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Between Exu and Ogum: politics of the sacred
in the drama by Abdias do Nascimento

Entre Exu y Ogum: politicas del sagrado
en el teatro de Abdias do Nascimento

Rainério dos Santos Lima’

Resumo

Estudo critico das determinantes miticas na caracteriza¢do das personagens e na composi¢do da acdo em
Sortilégio II, drama de Abdias do Nascimento. O teatro de Abdias obedece a paradigmas de composicao da
cena que ndo se baseiam mais na organicidade sintagmatica da fabula, mas, apresentando os complexos e
paixdes de Emanuel, busca uma organizagdo descontinua e paradigmatica, para dar conta da vida de uma
tnica e dominante subjetividade em cena. Em Sortilégio II, essa configuracao teatral pés-catastrofe é ideal
para tecer os processos rememorativos de Emanuel, na tentativa de projetar no presente da cena o passado
traumadtico do personagem, marcado pela violéncia social, pelos complexos raciais e pelas contraditérias
relacdes erdticas com Ifigénia e Margarida. Na peca, além das defini¢cdes estruturais da acdo, o sagrado
afro-brasileiro e a mitologia dos Orixas sdo importantes modulagdes culturais que interferem nas relagées
de poder entre os agentes e nos processos de subjetivagdo que acometem Emanuel. Uma rede social e
simbolica que, sob a tutela de Exu e Ogum, concorre para a libertagdo e deificacdo do personagem. Por
meio do reconhecimento da cultura negra, do pertencimento étnico-racial e do sacrificio mitico, Emanuel

deixa o mundo racista dos homens para habitar o Oriin, o plano divino dos Orixas.

Palavras-chave: drama, mitologia dos Orixas, Abdias do Nascimento.

Abstract

Critical study of mythic determinants in the
construction of characters and composition of
action in Sortilégio II (“Sortilege 1I”), drama by
Abdias do Nascimento. The theater by Abdias
obeys to paradigms of scene composition that go
beyond the sintagmatic organicity of fable, but, in
presenting the complexes and passions of
Emanuel, it searches a discontinuous and
paradigmatic organization in order to deal with
the life of a unique and dominant subjectivity in
scene. In Sortilégio 11, this post-catastrophe theater
configuration is ideal to weave the Emanuel’s
rememorative processes in the attempt to project
the character traumatic past onto the present
scene, marked by social violence, racial
complexes and contradictory erotic relations with
Ifigénia and Margarida. In the play, besides the
structural definitions of action, the Afro-Brazilian
sacred and the Orishas mythology are important
cultural modulations that interfere in the
relations of power among agents and in the
processes of subjectivation that affect Emanuel. A
social and symbolic network, under the tutelage

Resumen

Estudio critico de los determinantes miticos en la
caracterizacion de los personajes y en la
composicién de la accién en Sortilegio II, drama de
Abdias do Nascimento. El teatro de Abdias obedece
a paradigmas de composicién de la escena que no se
basan mas en la organicidad sintagmética de la
fabula, pero, presentando los complejos y pasiones
de Emanuel, busca una organizacién discontinua y
paradigmatica, para dar cuenta de la vida de una
tnica y dominante subjetividad en la escena. En
Sortilegio II, esta configuracién teatral post-catastrofe
es ideal para tejer los procesos rememorativos de
Emanuel, en el intento de proyectar en el presente
de la escena el pasado traumatico del personaje,
marcado por la violencia social, por los complejos
raciales y por las contradictorias relaciones eréticas
con Ifigenia y Margarida. En la pieza, ademas de las
definiciones estructurales de la accién, el sagrado
afro-brasilefio y la mitologia de los Orixas son
importantes modulaciones culturales que interfieren
en las relaciones de poder entre los agentes y en los
procesos de subjetivacion que acomete Emanuel.
Una red social y simbblica que, bajo la tutela de Exu
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of Eshu and Ogoun, contributes to the liberation
and deification of the character. Through the
recognition of black culture, of ethno-racial
belonging, and mythical sacrifice, Emanuel leaves
the human racist world to inhabit Orin, the

y Ogum, concurre para la liberacién y la deificacién
del personaje. Por medio del reconocimiento de la
cultura negra, de la pertenencia étnico-racial y del
sacrificio mitico, Emanuel deja el mundo racista de
los hombres para habitar el Oriin, el plan divino de

divine plan of the Orishas. los Orixas.

Keywords: drama, Orixas mythology, Abdias do
Nascimento.

Palabras-clave: drama, mitologia de los Orixas,
Abdias do Nascimento.

Quando a filha-de-santo se deixa cavalgar pelo seu orixd, a ela se abre como palco o
barracdo em festa, para o que talvez seja a vinica possibilidade na sua pobre vida de
experimentar uma apresentacio solo, de estar no centro das atencdes, quando seu
orixd, paramentado com as melhores roupas e ferramentas de fantasia, hd de ser
admirado e aclamado por todos os presentes, quicd invejado por muitos. E por toda a
noite o cavalo dos deuses hd de dancar, dancar e dancar. Ninguém jamais viu um
orixd tio bonito quanto o seu.

Reginaldo Prandi

Meus personagens sdo deuses que se manifestam dangando.

Zora Seljam

Emanuel

Além de Sortilégio 1I: (mistério negro de Zumbi redivivo), Abdias do Nascimento escreveu apenas
Rapsodia negra, em 1952, um roteiro de espetaculo no modelo do teatro de revista, com ndmeros
dancados, cantados e musicados. Escrita para propor uma estética afro-brasileira, o texto de
Sortilégio II teve duas versdes oficiais. A primeira, de 1951, foi encenada em 1957 pelo Teatro
Experimental do Negro (TEN), no Teatro Municipal do Rio de Janeiro, sob a direcado de Leo Jusi,
ap6s uma longa batalha juridica para ser liberada pela censura, sendo publicada apenas em
1961 na coletanea Dramas para negros, prologo para brancos. A segunda saiu em 1979, quando o
dramaturgo ja havia migrado para os Estados Unidos e viajado por vérios paises africanos. O
estudo critico da segunda versao de Sortilégio II precisa considerar a estadia do dramaturgo em
Ilé Ifé, na Nigéria, entre os anos de 1976 e 1977, viagem na qual teria se aprofundado no
conhecimento das religides dos Orixds (Nascimento, 2004, p. 220). A passagem pela cidade
sagrada de Ilé-Ifé pode ser interpretada como estratégia pessoal de busca por fundamentos
culturais que pudessem alicercar a sua acdo como militante politico e melhor embasar os
referenciais como artista e escritor. Segundo Abdias do Nascimento, a estrutura dramaética entre
as versdes é a mesma, a diferenga entre os dois textos estaria no acentuado tom politico, no
mergulho no universo religioso da tultima e no agenciamento da figura de Zumbi “na luta por
libertagao, dignidade humana e soberania dos povos negro-africanos” (Nascimento, 1978, p. 14).

Sortilégio 1I dramatiza a trajetéria do advogado Emanuel e as relagdes conflituosas que este
estabelece com Ifigénia, com Margarida, com os policiais, com a identidade negra e com a
religido dos Orixas. O drama, organizado em apenas um ato, inicia com um “prélogo” efetuado
pelas Filhas de Santo (Filhas I, II e III) e pela Yalorix4, a sacerdote chefe do templo religioso, em
que sdo definidas algumas linhas de estruturagdo da pega: as quatro personagens falam sobre os
perigos de se negar a cultura religiosa de origem, sdo antecipados os segredos que envolvem as
relacdes amorosas de Emanuel com Ifigénia e com Margarida e é enunciada a profecia de que
uma grande transformacdo espiritual estaria para acontecer naquela noite. Em meio as
ocupacdes rituais que antecipam as festas publicas no terreiro, as Filhas de Santo enxergam e
anunciam a chegada de Emanuel, que subia o morro fugindo da policia ap6s assassinar
Margarida. Ao chegar no caminho que da acesso ao terreiro, Emanuel entra no espago sagrado
para se esconder e, assim, da-se inicio a agdo propriamente dita.

2 estud. lit. bras. contemp., Brasilia, n. 59, €597, 2020.



Rainério dos Santos Lima

As agbes do drama oscilam entre dois polos de representacdo teatral, motivados ora pela
memoria de Emanuel, ora pela interferéncia mitica das forcas sagradas do Candomblé. Apés
Emanuel chegar no terreiro e cair cansado préximo a gameleira sagrada e aos pés do despacho
de Exu, a memoéria do personagem projeta fragmentos de sua vida em cena, que aparecem em
forma de espectros, imagens e figuras fantasmagoéricas de um passado marcado pelo
preconceito racial. Esses fragmentos de vida sdo agenciados do passado para o presente como
projecdo da mente de Emanuel, nos didlogos tensivos com os espectros de Margarida e Ifigénia
e com as Filhas de Santos I, II e III, as quais, muitas vezes, funcionam como dispositivos que
acionam a memodria do personagem, transferindo para o palco os episédios que precisam ser
problematizados. O que é objetivado na cena ndo é o presente dos personagens em continuum,
como no drama burgués, mas episédios do sombrio passado de Emanuel. Da infancia na escola
ao casamento e morte de Margarida, os fragmentos de vida sao revistos por uma subjetividade
masculina que avalia digressivamente suas paixdes de forma injusta e cruel. Logo, a agdo
dramética de Sortilégio II ndo segue a organicidade e a sequéncia sintagmatica do teatro
aristotélico-hegeliano; ao contrario, é estruturada paradigmaticamente através da justaposicdo
descontinua dos quadros. O drama, dessa forma, ndo mostra a progressdo dos conflitos entre
subjetividades de objetivos opostos, até o momento de crise e a consequente catdstrofe. De
modo diferente, consumada a catastrofe - o assassinato da esposa pelo marido ciumento -, o
teatro narra a vida de um tinico sujeito de trds para a frente, objetivando seus traumas, crimes e
paixdes que, por sua vez, retornam ciclicamente em um tipo de presta¢des de contas.

E por isso que, na peca de Abdias do Nascimento, as outras figuras dramaticas se
apresentam “como imagens fantasmadticas, significantes que se alinham na sintaxe enunciativa
do texto, espelhos onde o protagonista se vé&” (Martins, 1995, p. 110). A prépria nogdo de
personagem se desestabiliza, pois figuras como Margarida e Ifigénia, por exemplo, sdo
projecdes da mente do “eu” organizador da fabula, como no drama expressionista (Bornheim,
1992, p. 36). Além disso, obedecendo a essa subjetividade dominante, muitas reminiscéncias sédo
articuladas apenas através do uso da voz em off, como sdo os casos da Voz de negra velha, da Voz
da mde da Margarida, das Vozes agressivas dos policiais, do Delegado e das Vozes infantis.

Certamente, as estratégias teatrais adotadas pelo dramaturgo tém a ver com os contatos
intelectuais estabelecidos com Nelson Rodrigues e Eugene O’'Neill. Na dramaturgia brasileira, antes
de Sortilégio 11, apenas Vestido de noiva de Nelson Rodrigues e A moratdria de Jorge Andrade trataram
artisticamente da meméria pessoal dos personagens como potencial elemento configurativo do texto
teatral. Vestido de noiva é de 1943 e A moratoria foi encenada em 1955, apenas dois anos antes da
primeira versdo de Sortilégio II subir ao palco do Teatro Municipal do Rio de Janeiro, em 1957
(Nascimento, 2004, p. 219). Em especial, Nelson Rodrigues estabelecia uma consideravel relacdo com
o Teatro Experimental do Negro (TEN). Ainda que a primeira montagem de Arnjo negro (escrita em
1946), de Nelson Rodrigues, tenha ocorrido em 1948 no Teatro Fénix, pela companhia Teatro
Popular de Arte (TPA) de Sandro Polloni e Maria Della Costa, com diregao de Ziembinski e ndo pelo
TEN, Abdias do Nascimento o inclui entre os textos teatrais de Dramas para negros, prologo para
brancos (Nascimento, 1961, p. 310). Soma-se a isso o fato de haver muitas aproximacfes na
organizacao da fabula de Sortilégio II e de Vestido de noiva (Rodrigues, 2010). Enquanto neste, a acdo
se divide entre plano da realidade, plano da alucinagéo e plano da memoria da personagem Alaide;
naquele, a acdo oscila entre os fragmentos da memoria de Emanuel e as situagdes de fundo mitico,
provocadas pela interferéncia de Exu e Ogum.

Quanto a Eugene O’'Neill, as trocas artisticas também sdo evidentes. Abdias do Nascimento
afirma que a ideia de criar o Teatro Experimental do Negro lhe ocorreu quando assistiu uma
montagem de Imperador Jones, de Eugene O’Neill, no Teatro Municipal de Lima, no Peru, em 1941
(Nascimento, 2004, p. 209). Imperador Jones, por sinal, foi o primeiro espetaculo montado
profissionalmente pelo Teatro Experimental do Negro, em 1945, com a autorizagdo de Eugene
O’Neill, com quem Abdias do Nascimento mantinha correspondéncia (Nascimento, 1978, p. 31).
Considerando que, para a montagem de Imperador Jones, os integrantes do TEN certamente se
debrucaram sobre a produgdo dramatica de Eugene O’Neill, ndo é absurdo supor que os
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procedimentos estéticos utilizados pelo autor de Estranho Interliidio para representar
subjetividades transtornadas podem ter contaminado a dramaturgia de Abdias do Nascimento.

Tempo-Templo

De forma descontinua e episédica, toda a vida de Emanuel é rememorada pelo personagem
no intervalo cronolégico de apenas uma hora, entre as onze e as doze horas da noite. Horario
significativo, pois nos intervalos temporais de passagem de turno haveria uma conjuntura
sobrenatural que propiciaria um contexto de intercomunicagdo entre a realidade mundana e o
plano sagrado das divindades afro-brasileiras. No drama de Abdias do Nascimento, a meia-
noite é o horario no qual Exu baixa nos terreiros, logo apés os Encantados e as outras
divindades do Candomblé deixarem os filhos e filhas que estavam em transe. Contraposta a
esse tempo cronolégico, a temporalidade interna do drama é, concomitantemente, subjetiva e
mitica. Embora a acao se passe entre as onze e as doze horas da noite, os epis6dios e os quadros
sdo o resultado da subjetividade de Emanuel e do conflito entre essa subjetividade e as
poténcias miticas dos Orixas. Nao havendo coincidéncia entre o tempo cronolégico e o tempo
mitico-subjetivo, a temporalidade da peca é regida tanto pela mente do personagem, quanto
pelo designio mitico necessario para moldar a transformacédo existencial de Emanuel em ser
politico e sagrado.

As marcac0es espaciais também obedecem a fundamentos sagrados, legitimos e ideais para a
manifestacdo dos deuses Orixas. Estando o palco delimitado, na direita, pela pedra de sacrificio
(altar) de Ogum, pelo pegi de Exu (pequena e rustica capela) e, na fronteira esquerda, pela arvore
sagrada, a gameleira branca (Nascimento, 1979, p. 41), pode-se dizer que o espago no qual se
passa a acdo estd pontuado por simbolos religiosos que criam um espago modelar para a
manifestacdo do sagrado afro-brasileiro na vida de Emanuel. Ogum, da pedra de sacrificio, é
considerado o Orix4 dos ferros, da metalurgia e das armas, regendo desde as grandes batalhas
mundiais até a luta didria pela sobrevivéncia do ser humano. Ogum é o arquétipo do guerreiro,
do general que luta na frente do campo de batalha, desbravando e enfrentando o desconhecido,
fomentando as vitérias da vida. Ogum “é dono dos caminhos, da tecnologia e das oportunidades
de realizagdo pessoal” (Prandi, 2001, p. 21). Possuidor de forcas ambivalentes, Ogum é a
representacdo divina das poténcias de criagdo e destruicdo presentes nos instrumentos compostos
de ferro, nas ferramentas e nas armas criadas pela humanidade: “Ogum é aquele que protege e
mata”, “O fundador e o destruidor de cidades” (Risério, 1996, p. 74).

2

Ja Exu, divindade mensageira dos Orixds, é o patrono dos caminhos, das portas, das
passagens e das encruzilhadas. Sem Exu, “os orix4s e humanos ndo podem se comunicar [...]
sem sua participacdo ndo existe movimento, mudanca ou reprodugdo, nem trocas mercantis,
nem fecundagdo biolégica” (Prandi, 2001, p. 20-21). Principio ativo e dindmico, Exu, entre
outros atributos, é “o responsavel pela circulacdao do axé que dinamiza o ciclo vital” (Luz, 2000,
p. 50), é Orixa que promove “a dinamizagdo e expansao do universo, sendo o responsavel pela
acdo de introjecdo e restituicdo de axé” (Luz, 2000, p. 51). Considerados irmaos, Exu e Ogum sdo
Orixéds que aparecem distribuidos espacialmente no palco junto com a gameleira branca. Arvore
sagrada de copa frondosa, a gameleira é onde reside Iroco, o Orixd do tempo. Em sua
representacdo simbélica, a gameleira é a planta primordial que, na rede de mitos que rege as
religides afro-brasileiras, foi a &rvore primeira que esteve no inicio dos tempos quando o mundo
foi criado e organizado. Iroco faz parte do processo de criacdo do cosmo e em torno da qual as
coisas e os seres tomaram forma e corpo, sua representacido estd associada a prépria busca de

compreensdo do sentido da vida.

Assim, o territério pisado por Emanuel ao subir o morro fugindo da policia é, por fundamento
mitico ancestral, um territério do sagrado, possuidor de axé. E no cruzamento dos caminhos que
levam ao terreiro ou a cidade que Emanuel encontra o refigio necessdrio para escapar da
perseguicdo dos agentes. Em outras palavras, Emanuel é forcado a permanecer em um “espago
sincrético que representa, ainda, a encruzilhada de sua prépria existéncia” (Martins, 1995, p. 108).

A topografia proposta no drama ainda caracteriza o alto do morro como lugar sagrado, protegido
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pelos deuses africanos, enquanto que a cidade, em plano baixo, vista em panordmica da borda da
ribanceira, é o lugar onde a populagdo negra encontra injustica e humilhacdo: “Negro desce toda
manha... Faz forca de sol a sol: quebrando pedra... tirando lixo das ruas... carregando peso no cais
do porto. E 56 o que lhe permitem fazer” (Nascimento, 1979, p. 77).

E no espago sagrado do terreiro, entre a gameleira sagrada, o pegi de Exu e a pedra-altar de
Ogum que Emanuel redescobrira os dispositivos de identificagdo da cultura negra por ele renegada.
A entrada de Emanuel no espago sagrado também marca uma espécie de ruptura no espago-tempo.
A partir daquele momento seu corpo, suas falas e seus pensamentos estdio submetidos a
temporalidade interna do terreiro, templo sagrado que obedece ao tempo ciclico inaugurado pelos
Orixas. Dai talvez a necessidade da gameleira branca, representativa da temporalidade prépria da
liturgia do Candomblé. O espaco habitado por Emanuel passa a ser o ambiente que segue a
temporalidade representada por Iroco, a planta-deus que estava no comeco da criagdo quando o
caos foi organizado em ordem. Ao fugir, Emanuel cruza a fronteira que separa o mundano do
territério sagrado. Feito isso, Emanuel também penetra no lugar que provocard a crise da sua
subjetividade, forcando o personagem a enfrentar as imagens fantasmagoéricas e espectrais do
passado problematico, crise necessaria para a sua dindmica subjetivacdo.

Na verdade, a transformacdo existencial pela qual passard Emanuel ji se encontra
antecipada no inicio do drama, nos didlogos entre as Filhas de Santo I, I e III e a Yalorixa. Na
consulta ao oraculo de Ifa, o Orixd que rege a comunicagdo entre o plano terreno e o universo
divino, as quatro participam da cena que revela o odu que profetiza a dolorosa transformagéo de
Emanuel. No extenso emaranhado de mitos cantados por Ifa, o colar sagrado (opelé) revela a
combinacdo de sementes que remete ao odu da transformacado, da morte e da ressurreigdo. Nas
enigmaticas falas da Yalorixa: “Serd uma longa jornada dentro do sangue... um mergulho na
profundeza das menstruacdes” (Nascimento, 1979, p. 46); “Parece que ainda hd mais... Sim, os
Eguns... também estardo presentes... Vdo dangar o festival da passagem...” (Nascimento, 1979,
p- 47). Exu acompanha todo o processo de profecia e conversdo, pois, além de principio
dindmico que d& mobilidade ao cosmo, ele é o Orix4d que conhece a linguagem dos deuses e
todas as linguas humanas, possibilitando que as palavras sagradas de Ifa sejam traduzidas e
compreensiveis aos ouvidos dos devotos.

Tal sequéncia dramética delineia um quadro mitico no qual a trajetéria de Emanuel parece
estar definida pelos deuses desde o assassinato de Margarida. E como se Emanuel encontrasse o
terreiro no alto do morro atraido pela forca de Exu, o senhor que comanda e abre os caminhos:
“FILHA 1I - Exu faz o tempo e o espaco. Ele agora estd criando os préximos momentos de
Emanuel...” (Nascimento, 1979, p. 54). Claro que as previsdes de Ifa se concretizardo, mas é Exu
a divindade que tece os trajetos que Emanuel seguird para sair da situagdo extrema na qual se
encontra. Além disso, do mesmo modo que nas festas publicas, Exu recebe as primeiras
oferendas para possibilitar o sucesso dos rituais e a comunicagdo dos deuses com os seus
sacerdotes e devotos. O drama inicia com um despacho que sacrifica um galo para Exu. Tal
oferenda ndo deixa de ser uma projecdo do futuro sacrificio de Emanuel no final da peca,
sacrificio mistico que o langara para a regido encantada, para a morada das divindades.

Mito e subjetivacéo

Tendo nome biblico, “Deus conosco”, advogado e de origem pobre, Emanuel é esculpido
como um personagem negro que sobrevive em uma organizagdo social adversa, racista e
violenta. O modo como Emanuel é interpelado nos diferentes contextos sociais definem-no
como um sujeito humano que ndo consegue escapar a violéncia e aos complexos do racismo,
processo que se infiltra nas institui¢des estatais e que se concretiza nas situagdes intersubjetivas.
Obedecendo a esse ordenamento social, os episédios rememorados por Emanuel estdo
manchados por rela¢des sociais degradadas que o identificam a imagens distantes do sentido de
humanidade. Quando crianca, um grupo de colegas da escola apelidava-o de “Tigdo”,
escorracava-o e espancava-o. Quando jovem, foi preso muitas vezes e obrigado a cumprir penas
por crimes que nao teria cometido: “EMANUEL -- Desta vez ndao me pegam. Ndo sou mais
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aquele estudante idiota que vocés meteram no carro forte. Aos bofetdes. Preso por qué? Ah! O
carro ndo podia regressar vazio a delegacia” (Nascimento, 1979, p. 56-57). Adulto e graduado
em Direito, formacao historicamente associada a sociedade liberal, a autonomia do sujeito e a
ascensdo social, Emanuel ainda ndo consegue transcender os determinismos sociais de uma
sociedade que o julga a partir de um lugar etnocéntrico. Embora tenha conseguido formagao
académica em nivel superior, atributo importante para conseguir respeitabilidade social, o
personagem é impedido de se agenciar enquanto sujeito capaz de viver com dignidade.

Quando Emanuel acompanha Ifigénia ao distrito policial para denunciar o estupro sofrido
pela garota, o Delegado, além de insultar a vitima, agride Emanuel que tentava defendé-la. O
proprio Delegado, como resposta a reagdo violenta do namorado de Ifigénia, pega e rasga sua
carteira profissional, joga-o na prisdo e ordena: “Metam o doutor africano no xadrez!”
(Nascimento, 1979, p. 95). Em outra situac¢do, visto com Margarida quando retornava de uma
festa, Emanuel é rapidamente confundido com um meliante, sob a acusacdo que estaria
roubando ou violentando a prépria noiva e, por isso, € humilhado, espancado e preso.

Na mente conturbada de Emanuel, s6 haveria duas possibilidades de atitude para as pessoas
vitimas dessa dominagdo. Ou elas se reduziriam ao conformismo de sobreviver em uma
sociedade dominada pelo preconceito racial, tentando a todo custo continuar invisiveis,
relegando-se a lugares subalternos, ou elas reagiriam violentamente, forcadas que seriam a lutar
ferozmente pela autonomia: “O negro desce o morro, mas... sabe 1a se volta? Quando ndo é
preso la embaixo como marginal, perseguem o desgracado até cd em cima. Quem ndo vira
valente? Branco ou preto? E se defende? A pau... a bala... ou a faca?” ((Nascimento, 1979, p. 78).

Em Sortilégio 11, as relagbes étnicas entre os personagens brancos e negros se fazem ou pela
violéncia ou pelo impulso sexual-erético, o qual, muitas vezes, se revela com consequéncias tdo
degradantes quanto a primeira. O desejo de Emanuel por mulheres brancas e a caracterizagdo
dramatica de Ifigénia encaixam-se nessa opgao. Embora possua o nome da Santa Catoélica de origem
etiope, Ifigénia estd sob as influéncias sagradas de Oya-lansa e de Pomba Gira, divindades
femininas afro-brasileiras. Talvez, por isso, Ifigénia oscile entre a representagdo da eterna namorada
cujo amor ndo pdde se concretizar e a da mulher sexualmente transgressora que circula com
desenvoltura nas zonas proibidas do prazer e do vicio. Espacos moralmente proibidos para as
mulheres, mas hipocritamente aceitos quando se trata da representagdo masculina.

Na memoria de Emanuel, a vida de Ifigénia demonstra que, mesmo nos casos em que as relagdes
entre pessoas brancas e negras se realizam pelo desejo sexual, estas relagdes se fazem mediadas
pelos jogos de interesse daqueles que dominam os espacos de poder na sociedade. Ifigénia, tdo
vitima da engrenagem social etnocéntrica quanto Emanuel, logo entende que as leis do Estado sao
manipuladas a partir dos grupos sociais e étnicos que detém o poder institucional. E a partir desse
triste entendimento que a jovem negra compreendeu que o estupro de que foi vitima ndo receberia o
mesmo desprezo por parte do Delegado caso ela ndo fosse negra e pobre. Diz Ifigénia:
“Amargura?... Sim, é verdade. A eterna amargura da cor. Naquele instante compreendi que a lei ndo
estd ao lado da virgindade negra...” (Nascimento, 1979, p. 95).

Ifigénia, ciente de que vive em um ambiente fechado de dificil mobilidade social, também
julga que as possibilidades de ascensdo artistica como bailarina ndo estariam acessiveis a
pessoas negras, condenadas que estariam a péssimas condi¢des de vida, de satde e de
educagdo. Para ela, como o poder e os privilégios sociais estariam nas mdos das pessoas
brancas, seria apenas por meio delas que poderia crescer socialmente e ser reconhecida como
artista, “Que rapaz de cor poderia me oferecer a festa que me oferecem esta noite? [...]. Eles vdo
s6 me levar a uma boate... Nao precisa se zangar [...]. Vocé ndo me diz nada? Faz parte da
minha carreira, querido” (Nascimento, 1979, p. 98). Em um longo didlogo, a partir da
perspectiva capciosa de Emanuel (ndo custa lembrar!), Ifigénia é confrontada sobre suas
escolhas eréticas. A moga prontamente explica a Emanuel que, ndo sendo respeitada pelos
homens brancos como mulher e como ser humano, teria se utilizado da tnica ferramenta que
possuiria para tentar alcancar as chances de ascensdo social, o préprio corpo, visto pelos
homens sempre de forma erotizada, “Usei meu corpo como se usa uma chave” (Nascimento,
1979, p. 99). Em outro importante trecho, “A tnica coisa que interessava era... meu corpo! Fiz
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dele a minha arma, jd que até vocé se ausentou. Gastava todo o seu tempo tentando conquistar
suas brancas” (Nascimento, 1979, p. 99).

Na intencdo de ajudar Ifigénia, Emanuel aconselha a bailarina para que fique longe do
samba do morro, da gafieira e das rodas dos terreiros de Candomblé. Mas é exatamente por
seguir os conselhos do namorado que Ifigénia se aproximara dos homens que a explorardo
sexualmente. Apés perder a virgindade, violentada por José Roberto, Ifigénia sai com outros
homens e acaba caindo na prostituigdo. Nas recordagdes de Emanuel, a trajetéria de Ifigénia
obedece a um fragil principio moral que finda por penalizd-la: ao preterir os negros em
preferéncia aos homens brancos, Ifigénia é condenada a prostituicio na Lapa. Na visdo do
personagem masculino, ao invés de ascensdo social, a personagem encontraria um tipo de
sancdo divina que a faria entrar no meretricio, “Parecia cumprir uma ordem divina... Igual
sacerdotisa executando um ato litargico... (vulgar) Por isso deixei Copacabana... me transferi
para a Lapa...” (Nascimento, 1979, p. 99). No entanto, talvez seja importante destacar que, ao
contrdrio do que projeta a mente de Emanuel, a relagdo de Ifigénia com uma sexualidade
transgressora extrapola a causalidade moral apresentada, visto que a personagem se entregaria
a outros homens como quem cumpre um “dever ritual”, como bem afirma a Filha de Santo III
(Nascimento, 1979, p. 51). Por isso, a imagem espectral de Ifigénia confronta Emanuel dizendo
que manteria relacdes com outras pessoas como quem cumpre um designio superior, ou
melhor, como uma sacerdotisa em pleno ritual sagrado. Um forte vinculo da sexualidade
feminina com o sagrado que, notoriamente, é incompreensivel & mentalidade do advogado,
afeito a aspiragdo de pertencer a mesma sociedade que o marginaliza e violenta.

Diferente de Ifigénia, Margarida obedece a outros pardmetros de caracteriza¢do. Filha de
fazendeiro, neta de um antigo senhor de engenho, branca e loura, Margarida sempre se
interessou pelos rituais afro-brasileiros (apesar de também receber nome de Santa Catdlica).
Tendo cumprido obriga¢des para lemanja, Orixa rainha do mar e da fertilidade feminina,
Margarida é representada no drama como sendo o grande objeto de desejo de Emanuel, desejo
que, realizado e consumado, sera fundamental para a catéstrofe que o abatera. A protecdo de
Margarida por lemanja ou pela sereia Dona Janaina é essencial para compreendermos a
representacdo da personagem. A importancia dramaética dessa protecdo é demonstrada logo nas
primeiras evocagdes do espectro de Margarida pela mente de Emanuel. Margarida entra vestida
de noiva, acompanhada por canticos a lemanja e pelo conjunto cénico da Teoria das Yads que, em
ritmo de ondas do mar e utilizando uma rede de pesca (que é o “préprio véu de noiva”),
trazem-na até Emanuel. Margarida é evocada sob a tutela das redes sedutoras de Odoyd, em
entrada ritual que enfatiza “os gestos da mulher vaidosa” (Nascimento, 1979, p. 78). E evidente
que, sendo projecdo da mente de Emanuel, a apresentacdo de Margarida como sereia sedutora
pronta para o matrimoénio é também sintoma dos complexos raciais do advogado que deseja
desposar as mulheres brancas e abandona Ifigénia a prostituigdo. Nas queixas da bailarina, o
amante “vivia enrabichado pela branca. Uma verdadeira obsessdo. S6 falava em branca...
branca... branca...” (Nascimento, 1979, p. 107).

O complexo e contraditério desejo sexual interétnico é o principal fio condutor das
figuracdes da morte e da catastrofe presentes nos diferentes episédios rememorados por
Emanuel, inclusive nas suspeitas de filicidio que recaem sobre Margarida, “Méde branca que
assassina o proprio filho negro” (Nascimento, 1979, p. 116). Tais figuracdes sao ardilosamente
sustentadas através de imagens associativas que aproximam semanticamente os pares
lirio/casamento e cor branca/morte. Associagdes que, nas projecdes mentais de Emanuel,
iniciam-se na lembranca do casamento com Margarida e estardo pontuadas em véarios
momentos da acao dramética. Temos alguns exemplos: a) No casamento, a cor de Margarida, o
branco do vestido de noiva e do buqué de lirios sdo prentncios das desgracas vindouras:
“FILHA 1III - Carne leitosa... branca como lirio... [...] / FILHA III (Dirigindo-se ds Filhas I e 1I) -
Vergonha! Tirem depressa essa cara branca da morte. (ambas tiram)” (Nascimento, 1979, p. 64-
65); b) Na infancia, apedrejado pelos colegas na escola, o sangramento na cabeca de Emanuel é
associado a uma flor branca: “FILHA I - Longo lirio de haste ferida... escorrendo um mar de
sanguel... / FILHA III - Maldicao! / EMANUEL (Deprimido) - Tanto sangue! Como de uma
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pessoa varada ao meio por um punhal...” (Nascimento, 1979, p. 69); ¢) Em delirio, apés discutir
com o espectro de Ifigénia, beber e fumar o charuto de Exu, Emanuel vislumbra um buqué
manchado de vermelho: “(Emanuel bebe. O Orixd atravessa a cena com o buqué de lirios, agora
ensanguentados. [...]). EMANUEL - Que negoécio sera este?! Uma flor... lirios, quem sabe... [...]
Toda vez que vejo lirio sinto cheiro de velério... mesmo lirio de casamento...” (Nascimento,
1979, p. 100); e d) Com Ifigénia, instantes antes de Emanuel reconhecer a responsabilidade pelo
assassinato de Margarida: “EMANUEL - [...] Me ajude, Ifigénia! Me ajude! (observa o rosto dela,
vé o buqué de lirios) Como é gentil... lirios para mim? [...] Mas... este lirio... parece o lirio do meu
casa... Onde arranjou este buqué? Responda” (Nascimento, 1979, p. 118-119).

Em verdade, possuindo nome de flor, Margarida é a figura dramatica que absorve todo o
fanebre leque semantico em torno do lirio branco e da morte. No intuito de ser aceito entre os
circulos sociais que detém o poder, Emanuel desposa a desonrada filha de um antigo senhor de
engenho. Mas o casamento com Margarida ndo serd a sua salvagdo social, ao contrario, ao
desposar uma mulher vitima da sociedade patriarcal, Emanuel da passos para se tornar
criminoso e assassino. O episédio do casamento de Emanuel, a praga pronunciada pela mée de
Margarida, o buqué de lirios brancos, enfim, tudo funciona ficcionalmente como antecipagdo do
aborto do filho do casal (“crianca ndo-nascida”) e como profecia do assassinato de Margarida.
Margarida, semelhante a Desdémona no Otelo de Shakespeare, morre no leito nupcial pelas
maos de Emanuel, concretizando o sentido das associa¢des semAanticas internas ao drama.
Ainda que a capciosa carta escrita por Ifigénia deflagre definitivamente a ira do advogado
contra a esposa adultera, é a cor branca que, como indice da violéncia étnico-racial e como
dispositivo mitico-divino, assombra a mente do personagem desde a infancia.

Sacrilégio-Sacrificio

Emanuel nega as manifestagdes da cultura negra como o samba e as dangas sagradas do
Candomblé. Os rituais afro-brasileiros sdo julgados por ele como cultos fetichistas, animistas,
crengas religiosas de individuos iletrados, ocupacdo de pessoas de mentalidade selvagem que
ainda viveriam em completo atraso moral e intelectual: “E por isso que essa negrada nao vai
para a frente... Tantos séculos no meio da civilizagdo e o que adiantou? Ainda acreditando em
feiticaria... praticando macumba... culto animista!” (Nascimento, 1979, p. 58); e ainda,
“Imaginem... eu t6 falando como se também acreditasse nessas bobagens... Eu, o doutor
Emanuel, negro formado... que aprendeu o catecismo... e em crianca fez a primeira comunhéo!”
(Nascimento, 1979, p. 61). Ao ouvir Margarida evocar lemanja, Emanuel desacredita a fé da
esposa: “Tao branca e ainda acredita em supersticdo de negro” (Nascimento, 1979, p. 84). Em
outra situagdo, considerando o seu grau académico, Emanuel chega a questionar a adesdo a
qualquer forma de crenga religiosa como sendo atitude de pessoas incultas: “Até onde vocé foi
parar, hein, Dr. Emanuel? Se apavorando a toa como um reles ignorante... Que adiantaram os
anos de universidade?” (Nascimento, 1979, p. 104). Ainda que busque a fé Catolica (aprendida
com a mde na infancia) como oposigdo ao ritual do Candomblé que se desenrola nos bastidores
das cenas, Emanuel age de modo prepotente em relagdes aos rituais afro-brasileiros e as crengas
religiosas. Emanuel justifica seu comportamento por ser um homem que adquiriu um saber
aceito oficialmente como ciéncia, um conhecimento associado a modernidade, ao progresso
intelectual e a civilizagdo ocidental.

A descrenga e o cinismo de Emanuel motivam o personagem a assumir comportamentos
agressivos e, até mesmo, profanadores para com os cultos aos Orixas. Refugiando-se dos
policiais no terreiro, em um territério sagrado, entre Exu, Ogum e Iroco, Emanuel ultrapassa o
limite da prudéncia e do sacrilégio ao desafiar a forca mitica e mistica de Exu, o Orixa da
mobilidade e da transformac&do: “Quero ver se o demoénio dos negros é pior que o demoénio dos
brancos. (bebe: pausa esperando acontecer algo: depois, zombeteiro) Como é, Exu? Nao acontece
nada? (rindo) Nao vai me transformar num sapo ou numa cobra?” (Nascimento, 1979, p. 67). E
mais: “Bom marafo... charutos... comida no dendé... e dizem que até mulher nova ele gosta
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também. Quem ndo gosta? [...]. Pois ndo é que Exu gosta também de incenso? Deixa eu sentir o
cheiro do perfume do diabo” (Nascimento, 1979, p. 69).

Ironicamente, a soberba de Emanuel em relagdo aos cultos afro-brasileiros aos poucos vai
sucumbindo na medida em que o advogado se deixa influenciar pelos elementos rituais ao seu
redor e, progressivamente, confronta os complexos psicolégicos provocados pelo preconceito
racial. Em vérios momentos, na dnsia de desacreditar a energia divina de Exu e o culto as
divindades afro-brasileiras, Emanuel consome imprudentemente os ingredientes que compdem
o despacho. A sequéncia em que acontecem esses pequenos gestos é paralela a transformacao
espiritual do personagem em primeiro plano. A ordem dos gestos é a seguinte: 1°) Emanuel toca
0 ebd; 2°) depois toma a cachaga de Exu; 3°) acende e sente a fumaca do incenso; 4°) Emanuel
pega a espada de Ogum para espantar o espectro de Ifigénia; 5°) o Orixa Ogum coloca um colar
no pescoco do advogado que danca em transe; 6°) Emanuel bebe e fuma novamente o charuto
de Exu; 7°) o personagem mais uma vez empunha a espada de Ogum contra policiais invisiveis;
8°) em seguida, bebe até se embriagar, fuma varias vezes o charuto e, transtornado, entra no pegi
clamando pela manifestacdo do Orixa; 9°) acende velas ao lado da imagem da entidade e, de
joelhos, reverencia e pede: “Meu Exu Odara... me salva!” (Nascimento, 1979, p. 105).

Assim, ao agir preconceituosamente contra os Orixas, cometendo sacrilégios contra Exu,
Emanuel ingere e consome os ingredientes do ebd, além de tocar os objetos sagrados dos altares.
Por meio do toque, da ingestdo e da inalacdo material dos elementos rituais, Emanuel se
contamina pelo axé contido neles e nos objetos sacros que ele tanto odiava. De maneira que,
absorvendo o axé do templo, também assume comportamentos caracteristicos de um individuo
instavel e perigoso. Transformacao perceptivel no nivel discursivo onde parecem habitar dois
seres que se interpelam provocativamente: “Mamae... Emanuel... Deus conosco... Comigo? ...
Mamae... (reage) Deixa a pobre mae sossegada... Tome mais um trago para levantar o moral...
Outro charuto... (cinico) E se aparecer uma boa garota... ferro nela...” (Nascimento, 1979, p. 104).

Enquanto se deixa contaminar pelo sagrado afro-brasileiro, Emanuel despe as roupas que
socialmente o identificavam como advogado e como sujeito de pretensdes burguesas. No final,
quando Emanuel j& assumiu a culpa pelo assassinato de Margarida, o personagem emenda os
fragmentos da memoria, supera os complexos que o assombravam e, se agenciando como
homem negro, rompe com o conformismo social. Com essa atitude, testemunha a necessidade
de libertagdo definitiva do individuo de todos os mecanismos subjetivos e institucionais que
ainda o sujeitam a discriminacao étnico-racial: “Me roubaram tudo. [...] Agora me libertei. Para
sempre. Sou um negro liberto da bondade. Liberto do medo, liberto da caridade e da compaixdo
de vocés. Levem também esses molambos civilizados, brancos” (Nascimento, 1979, p. 121).

Embora liberto dos complexos psicolégicos que o escravizavam, a transformacdo de
Emanuel s6 se completa no terreno do mito. Quando finalmente soam as doze badaladas da
meia-noite, Exu se faz presente para receber as oferendas e os sacrificios. O Ponto de Exu
introduz a chegada do Senhor das Encruzilhadas. O Orixa se manifesta levando o revoltado
Emanuel ao seu pegi, para concluir a transformacdo do agente. L4, como em um casulo, Exu
dinamiza as forcas necessérias para efetuar a transformacdo mitica de Emanuel em um novo
ser: “Igual a borboleta que abandona o casulo pra poder voar... Emanuel deixara a casca do ser
que ndo é o seu proprio ser” (Nascimento, 1979, p. 66). Antecipado apenas pelos dangarinos que
formam a Teoria dos Omolus - o Orixa da morte, das doencas, mas também da vida renascida -,
Emanuel é transfigurado em novo individuo, um sujeito mitico, divino, pertencente ao sagrado
afro-brasileiro. Representando um ttero mitico, o pegi de Exu modifica ontologicamente o
antigo Emanuel que, de negro conformado a violéncia do preconceito, renascera como homem
revoltado contra as estruturas racistas da sociedade, filho que é de Ogum, o Orix4a das armas e
da guerra: “Eu matei Margarida. Sou um negro livre” (Nascimento, 1979, p. 135).

Forcas elementares primordiais sdo convocadas pela Yalorixa e pelas Filhas de Santo para
agirem no corpo e na mente de Emanuel. O ritual da morte e ressurrei¢cdo do advogado convoca
varias divindades afro-brasileiras para apoiar e saudar a deificagdo do personagem. Por fim,
Emanuel, paramentado com as roupas de Ogum, sai do pegi de Exu e, em seguida, é sacrificado
no altar de seu Orixd protetor. De modo circular, o drama termina como comegou, com o
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sacrificio para Exu. Encerrando o rito sacrificial aberto pela Yalorixa e Filhas de Santo, Emanuel
morre para o mundo histérico e profano, mas, como Zumbi dos Palmares, renasce no tempo
mitico-sagrado e se eterniza na memoria coletiva, junto aos seus ancestrais. Pelo sacrificio,
Emanuel é apartado da esfera e do acesso humano e, consagrado aos Orixas, passa a pertencer a
uma realidade puramente divina (Agamben, 2007, p. 65). Emanuel morre de bracos abertos
como quem alga voo, ou como quem oferece o préprio sangue para alimentar as poténcias que
movem o cosmo sagrado. O grande e esperado sacrificio da noite se completa, o sangue de
Emanuel fard parte da corrente de axé que move o mundo. A morte e o renascimento mitico
reforcam o poder divino dos Orixas entre os humanos e fortalecem os elos de intercomunicagao
entre o Ayé e o Oriin.
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