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Resumo: Xango, a divindade do trovao e espirito tutelar do império
de Oyo, obteve popularidade simultanea e semelhante em ambos
os lados do Atlantico. Tal sucesso socio-religioso pode ser explica-
do, em parte, pelos antecedentes histéricos. Através da pesquisa
bibliogréfica, este trabalho pretende mostrar as razdes desse ocor-
réncia.
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Resumé: Xango, le dieu du tonnerre et de I'esprit tutélaire de I'em-
pire Oyo, a obtenu en méme temps la popularité simultanée et sem-
blable sur les deux c6tés de I’Atlantique. Un tel succes socio-reli-
gieux peut étre expliqué en partie par les antécédents historiques.
Grace a I'examen de la littérature, cet article se propose de montrer
les raisons de cet occurrence.
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Alguns antecedentes historicos

Ao analisar os documentos produzidos pela Church Mis-
sionary Society (CMS) relativos a regido dos iorubds, na Africa

1 Professor do Departamento de Antropologia da Universidade Federal da Bahia. Endereco
eletronico: todogomi@yahoo.com.br. — Este texto é uma versdo revista e atualizada de um
outro originalmente escrito em inglés e publicado, sob o titulo “Shango in Afro-Brazilian
Religion: ‘Aristocracy’ and ‘Syncretic’ Interactions”, em Religioni e Societa, n. 54, p. 20-39,
2006. O texto foi reeditado em: TISHKEN; FALOLA; AKINYEMI, 2009, p. 248-272. A tradu-
¢ao preliminar ao portugués foi realizada por Ana Clara Teixeira Ledo Almeida, revisada por
Roberto H. Seidel e, posteriormente, pelo autor. A fim de facilitar a leitura, utilizei a ortografia
portuguesa para termos iorubds conhecidos no Brasil. Por exemplo, escrevi Xang6 para San-
g6, ou orixa para orisd. Para institui¢des e titulos formais, contudo, utilizei a ortografia iorubd
quando referidos ao contexto africano. Nas citagdes de outras fontes, respeitei a ortografia
original.
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ocidental, na segunda metade do século XIX, John Peel consta-
tou que, com excegdo de If4, Xangd “é mencionado com mais
frequéncia que qualquer outro orisha” (PEEL, 2000, p. 109). Do
mesmo modo, no jornal satirico O Alabama - publicado em Salva-
dor, Bahia, de 1863 em diante - a divindade africana mais citada
é Xang6”. Tanto em Recife como em Trinidad, Xang6 tornou-se o
nome local para designar as religides de matriz africana. Essa evi-
déncia sugere que a divindade do trovao, espirito tutelar do im-
pério de Oyo, atingiu uma popularidade simultanea e semelhante
em ambos os lados do Atlantico. Tal sucesso socio-religioso pode
ser explicado, em parte, pelos antecedentes histéricos.

Variagdes regionais de cultos ao deus do trovao foram re-
gistradas, sob diferentes nomes, no Golfo do Benin, desde o final
do século XVI, embora, provavelmente, fossem muito mais anti-
gas®. Na regido ioruba havia diversas divindades do trovao*, sen-
do Xang6 a mais importante delas. Trata-se de um orixa de origem
presumivelmente Nupé®, apropriado e intimamente associado a
dinastia real de I1lé Oyo. Oyo foi a capital de um império que do-
minou grande parte da terra dos iorubds desde o século XVII, até
as primeiras décadas do século XIX. Conforme observa Ajayi, a
longa hegemonia de Oyo na regido favoreceu a expansao do culto
a Xango, que, como um emblema centralizado da autoridade real,
fundiu-se a administragao do império®.

2 Xangb é mencionado explicitamente trés vezes, e em uma delas citado como “o grande
Changd”. Ele também é mencionado sob seu nome jeje (isto é, daomeano) - Sogh6. Neste caso
particular, Oya é identificada como “a mulher do santo maior - Sogbd”): O Alabama, 24 de
dezembro de 1863, p. 2; maio de 1869, p. 3.

3 Para uma visdo geral das referéncias histéricas aos cultos do trovao no Golfo de Benin, ver:
PARES, 2005a, p. 69-93. Baseado no trabalho do Coronel A. B. Ellis, RODRIGUES, 1977, p.
225, recorda que um dos nomes de Xangd é Dzakutd, “o atirador de pedras”, e se refere a
divindade como uma manifestacdo lit6latra, associada ao culto de meteoritos e machados de
pedra, que remonta a idade da pedra. No Brasil colonial, havia cultos amerindios similares.

4 Por exemplo, Oramfe em Ife, Ara (Aird) em Ketu e Sabe. PEEL, 2000, p. 111-112.

BAUDIN, 1885, p. 23, seguido de outros, como JOHNSON, 1976, p. 36, relata que a mae de
Xango era Nupé.

6 AJAYI, 1974, p. 133, escreve explicitamente sobre a disseminacdo do culto de Xangd com a
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Dirigido por um eunuco que recebia o titulo de otdn iwe-
fa — com o apoio dos ajéle (os vice-reis ou chefes locais do rei)
e ilari (os mensageiros e coletores de impostos do rei) — o culto
de Xango imbricou-se intimamente com a administragdo do im-
pério. Os sacerdotes de Xangd das provincias viajavam a metré-
pole para ser instruidos e receber a iniciagdo final do mdégba, o
sacerdote do santudrio real em Koso. Assim, o perigoso culto do
trovao e do raio, identificado a autoridade de aldafin, sancionou
a unidade do império’. De forma signiciativa, a mesma dinamica
reproduziu-se em Abomé, capital do reino do Daomé, onde o
vodun do trovao Hevioso - o equivalente adja-fon de Xangé - foi
também associado a realeza e a ideologia da conquista e expan-
sao do reino (PARES, 2005, p. 18).

Peel fornece vdrias outras razdes para o sucesso e expan-
sao do culto de Xangd em terras iorubas, especialmente depois de
1820, durante o periodo que ele rotula como a “Era da Confusao”
e que resultou no declinio de Oyo. Além da organizagao especifi-
ca do culto, com um poderoso lider em cada cidade, seus mogba
(sacerdotes medilinicos) e muitos devotos de ambos os sexos, 0s
sacerdotes gozavam de importantes privilégios, tais como o direito
de impor pesadas multas aos membros de qualquer casa atingida
por um raio (o que era entendido como expressao da ira de Xango)
e a isencgdo de taxas municipais nas passagens dos caminhos. Suas
exibicoes publicas eram espetaculares: sobretudo quando execu-
tavam provagoes de fogo, como o ritual ajere, em que desfilavam
pela cidade carregando em suas cabecas vasilhas cheias de brasas e
fogo. Como nota Peel, “confiantes no poder de seu terrivel deus, os
devotos de Sang6 comportaram-se publicamente de maneira mais

expansdo de Oyo. Para mais sobre essa questdao: MATORY, 1994, p. 13-22.

7 APTER, 1992, p. 24-25; cf. MORTON WILLIAMS, 1964, p. 258 ; LLOYD, 1971, p. 10; JOHN-
SON, 1976, p. 59-62. Em 1885, BAUDIN, 1885, p. 25, afirma que “os novos soberanos de
Yorouba vém a lkoso no dia de sua consagragdo para receber a espada de Chango, a insignia
de seu poder executivo”.

Revista Africa(s), v. 1, n. 1, jan./jun. 2014 151



impositiva que qualquer outro culto”, permitindo-lhes exigir fortes
sacrificios da populagao (PEEL, 2000, p. 106, 112).

Durante a primeira metade do século XIX, a adoragao de
Xango tornou-se um dos cultos mais bem organizados e dominan-
tes na regido, sobretudo nas zonas ocidental e central da terra io-
rubd. Essa época coincidiu também com o periodo em que grande
numero de escravizados falantes de ioruba foi embarcado para as
Américas. Conhecidos no Brasil como nagbs, a partir da década de
1820, eles passaram a constituir a maioria da populacdo africana
na Bahia. Além do fato de o culto de Xang6 haver se espalhado por
muitas provincias de Oyo, escravos dessa cidade respondiam pelo
maior contingente dos nagds da Bahia, em especial ap6s as guerras
civis da “Era da Confusao”®. Por conseguinte, faz sentido o culto de
Xango ter desempenhado um papel central na formagao do Can-
domblé baiano que, naquele momento, estava em andamento. De
fato, seus devotos foram determinantes nesse processo. Entretanto,
como argumentarei, a grandeza de Xangd no Brasil deveu-se mais
que a uma questdao meramente demogréfica.

A fundacao dos “primeiros” candomblés por sacerdotisas de Xango

Varios devotos de Xangd participaram de forma proeminente
na fundagdo de importantes templos tanto na Bahia quanto no Ma-
ranhdo - um fator determinante para garantir sua visibilidade social
e centralidade religiosa. Por exemplo, em Salvador, o famoso Ilé lya
Nasso6 Oka (também conhecido como Casa Branca ou Engenho Ve-
lho) é considerado, tanto pelas tradi¢des orais como pelos estudos
afro-brasileiros, como “o terreiro mais antigo do Brasil”. Apesar de

8  REIS, 2003, p. 336-37. Reis (Id., p. 339) também sustenta que, entre 1820 e 1830, a maioria dos
malés na Bahia (responsdveis pela revolta de 1835) era de iorubds mugulmanos vindos do reino de
Oyo, muitos deles agrupados em llorin.

9  Adatadafundacdo de 1lé lya Nass6 Oka € incerta. Alguns autores especulam que pode ter sido
no fim do século XVIII, enquanto hipéteses mais conservadoras sugerem as primeiras décadas
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controvérsias quanto a identidade de suas fundadoras e a data de
fundacdo, as pesquisas histéricas mais recentes mostram que uma
das figuras-chave no processo foi uma sacerdotisa chamada lya Nas-
s0, conhecida no Brasil como Francisca da Silva. Como consequén-
cia da perseguicao contra os africanos libertos que se seguiu a Revol-
ta dos Malés, lyd Nassd regressou a Africa em 1837, junto com sua
filha de santo Marcelina da Silva, que teria retornado a Bahia, dois
anos depois, para continuar no comando da congregacao religiosa'’.
Como informa Johnson, lya Nasso era o titulo da mais alta sacerdoti-
sa do culto a Xang6 em Oyo, responsdvel pelo santudrio privado do
alaafin. Vivaldo da Costa Lima sustenta que, na Bahia do século XIX,
com grande quantidade de pessoas vindas da regido ioruba, incluin-
do Oyo, ninguém ousaria utilizar o titulo de lyd Nass6 sem a devida
autorizacao (JOHNSON, 1976, p. 64; LIMA, 1977, p. 24).

Essa conexao litdrgica com Oyo apresenta problemas
quanto a atual identificagdao do terreiro como pertencente a “na-
¢ao” Ketu. Renato da Silveira tenta reconciliar essa contradicao
sugerindo que o templo fora originalmente fundado por devotos
do orixd cagador Oxossi oriundos de Ketu, e que, somente na
década de 1830, lyd Nasso (ou sua sucessora Marcelina da Silva)
teria chegado de volta da Africa para dar nova forca ao culto de
Xango. De acordo com algumas versoes, Marcelina da Silva, que
estava consagrada ao orixa Xango, teria sido acompanhada por
Bamboxé, que, como o nome indica, também seria um sacer-
dote do mesmo orixa''. Esses fatos explicariam por que, hoje, o

do século XIX. Contudo, as tradi¢des orais e os estudos afro-brasileiros tém insistido no mito
que atribui ao 11é lyé Nass6 o papel de terreiro inaugural do Candomblé. Para uma critica dessa
hipétese, ver: PARES, 2005 b, p. 185-298.

10  Para diferentes versdes sobre o processo de fundagdo do 11é lyd Nasso, ver: CARNEIRO, 1985,
p. 48; VERGER, 1981, p. 28-29; BASTIDE, 1986, p. 323. Para uma interpretacao mais recente e
historicamente fundamentada, ver: CASTILLO; PARES, 2007, p. 111-152.

11 SILVEIRA, 2006, p. 373; BASTIDE, 1986, p. 323. Em trabalho posterior, LIMA, 2000, p. 75,
sugere que lya Nasso possa ter vindo antes de uma pequena vila chamada Ketu, préxima de
Oyo, do que da mais famosa cidade de 11é Ketu no Daomé. O nome Bamboxé, ou Bangbose, se
traduziria como “ajuda-me a segurar o oxé”, referindo-se ao duplo machado cerimonial usado
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dono espiritual do terreiro é Oxossi, ao passo que o dono espiri-
tual do barracdo é Xango.

A decisiva intervengao de sacerdotes de Xango na funda-
¢ao de templos baianos é replicada em Sao Luis, no estado do
Maranhao, onde a religido afro-brasileira é conhecida como Tam-
bor de Mina. As duas casas de culto mais antigas de |4, ambas
fundadas por africanas no final dos anos 1840, sdao a Casa das
Minas e a Casa de Nago. Enquanto a primeira é famosa pelo culto
aos voduns reais do reino do Daomé, a segunda, inspirada nas
tradigoes iorubds de adoragao aos orixas, tornou-se a maior refe-
réncia ou modelo ritual para a organizagao do Tambor de Mina
enquanto instituicao religiosa diferenciada.

Segundo a finada Mae Dudu, uma das ialorixds mais pres-
tigiosas da Casa de Nago, o templo foi fundado por quatro mu-
lheres e um homem, incluindo a primeira lider, Josefa de Nagb,
e Joana, que a sucedeu. Eles foram auxiliados por Maria Jesuina,
fundadora da Casa das Minas. Josefa pode ter sido de origem
Angola, mas ela era devota de Xangd ou, de acordo com outra
versao, de Badé, um vodum do trovao na tradicao jeje. Diz-se
que Joana também teria sido devota de Xangd'?. Por essa ra-
zao, Xango € referido como o “dono” espiritual da casa, embora
Badé seja igualmente mencionado as vezes. Vemos, assim, uma
tendéncia a estabelecer como “donos” espirituais dos templos,
divindades consagradas aos seus fundadores'.

pelos iniciados de Xangd: LIMA, 1977, p. 25; PEEL, 2000, p. 102. Ver ainda: CASTILLO; PARES,
2007, p. 112.

12 SANTOS, 2001, p. 26, 48 e 87. Para uma versdo levemente distinta, ver: SANTOS; NETO,
1989, p. 52. Outra versdo apontaria uma origem Nago6-Tapd para Josefa e uma origem Cabi-
nda para Joana: ITACY, 1989, p. 31.

13 Outro exemplo envolve Mae Anastacia L. dos Santos (Akiciobena Oba-Delou) que fundou o ter-
reiro Fé em Deus (Nifé Olorum), conhecido como terreiro da Turquia, em 23 de junho de 1889,
um ano depois da abolicdo da escravatura. Os “donos” espirituais dessa casa de culto sdo V6
Missa (Nand), Pedrinho (Xangd) e Navé (Oxum), enquanto o “guia” espiritual é o caboclo Rei Tur-
quia. Tanto Xango (sob o apelido de “Pedrinho”) quanto Rei Turquia foram as principais entidades
espirituais de Mae Anastacia.
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Um outro sinal da influéncia da Casa de Nagd em outros
templos e da consequente propagacdo da centralidade de Xango é
o uso dos tambores chamados abatd, este sendo um dos aspectos
do ritual que mais distinguem o Tambor de Mina de outras tradi-
coes religiosas afro-brasileiras. O abata é feito com a sec¢do de um
tronco de arvore oco, com ambas as extremidades cobertas com
couro, e toca-se com as maos. O termo abata lembra o iouruba
bata, o tambor especial de Xango, também caracterizado por ter
duas membranas percussivas. Embora o bata seja menor e antes
pendurado no pescogo do tocador com uma tira de couro, do que
disposto em cavaletes como o abatd, a 6bvia semelhanga fonética
dos dois termos e a similaridade estrutural basica dos dois instru-
mentos apontam fortemente para uma origem comum.

Essas evidéncias indicam o papel fundamental de Xangd na
institucionalizagdo inicial das religides afro-brasileiras. Como nota
Karin Barber, a vida e o sucesso de um orixa dependem da adoracao
ativa dos seus devotos (BARBER, 1989, p. 142, 144). Destarte, em-
bora fatores demogréficos associados ao trafico de escravos tenham
favorecido a presenca, provavelmente alta, de sacerdotes de Xangd
no Brasil da primeira metade do século XIX, a iniciativa e o carisma
individual de algumas sacerdotisas e sacerdotes estariam por tras da
persisténcia do culto a Xang6 e de sua subsequente expansao.

Atributos simbélicos de Xango: justica e realeza

Para além do fascinio inspirado pela sua atemorizante mani-
festagdo natural, na forma de trovao, raio ou fogo, é provavel que o
atrativo que Xango exercia sobre seus devotos se devesse também a
sua associagao simbodlica com nogoes de realeza e de justica. Para
comecar com esta Ultima, sabemos que Xangd era concebido na Afri-
ca ocidental como um deus da justica que punia ladroes e mentiro-
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sos por meio de raios'%. Tal qual o orixd Ogum, Xango é identificado
como um deus “quente” e guerreiro. Mas ao contrario de Ogum, que
tem reputagao de ser instintivamente impulsivo e violento, o “juiz”
Xangd é imaginado como aquele que escuta a todas as partes antes
de agir e que é um habil negociador. Nao obstante, em conformi-
dade com a ambivaléncia caracteristica de todos os orixds, Xango
também pode ser uma divindade terrivel e vingativa.

Roger Bastide afirma que as condigoes sécio-culturais da
escravidao tenderam a destacar e privilegiar aqueles atributos das
divindades africanas que eram mais relevantes para os escraviza-
dos, desconsiderando aqueles outros que nao se relacionavam com
sua situacao. Nesse sentido, o carater justiceiro de Xangd, com sua
natureza guerreira, teria contribuido para transforma-lo num em-
blema de resisténcia, ou numa forga espiritual aliada na luta contra
a opressao da escravidao'. Essa interpretacao socioldgica pode ex-
plicar parcialmente o apelo exercido por Xang6, mas outro aspecto
crucial que pode ter capturado a imaginagao dos seus devotos seria
sua representagao simbdlica enquanto rei e, consequentemente,
enquanto icone de poder, aristocracia e lideranga, capaz de en-
frentar toda sorte de inimigos e adversidades.

Fora o famoso duplo machado (oxé), um dos emblemas mais
importantes de Xang6 no Brasil € sua coroa. No terreiro I1é lya Nas-
s6, uma enorme coroa, ricamente decorada, preside o centro do
saldo de danga em sua homenagem'®. No Maranhdo, ele as vezes

14 BOWEN, 1858, p. 16; JOHNSON, 1976, p. 35-36; No daomé, ver: FORBES, 1851, p. 102-4,
BORGHERO, 1997, p. 129-134. A associagdo de Xangd com a justiga pode ainda derivar do
fato de que os ilari, mensageiros reais de Oyo, que eram quase sempre sacerdotes de Xango,
também agiam como juizes para decidir disputas legais nos reinos vizinhos: APTER, 1992, p.
20.

15 BASTIDE, 1960, p. 120-21. Bastide acredita que, no Brasil, o trabalho forcado nas plan-
tagbes propiciou o desaparecimento de deuses agricolas como Oké - que ndo mais traziam
beneficio aos escravizados - enquanto a desigualdade social opressiva favoreceu a hegemo-
nia de divindades da justica como Xang6, deuses da guerra como Ogum ou entidades que
dominam as dindmicas de comunica¢do, como Exu.

16 A coroa estd dedicada a Xangd Ogod6, o “rei” ou “dono da casa”. Ogod6 tem origem Nupe e
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é referido como “Rei Nagd”. E bem sabido que representacdes de
orixas e voduns sdo amitde inspiradas e moldadas por imagens da
realeza. No Candomblé, por exemplo, um bom ndmero de orixas,
incluindo as iabas (orixas femininos, como lemanja, Oya e Oxum),
usam o adé — a coroa real do aldafin feita com fios de contas. Mitos
contam como alguns orixds foram reis durante suas vidas humanas
originais (Ogum, por exemplo, foi rei de Iré). Contudo, enquanto
rei simbdlico do império de Oyo, Xango foi o rei por exceléncia:
um verdadeiro rei de reis.

Antes de examinar em mais detalhe as implicagdes desse as-
sunto, comentarei brevemente a respeito da historicidade dessa len-
da. O primeiro autor a mencionar Xango enquanto rei e ser humano
foi Bowen que, em 1858, declarou que Xangd, também denominado
Djakuta (“O atirador de pedras”), fora rei em lkoso (ou Koso, uma vila
proxima de [lé Oyo). Essa mesma informacao foi reproduzida e ex-
pandida pelo padre Baudin e o coronel Ellis em 1884 e 1894, respec-
tivamente. Em 1921, Johnson conferiu alguma legitimidade histérica
ao mito, quando listou Xangd como o quarto rei de Oyo e o incluiu
entre os “reis mitologicos e her6is divinizados”"”.

A versdo da histéria de Baudin, que supostamente lhe foi
contada por “sacerdotes-fetichistas”, afirma que Xangd foi um
rei cruel, perverso e tirano. A fim de barrar seu despotismo, e
em consonancia com um velho costume, os ancides da cidade
o invitaram ritualmente a cometer suicidio. Xango recusou-se e
escapou para o territério Nupé, a terra natal de sua mae. Aban-
donado por suas esposas e protegidos, finalmente se suicidou,
enforcando-se numa arvore chamada Ayan. Assim que a noticia
chegou em Oyo, seus aliados politicos, com medo a represdlia

seria 0 orixd de Bamboxé Obiticé, o famoso babalad ou adivinho, amigo de Marcelina da Silva,
que teria participado nos rituais de fundagdo da casa. Conforme contam seus descendentes,
Bamboxé teria sido responsavel pela construgao da primeira coroa de Xang6 Ogod6: Renato da
Silveira, comunicagdo pessoal, 3 de maio de 2004.

17 BOWEN, 1858, p, 16; BAUDIN, 1885, p. 20-26; ELLIS, 1894, p. 46, JOHNSON, 1976, p. 34,
149-52.
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divina, prontamente instalaram um santudrio perto da arvore,
mas houve uma grande controvérsia sobre ele ter se transfor-
mado em orixa e ter descido na profundidade da terra, ou sim-
plesmente ter se suicidado. Quando uma violenta tempestade
ateou fogo em Oyo e matou muitos habitantes, interpretou-se
isso como um sinal da raiva de Xang6 contra aqueles que insti-
garam seu suicidio. As pessoas comegaram a dizer “Oba ko so”
(“o rei ndo se enforcou”), e o santudrio de Xangd, que aos pou-
cos foi se transformando numa cidade, ficou conhecido como
“Koso”. De modo semelhante, “Oba Koso” tornou-se uma nova
denominacdo de Xango. Vale a pena notar que Baudin considera
essa lenda como “de época mais recente”'®.

Bowen ja tinha comentado que, junto com a forma “humani-
zada” de Xangd enquanto rei — a qual poderiamos chamar de Xan-
g0 histérico — coexistiu uma outra forma nao-humana mais “abs-
trata” — a qual poderiamos chamar de Xang6 mitico. No segundo
caso, Xango era concebido como filho de lemanja e Orungan, e neto
de Aganju. Seus irmaos eram Dada e Ogum, e suas esposas, Oya,
Oxum e Ob4 (BOWEN, 1858, p. 16). Baudin reproduz essa historia,
acrescentando que Orungan era filho de lemanja e Aganju (ambos
filhos de Obatald e Oduduad), e que teve uma relagdo incestuosa com
sua mae, da qual nasceram Xangb e todos os outros orixds. A narra-
tiva de Baudin, mais elaborada, aparentemente tencionou promover
um pantedo ioruba unificado e hierarquico. De qualquer modo, ele
afirma explicitamente que o Xang6 mitico “da teogonia negra” era
mais antigo que o Xango histérico “agora venerado”".

Pode-se especular que essa narrativa relativamente moder-
na, identificando Xangd como rei de Oyo, tenha sido elaborada

18 BAUDIN, 1885, p. 20-25. Para variantes da mesma histéria, ver: VERGER, 1999, p. 308.

19  BAUDIN, 1885, p. 17-20; 25-27, seguido por ELLIS, 1894 é também responsével por publicar a
histéria da aquisi¢do do fogo por parte de Xang6 e Oya, passado por Oxala (aqui considerado
pai de Xang6), assim como a histéria da luta titanica entre Xang6 e Huisi, perto de Porto Novo,
enquanto aquele perseguia Oyd por ter roubado seu fogo. Todos esses mitos foram reproduzi-
dos no Brasil por RODRIGUES, 1977, p. 222-25.
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durante a “Era da Confusao” que seguiu a queda do império, tal-
vez como uma expressdao mitica do antigo elo que unia o culto de
Xango ao soberano de Oyo. Isso pode ter servido para que seus sa-
cerdotes e aliados politicos reafirmassem o seu status e autoridade
numa época de conflito e instabilidade social. O episédio narrativo
do abandono de Xangb por parte de suas esposas evoca o mito de
seu matrimonio com as divindades dos rios - Oyd, Oxum e Obd -
registrado pela primeira vez por Bowen em 1858. O casamento dos
deuses pode expressar, no nivel do mito, a justaposicao efetiva de
seus respectivos cultos na pratica, um processo que talvez se deu a
partir do encontro heterogéneo de refugiados de guerra nas décadas
de 1830 e 1840, sobretudo nas novas cidades de Abeokuta e Iba-
dan, no sul do territério ioruba. Foi dessa drea que muita gente nagod
foi escravizada e embarcada para o Brasil. A histéria do casamento
de Xang6 e Oya jd circulava na Bahia nos anos de 1860, o que su-
gere que essas narrativas entrelacadas podem ter sido introduzidas
no Brasil durante o periodo do trafico de escravos, antes de 1850°.

Apesar dessa possibilidade, a interpretacao evemerista (que atri-
bui uma origem humana as divindades) foi um dos argumentos utiliza-
dos pelos protestantes evangélicos na drea iorubd, na segunda metade
do século XIX, como estratégia para desacreditar os mitos “pagaos” e
angariar novos convertidos. Segundo Peel, o orixd mais visivelmente
sujeito a esse tratamento foi Xangd*'. A histéria da existéncia humana
e do suicidio de Xangd foi reproduzida - com algumas distor¢oes cleri-
cais, como menciona Verger - num texto iorubd do CMS intitulado Iwé
Kika Ekerin Li Edé Yoriba - The Fourth Primer in Youruba Language®”.

20 Para as referéncias a Oyd e Xang6 (Sogbd) na Bahia, ver nota 3. Deve-se notar que a relagao
marital entre Xang6 e Oya pode datar do periodo inicial do império de Oyo, quando o culto
de Xangd expandiu-se para o norte em diregdo ao rio Niger, na terra dos Nupe, onde Oya era
adorada. Minha sugestdo é que apenas o mito de Xang6 estando casado com as trés divindades
dos rios foi uma elaboracdo tardia, provavelmente coincidindo com as primeiras guerras civis
do século XIX.

21 PEEL, 2000, p. 296. O depoimento deste autor estd em D. Williams, Journal, 28 de dezembro
de 1878 e S. Johnson, Journal, 18 de abril de 1881.

22 VERGER, 1999, p. 345-46. As histérias de Xangd foram publicadas no lwé Kika Ekerin como ltan
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O comércio Atlantico facilitou a circulagdo dessa literatu-
ra clerical e didatica e de outras publicagdes inglesas, tais como
diciondrios ioruba-inglés. No fim do século, Nina Rodrigues teve
acesso ao trabalho de Alfred B. Ellis e a uma cépia do Iwé Kika Eke-
rin, trazida da Africa e traduzida pelo informante deste: o babalad
(adivinho) Martiniano Eliseu do Bomfim, que viveu em Lagos varios
anos*’. Rodrigues observa que, na Bahia, pessoas de origem ioruba,
instruidos pelos missionarios protestantes ingleses em Lagos (muito
provavelmente se referindo a Bomfim), criticaram certas versoes de
mitos que atribuiam uma vida passada humana a Xango6, orixa do
trovao®. Além de Rodrigues que, nessa época, exerceu pouca ou
nenhuma influéncia direta na comunidade religiosa, esses textos
circularam apenas entre um pequeno grupo de sacerdotes, alfabeti-
zados e falantes de ioruba e inglés, a exemplo de Bomfim. Por meio
deles e da transmissao oral, algumas dessas novas ideias religiosas
podem ter sido propagadas nos terreiros.

Até onde podemos inferir pela evidéncia, a interpretagao
evemerista de Xangd data possivelmente da primeira metade do
século XIX. Ao final do século, contudo, uma vez filtrada e resignifi-
cada pelos missiondrios cristaos — junto a outros mitos, a exemplo
daquele que apresenta lemanjd como mae de todos os orixds — ela
foi disseminada nos circulos religiosos nagds da Bahia?>. Apesar da
inicial reprovacdo erudita de Bomfim, a representacao de Xangd
como um rei deve ter se espalhado depressa entre o povo-de-santo,
e o proprio Bomfim utilizou o mito alguns anos depois para justi-
ficar a criagao dos Obds de Xango (ver abaixo). Minha hipdtese é
que o carater aristocratico de realeza atribuido ao orixa possibilitou

Oba Sango por A. L. Hethersett (sem data).
23 Sobre Martiniano ver, por exemplo, AYOH'OMIDIRE; AMOS, 2012, p 229-261.
24 RODRIGUES, 1977, p. 133, 224.

25 RODRIGUES, 1977, p. 217, também sugere as possiveis homologias entre Olorum, o deus-céu
dos iroubds, e o deus supremo cristdo, notando os possiveis mal-entendidos que isso pode ter
causado entre missiondrios e devotos dos orixds.
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a imaginacao de uma “corte” real que contribuiu para galvanizar
a estrutura litdrgica do Candomblé enquanto culto de mdltiplas di-
vindades, ao mesmo tempo em que favorecia, no nivel social, a
formagao de uma elite religiosa nago.

Cultos de multiplas divindades e as imagens da corte real

Andrew Apter sustenta que, na drea iorubd, a organizacao
ritual varia de forma concomitante com a organizagao politica. Se-
gundo ele, “o sistema ritual in abstracto realca os principios com-
plementares da governanga ioruba, os quais consistem na oposicao
horizontal entre unidades politicas corporativas (adtigho) e na sua
inclusdo vertical no seio do reino (i/t)) como um todo”?¢. No contex-
to religioso de Oyo, Xango ocupava a posicao do aldafin, no dpice
da piramide social. Nao obstante, havia abaixo dele uma plurali-
dade de cultos de orixds, relativamente autbnomos e competitivos,
que em termos sociais representavam grupos corporativos de linha-
gens promovendo interpretagoes antagonicas do poder dentro do
reino. Nesse sentido, o ritual servia de mediador entre a unidade
hierdrquica e a fragmentagao horizontal. Meu argumento é que o
modelo organizacional da corte real lorubd, compreendendo o oba
e seu conselho iwaréfa de chefes civis, foi de algum modo repli-
cado no Candomblé, envolvendo uma integracdo semelhante de
grupos multiétnicos heterogéneos e potencialmente conflituosos e
seus cultos sob a lideranga unificadora de uma Unica congregacgao
religiosa. Xango, com suas credenciais “aristocréticas” e ligacoes
com Oyo, estava particularmente bem posicionado para desempe-
nhar um papel de lider no plano mitico-ritual.

Em trabalhos prévios, argumentei que a organizagao do
Candomblé - consistente na veneracao a mdltiplas divindades num
mesmo templo, e numa performance ritual seriada que permite a

26  APTER, 1992, p. 21.
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varias divindades dancar numa tnica ceriménia - nao foi necessa-
riamente uma inovacao do Novo Mundo. Na Africa ocidental, e em
especial na drea vodum da atual Republica do Benim, existiam cla-
ros antecedentes de tais formas de cultos de multiplas divindades
que podem ter influenciado, de modo determinante, a reprodugao
desse modelo no Brasil*’. Os sacerdotes nagds da Didspora, inspi-
rados pelo modelo jeje ja implantado no lugar, teriam usado seus
referentes para organizar seus proprios cultos de multiplas divinda-
des?®. No contexto nagod, o “rei” Xang6 era um dos orixas melhor
predispostos para agregar em torno de si uma “corte” de outras
divindades — embora, como veremos, ndo era o (inico®.

Como observado anteriormente, narrativas datadas da me-
tade do século XIX contam o matriménio poligdmico de Xango
com trés esposas: Oyd, Oxum e Oba*. Testemunhos orais baianos
também narram, nos dias de hoje, que Xangd teve varios filhos
com Oya, entre eles Iroko e os gémeos Ibejis. Em algumas casas,
Xango é ainda associado a outras divindades, tais como Oranyan
(seu pai), lyd Massé e Bayani (diferentes nomes de sua mae) e Dada
(seu irmdo mais velho)*'. No plano mitolégico, portanto - e amitde
expressado via metaforas de parentesco -, Xango6 funciona como
um né que agrega em sua volta uma constelagao de divindades

27 PARES, 2006, especialmente capitulo 3, A formacdo do Candomblé: histdria e ritual da nacio
jeje na Bahia (Campinas: Ed. da Unicamp, 2006), cap. 3; 2005a.

28 APTER, 1995, p. 373, 392-3, 396-7, argumentou que o culto de miltiplas divindades também
era comum na drea iorubd. Minha interpretagdo é de que os cultos de midltiplas divindades
na drea iorubd tonaram-se significativos somente num periodo tardio, depois da queda de
Oyo, e que, portanto, ndo poderiam ter influenciado de forma significativa na formagdo do
Candomblé. Por outro lado, os cultos vodum, por ser de implantagao mais antiga, poderiam ter
atuado como principal modelo organizativo dessa instituigao.

29 TAVARES, 2000, p. 68, também sustenta que “o terreiro floresce como zona de aglutinagdo,
mobilizagdo e coesdo em torno do rei”.

30 Vale lembrar que essa configuragdo de parentesco mitico é desconhecida no Maranhao.

31 Para Bayani na Africa ocidental, ver PEEL, 2000, p. 106, 343. Em 1873, o “idolo” da deusa é
descrito como “um chapéu feito de bizios, com fios de bizios pendurados de um aro, com
um sino no final de cada um, sendo que também era parte da regalia de Xangd”. Para Bayani
na Bahia, e para uma descri¢do de seu ritual no Axé Op6 Afonjd, ver: SANTOS, 1994, p. 52.

Bayani é as vezes considerada a esposa de Xango6 Afonjd e, em outros casos, a mde de Xango.
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(as vezes referida como “a familia real”), configurando um campo
ritual especifico, condizente ao desenvolvimento de um culto de
mdltiplas divindades. Por sua vez, a organizagao de um culto de
multiplas divindades pode ter reforcado a centralidade de Xango
entre seus agregados.

Nos festivais publicos do 1lé lya Nasso, o xiré - ou sequén-
cia de cancoes de abertura-, celebra e invoca as divindades numa
ordem particular: (1) Ogum, (2) Oxossi, (3) Ossain, (4) Logun-Edé,
(5) Oxumaré (Agué), (6), Obaluaé, (7), Xang6 (antes das iabds ou
divindades femininas), (8) Oxum, (9), Oya (lansd), (10) lemanja,
(11) Nang, (12) Ob4, (13) Eua e (14) a “Roda de Xangd” (apds as
iabds), com novas cangdes para Xangd. A “Roda de Xangd” é o
momento crucial em que os orixds se manifestam e incorporam em
seus devotos (com excecao daqueles que ndao conseguem resistir e
sao “possuidos” com anterioridade)*’. Desse modo, Xangd cumpre
um papel fundamental ao presidir e orquestrar a mediacao entre
este mundo (Ayé) e o “outro” mundo (Orum), facilitando a manifes-
tacdo das divindades. Enquanto nos rituais privados outros orixas
podem figurar em posi¢cdes mais proeminentes, as cerimonias pu-
blicas, mesmo quando celebradas em louvor a outras divindades,
rendem-se ao “reinado” de Xang6?*.

Ha grande variabilidade no que diz respeito aos calendarios
rituais das casas de candomblé, dependendo das especificidades de
cada uma delas. No modelo nagd-ketu dominante, inaugurado pelo
[1é lyd Nasso e seguido por terreiros tais como o Gantois ou o Axé
Opo Afonja - cujos fundadores se iniciaram naquela casa -, o calen-
ddrio ritual é aberto com a festa de Oxossi, no dia de Corpus Christi,

Al

32 Depois da “Roda de Xang6”, o devotos “possuidos” (adoxés) sao vestidos com as roupas de suas
divindades e retornam ao barracdo para novas dangas. A cerimbnia termina com cantigas para
Oxala. Esse modelo é reproduzido na maioria dos candomblés nagé-ketus que “descendem”
do 11é lya Nasso, tais como o Gantois, Axé Opd Afonjd, Pildo de Prata e outros. Um modelo
similar é seguido na Casa de Nagd, em Séo Luis do Maranhdo, e nas casas que seguem seu
padrdo de ritual. No Tambor de Mina, o xiré pode ser chamado de “Roda de Alaué”.

33 Agradeco a Rafael Soares, oga de 11 lyd Nassd, pela informacdo sobre a “Roda de Xang6”.
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seguido do ciclo de Xangd, com inicio em 29 de junho (dia de Sao
Pedro no calendario catélico), e durando 12 dias (o niimero sagrado
de Xangd). No [lé Axé Op6 Afonjd, o ciclo de Xang6 abrange ho-
menagens a Odudud, Oranyan e lyd Massé durante o primeiro dia -
manifestando-se apenas orixas femininas nessa obrigacdo - e a Baya-
ni no ultimo dia. O ciclo de Xango é seguido por uma interrupgao
das atividade publicas de trés meses, até setembro, quando o ciclo
de Oxald comega com a cerimdnia denominada “Aguas de Oxald”.
Vale lembrar que o primeiro Xangd a ser celebrado em 29 de junho
é Xangd Aira, uma “qualidade” de Xang6 que veste branco e esta
associada a Oxald (ver abaixo); e que Odudud, geralmente vinculado
ao branco, ou aos orixas funfun, é igualmente louvado com Xango.
Este Gltimo também possui uma festa durante o ciclo de Oxald*.

Apesar dessa interpenetracao dos grupos de orixds de Oxala
e de Xango, a divisao estrutural do calendério entre os ciclos dos
dois é importante. Tal divisdo é muitas vezes referida como a parte
“branca” e a parte “vermelha” das obrigagoes. Enquanto o “dina-
mico” Xangd é associado a atributos vermelhos e quentes, e rece-
be oferendas “vermelhas” de azeite de dendé, o “estatico” Oxala
associa-se a atributos brancos e frescos, e recebe farinha de milho
branco?®®. Essa oposicao simbdlica estabelece dois campos rituais
distintos que parecem estar na base da estrutura do Candomblé.
Inclusive casas de outras nagoes, como o Bogum de nacao jeje,
em Salvador, usam essa divisao de segmentos rituais vermelho e
branco - embora aqui a ordem se inverta e o calenddrio comece

34 SANTOS, 1994, p. 46-59, 63. A posicao de Aird no comego do ciclo de Xang6 pode dever-se
ao principio de senioridade (uma vez que ele é considerado o Xang6 mais velho), mas também
pode indicar seu importante papel na fundagdo do 1lé lyd Nasso. VERGER, 1981, p. 28, 140,
relata que um dos nomes dessa casa era lyd Omi Ase Aird Intilé. Ele ainda registra trés quali-
dades de Aird: Aira Intilé, Aira Igbonan e Aird Mofé: VERGER, 1999, p. 326. BAUDIN, 1885, p.
20, refere-se a Ara (trovdo) como mensageiro de Xango “que envia, em alto som, manamana (a
corrente de fogo)”.

35 TAVARES, 2000, p. 46, 121-22. Para as oferendas alimentares de Xangd, ver: LODY, 1998, p.
155-157. Para um estudo comparativo dos atributos dos orixas (cores, oferendas, animais sacri-
ficais etc.), ver: LEPINE, 1982, p. 13-70.
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com a parte de Oxald (Lisa), seguida pela parte de Xango6 (Sogbo).
Deve-se destacar que, nessa casa, o pantedo do trovao de Sogbo é
considerado a familia “real”.

A polaridade Xang6-Oxala

Na Bahia, assim como em Cuba, existe um mito envolvendo
tanto Xangd quanto Oxald, que possui claros antecedentes na Afri-
ca ocidental, em especial em narrativas de Ifé. A histéria conta que
Oxalufa - o velho Oxald (Oxalufon ou Obatala em Ifé) -, apesar da
negativa do ordculo de Ifa, decidiu visitar seu amigo Xango. Ifa re-
comendara que ele suportasse todas as adversidades com paciéncia.
No caminho, Oxala teve trés encontros com Exu (a divindade trapa-
ceira dos iorubds), que maliciosamente derramou azeite de dendé
(e outros produtos, de acordo com algumas versoes) em suas vestes
brancas. Oxala trocou-as e seguiu sem reclamar. Enfim alcangando
o reino de Xango, encontrou um dos cavalos do rei que havia esca-
pado. Os servos de Xangd apareceram nesse momento e, pensando
que Oxald tentava roubar o animal, o capturaram e o aprisionaram
por sete anos. Enquanto este permaneceu na prisao, o reino enfren-
tou todo tipo de infortiinio, epidemias e enfermidades. As mulheres
ficaram estéreis, o solo tornou-se infértil, e assim por diante. Sem
saber do aprisionamento de Oxald, Xango consultou Ifa e foi infor-
mado de que um velho homem fora injustamente encarcerado no
seu reino. Entdo, ele encontrou seu velho amigo e exigiu sua soltura
de imediato. Envergonhado desse terrivel erro, Xangd ordenou que
seus servos banhassem Oxala e o vestissem de branco outra vez. A
Oxala foram ofertados presentes e ele voltou para casa®.

36 VERGER, 1999, p. 428-430, relata duas versdes coletadas na Bahia. CABRERA, 1983, p. 191,
informa uma histéria similar em Cuba. Outra versdo brasileira, em TAVARES, 2000, p. 77, conta
que Oxala iniciou sua viagem procurando por sua esposa Nand, que fora seduzida e raptada
por Xangd. Seu Geninho (Cachoeira, 2002) contou-me outra versdo em que Oxald comega a
jornada a procura de seu filho Oxaguia. Uma vez Oxala libertado da prisdo, Xang6 ordena
a um de seus generais, Aird, que o acompanhe para sempre, o que explicaria por que Xango
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Um aspecto notdvel desse mito é que ele reforga a natureza
real de Xang6. Nas casas ketu baianas, essa lenda € evocada ritual-
mente no ciclo de Oxald, nas “Aguas de Oxald”. O ciclo comeca
com uma cerimdnia privada feita antes do amanhecer, na qual a
cabacga contendo os axés de Oxala (os objetos santificados imbui-
dos da forga espiritual do deus) é removido de seu santuario (peji) e
levado para uma cabana de folhas de palmeira, na parte exterior do
terreiro. Supde-se que tal deslocamento represente de forma simbo-
lica a viagem de Oxald fora de seu reino. Por trés vezes os devotos,
vestidos de branco, saem em procissao para buscar dgua de uma
fonte vizinha e carregam-na em pequenas quartinhas sobre as ca-
becas. Com essa dgua, eles lavam e purificam os axés de Oxal4, e
fazem oferendas rituais cantando louvores. Essa parte do ritual pa-
rece evocar a libertagdo de Oxala e a restituicao de sua dignidade
real. Na maioria dos terreiros, os axés de Oxala sé sao devolvidos
ao seu lugar original, no peji, ap6s cerca de uma semana, evocan-
do os sete anos de aprisionamento. Tal ato é efetivado com outra
solene procissao, representando o retorno de Oxald ao seu reino.
Durante a festa publica dedicada a Oxald, ha também uma danca
na qual Xango Aird carrega Oxalufa (a qualidade de Oxala velho)
nas costas, reencenagao do momento em que este tltimo foi libera-
do da prisao em condigoes debilitadas®”.

Seguindo Beier, Apter analisou esse mito de Xangd e Oxald a partir da
variante preservada em Ifon (onde Oxalad é conhecido como Oxalu-
fon) e em relacdo a um ritual executado num festival de Obatald em
Edé, antigo posto militar fronteirico ao sul de Oyo. No ritual, um sa-

Aird se veste de branco. Em uma das histdrias de Verger, Aira é considerado um escravo em vez
de general. Para os antecedentes de Ifon, na Africa ocidental, ver: APTER, 1992, p. 28; BEIER,
1959, p. 14; ADEDEJI, 1966, p. 88-94.

37 VERGER, 1999, p. 430-34. As “Aguas de Oxala” tém um certo paralelismo com a “Lavagem do
Bonfim”, uma festa popular realizada em janeiro em Salvador. Os degraus da igreja do Senhor
do Bonfim (Jesus Cristo, sincretizado com Oxald) sdo lavados pelas baianas que, como no
ritual de Candomblé, trazem dgua em quartinhas sobre suas cabecas. Conforme sugere BAS-
TIDE, 1978, p. 108, “por tras da fachada catdlica o que se celebra, na verdade, é uma cerimonia
fetichista”.
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cerdote de Obatald (Ajagemo) é expulso do paldcio e feito prisioneiro
por um sacerdote rival (Olunwi), e finalmente libertado e trazido de
volta ao paldcio pelo rei. Beier interpreta esse ritual a partir dos “pas-
sos da paixao de Cristo”, como uma forma de mostrar que “a capaci-
dade de sofrer e de ndo retaliar é uma das virtudes de todo Obatald”3%.

Apter propoe uma leitura mais instigante, com implicagoes
histéricas e politicas. Analisando os mitos fundacionais de Oyo e
dos reinos vizinhos, ele identifica uma oposicao significativa entre
a versdo oficial das genealogias reais centradas em Oyo e aquelas
outras centradas em Ifé, geralmente refletindo a posi¢ao subalterna
dos reinos subordinados. A tensdao também se expressa nos niveis
mitolégico e ritual, configurando um campo ritual Oyo-céntrico, em
torno das figuras de Xangd e Exu, e um campo ritual concorrente
[fé-céntrico, em torno das figuras de Obatald e If4*. De acordo com
Apter, o ritual de Edé evoca e preserva o mito, ao passo que o mito
evoca a rivalidade histérica entre Oyo e Ifé, bem como o compro-
misso pelo qual Ifé, depois de ter sido dominada politicamente, foi
restaurada numa posi¢ao de poder oficial, mas apenas de carater re-
ligioso. Apter interpreta o mito do aprisionamento de Obatald como
“um eufemismo da conquista de Oyo”, concluindo que “Obatald, o
paradigma das divindades brancas, ou orisa funfun, é destarte o orixa
do deslocamento politico: seu poder ritual, sereno e controlado, dig-
nifica a rendicao da autoridade politica e desencoraja a rebeliao”*°.

Teriam sido preservadas no Novo Mundo essas manifesta-
coes religiosas de tensoes politicas? Silveira sustenta que, na pri-

38 BEIER, 1959, p. 14.

39 APTER, 1992, p. 25, 15-17, demonstra convincentemente o intuito politico das narrativas miti-
cas. Em face dos mitos fundacionais Oyo-céntricos, as tradigdes rivais Ifé-céntricas foram restri-
tas a conhecimento ritual esotérico (p. 24). A través dos significados ocultos atribuidos aos seus
simbolos, os rituais tém a capacidade de “preservar” mitos fundacionais subversivos frente a
atividade coercitiva da censura e da repressdo (p. 22). A oposigdo Xang6-Obatala é de alguma
maneira confirmada pela andlise de Peel acerca da distribui¢do regional dos cultos de Xango,
sendo estes proeminentes na regido centro-ocidental da area iorubd, onde se localiza Oyo, e
menos atuantes na regido leste de Ifé: PEEL, 2000, p. 110.

40 APTER, 1992, p. 30.
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meira metade do século XIX, o terreiro Ilé lya Nasso tornou-se o
centro da organizagdo politica da comunidade nagd na Bahia,
onde sociedades secretas como a Ogboni e a Geledé teriam ope-
rado, embora numa forma adaptada, numa tentativa de recriar a
estrutura de poder social de Oyo*'. Apesar de a existéncia de uma
agenda politica nesses termos parecer duvidosa, a polaridade Oyo-
-Ifé pode, todavia, ter ressurgido no encontro dos varios grupos ét-
nicos iorubds sob um mesmo teto - uma possibilidade que a divisao
ritual entre os ciclos de Xangd e Oxala pareceria confirmar. Embora
o guerreiro Xango possa ter prosperado enquanto emblema de au-
toridade politica, encorajando resisténcia e rebelido, as taticas de
resisténcia passiva de Oxald, parecem ter ganho seus seguidores
também. Como é sabido, nas sociedades escravocratas, o conflito
e a negociagdo se misturavam como estratégias alternativas para o
empoderamento dos africanos e seus descendentes®.

Esse equilibrio entre Oxald e Xangd, ndo isento de tensdo
conflituosa, encontra outra manifestacao ritual na festa do Loro-
gun (do ioruba olérogun), que ocorre na primeiro domingo ap6s o
carnaval e que marca o fim do calendario anual de cerimonias. No
Lorogun, “as cortes de Oxala (Senhor do Bonfim) e Xango (Sao Ge-
ronimo) lutardo nos terreiros de candomblé ao som dos atabaques
e canticos religiosos. Perderd a luta o grupo que primeiro deixar
“baixar” um orixa no terreiro”. Em outras palavras, os devotos de
um grupo tentam capturar os membros do outro, até um deles ser

41 SILVEIRA, 2006, p. 413-455. De acordo com VERGER, 1999, p. 73, no ritual do padé, os fun-
dadores dos terreiros ketu sdo louvados como essd. Verger dd os nomes de sete deles, incluindo
o essa Obouro, que, de acordo com Silveira seria um devoto de Xangd Aird. Para os essd, ver
também: BRAGA, 1992, p. 111-12; SANTOS; SANTOS, 1981, p. 156. No 11é Axé Opd Afonjd, o
Araféma é um conselho de seis ancides - com cargos na casa de Oxossi - que recebem o titulo
de essd: SANTOS, 1994, p. 46, 64, 97. SILVEIRA, 2006, p. 439-340 afirma que o Araféma era
uma adaptagdo baiana do Iwarefa, o conselho de seis ministros lideres da sociedade secreta
masculina Ogboni em Oyo, que teria operado em Salvador desde o inicio do século XIX.

42 Ver, por exemplo, REIS; SILVA, 1989. REIS, 2003, p. 100, 102, também sugere que duas rebe-
lides escravas ocorridas na Bahia, em 1826, uma delas iniciada num candomblé, teriam estado
vinculadas ao culto de Xango.
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“possuido” pelo orixd, sinalizando, assim, a derrota do seu grupo*.
O jogo da guerra termina e o orixa, segurando sua bandeira, lidera
todos os devotos numa procissao. Acredita-se que, depois do Loro-
gun, durante o periodo da Quaresma, os deuses retornam a Africa e
alguns dizem que o orixd “retira-se para a guerra”. Apesar de Xangd
exercer um papel agregador decisivo, ndo devemos esquecer que,
sob o seu dominio unificador, coexistiu uma multiplicidade de in-
teresses, frequentemente contraditérios e contra-hegemonicos, os
quais de algum modo conseguiram se reconciliar e integrar na es-
trutura de mdltiplas divindades do Candomblé*.

Os Obas de Xango e aristocracia politica

A popularidade de Xangd nunca parou de crescer. Em 1910,
Eugénia Ana dos Santos - mde Aninha -, uma filha de Xango, que havia
sido iniciada no Ilé lya Nasso, fundou seu primeiro terreiro, o llé Axé
Opo Afonjd, sob os auspicios do seu “dono da cabega”: Xangd Afonja.
Mae Aninha, que desfrutou de um amplo reconhecimento social, foi
uma das primeiras sacerdotisas a cultivar amizades com intelectuais.
Na década de 1930, ela protegeu o comunista Edson Carneiro da per-
seguicao policial, escondendo-o no terreiro, e em 1937 recebeu no
mesmo lugar os participantes do 2° Congresso Afro-Brasileiro, organi-
zado pelo mesmo Carneiro. Mae Aninha uma vez expressou seu sonho:
“Quero ver meus netos espirituais com anéis de doutores, prostrados
frente a Xang0”. Esse sonho comegou a se realizar ja em 1937, quando
ela inaugurou a instituigdo dos Obds de Xang6 com a colaboracao do
babalad Martiniano Eliseu de Bomfim. Os Obds eram uma série de 12
dignitarios, seis “da direita” e seis “da esquerda”, encarregados de auxi-
liar a ialorixd, ou sacerdotisa suprema, no seu comando religioso.

43 Francisco Viana, “Ritual de guerra fecha Candomblés ap6s o carnaval”, A Tarde, 17/02/1973.

44 Na década de 1860, o Lorogun realizado antes da Quaresma era conhecido como a festa de
“fechar o balaio” (uma expressao aludindo a abstinéncia sexual) e concentrava multiddes: O
Alabama, 6 de maio de 1867, 16 de fevereiro de 1869.
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Apesar da critica inicial ao mito do suicidio de Xangd, Bom-
fim usou exatamente esse mito para justificar a nova instituigao,
identificando os Obds com os ministros de Xangd - o conselho de
ancioes que tinha instalado o santuario de Xangd em Koso, apds a
sua morte*. Como varios autores demonstraram, a instituicao dos
Obas de Xang6 foi inspirada pela organizacgao politica do reino de
Oyo e pela légica iorubd de divisao entre a esquerda e a direita*.
De fato, a instituigao brasileira dos Obas foi uma adaptagao cria-
tiva da hierarquia do corpo sacerdotal de Xangé em Oyo. Ela foi
descrita pelo padre Baudin — cuja obra Martiniano provavelmen-
te conhecia — e consistia num chefe, o Mogba, secundado por
doze assistentes: “o primeiro chama-se Oton (o brago direito); o
segundo, Osin (o brago esquerdo); o terceiro, Eketu; o quarto Eke-
rin, etc. O chefe e seus assistentes residem em Oyo”*". Contudo, a
variante reproduzida na Bahia constituia um arranjo original, sem
um paralelo claro na regidao ioruba.

Concebida para legitimar uma imagindria ortodoxia africana, a
instituicao dos Obds de Xangd poderia ser interpretada como uma ten-
tativa consciente para investir um “passado traumatico” (disturbed past,
como Sidney Mintz qualifica o passado de qualquer cultura afro-ameri-
cana) de uma continuidade e um significado moral e, neste sentido, se-
ria um bom exemplo de “invengdo da tradigdo” hobsbawmiana®*. Em
dltima instancia, a iniciativa reforgava objetivos politicos de autodeter-
minacao e poder, o da comunidade negra, mas também servia como
marcador de diferenca e status em relagdo a outras congregacoes reli-
giosas concorrentes, como o llé lya Nasso. A “ideologia de prestigio”,
baseada na triade conceitual “Africa-pureza-tradicdo”, foi promovida

45  BOMFIM, 1940, p. 233-36. Embora publicado nas atas, o texto ndo foi apresentado no Con-
gresso. A versdo (editada por Edson Carneiro) foi publicada primeiramente no jornal local Es-
tado da Bahia, em 19 de maio de 1937: Vivaldo da Costa e Lisa Earl Castillo, comunicagdes
pessoais, 14 de fevereiro de 2004.

46 LIMA, 1966, p. 5-36; BRAGA, 1995, p. 47-48; CAPONE, 1999, p. 260-67.
47 BAUDIN, 1885, p. 73-74.
48 MINTZ, 1989, p. 14; apud. PALMIE, 1993, p. 93.

170 | Revista Africa(s), v. 1, n. 1, jan./jun. 2014



no seio do Candomblé desde os seus primérdios, sendo parte integral
da instituicdo. Contatos diretos com a Africa ocidental, a exemplo dos
de Bomfim, providenciaram subsidios estratégicos adicionais na dina-
mica local pela legitimidade e afirmagdo da autoridade religiosa.

Inicialmente, os titulos de Oba foram concedidos a renoma-
dos ogas ou especialistas religiosos. Porém, sob a lideranca de Mae
Senhora (1940-67), o seu nimero aumentou para 36 (com cada um
dos 12 Obas originais passando a ter seus proprios representantes
da “esquerda” e da “direita”). O titulo foi entdo oferecido a eminen-
tes figuras da sociedade intelectual baiana, como o escritor Jorge
Amado, o pintor Carybé, os musicos Dorival Caymmi e Gilberto
Gil, o fotégrafo-etndgrafo Pierre Verger, o sociélogo Roger Bastide
e o antropdlogo Vivaldo da Costa Lima - muitos deles devotos de
Xangd. Como notou Roger Sansi, “os Obds de Xangd eram pessoas
de valor social, que podiam ajudar a construir uma ‘sociedade cor-
tesa’ no templo, aumentando seu valor, sua fama e seu axé”*’.

De fato, o modelo de corte real foi novamente reproduzido,
ndo no nivel mitico, mas no nivel social do humano, com a ialorixa
ou sacerdotisa suprema - ela prépria representante de Xango - ro-
deada e apoiada por um séquito de ministros. Além de aumentar a
visibilidade social e o prestigio do terreiro, a imagem simbdlica da
“corte” contribuiu - quer de maneira consciente, ou ndo - para o
estabelecimento dessa congregacado religiosa numa posicao “aristo-
cratica” em relagdo a comunidade mais ampla do Candomblé.

Em 1952, Pierre Verger, entdo trabalhando no restabelecimento
da comunicagéo entre a Bahia e a Africa ocidental, trouxe da Nigéria
para Mae Senhora dois emblemas centrais do culto de Xang6: um xeré
(chocalho de Xang0) e um edun ara (pedra sagrada de Xangd ou ae-
rélito supostamente caido do céu), assim como uma carta escrita pelo
rei de Oyo conferindo a ialorixd o titulo de lyd Nass6>°. Através destes

49 SANSI, 2003, p. 245-46.
50 SANTOS, 1994, p. 18-19. Mae Senhora, consagrada a Oxum, alegou ser descendente tanto
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meios, a centralidade ritual de Xang6, enquanto superior hierdrquico
que unificava a pluralidade horizontal dos outros deuses, tornou-se
por extensao um icone para a consolidacao de uma elite religiosa na-
gb-ketu no Candomblé baiano. E essa pode ser a chave para entender
a verdadeira importancia politica de Xangd no século XX na Bahia.

Na cerimodnia de abertura da Semana Cultural de Heranga
Africana na Bahia, ou Alaiandé Xiré, festejada no l1é Axé Opo Afonja
em agosto de 2003, o novo ministro da Cultura do governo Lula,
Gilberto Gil, lembrou a audiéncia que ele era possuidor do titulo de
Ob4 de Xango. Aceitar o novo trabalho em Brasilia, disse ele, fora
grandemente facilitado pelo fato de ele ja ser um ministro “no pla-
no espiritual”, muito antes de sua posicado como ministro de Estado.
Na frente das cameras de TV e de uma audiéncia atenta, ele louvou
Xangod, o “grande santo”, e expressou seu mais profundo respeito,
assim como o de todos os ministros e membros do governo em Bra-
silia, pela ialorixda Mae Stella e pela comunidade do Candomblé.
A abertura do Alaiandé Xiré terminou com a entrega dos “Prémios
Xang0” para aquelas pessoas cujo apoio a comunidade foi conside-
rado merecedor desse reconhecimento®'. A Semana prosseguiu com
um seminario internacional que reuniu intelectuais, artistas e agentes
culturais, muitos deles - inclusive eu mesmo - iniciando suas inter-
vengoes com saudagoes de respeito a Xangd, o lider espiritual da
casa e patrono do evento. O sonho de Mae Aninha foi consumado.

Pode-se observar, a partir dessa discussdo, que o caso de
Xango envolve um jogo complexo de interagoes e correlagoes entre
pratica e mito e, mais especificamente, entre as esferas politica e re-
ligiosa. No Oyo imperial, por exemplo, o sistema politico da monar-
quia fornecia um modelo para a organizacao hierdrquica dos cultos

espiritual quanto de parentesco da lya Nass6 fundadora do 11& lyd Nasso.

51  Esseevento foi também comentado por VAN DE PORT, 2005, p. 3-26. 2003 foi declarado o ano
de Xangd no Brasil. Além do Alaiandé Xiré, festejado no 11é Axé Op6 Afonjd, oV Congresso de
Umbanda e Candomblé de Diadema e Grande Sao Paulo foi realizado no Estado de Sao Paulo.
O patrono desse evento foi - Orixa Xangd, Vodum Badé, Nkisi Zaze/Luango,- e entre as muitas
atividades, o soci6logo Reginaldo Prandi assinou seu livro Xangé, o trovao.
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de orixa, ao tempo que o aldafin inspirava uma particular expressao
mitolégica de Xangd enquanto rei humano. F interessante notar que
a “humanizagao” de Xangd foi um processo tardio, que venho a se
superpor ao seu papel preexistente enquanto divindade do trovao:
um fato que questiona a hipétese segundo a qual os orixas se origi-
nariam da deificacao de ancestrais proeminentes, aludindo a possibi-
lidade contraria dos herdis terem sido criados a partir de divindades.
Ainda outros acontecimentos politicos e mudangas sociais parecem
ter configurado o plano mitolégico, tal como a narrativa de Xangd e
Oxal4, refletindo a conquista de Ifé por Oyo, ou o mito das esposas
de Xangbd que, muito provavelmente, expressava a justaposicao de
diversos cultos acontecida durante a “Era da Confusao”.

Esses exemplos, de certo modo, sustentariam a tese durkhei-
miana de que conceitos religiosos tendem a ser produtos ou expres-
soes de fatos sociais. Porém, no caso do Brasil, pode-se encontrar
também o processo inverso, no qual motivos religiosos, simbdlicos
ou conceituais, parecem ter determinado tanto a prética cerimonial
quanto a esfera politica. O status real de Xangd e sua posi¢cao mitica
enquanto nédulo agregador, por exemplo, parecem ter favorecido a
consolidacao de cultos de miltiplas divindades e propiciado o de-
senvolvimento de um tipo de organizagao socio-religiosa com fortes
conotagoes politicas (i.e., os Obds de Xang0). Tais exemplos tende-
riam a sustentar uma visao mais weberiana, na qual a agao social
é orientada pelas ideias religiosas. Até mesmo no Oy6 imperial o
perigoso orixa do trovao, com seus atributos de justica e forga, ja ser-
viu para sancionar e projetar a imagem publica do poder do aldafin.
Deste modo, vemos que - como ja Weber e Durkheim reconheciam
- a pratica social e as ideias religiosas (incluindo aquelas expressas
no ritual e no mito) tendem a estabelecer uma interacao continua, se
retroalimentando de forma dialética, e tornando impossivel, no fim
de contas, determinar a primazia de uma sobre a outra®.

52 Para uma andlise de Weber e Durkheim, ver BASTIDE, 1986, p. 4-8.
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A diversidade e as interacoes sincréticas de Xango

Até agora, tenho me referido normalmente a Xangé como
uma categoria genérica. Contudo, como ocorre com a maioria de
orixds, na Bahia diz-se que Xangd possui varias “qualidades”. Al-
gumas pessoas falam em doze, coincidindo com o niimero sagrado
do orixd, embora ndo haja um consenso claro sobre isso. Algumas
dessas “qualidades” podem ter sido originalmente entidades espi-
rituais diferenciadas, sendo que algumas delas eram cultuadas no
paldcio de Oyo como “parentes” de Xang6, a exemplo de Oraniyan
(o lendario fundador de Oyo e pai de Xang6), Dadd (seu irmao mais
velho) e Aganju (um rei posterior de Oyo, considerado o Xangd mais
jovem). Algumas dessas “qualidades” podem derivar da deificagao
de personagens histéricos, tais como Afonjd, o militar que se revelou
contra o Oyo imperial. Algumas podem ter sido denominagdes de
louvor, como Jakuta (“O atirador de pedras”) e Oba Koso. Outras
podem ser interpretadas como variantes regionais de divindades do
trovao, tais como Ogodé — de conhecida origem nupe — e Oloroke
— provavelmente de origem efon. Diz-se que o acima mencionado
Aird possui trés variantes: Aird Intilé, Aira Igbonan e Aira Mofe, todos
eles Xangods “velhos”. Alguns contam que os Airds vieram de Savé
(um reino iorubd ocidental), ndo obstante sua associacao com os ori-
xas brancos (funfun) sugira uma origem oriental mais antiga. Outros
nomes sao Oba Lubé, Bart e Orungan (“Meio-dia”, “Senhor do céu”,
em alguns mitos considerado o pai incestuoso de Xang0). Finalmen-
te, Biri (traduzido por Baudin como “escuridao”), ou Exu Biri, seria
um dos exus ou escravos de Xango°>>.

53 Para diferentes listas das “qualidades” de Xang6, ver: VERGER, 1999, p. 326; TAVARES, 2000,
p. 81-82. Para as figuras lenddrias de Oyo, ver: JOHNSON, 1976, p. 143-48, 155, 189-200.
Para Dad4, “deus da natureza e dos vegetais”, ver: BAUDIN, Fetischism, p. 28; RODRIGUES,
Os africanos, p. 222; e PEEL, Religious, p. 26. Para Aird (ou Ard), ver: BAUDIN, 1885, p. 20;
VERGER, 1999, p. 140, 326-27. Para Aganju, ver: VERGER, 1999, p. 32; e TAVARES, 2000, p.
69. Para Orungan, ver: BAUDIN, 1885, p. 17; RODRIGUES, 1977, p. 222-23; VERGER, 1999,
p. 343; e TAVARES, 2000, p. 76. Para Biri na Africa ocidental, ver: BAUDIN, 1885, p. 20. TAV-
ARES, 2000, menciona Yangui, o primeiro Exu ou proto-Exu, como ligado a Xangd.
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Ao mesmo tempo, Xang6 encontra equivalentes nos pan-
tedes de outras “nagdes” de Candomblé. Na “nagao” jeje, voduns
do trovao como Soghd, Badé ou Akolombe, pertencentes a familia
Hevioso, sao comparados a Xang6. Na “nagao” angola, o inquice
(nkisi) Zaze Luango também é relacionado a Xangd. Além dessas
correlagoes africanas, existem associagoes externas com santos ca-
tolicos. Aganju é habitualmente celebrado no dia 24 de junho (dia
de Sdo Jodo), sendo que Sdo Jodo é representado como uma crianga
com um carneiro (animal sacrificial de Xango). Afonja é reveren-
ciado, com os Airds, no dia 28 de junho (dia de Sao Pedro). Na pe-
ninsula ibérica, as festas de solsticio de verdo eram celebradas com
fogueiras, uma tradicdo perpetuada no Brasil colonial. O elemen-
to fogo explicaria a associacdo entre esses santos e as divindades
africanas do trovao e dos raios. Na Bahia, entretanto, a associacao
sincrética mais difundida de Xangd é com Sao Jerénimo, um santo
que na iconografia catélica aparece ao lado de um ledo, o rei dos
animais, assim como Xango € o rei dos homens e dos deuses®.

No Maranhdo, surge uma situagao mais complexa. Dada a
importancia dos voduns jejes na drea, Noché Sogbo - aqui uma di-
vindade feminina - € identificada como a padroeira do Tambor de
Mina e relacionada a Santa Barbara (que na Bahia estd associada a
Oya). Todavia, a associagao mais frequente de Xangd é estabelecida
com o “jovem” vodum Badé, geralmente reverenciado no dia de Sao
Jodo. Na Casa de Nagd, como mencionei, Xangd e Badé sao ambi-
guamente identificados como os donos espirituais da casa, inclusive
alguns devotos até irdo incluir nessa funcao a feminina Sogbh6. Essas

54 No inicio da década de 1980, Mae Stella, atual lider do 11é Axé Opd Afonja, iniciou um mov-
imento anti-sincrético contra o uso de imagens catélicas no Candomblé, mas, no tempo de
Mae Aninha, uma imagem de Sdo Jerénimo presidia o santuario de Xang6: PIERSON, 1971, p.
322. Em Cachoeira (Bahia), embora “identificado” com S&o Jerébnimo, Xang6 também é celeb-
rado, em alguns cultos domésticos, junto com Sdo Benedito: MARCELIN, 1996, especialmente
capitulo 5. Em 1904, no Rio de Janeiro, Jodo do Rio relaciona Xangd com Sao Miguel: RAMOS,
1935, p. 54.

55 A identidade nagd de Badé e Sogh6 pode ter sido uma influéncia da Casa das Minas. Deve-se
lembrar que Maria Jesuina, fundadora da Casa das Minas, participou da fundagdo da Casa de
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interconexodes - algumas das quais talvez tenham sido estabelecidas
ja na Africa - também indicam, no Maranhdo, uma antiga justaposi-
cdo de prdticas religiosas de grupos jejes e nagos.

Ao lado dos voduns (e orixas) africanos, no Tambor de
Mina ha outras categorias de entidades espirituais nao africanas,
tais como os gentis — representantes de membros da nobreza eu-
ropeia — ou os caboclos, incluindo os turcos e outras categorias
de entidades “brasileiras”. Para complicar ainda mais a situacao,
algumas entidades africanas podem se manifestar como gentis
ou caboclos, dependendo da “linha”, ou sequéncia de cancgoes,
pela qual escolham se apresentar. Na Casa de Nago, por exemplo,
Badé pode “baixar” através da linha de Nag6 (como uma forma
de Xang0) e, nesse caso, serd tratado como o “dono da casa.”
Nao obstante, ele pode também se manifestar pela linha da mata
e, neste caso, sera tratado apenas como o caboclo Badé. Igual-
mente, Rei Nagd e Toi Zezinho - frequentemente referidos como
formas de Xango - também se manifestam como gentis.

Diz-se que varios outros gentis e caboclos sao “tipos” de
Xangd ou “vém pela corrente de Xang0”, tais como Dom Luis Rei
da Franca. Alguns deles escondem sua “verdadeira” identidade de
Xango atras do nome dos correspondentes santos catélicos - Sao
Jodo e Sao Pedro -, a exemplo de Dom Jodo (também conhecido
como “Rei da Mina”), Joao Soeira, Pedro Estrela e Pedrinho. Este
dltimo era o apelido de Xangd Ogod6, uma das principais enti-
dades espirituais de Mae Anastacia, fundadora do famoso Terrei-
ro da Turquia*. Entidades como Pedro Angaco e Toi Ajahunto —
ambas diferentes evolugoes de “qualidades” do vodun daomeano
Kpo, associado a pantera (Agassu de Abomé e Ajahuto de Allada)

Nagd. Na Casa das Minas, diz-se que Badé e Sogh6 pertencem a familia Kevioso, também con-
hecida como a familia Nago.

56 Entrevista com Pai Euclides Menezes Ferreira, Sdo Luis, 25 de junho de 2003. Para mais detal-
hes sobre o terreiro da Turquia, ver nota 14.
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— sao também referidos como tipos de Xang6*”. Por fim, o vodum
Averekete, pertencente a familia de Hevioso, e o “vodum cambin-
da” Jan de Aratina (ou Sao Miguel de Aratina), os quais geralmente
“vém na frente” para abrir o caminho as outras divindades, também
podem se manifestar como formas de Xango°®.

A rapida panoramica acima sugere que, nas religides afro-
-brasileiras, Xangd se tornou uma categoria de amplo espectro, ou
um tipo-ideal em termos weberianos, usado para descrever e clas-
sificar a diversidade do mundo espiritual. Contudo, diferentes tipos
de interagdes “sincréticas” podem ser distinguidas. A aproximacgao
de Xang6 com os voduns jejes deveu-se, em grande parte, a difu-
sdo geografica prévia, acontecida em terras africanas, resultando
numa fluida correspondéncia de atributos tanto conceituais quanto
rituais. A associacdo com os santos catélicos é de outra natureza
e estabeleceu-se através de elementos simbdlicos discretos e suas
correlagdes com o calenddrio catélico (por exemplo, a fogueira
de Xangd durante as festas juninas), ou de analogias metaféricas
derivadas da iconografia (por exemplo, o ledo ou o cordeiro). As
associagbes com santos catélicos parecem ser sobretudo formais,
e nao implicam necessariamente em correspondéncias qualitativas
mais profundas. Quanto as interagdes com os gentis e caboclos,
o inverso pareceria ser o caso. Eis onde Xangd talvez opere mais
claramente como uma classe, uma marca ou uma imagem mental,
utilizada para racionalizar um campo semantico difuso que inclui
ideias de poder, forca, realeza, virilidade, dinamismo, luta, justica
e assim por diante. As novas entidades “brasileiras” podem compar-
tilhar com Xango alguns atributos rituais, como cores, emblemas e
oferendas alimentares. No entanto, o que realmente explica cha-
ma-los de “Xang6” é uma qualidade de carater, alguns tragos de

57 Deve-se notar que nos terreiros jeje da Bahia, Kpo, ou Kposu, pertence ao pantedo do trovao
Hevioso e é, as vezes, consideraclo o pai de Xango.

58 As informagdes sobre as entidades espirituais maranhenses e baianas derivam do meu trabalho de
campo em ambos os estados brasileiros entre 1992 e 2003.
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personalidade e valores morais, que logo se expressam no compor-
tamento. Assim, apesar do grande ecletismo criativo das religices
afro-brasileiras, “velhos significados” parecem reproduzir-se sob
novas formas e inscrever-se em novas expressoes.

Mostrei como o “poder” de Xang6, conforme expresso em
suas formas naturais de trovao, raio e fogo, e seus atributos morais
de justica e realeza (outro deles - a virilidade - ndo sendo discutido
aqui), podem ter sido decisivos na consolidagao de sua centrali-
dade ritual e no seu papel enquanto forga agregadora nos cultos
de multiplas divindades. Também indiquei que a importancia ritu-
al de Xangb extrapolou o campo religioso, incidindo no dominio
do social e imbricando-se na articulagao do poder politico. Nesse
sentido, Xangd virou o emblema por exceléncia da “aristocratica”
religiosa nagd-ketu. Enfim, sugeri que foi precisamente essa pree-
minéncia e visibilidade sécio-religiosa que permitiu a Xangd trans-
formar-se num tipo-ideal, uma “marca” genérica capaz de abarcar
um campo muito diverso de formas representacionais dentro do
universo espiritual afro-brasileiro. Tudo isso sem mencionar sua re-
produgdo iconica na arte e na cultura popular, através de grupos
de carnaval, mdsicas, camisetas, cartdes-postais e assim por diante.
Mas isso ja é assunto para um outro artigo.
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