles se acentlan en la division del trabajo entre

hombres y mujeres no rodantes:

As mulheres ocupam o cargo de ekedys, que sao assistentes dos fiéis
gue entram em transe, cuidam de suas roupas e paramentos litargicos,
da preparacao das comidas votivas e também da organizacédo do tempo.
Por outro lado, os homens nao rodantes ocupam o cargo de ogas, suas
atribui¢cOes litirgicas dizem respeito a imolacdo de animais votivos e a
percursao de instrumentos musicais durante o ritual. Por esta divisdo de
trabalho entre os géneros, podemos perceber que as mulheres ocupam

muitos papéis simbolicamente relacionados a cozinha, ao espaco
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doméstico, ao cuidado e a nutricdo. Por outro lado, mesmo sendo o
terreiro um lugar publico, existem niveis onde ele permite a exposi¢céo a
estranhos. As festas publicas sao o principal momento onde se recebe os
de fora. Nessas festas, os ogas ocupam papel importante, pois séo

responsaveis pela musica ritual. (Cordovil, 2016, p. 128)

Las ekedys son cuidadoras de los “caballos” de los orixas, cuando los hijos e
hijas de santo entran en trance, todos los procesos descriptos en capitulos
anteriores, son acompafiados por las ekedys, ellas son quienes visten, guian de
un espacio a otro y cuidan de la apariencia de los orixas manifestados, ademas
de colaborar con la organizacion y preparacién de toda la festividad. Como
sugiere Cordovil (2016), su rol estd mas vinculado a las tareas domésticas y de
cuidado, mientras que los ogas ocupan el espacio publico de la fiesta, sin ogas
no hay ritual.

En esta linea, Bastide (1961) agrega que

cada ogan esta ligado a uma filha do mesmo santo que ele, que é a "sua"
filha, & qual por conseguinte auxilia e protege, mas que, por sua vez, lhe
deve respeito e submissdo. A ekedy, ao contrario, é de certo modo a

empregada, a serva piedosa e paciente de sua yaud. (p.62)

Mé&e Claudia de Oxala explica las funciones de las ekedys de la siguiente

manera:

Elas sdo maes, ajudam. Porque assim, tanto os ogas como as ekedys
eles tém uma funcéo, de ver a festa e trabalhar a festa. E bom, mas na
realidade, eles trabalham para os orixas naquele momento da festa. Eles
nao assistem, eles estdo ai para trabalhar, tem que cuidar das pessoas,
dos médiuns, dos orixas que vao vir, das energias que vao perceber,
entdo € muito trabalho. [...] eles tém um papel muito grande dentro do
terreiro, para ajudar a incorporar, para ajudar aos médiuns ndo se
machucarem, o processo da pessoa toda receber que para alguns é muito
trabalhoso, para outros nem tanto. Varia muito da aceitacdo do médium

para médium. E eles ajudam nessa parte, mas para eles é um trabalho
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muito grande. Porque eles trabalham, independente disso, antes da festa,
durante a festa e depois da festa. E na realidade € como uma punicéo,
né, tem um conto, que fala que, eles foram amaldicoados nesse ponto né,
eles ndo tém incorporacao, e tem que trabalhar, porque estavam muito
envaidecidos, ai foi que Orunmild dé essa puni¢cdo para aquelas pessoas
que nao incorporam de trabalharem nos processos. Entdo ndo téo
assim... € bom, mas cansa muito, ndo é facil. Ser oga nao é facil, ser
ekedy ndo é facil. Lidar com outras pessoas € muito dificil, especialmente
que eles ndo tém essa incorporacdo, agora eles tém assim, a
sensibilidade, eles tém aquela percepcdo do orixa muito préximo deles,
eles tém todos os sintomas, s6 ndo tem a incorporacdo. (Entrevista,
febrero de 2020)

Para resumir, se puede observar que tanto los ogds como las ekedys son
hombres y mujeres, respectivamente, que no caen en trance, con funciones
diferentes, pero, segun estos testimonios, complementarias, y son responsables
del desarrollo de las ceremonias rituales del candomblé. Ahora bien, ¢ por qué
las ekedys no tocan los tambores y los ogds no cuidan de los “caballos” en
trance? ¢,cual es larazén de la division del trabajo por género en estas funciones

en particular?

4. Mujeres y atabaques

En mis recorridos por distintos terreiros de Salvador de Bahia, encontré un patron
comun que se repetia, “mulher n&o toca tambor consagrado”. Debo decir que
este es, como era de esperarse, el tema mas complejo de la investigacion, ya
gue fue muy dificil obtener respuestas a este respecto. Pero comencemos por el
mito de origen. Ya en el capitulo dos, en la descripcion de los tambores, hice
referencia a la divinidad del tambor, “Ayon”, “Aiyom” o “Ayan”, una divinidad un
poco olvidada en el espectro religioso brasilefio. Sanara Rocha reproduce un
mito de origen del atabaque, vinculado a esta divinidad, recogido del babalorixa

Baba Junior T’Jagun:
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...quando os Orixas ainda povoavam o Ayé [...] Baba Junior conta que
nessa época existia um orixa conhecido como Ayan, ou Ayom ou, ainda,
Ayangalu e que era um dos seres mais fortes que ja pisaram na terra. Sua
forca era tdo tremenda que causava inveja em muitas pessoas. Uma
dessas pessoas era uma mulher, que insatisfeita com a fama de
invencivel desse homem, teria desafiado Ayom a arrancar Iroko, uma das
arvores mais frondosas e de raizes mais firmes daquele reino, do seu pé
para mostrar o tamanho de sua forga.

Ayan, vaidoso que era, tomou o0 desafio como uma questdo de
honra. Arrancou Iroko de seu pé com apenas uma mao, fazendo de sua
madeira a matéria prima perfeita para confeccionar o primeiro tambor
ritual da historia yorubana. A mulher, da qual Baba Junior n&o se recorda
0 nome, ndo se deu por satisfeita com a vitoria de Ayan e com a ascensao
de sua fama, agora também de eximio percussionista, planejou sua
vinganga. Certa vez esperou que ele dormisse e entrou em sua casa para
roubar o precioso tambor.

Quando a mulher segurou firme no instrumento para toca-lo, ficou
de bajé no mesmo momento, ou seja, 0 seu corrimento menstrual desceu
—o0 que, segundo Baba Junior diz, “enfraqueceu” tanto a ela mesma
guanto ao tambor. Ayan, ao acordar e ver que seu instrumento estava
enfraquecido e com o couro mole, foi até Orunmila, o adivinho, e esse
disse-lhe que deveria fazer sacrificios para curar o llu, criando assim o
habito de sacrificio para alimentar os tambores, que ainda hoje pode ser
visto na tradicdo candomblecista. Assim fundou-se também o tabu das

mulheres nos tambores. (2020, pp.34-35)

Segun este mito, es un hombre el que crea el primer tambor y lo ejecuta de
manera tal que logra el reconocimiento general de congéneres y divinidades.
Una mujer, llena de envidia, se atreve a tocarlo y por haber estado menstruando,
pudre el cuero. Rocha agrega que es a partir de este mito que la palabra
yorubana “bajé” queda asociada al ciclo menstrual, “cujos significados extraidos
do Vocabulario Yoruba s&o: “estragar; apodrecer; ruim; mofar, azedar’
(NAPOLEAO, 2011, p. 58), dentre outras conotacdes negativas, [...] € o tabu da

mulher tocar tambor € instaurado” (Napoleao citado en Rocha, 2018, p. 2).
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En esta linea, cuando consulté a un alabé de un terreiro muy tradicional (que
solicité que se resguarde su nombre), me respondié que no era una cuestion de
machismo, sino mas bien de una imposicion de los orixas, “os deuses nao
querem mulher perto do tambor por causa da vida que expulsam cada més”. En
otro testimonio recogido, el oga Sergio de Ayra resalta la representacion de la

masculinidad que alberga el atabaque, y explica:

A resposta passa por essa origem de fato da existéncia [dos atabaques].
Os atabaques africanos, eles séo feitos do tronco duma Unica arvore. Aqui
no Brasil a gente ndo faz assim, geralmente porque ndo tem arteséo, nao
tem a cultura, mas se alguém conseguir fazer vai ser usado; mas
originalmente é feito dum tronco, grosso né, ele é furado no meio e la na
ponta pde o coro. E na ancestralidade africana, esse tronco representa a
masculinidade e esse é um dos motivos pelos quais s6 homem toca [...]
Dentro do candomblé, por conta de detalhes como esse, do atabaque
original, dessa ligagdo com a representacdo da masculinidade, mulher
ndo toca, e ai entra a questdo do tabu e da origem do atabaque.

(Entrevista, marzo de 2018)

Este testimonio es similar a uno recogido por Sanara Rocha de otro babalorixa,
Baba Orlando, quien “justifica a interdicdo das maos femininas sobre os
atabaques, no fato de a madeira com a qual os ilus sdo construidos, serem
extraidas de uma arvore consagrada a ancestralidade masculina” (2020, p.34).
Rocha resalta que, si bien el pai de santo reconoce que ya en Brasil las maderas
utiizadas para la construccion de los atabaques son multiples, y no
necesariamente se restringen a la que era consagrada a la ancestralidad
masculina, su origen seria el que marcaria el predominio de los hombres en este
territorio. En esta linea, la autora enfatiza que su interlocutor “n&o elucida QUEM
consagrou tal arvore a linhagem masculina e em quais circunstancias, isto €,
qual mitologia salvaguarda essa memoéria e quais personagens protagonizam
essa narrativa®, y agrega, “[a]final, ndo existem ritualidades que sejam
preservadas no tempo historico sem mitos que as fundamentem e agentes que

as perpetuem” (Rocha, 2020, p. 34).
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En mis visitas al llé Ase Baba Ala Ayé, encontré una perspectiva relacionada al
tabu de la menstruacion, pero con otro matiz. Antiguamente, solo las mujeres
podian recibir santo y participar de la ronda del xiré (bailando, claro esta), los
hombres no participaban e incluso esa tradicion se conserva hasta hoy en

algunos pocos terreiros tradicionales. Edison relata que

Nas casas mais tradicionais, homem, ou ele é o alabé ou ele teria “o santo
suspenso”. Porque seguindo a risca que o xiré é feito, no candomblé em
sim, é feito de homens para mulheres. Entdo por exemplo, vocé pode
chegar nalgumas casas e vocé vai ver homens nas rodas normalmente,
mas historicamente os homens ndo eram da roda, ndo era permitido para
eles estar nas rodas. Hoje vocé vai encontrar homem que recebe santo
mulher, que recebe iabas quanto abor6°6. Tem casas por exemplo que
homem mesmo recebendo iabés, ndo colocam saias, colocam saiotes.
Tem casas que permitem por exemplo a homem que tem orixa iaba,
colocar saia. Hoje € muito dificil ter tipo assim uma regra, ndo existe algo
assim que vocé possa dizer todos os candomblés, ndo existe. (Entrevista,
marzo de 2020)

Segun Edison, el xiré es realizado por hombres para mujeres, son las mujeres
las protagonistas de la ceremonia ritual, y Mae Claudia enfatiza este concepto

explicando que

Os tambores séo feitos para os homens tocarem, para reverenciarem 0s
espiritos que estdo tocando nas mulheres. A muitos anos atrés,
antigamente era muito dificil ter incorporacdo do homem, geralmente as
incorporag6es eram por mulheres, né. As mulheres tém aquela coisa do
“‘bajé”, que a gente chama da menstruagao, do nosso ciclo menstrual,
entdo tem esse tabu, de algumas mulheres por exemplo ndo tocar em
nada que € sagrado dos orixas nesse periodo, entédo por isso também tem
essas referéncias assim que nao pode. Mas essa coisa de ndo poder é

muito mais porque as mulheres séo ligadas para a parte da incorporacéao,

56 Recordemos que las iabas son las deidades femeninas y los aboros las deidades masculinas.
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da gestacao, né. E o atabaque, como € algo que o0 homem n&o tem muito
aceso ao culto, digamos assim, que ndo é algo comum l& fora, na Africa,
é algo muito especifico do Brasil, da Bahia, que os homens ndo dangcam
na roda, geralmente dangam as mulheres.

Geralmente é assim, mulheres eram de santa mulher e os homens
eram de santos homens. [...] Entdo algumas casas mais tradicionais, mais
antigas, ainda se trabalha assim, outras ndo. Varia muito de familia para

familia de axé. (Entrevista, febrero de 2020)

En estos testimonios, sin embargo, no queda claro entonces qué sucede con las
ekedys, que tampoco reciben santo, en relaciéon a la musica ritual. Sergio de Ayra

comenta que

Ekedys ndo tocam atabaque. A Unica coisa que a gente pode dizer que é
um instrumento que a ekedy toca se chama Adja. Ele normalmente, mas
nao necessariamente, ele tem trés bocas [...] ele também é utilizado para
invocar o orixa. Entdo é praticamente a Unica coisa que elas tocam, entre
aspas, o restante dos instrumentos séo os ogas. As funcdes delas séo
outras, tem coisa que até € parecida, mas no geral é completamente
diferente. O oga tem funcdes relacionadas ao toque, relacionadas ao culto
interno, as atividades internas, porém sao coisas diferentes, geralmente
as coisas que um oga faz, a ekedy néo faz e vice-versa [...] pode se dizer
que essas duas funcbes sdo complementarias, que tem coisas no
candomblé que s6 homens podem fazer, e tem coisas no candomblé que
s6 mulheres podem fazer e ai muito por causa disso também precisa ter
esses dois cargos de pessoas gque nao incorporam. (Entrevista, marzo de
2018)

Como se mencion6 en el apartado anterior, las funciones de los ogas y las
ekedys son diferentes, y a lo que hace a la musica, las ekedys, al igual que las

iyalorixas, pueden acompafiar solamente con el adja®’. Ahora bien, la cuestién

57 Para mayores precisiones sobre este instrumento ver capitulo 2, apartado 3.1.
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con el adja es que muchas veces no es considerado como “instrumento” de la

orquesta ritual. El oga Edison sostiene que:

...algumas pessoas consideram o adjd como instrumento. O adja na
minha concepc¢ao ndo é um instrumento. O adja € um adereco. [...] Ele
consagrado para uma fungdo. Entdo por exemplo, € muito dificil um oga
ter o adja nas maos. O adja € muito mais para as mulheres de santo, para
as ekedys, para as mées, para as maes pequenas, né? Porque o adja na
verdade é um chamado que vocé faz, € como se fosse um sino. Quando
vocé esta na roda, vocé bate o adja para chamar a atencao das pessoas
para algo. Entdo quando vocé danca na roda com o adja, vocé esta
chamando o orix&, quando vocé danca para o orixa com o adja vocé esta
guiando ele para um caminho especificamente voltado para vocé. Entédo
assim, na minha concepc¢do especificamente o adja ele ndo é um
instrumento, porque assim, quando vocé inicia todo o processo de toque,
0 adja ele ndo entra no ritmo, pelo menos no ritmo da musica sendo
tocada. Ele é algo mais ligado ao orixa, digamos assim, ele € um meio de

vocé fazer com que o espirito se materialize. (Entrevista, marzo de 2020)

En esta misma linea, Mae Claudia enfatiza que los ogas son siempre hombres,
las mujeres generalmente quedan relegadas y como mucho tocan el adja. “Mas
os atabaques é especifico dos homens, ndo quer dizer que as mulheres nao
toquem, mas assim, € algo que é mais direcionado a eles. As mulheres € [...]
mais escondido, € algo que fica mais reservado” (entrevista, febrero de 2020).
Entonces, la cuestion de los tambores y las mujeres, ¢ esta relacionada con una
imposicion divina vinculada al tabu de la menstruacion, con el arbol que
representa la masculinidad del que se hacian los ilus, o con ambos? Retomando
los primeros relatos presentados en el apartado, Rocha resalta la ausencia de
un arbol consagrado a la ancestralidad masculina en el mito que recoge, en
contraposicion a los otros testimonios presentados, y enfatiza que vemos “a
propria condicdo biol6gica das mulheres que menstruam tornar-se Unico e
preponderante fator impeditivo da sua presenca nos tambores. O bajé, € o tabu
por si sG, motivo suficiente para banir do territorio percussivo todas as mulheres”
(2020, p. 35).
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En principio, sabemos que muchas mujeres son percusionistas del otro lado del
océano Atlantico. Luhning y Verger iluminan diversas facetas sobre ellas en su
trabajo “The voyage of the drums: From Africa to the Americas” (2013).
Inicialmente aclaran que “[flor musical occasions, ranging from religious
ceremonies and work-related activities to secular festivities such as weddings,
the drummers are typically men, though women and children sometimes play
drums as well” (2013, p.1), y agregan que, si bien no es tan comun ver mujeres
participando de ceremonias publicas en Africa Central, mas hacia el norte y
occidente las percusionistas femininas estdn mucho mas extendidas, por
ejemplo “the drums played by the women of the court of the King of Porto Novo,

who also play giant gourds” (LUhning y Verger, 2013, p.10)

Afohento Ghafity, Porto-Naoo, Awin (Anes 50)

Imagen tomada de la recopilacion presentada por Liihning y Verger en “The

voyage of the drums: From Africa to the Americas” (2013, p. 8)

En Nigeria, en la region de ljexa, es conocido el culto de Oxum, cuyos tambores,
también denominados ljex&, son tocados por manos femeninas. Rocha describe
un encuentro con la Princesa lya Adedoyin Talabi Faniyi, descendiente directa
de la familia real de Osogbo (Nigeria), sacerdotisa de Oxum e intelectual
renombrada, que confirma la continuidad de este culto en el que, como “omo
oxum”, participa. Esta tradicion es conocida en el contexto brasilefio como “afoxé

de Oxum”, celebrada anualmente, entre enero y febrero, en las casas de santo
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de nacidn ijexa a través de “um cortejo formado apenas por mulheres tocando
nos tambores [que] satdam a matrona oxum, um dos maiores icones yorubanos
da fertilidade feminina” (Rocha, 2020, p. 95). Esta autora destaca que en terreiros
como el 1lé Axé Orixa Olufon, de Itabuna, se mantiene la tradicion en manos
femeninas. Sin embargo, en otros terreiros, como |lé Axé Kale Bokum, en
Salvador, “a tradi¢do de culto a Oxum permanece, mas corpos masculinos que
requisitaram o espac¢o do tambor, reconfigurando todo o sentido simbdlico da
tradicdo, que visa celebrar a fertilidade feminina” (Rocha, 2020, p.95).

Sanara Rocha refuerza esta idea y sostiene que las mujeres

...tocam tambor no territério afro-religioso desde o periodo inquisitorial
brasileiro, quicd de muito antes, de tempos imemoriais no continente
africano, antes de seus corpos serem marcados pelas inscricoes coloniais
modernas de género, tornarem-se femininos e passarem a ser regulados
a partir de valoracdes negativas referentes a sua condi¢éo biologica, de
ser “mulher”. (2018, p.1)

En esta linea, Rocha se dedicé a rastrear la presencia femenina en la percusion
de distintos ambitos, y encontrd en el trabajo de Inaicyra Falcdo dos Santos®® un
mito diferente de creacion del primer tambor ancestral yorubano, con la
particularidad de que el creador, en realidad, seria una mujer: Ayan Toke. Rocha

comenta en su trabajo lo siguiente:

Nos primordios da civilizacdo nédo existia em Oyo-Oro, cidade
desaparecida, nada conhecido como tambor; ali morava uma mulher
chamada Ayatoke, mas as pessoas a chamavam de Ayan. Esta senhora
era estéril, andava sozinha pelo mato, sempre com um pedaco de madeira
oco. Um dia ela viu uma pele de bode e resolveu cobrir as extremidades
do pedaco de madeira, mas a pele ora ndo se adaptava muito bem, ora
rasgava quando ela batia com um pedaco de pau [...] finalmente, um dia,
Exu apareceu e lhe deu tiras de couro de veado a fim de que amarrasse

com firmeza o couro no tronco. E foi nesse momento que o tambor deu

58 Santos, Inaicyra Falcdo dos. (2006). Corpo e ancestralidade: uma proposta pluricultural de danga-arte-
educacdo. S&o Paulo: Terceira Margem.
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um som melodioso. Ayan comecou a tocar o tambor por toda a cidade, as
pessoas corriam para escuta-la (todos surpresos!) porque nunca tinham
ouvido alguma coisa semelhante antes. [...] Xangd —Orix& do trovdo— na
qualidade de rei da cidade, quando a ouviu, convidou-a para morar no
palacio. Ela tornou-se a tocadora oficial do palacio de Xang6. Todos
sabiam que ela era estéril; no entanto mais cedo ou mais tarde ela teria
um filho, uma vez que qualquer mulher estéril que entrasse no palacio de
Xango tornava-se fértil. E foi o que aconteceu: Ayan casou-se com Xango
e logo teve um filho que foi chamado de Aseorogi. Ela passou toda a arte
de tocar e construir o tambor para seu filho. Ayan também é, até hoje, o
nome dado a todos os membros de uma familia cultuadora do tambor

entre os povos yoruba. (Santos, 2006, citado en Rocha, 2020, pp. 42-43)

Es necesario mencionar que Xango, rey de Oyo, es considerado el orixa del
tambor. Incluso en algunos relatos se lo menciona como alabé, por ejemplo, en
“Oxum fica pobre por amor a Xangd” (Prandi, 2001, pp. 335-336).

Rocha ademas describe que habria un linaje entero de hombres y mujeres que
le rinden culto a Ayan en Nigeria, rastreado por Inaicyra Falcdo dos Santos. Esto
le permite realizar dos afirmaciones: “1- que certos titulos e nomeacdes
yorubanas sao agéneras”’, como la de alabé, y “2- as narrativas miticas
consistem num territério em disputa por fundamentarem moralmente toda a

sociedade” (2018, p.7). Por lo tanto, la conclusion que extrae es:

O titulo honorifico de alagbe hoje, no contexto candomblecista €&
designado exclusivamente ao ente masculino, por este ser considerado
puro a ponto de se consagrar a mistica percussiva sagrada. Respaldada
pelo tabu do “bajé” e instituido quase que unanimemente nas casas de
candomblé no Brasil, a interdicdo da mulher ao tambor sagrado reforca
esteredtipos de género conflitivos com as discussdes do seu tempo.
(Rocha, 2018, pp.7-8)

El mito reproducido por Rocha no es conocido por las personas con las que pude
conversar (0 no me lo quisieron mencionar). Pero un testimonio en particular me

llama la atencion y podria aportar a esta conclusion de Rocha sobre los territorios
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gue supieron ocupar las mujeres percusionistas. En relacion a porqué las

mujeres no podian cumplir las funciones del ogd, Edison respondio:

Na liturgia de Keto ndo consegui encontrar nada especificamente.
Conversando com pessoas mais antigas a gente sempre descobre coisas.
E ai, uma dessas pessoas mais antigas que eu conheci faz um tempo, ele
me revelou que a funcdo de Ogéa na verdade ndo é um cargo, € uma
obrigacéo. Ele me disse que essa obrigacdo vem por determinacdo de
Olorum por causa de uma determinada situacdo que Xango, na terra de
Ika, foi resgatado por lansd. Mas os ogas que ajudaram, por terem
colaborado com todo esse processo que Olorum condenou, eles
passaram a ter responsabilidades de levar os ebds, de buscar as folhas,
de tocar nas festas, de organizar as situagdes, de cuidar as crias.

Em funcéo disso, tal vez, algumas casas muito tradicionais, os mais
antigos ndo vejam a mulher como sendo alguém que poderia cumprir essa
funcdo ja que na época que os ogas foram, digamos assim,
responsabilizados por isso, ndo havia mulheres, também depende muito
da questéao tradicional da casa. Hoje, vocé tem grupo de mulheres, por
exemplo, que ja tocam e faz encontros, onde elas tocam inclusive o0 Rum,
elas tocam todos os tipos, os trés atabaques, o Rum, o Rumpi e o L€,
tocam o xéquere, tocam o Ga e faz encontros.

Agora assim, na liturgia ndo encontra nada, mas assim, como todas
as religides, todas as doutrinas precisam evoluir com o tempo, vocé
encontra em muitas casas, inclusive eu conhecgo, algumas pessoas do
sexo feminino que tocam e nao ficam a deverem nada os toques, a festa
organizada e gestada por homens néo fica nada a ver, € muito mais uma
guestdo assim de vocé buscar referéncia na histéria, na liturgia de Keto

vocé ndo encontra. [énfasis de la autora] (Entrevista, marzo de 2020)

Edison no encontré nada en la liturgia keto que confirme que el puesto de oga
sea exclusivamente masculino, exceptuando ese relato sobre el rescate de
Xangob de la tierra de Iku que le fue mencionado. Asimismo, el Baba George da
Hora, entrevistado por Rocha, tampoco encuentra nada que justifigue la

prohibicion de las mujeres de tocar los atabaques, el Unico, en palabras de la
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autora, que lo reconoce de entre todos sus entrevistados, y que “considera que
tal tradicao € mesmo de ordem humana” (2020, p.38). Sin embargo, el babalorixa
“nao se opde a preservacao de tal tradicdo pelo fato de nunca ter visto nenhum
Orixa se manifestar contra este tabu [..] se ele existe deve haver uma
justificativa”, y agrega que su interlocutor considera que “nao se pode ser seletivo
nas atualizacbes da tradicdo, [...] ou se joga fora tudo e se arca com as
consequéncias de lidar ndo mais com a tradigdo candomblecista” (Rocha, 2020,
p.38). Ya veremos, en el proximo apartado, algunas situaciones que contradicen
lo mencionado.

Tal vez la falta de rastros de una prohibicion para las mujeres y la preeminencia
masculina en territorio percusivo sea porque, como sugieren investigadores
como Bastide (1969) y Ferreira Santos (2009), el puesto de ogéa habria surgido
en Brasil. El axégun Edison reconoce que hay muchas mujeres percusionistas
gue no tienen nada que envidiarles a los hombres y que, de una manera u otra,
también las practicas van evolucionando.

En esta linea, el mestre Iuri describe en su tesis el trabajo que realiza en Gantois,
con los talleres de ritmos de candomblé, abiertos a todos y todas, a través del
Projeto Rum Alagbé. Inicialmente, el objetivo del proyecto es acercar la
comunidad al terreiro y promover el interés y la formacién de nuevos alabés, una
dificultad que, como ya se menciond en el capitulo anterior, se da en distintas
casas a raiz de las demandas del dia a dia que desalientan a los jovenes de
iniciarse como musicos del terreiro. Como se dijo, estos talleres estan abiertos a
la participacién de nifios, nifias y jovenes, independiente de si son miembros o
no del candomblé.

Sobre la ensefianza a las mujeres, el mestre entiende que es de vital importancia
que conozcan en profundidad los ritmos de candomblé, después de todo, las
mujeres del terreiro participan activamente en el aprendizaje de los futuros ogas,
“‘dado que elas, ao introduzirem as nuances devidas, orientam os masicos com
as marcacdes que os atabaques devem fazer quando os orixas estiverem
dancando no saldo, fazendo com que os Ogas absorvam essa cultura e
sensibilidade acustica” (Passos de Barros, 2017, p. 103). A su vez, al conocer la
musica, colaboran a que las fiestas rituales sean llevadas a cabo con una
ejecuciéon adecuada de los tambores, por ejemplo, acompafando con el agogd

o el adja. Passos de Barros (2017) relata que
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M&e Menininha tinha uma cabaga que a acompanhava nas festas e com
esse instrumento ela puxava as musicas antes dos Alagbés comecarem
a tocar, dando o ritmo da cantiga. Egbomi Delza, por sua vez, também
seguia este mesmo exemplo com a cabacga, principalmente nas
obrigacbes funebres, ja Egbomi Cidélia fazia questdo de ensinar os
Alagbés mais novos tocando na cabaga ou no Gan.

Desta forma, esta mais do que provada a importancia das mulheres
no aprendizado dos musicos na religido do candomblé. E é justamente
dessa origem que provém o projeto Rum Alaghé com a forca das
mulheres do Gantois. (pp.102-103)

Al mismo tiempo, el mestre luri destaca la voluntad y el empefio de las nifias y
jovenes que participan del proyecto, menciona que pareciera que estuvieran
poniendo a prueba su resistencia, aprendiendo rapidamente, llevando
instrumentos pesados Yy tolerando toques de duraciones extendidas, “nao existe
distincdo alguma, ali ndo tem homem ou mulher” (Passos de Barros, 2017,
p.108). En esta linea, agrega: “[e]m conversas com alguns Alagbés da casa,
percebi que eles ficam admirados com a forma que elas estdo tocando, muitos
falam que ‘as meninas estdo tocando igual a gente’, ou entdo que elas se
assemelham a um homem tocando” (Passos de Barros, 2027, p.108).

Ahora bien, asi como se destaca la importancia y el desempefio de estas nifias

y mujeres, el mestre luri también enfatiza:

... importante que realmente se compreenda a metodologia e o objetivo
gue vem sendo desenvolvido no projeto Rum Alagbé, que nunca teve
como objetivo formar mulheres tocadoras de atabaques para o contexto
religioso do candomblé, mas sim tocadoras de atabaques para outros
contextos.

Com isso, trago um tema que por muito tempo vem sendo discutido de
forma equivocada por alguns membros do candomblé. O tabu existe, é
fato, o sagrado nao permite que o orixa, que é guiado pelo atabaque, seja

manuseado por mulheres. (Passos de Barros, 2017, p.101)
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Uno de sus entrevistados, alabé de Gantois y reconocido musico con una
extensa trayectoria, Gabi Guedes, también considera que es muy bueno que las
mujeres aprendan a tocar los ritmos para conocer su propia ancestralidad, sin
embargo, “[e]las ndo vao tocar dentro do candomblé, sé se tocarem em uma
outra casa que aceite. Mas com certeza aqui dentro do Gantois as mulheres nao
vao tocar atabaque” (Passos de Barros, 2017, pp. 63-64). De esta manera, segun
lo mencionado, podemos saber que hay una visién positiva sobre las mujeres
aprendiendo los ritmos de candomblé, que su ejecucion no tiene nada que
envidiarle a la de los hombres, y que demuestran un gran interés en la percusion

y la musica del terreiro. Aun asi, Passos de Barros (2017) sostiene que

Os mestres dos atabaques serdo sempre os mestres, os Alagbés,
Xikarongomas e Huntés. Eles foram escolhidos pelos Orixas, Voduns e
Inkices para exercer a fungdo de tocar os atabaques dentro do candomblé
gue praticamos no Brasil. Sdo eles os responsaveis por perpetuar essa

linda cultura percussiva. (pp. 115-116)

5. ¢Tradiciones o transgresiones?

Hasta aqui sabemos que la “norma” es que las mujeres no pueden tocar los
tambores consagrados. Sin embargo, hay evidencia de mujeres tocando en
contexto ritual en diversos trabajos de investigaciéon. Rocha (2020) destaca
registros de mujeres angoleras en el trabajo de Valéria Costa y Flavio Gomes
(2016) sobre los “calundus”®® de Luzia Pinta, que se remontan al siglo XVIII.

En Rio Grande del Sur, Ana Paula Silveira (2008) realiz6 la investigacién para
su maestria en dos templos, uno en Pelotas, IIé Axé Xangd Aganju, de tradicion
nago, y el otro localizado en Rio Grande, Reino de lansa e Cabocla Juremita, de

tradicion jéje, en los cuales hay un linaje de tamboreras mujeres, al que

59 “0O termo ‘Calundu’ de origem banto, segundo Costa e Gomes (2016, p. 16), diz respeito a “uma grande
variedade de manifestagdes religiosas, em particular o transe espiritual”’, no contexto africano Centro-
Ocidental. No Brasil, de maneira similar, além de ter sido utilizado muitas vezes com conotagdo para
designar qualquer forma de aglomeragdo negra no entorno de atabaques e cantos, aos poucos se
configurou como um dispositivo afro-religioso que reunia um ‘complexo de crengas e praticas rituais que
envolvia possessao espiritual [...], adivinhagdo, cura, propiciagdo e garantia de sobrevivéncia™” (Costa y
Gomez, 2016, citado en Rocha, 2020, p. 95)
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pertenecen Andrea do Bara, Eneida de Oxala y Rosa do Bara. La autora recoge
sus testimonios y de otros miembros de la comunidad, en los que se ven
reflejados las dificultades de visibilizarse como “mujeres del tambor”, los
prejuicios que las rodean y los desafios de poder tocar y ser reconocidas en otras
casas por los hombres.

En esta linea, Cavalcante Rosa (2005) también destaca el toque de tambores en
un terreiro de la nacibn Xamba, menciona que Mae Biu hacia parte de
“cerimbnias como a de lansa de Balé, em que apenas os homens participam [...]
também se destacou por tocar nos tambores sagrados cujo acesso € exclusivo
ao universo masculino, assim como algumas de suas irmas e como ocorre
atualmente” (2005, p. 244). Por su lado, Rocha (2020) nos trae los testimonios
de Odara de Oya, iyakekeré del Ilé Axé Omin Or0, Ekede Sil Caldeiras de Oya,
del Ilé Axé Ewa de llhéus, y Mae Rose de Ogum, del 11é Axé Ogum Marinho de
Séo Francisco do Conde, todas tamboreras de terreiro.

Tuve la posibilidad de tener un encuentro con Sanara Rocha muy enriquecedor,
y gracias a ella pude contactarme con M&e Rose de Ogum. Lamentablemente,
cuando estdbamos por encontrarnos llegoé la pandemia y la cuarentena estricta
a Salvador, no obstante, pudimos tener algunos intercambios por mensajes.
Ademas, me facilitd un reportaje que le hicieron en un programa de television®°,
en el cual se destacan sus cualidades como iyalorixd, como mujer tamborera y
su trabajo cotidiano como conductora de émnibus. Mde Rose, como la mayoria
de las mujeres citadas, comenzaron a tocar en principio por la falta de hombres
gue cumplieran la funcién, por supuesto, siempre con el permiso de los orixas.
Esto permiti6 poder continuar con la vida ritual de la casa y los orixas no se
incomodaron con tener mujeres en los atabaques. Lo mismo se enfatiza tanto en
los testimonios recogidos por Silveira (2008), como en el trabajo de Rosa
Cavalcante (2005).

60 Bahia Meio Dia [Programal). (8 de marzo de 2016). “Dia internacional da Mulher: Veja a historia de fibra
da yalorixa ‘Mae Rose’, de Candeias”. Disponible en: https://globoplay.globo.com/v/48682695/

168


https://globoplay.globo.com/v/48682695/

Méae Rose de Ogum tocando el Rum.
Imagen tomada del archivo del programa “Bahia Meio Dia”, disponible
en: https://globoplay.globo.com/v/4868695/

5.1. Sobre mitos y rituales

En este tramo recorrido, se han presentado algunos mitos que hablan de las
posiciones que fueron ocupando las mujeres y como fueron siendo corridas del
centro de estos relatos. Sabemos que, como toda tradicion oral, ya discutido en
los otros capitulos, la variedad de relatos de un mismo mito y el énfasis en una
divinidad u otra varia de contexto en contexto.

Las lya Mi Oxoronga, presentadas en el inicio de este capitulo, son consideradas
las madres ancestrales, pero también las hechiceras malvadas que hay que
mantener a raya. También se menciono a la orixd Odu como otra representacion
de lya Mi, madre de todos los hombres, pero de nuevo, fue necesario que Oxala
la enganara para quitarle algunas de sus atribuciones, “pois a mulher tinha poder
demais na Terra”, “Odu dali em diante apenas dancgaria”, ese seria el papel de la
mujer.

Sin embargo, de una forma u otra, las mujeres son, fueron y seran, las
responsables de traer nuevos seres al mundo. Y nadie lo pudo desconocer, pues,
cuando los orixas masculinos quisieron dejar afuera a Oxum y a las otras orixas

femeninas de sus reuniones para repartirse funciones y atributos en la creacién

169


https://globoplay.globo.com/v/4868695/

de Aié, todas las mujeres quedaron estériles®l. Los hombres, desesperados,
“sem filhos para criar nem herdeiros para quem deixar suas posses, sem novos
bragos para criar novas riquezas e fazer as guerras e sem descendentes para
nao deixar morrer suas memorias”, fueron a consultar a Olodumaré. Entonces,
Olodumaré supo que habian excluido a Oxum de las reuniones. “Ele aconselhou
0s orixas a convida-la, e as outras mulheres, pois sem Oxum e seu poder sobre
a fecundidade nada poderia ir adiante” (Prandi, 2001, p.345).

Claramente hay un territorio de disputa de sentidos, propio de cualquier religion
y comunidad, que en el candomblé se materializa especificamente en la
prohibiciébn de las mujeres de tocar atabaques. De esta manera, nos
encontramos, por un lado, con las narrativas que hacen alusién a la ancestralidad
masculina que representa el atabaque, y por otro, con los inconvenientes
generados por una mujer menstruando al tocar el tambor. En contraposicion, otro
relato cuenta que fue una mujer en realidad la que cre0 y toco el primer tambor,
y que solo al ser invitada y acogida por Xangb pasoé de ser estéril a ser fértil (en
otros términos, pasoé a menstruar).

Rocha (2020), en linea con la intelectual feminista nigeriana Oyéroké Oyéwumi,
entiende que mucho de esta construccion de significados provienen de la
influencia colonial occidental. Oyéroké Oyéwumi (2017) parte de un analisis
lingliistico para determinar la ausencia del género en el idioma yoruba como
categoria binaria y jerarquizada, y sostiene que fue la llegada de los europeos y
las traducciones erréneas de las interpretaciones occidentales las que
impusieron la “generizacién” de las palabras. Segun esto, las aproximaciones
sobre los debates de género en el contexto de las comunidades yorubas han
sufrido una “transformacién epistemolégica derivada de la imposicion de las
categorias occidentales” (Oyéwumi, 2017, p.15), categorias que se caracterizan
por estar arraigadas a definiciones binaristas provenientes de la “logica
occidental biologicista”, asentada en el determinismo bioldgico.

Como ya lo comenté en otro articulo (Gil de Muro, 2021), esta autora sostiene
que se trata de una epistemologia colonial que ignora que “[e]n la sociedad
Yoruba precolonial, el tipo de cuerpo no era la base de la jerarquia social: la

posicion social de machos y hembras no dependia de su distincion anatémica”

61 “Oxum faz as mulheres estéreis em represalia aos homens” (Prandi, 2001, p.345)
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(Oyéwumi, 2017, p.19). La inexistencia de este determinismo biolégico implicaria
que, en la sociedad yoruba precolonial, no habria habido una supremacia de un
género sobre otro, la distincion anatomica solo habria sido importante para el
embarazo y la reproduccion, pero no habria regido las relaciones sociales.

En este sentido, Rocha sostiene:

O territorio mitico é espaco simbodlico em disputa. Ndo por mero acaso, as
narrativas fundacionais de um mesmo grupo étnico, frequentemente sao
vistas e narradas de maneiras diferentes, mas quase sempre Sao
oficializadas como “verdadeiras” aquelas que colocam em evidéncia a
virilidade cisgénera e heterossexual, ndo importando qual o contexto
cultural. (Rocha, 2018, p.3)

En contraste, Segato sostiene que, en las religiones yorubas, “independizados
del cuerpo, los términos de género permanecen como un idioma para relaciones
sociales y organizan algunos aspectos de la interaccion social” (2003a, p. 341).
En el candomblé de Brasil se plasma, como ya se dijo, en la division del trabajo
ritual, pero ya en la sociedad yoruba precolonial, la autora plantea que “los
machos anatomicos estaban conectados a una condicion de estatus y prestigio
que no combinaba con el papel social propio de esposa, excepto bajo el
comando de las divinidades” (Segato, 2003a, p. 343). Para Segato, hay ciertos

elementos que se alinean con las posiciones de Rocha y Oyéwumi:

...roles sociales —androginos—, personalidad —dimorfismo psiquico— y
orientacion sexual —ndmade— siguen reglas independientes de
adscripcion y no se encuentran atados entre si por una camisa de fuerza
que los vincula y los obliga a una correspondencia rigida con el dato
anatomico, como en la ideologia dominante del sistema occidental. La
interaccién entre ellos propicia la movilidad de género y abre sendas para
la androginia. (Segato, 2003a, p. 355)

La autora concluye que el discurso afro-brasilefio, al introducir en su
organizacién social y mitologia una apariencia de respeto a la matriz de género

y a la familia occidental patriarcal hegemonica en su terminologia, “lo hace
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desestabilizando esos mismos signos a través de la manera en que los articula
en la practica y en el uso cotidiano de los mitos”, y agrega que detras de esta
apariencia “opera una corrosion de estos signos y su deslizamiento en la
direccién de lo irreconocible y desestabilizador” (Segato, 2003a, p. 258). De igual
manera, en otro trabajo, Segato relativiza las afirmaciones de Oyéwumi, y
plantea que en sociedades del orden de pre-intrusion colonial, es decir, previas
a la colonizacién occidental, habrian existido nomenclaturas de género, tanto en
las sociedades tribales como en las africanas y afro-americanas, es decir, “una
organizacion patriarcal, aungue diferente a la del género occidental y que podria

ser descripta como un patriarcado de baja intensidad” (2011, s/p).
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CONSIDERACIONES FINALES

Con o sinroles definidos por el género en la sociedad yoruba precolonial, lo cierto
es que en Brasil el candomblé tiene una marcada division de trabajo segun el
género, y no es un aspecto menor. Los relatos instalados en las comunidades
candomblecistas mas tradicionales son una muestra de lo que Segato llama
pluralismo historico, segun lo cual, “[lJos sujetos colectivos de esa pluralidad de
historias son los pueblos, con autonomia deliberativa para producir su proceso
histérico, aun cuando en contacto, como siempre ha sido, con la experiencia y
los procesos de otros pueblos” [énfasis original del texto] (Segato, 2011, s/p), y
en ese proceso se reproducen dindmicas propias de las sociedades occidentales
patriarcales.

Veiamos anteriormente que la tradicion indica que era mas comun, y en algunos
casos excluyente, que los terreiros estuvieran en manos de mujeres, pero
actualmente hay mas hombres en el universo afro-brasilefio a cargo. Los
sacerdocios externos a las casas de santo, mencionados en el primer capitulo,
el babalosaim, babalogé y babalad, son cargos exclusivamente masculinos.
Asimismo, las mujeres tienen prohibido acercarse al llé-saim (casa de los
muertos de los terreiros), como también ser parte de la sociedad secreta de los
Eguns; sin embargo, no se encuentra representacion de la Sociedad Gueledé
dedicada a las ancestras y a las lya Mi, a cargo de manos femeninas al otro lado
del Atlantico.

De la misma manera, hubo un tiempo en que el xiré era solo de mujeres —la
Mae Claudia confirm6 que era una costumbre de Bahia, ho muy extendida en
Africa—, y las mujeres tenian santas femeninas y los hombres santos masculinos
—esto también sucedia de este lado del Atlantico, ya que como se expuso en el
primer capitulo, en el continente africano, ciudades enteras eran devotas de una
sola divinidad—. Finalmente, se menciono la ceremonia de Oxum, que en el
continente transatlantico tiene como protagonistas a las mujeres y sus tambores
ijexa, pero, en Bahia, ya hay terreiros de nacion ijexa que realizan la ceremonia
con tamboreros hombres, como menciona Rocha (2020). En este punto coincido
con esta autora que: “[o] curioso é perceber que para a comunidade

candomblecista, tradicdes hegemonicamente femininas sdo mais maleaveis do
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que tradicdes constituidas por uma hegemonia masculina, sendo tranquilo
perceber espagos ocupados por mulheres tomados por homens” (Rocha, 2020,
p. 96).

Desde el inicio del tercer capitulo vimos la importancia de las mujeres en la
religion yoruba, no solo administrando las casas de santo, sino también
“orientando os filhos de santo sobre a importancia de manutencao das tradicées
africanas através da oralidade, na preparac¢éo dos rituais iniciatérios e cultos aos
deuses e no exercicio educativo” (Souza, 2014, p. 36). Asimismo, su accionar

trasciende el terreiro, ya que, como destaca Souza (2014),

...seu poder politico possibilitou articulagbes importantes para as
comunidades localizadas no entorno dos ilés, como criacdo de escolas
dentro dos espacos sagrados com modelos pedagogicos afrocentrados,
visibilidade as comunidades religiosas de matriz africana em termos
legislativos garantindo o respeito a liberdade de cultos, aos simbolos,
representacdes e signos da cultura afro-brasileira, assim como recursos
para manutencdo dos ilés como patriménio cultural em alguns estados
brasileiros.

Paralelo ao poder politico, elas garantem o poder social dando
direcionamento a programas contra a violéncia da mulher, implementando
programas de promog¢ao a saude da comunidade religiosa e a educacao

de terreiros. (p. 36)

De esta manera, Cordovil plantea que las grandes lideres de los terreiros son las
mujeres, a diferencia de otras tantas religiones. Sin embargo, “essa lideranca se
exerce mais no aspecto privado, onde gerenciam todos os cuidados de
organizacao da casa e interferem plenamente na vida dos filhos e filhas de santo,
os iniciados na religido” (2016, p. 124).

Hay un espacio publico, de prestigio y poder, que fue en algin momento definido
como territorio exclusivamente masculino, restringiendo las areas que pueden
habitar las mujeres con un argumento central que es netamente biologico. Sin
musica no hay ritual, de ahi la importancia y el poder de los ogéas, de alli que
puedan comercializar sus servicios, que su prestigio exceda la comunidad

religiosa y puedan formar parte de la escena principal de la musica popular
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bahiana. Tan fuerte fue la disputa sobre este territorio, que hoy en dia se permite
a hombres no iniciados en la religion tocar los tambores, como relata en su tesis
Angelo Cardoso (2006), mientras que, en los testimonios recogidos por Rocha
(2020) y Silveira (2008), encontramos los prejuicios y malos tratos a las mujeres
gue ocupan un lugar como tamboreras, avaladas por los orixas, en los pocos
terreiros que lo permiten.

Mientras tanto, los espacios que ocupan las mujeres son, en un punto, reflejo de

las representaciones occidentales del género femenino, como apunta Menezes:

Percebe-se claramente pelas entrevistas, que ha um entendimento de
gque a mulher parece ter qualidades especificas e necesséarias a
organizacdo dos cultos. Mesmo os homens, quando perguntado sobre
guem era mais apto para dirigir uma casa, respondiam que as mulheres,
em razao de serem mais organizadas, mais sensiveis, mais maes. 1sso,
no entanto, nos remete a “qualidades” que fazem parte das

representacdes sobre o feminino. (2011, pp. 141-142)

Para Menezes es claro que en las religiones afro-brasilefias, “as relagdes de
género sdo estabelecidas obedecendo a naturalizacdo dos papéis sexuais
estabelecidos socialmente”, y agrega que “apesar das suas caracteristicas,
diferenciadas pelo importante papel da mulher no seu surgimento e
estabelecimento, no processo de visibilidade e reconhecimento das praticas
religiosas, ocorreu o branqueamento e masculinizagdo, acentuando a ordem dos
papéis sociais de género” (2011, p.143).

Resulta importante resaltar que, como destaca Diana Taylor, la memoria cultural
es moldeada, entre otras cosas, por la etnicidad y el género, también en los
cuerpos: “[e]l género impacta la forma en la que esos cuerpos participan, asi
como impacta la etnicidad”, lo mismo ocurre con “[l]a estructura mental, que
incluye imagenes, historias y comportamientos, constituye un archivo y un
repertorio especificos [...] [y] el cuerpo esta también cartografiado por practicas
racializadas y generizadas de identidad individual y colectiva” (Taylor, 2016,
p.150).

Esto lleva a pensar que, en la interseccion de género, raza, colonialismo y

religion, hay un espacio para replantear el lugar de estas mujeres. Se entiende
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por interseccionalidad “la consustancialidad de las relaciones sociales”
(Cevallos, 2017, p.120), que pone de manifiesto “la multiplicidad de experiencias
de sexismo vividas por distintas mujeres” y “la existencia de posiciones sociales
gue no padecen ni la marginacion ni la discriminacion, porque encarnan la norma
misma, como la masculinidad, la heteronormatividad o la blanquitud” (Viveros
Vigoya, 2016, p.8).

Las mujeres africanas esclavizadas y sus descendientes estan atravesadas por
multiples narrativas que atafien al género, a la raza, a la clase, a la sexualidad,

y en este caso, a la religion. Como sostiene Mara Viveros Vigoya (2016),

...no se pueden contentar con repetir lo que Wendy Brown (1995)
denominé el “mantra multiculturalista” (raza, clase, género, sexualidad),
descuidandonos y cerrandonos frente a la intervencion de nuevas
diferencias que pueden generar desigualdades significativas vy
dominacion en la vida social (Purtschert y Meyer, 2009). En efecto, si bien
estas cuatro categorias han sido las mas consideradas, en los ultimos
tiempos distintos movimientos sociales han hecho un llamado a pensar
otras fuentes de desigualdad social en el mundo contemporaneo como la
nacionalidad, la religién, la edad y la diversidad funcional, por su

pertinencia politica. (pp.14-15)

Si la menstruacion constituye el tabu central que opera en la prohibicion, ¢ por
qué las mujeres y otros cuerpos gestantes pueden participar de todas las otras
tareas, exceptuando los dias que menstrian? ¢por qué no se replica el
esquema? ¢ por qué no pueden tocar los tambores el resto de los dias del mes?
Las personas con las que interactué solo respondieron: “mulher nédo toca
atabaque”.

Como sostiene Rocha, es necesario problematizar estas narrativas que “se
respaldam em discursos biologizantes e impdem significados valorativos
negativos sobre os corpos femininos”, que a su vez, “oblitera todas as demais
possibilidades de feminilidades que extrapolem a constituicdo fisiologica de ter
uma vagina e um utero”, y agrega, “[a]final sabemos que o dispositivo religioso,

para além de repeticdes sistematicas de acdes e textualidades, representa 0s
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principios morais e éticos que fundamentam um povo, uma sociedade, uma
nacao” (Rocha, 2018, p. 8).

Es innegable que el colonialismo y las concepciones de la hegemonia occidental
han provocado modificaciones en las estructuras comunitarias, lo que implico la
necesidad de conformar nuevas maneras de relacionarse en el escenario hostil
al que fueron forzados a insertarse los esclavizados y esclavizadas africanas. De
esto también son parte los mitos y tradiciones que se extendieron en el nuevo
continente. Al respecto, Segato (2011) introduce la idea de verosimilitud, segun
la cual “las nomenclaturas permanecen, pero son reinterpretadas a la luz del
nuevo orden moderno”, lo que implica la construccién de una “verdad verosimil”
de que “siempre fue asi”, enunciado que suele ser sustentado “con un argumento
culturalista, y fundamentalista por lo tanto, en que se presupone que la cultura
no tuvo historia” (Segato, 2011, s/p).

Me interesa establecer que mi intencion aqui no fue criticar o desmerecer una
religién, ni a las maravillosas personas que tuve la posibilidad de conocer, con
las que comparti charlas, ceremonias, rituales, y a las que mas de una vez recurri
cuando tuve dificultades por distintos motivos de la vida cotidiana. Esta
investigacion no trata de cuestionar una cosmovision religiosa, ni relativizar las
creencias de quienes la practican, sino que intenta reflexionar respecto a que, al
igual que en todas las religiones, los intermediarios con lo divino son humanos y
humanas, y donde entra lo humano, entra lo politico, lo social y las disputas de
poder. Si la menstruacion es un problema para el contacto con las divinidades,
entonces es necesario que las mujeres y personas que menstruamos
respetemos el momento de recogimiento al que se referia Mae Claudia, como
sucede con todas aquellas que participan de las labores del terreiro. Sin
embargo, tal vez haya un espacio, el resto de los dias del mes, para que aquellas
mujeres y cuerpos gestantes que estén predispuestas a prepararse y cumplir con
todos los pasos necesarios, incluyendo la autorizacion de los orixas, puedan
también manifestar su devocion y convertirse en otro canal de su ancestralidad

a traves de los atabaques.
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GLOSARIO

Abara: bolita de poroto (“de ojo negro”) amasada y cocida al vapor.

Abebé: abanico representativo de Oxum y lemanja.

Abia: nombre asignado a aquellos hijos e hijas de santo que estan iniciando
Su camino.

Abik(: ser maléfico que, se cree, viene al mundo por un breve momento para
volver al reino de los muertos, a través de nifios y nifias que nacen muertos
0 mueren a una corta edad.

Abor6s: orixds masculinos

Adarrum: toque de atabaques, sin cantos, especifico para convocar los
orixas en general.

Adja: instrumento de percusion hecho de metal, compuesto por un cabo del
que se desprenden varias campanas, ligado en particular al orixa Oxala, y
utilizado para convocar a los otros orixas en general.

Aguidavi: baquetas para tocar los tambores.

Aié: la tierra que habitan los humanos.

Ajeré: vasija agujereada con brasas ardiendo vinculada a Xango.

Akara o Acarajé: plato tradicional de la comida bahiana, hecho de porotos
amasados y condimentados, fritos en aceite de dendé.

Akasa: bolita de almidén envuelta en hoja de banano.

Alabé: el tutor de los tambores consagrados, quien generalmente toca el
Rum y dirige la masica ceremonial.

Aliaché: espacio de reclusion para el proceso de iniciacion.

Aluja: toque de tambor representativo de Xango.

Amalé: plato preferido de Xang6, hecho con harina de inhame y salsa de
quiabos.

Amasin: bafio de hierbas y otros elementos para limpieza y purificacion
corporal y de cabeza.

Ard: instrumento hecho de dos cuernos de bufalo o de buey, a veces
ornamentados con metal, y unidos en un extremo por una cadena.

Relacionado con Oxossi y lansa.
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Asoso: choclo cocido con coco.

Axé: energia vital presente en todos y todo lo que existe.

Axéxé: rito funerario.

Axdgun: encargado de los sacrificios animales.

Babala6: sacerdote del Culto de Ifa, domina las artes de la adivinacion.
Babaogé: sacerdote del culto a los antepasados (eguns).

Babalorixa: jefe de terreiro, pai de santo.

Babalosaim: sacerdote del culto de Ossaim, conocedor de los secretos de
las plantas y hierbas.

Braja: collar de caracoles en honor a Oxumaré

Bori: cabeza.

Buzios: caracoles.

Cadacord: instrumento de percusion relacionado con Ogum, hecho de dos
piezas de hierro toscamente forjadas que se golpean entre si.

Daga y Sidaga (de grado mas reciente), encargadas del Padé de Exu, el rito
de apertura de cualquier ceremonia de candombilé.

Dendé: Fruto de palmera (dendenzeiro).

Ebiri o Ibiri: baculo sobre el que se apoyan Nana y Omold.

Ebo: ofrenda.

Eb&min: hijos e hijas de santo con mas de 7 afios de antigiiedad.

Ecodidé: pluma de papagayo

Edilogun: sistema de adivinacion por buzios bajo la tutela de Exu.

Edun ara: piedras de rayos de Xango.

Efun: tiza blanca utilizada en rituales de iniciacion entre otros.

Egun: ancestros, antepasados.

Ekedys: cargo femenino que cumple la funcién de cuidar de los hijos e hijas
de santo en trance, organizar y llevar adelante las ceremonias, entre otras
tareas.

Erukeré oirukeré: espanta mosca simbolo de la realeza en la regién yoruba
de Africa, lo llevan como simbolo Oxossi y lansa.

Eué: tabu o prohibicion.

Ewé: hojas, plantas.

labas: divinidades femininas.
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lad: Hijos e hijas de santo iniciados.

Ida: espada que lleva Oba.

Ifa: divinidad de la adivinacién.

Igbin: tipo de molusco.

ljexa: Region de Nigeria, toque de tambor representativo de Oxum.

Iku: la muerte.

lle: tierra, terreiro, hogar.

lle-Orixa: casa de orixas.

lle — Saim: casa de los ancestros.

[lu: nombre genérico de los atabaques.

Inhame: tipo de tubérculo.

Itans: También llamado it4, se refiere a los mitos y a las historias sagradas.

lya Bassé: cocinera encargada de los alimentos de las divinidades.

lya KEékéré: mée pequena, o segunda sacerdotisa, cargo jerarquico femenino
dentro del terreiro.

lyalaxé: la cuidadora del axé, de las piedras sagradas de los pegi, de los
alimentos ofrecidos a éstas (que son cambiados cada semana), y de la
limpieza del santuario, por supuesto con la ayuda de las iads, pero la
responsabilidad es suya.

lyalorixa: jefa del terreiro, mée de santo.

lya Méré: auxiliar de sacerdotes durante el servicio religioso.

lya Tébéxé: encargada de las fiestas publicas y privadas, de los canticos,
escogiendo y coordinando musicos y bailarines.

Laba: bolsa de cuero donde Xangb guarda sus edun ara (piedras de rayos).
Lé: atabaque menor, el mas pequefio y agudo.

Mariwo: hojas de palma representativas de Ogum.

Obi: “Nuez de cola”, fruto africano aclimatado en Brasil, indispensable en los
ritos del candomblé.

Obas: sacerdotes de los Ministros de Xang®.

Obori: ritual de fortalecimiento de cabeza.

Odus: “caminos” que describen las andanzas mitologicas de los orixas y que
albergan la sabiduria para enfrentar las diversas situaciones que puedan

presentarse en la vida de los hijos y las hijas de santo.
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Ofa: arco y flecha usado por Oxossiy Oba.

Oga: cargo jerarquico masculino, considerados los protectores del templo y
ejecutores de los tambores consagrados.

Ojas: pafos que adornan los atabaques segun los colores del orixa
homenajeado.

Omolokun: porotos cocidos salteados con cebolla y polvo de camarén
ahumado.

Opelé: collar utilizado en el sistema de adivinaciéon de Ifa.

Orikis: Cantos destinados a celebrar una divinidad.

Orixa: Divinidades de la cosmovision yoruba.

7

Orun: el “mas allad”, el lugar que habitan las divinidades y los antepasados.
Oxé: hacha de doble lamina que lleva consigo Xang®.

Padé: ritual inicial de toda ceremonia dedicado al orixa Exu.

Paxord: baston de Oxala.

Pegi: espacio donde se conservan todos los objetos sagrados y se le rinde
culto a cada orixa.

Pegi-ga: cargo masculino responsable de los pegis del terreiro.

Quiabo 0 quimbombo: planta tropical originaria de Africa, cuyo fruto es
comestible.

Quizila: nombre en portugués para las prohibiciones o tabues.

Rum: atabague mayor, de sonido mas grave.

Rumpi: atabaque intermédio, de sonido medio.

Toribalé: toque de tambor para hacer las salutaciones de inicio de
ceremonia.

Xaorod: instrumento asociado a Omolu, hecho de metal con forma de bola,
con otra adentro y pequefios cortes alrededor.

Xaxard: escobilla de flamentos de palmera propia de Omola.

Xeré: calabaza llena de semillas que se desprende de un cabo de madera, y
es ejecutada en las fiestas de Xango.

Xinxim: plato de gallina'y camaron.

Xiré: ronda de cantos y danzas destinada a alabar a los orixas, en un orden

establecido, parte de la ceremonia ritual.
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