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Dedico este estudo ao povo de terreiro que
luta diariamente contra o0 racismo e a
afroteofobia que envenena nossa
sociedade. Que sirva bem.
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RESUMO

A presente tese tem por objetivo atribuir sentidos e propdsitos aos rituais das tradi¢gdes
de matriz africana a partir de uma reflexdo teolégica fundamentada numa
epistemologia afrocentrada e no método da exunéutica; estabelecer as relagdes entre
a afroteologia e a filosofia africana presentes na diversidade de formas religiosas
desde suas origens no continente africano até as tradi¢des afrodiasporicas; servir de
auxilio tanto a pesquisadores e pesquisadoras do tema quanto a profissionais na area
de educacgéo, sobretudo no campo da Teologia, das Ciéncias da Religido e do Ensino
Religioso; assim como abastecer os vivenciadores e vivenciadoras no combate a
afroteofobia; investigar as compreensdes teoldgicas e filoséficas das tradigdes
africanas e afrodiasporicas — principalmente o Batuque e o Candomblé — buscando
elementos em comum entre eles e com suas origens nigerianas; identificar o processo
de busca da “Africa perdida” a partir de conceitos teoldgicos e filoséficos estabelecidos
epistemologicamente pelo paradigma da afrocentricidade; estabelecer uma
sistematizagcéo do conhecimento afroteoldgico. Esta tese ocupa seis capitulos. Ao fim
redigiremos um texto dissertativo que ocupara seis capitulos. No primeiro trataremos
sobre o papel afroteologico das comunidades tradicionais de matriz africana. No
segundo abordaremos a Filosofia Africana e sua permanéncia nestas comunidades.
No terceiro trataremos de parte dos textos sagrados que compdem e orientam a
afroteologia e que chamamos de QOgbon Méfa, ou as “Seis Sabedorias”. O quarto
capitulo serd a segunda parte dos ogbon mefa, tratando especificamente da
afroteologia dos rituais (Or0). A afroteontologia, ou seja, a teologia sobre Deus
propriamente dito, segundo essa visdo de mundo, ocupara o quinto capitulo e a
Orixalogia, o estudo afroteoldgico sobre os orisa, estardo no sexto capitulo.

Palavras-chave: Tradi¢cdes de matriz africana. Afroteologia. Filosofia africana. Deus.
Orixas.






ABSTRACT

The present thesis aims to attribute meanings and purposes to the rituals of the
Traditions of African Origin based on a theological reflection founded on an Afrocentric
epistemology and the eshuneutic method; to establish the relationships between
Afrotheology and African philosophy present in the diversity of religious forms from
their origins in the African continent to the Afrodiasporic traditions; to assist
researchers on the subject as well as professionals in the field of education, especially
in the field of Theology, Sciences of Religion and Religious Education; as well as
nurture men and women in the fight against afrotheophobia; investigate the theological
and philosophical understandings of African and Afrodiasporic traditions - mainly
Batuque and Candomblé - looking for elements in common between them and their
Nigerian origins; to identify the process of searching for “lost Africa” based on
theological and philosophical concepts established epistemologically by the paradigm
of Afrocentricity; establish a systematization of afrotheological knowledge. This thesis
occupies six chapters. At the end we will write an essay text that will occupy six
chapters. In the first, we will deal with the afrotheological role of traditional African
communities. In the second, we will address African Philosophy and its permanence
in these communities. In the third, we will deal with part of the sacred texts that
compose and guide the afrotheology and which we call Ogbon Méfa, or the “Six
Wisdoms”. The fourth chapter will be the second part of the ogbon mefa, dealing
specifically with the afrotheology of rituals (Oro). Afrotheontology, that is, theology
about God proper, according to this view of the world, will occupy the fifth chapter and
Orishalogy, the afrotheological study about the orishas, will be in the sixth chapter.

Keywords: Traditions of African Origin. Afrotheology. African Philosophy. God.
Orishas.
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Imploro-te Exu
Plantares na minha boca
O teu axé verbal
Restituindo-me a lingua
Que era minha

E me roubaram

Laroié!*

1 INTRODUCAO

O site Adherents.com? lista as religibes tradicionais africanas e
afrodiasporicas como um grande grupo religioso, estimando que haja cerca de 10
milhdes de adeptos, ou seja, pouco mais de 0,14 por cento da populacdo mundial.
Certamente estes dados estdo equivocados, pois os africanos nado entendem como
religido o que os pesquisadores outsiders® chamam de religido tradicional africana.
Para eles é sua cultura, de forma que podem assumir uma religiosidade crista ou
islamica e ainda assim cultuar orisa* e ancestrais.

Todos os aspectos da cultura africana sdo aprendidos de forma oral. Nao que
na Africa ndo haja registros escritos, mas eles ndo tém a mesma importancia que tém

no Ocidente. Amadou Hampaté Ba, historiador malinés, diz que:

Quando falamos de tradicdo em relagéo a historia africana, referimo-nos a
tradicao oral, e nenhuma tentativa de penetrar a histéria e o espirito dos povos
africanos tera validade a menos que se apoie nessa heranga de
conhecimentos de toda espécie, pacientemente transmitidos de boca a
ouvido, de mestre a discipulo, ao longo dos séculos.®

1 Trecho do poema “Padé de Exu Libertador”, publicado em NASCIMENTO, Abdias do. Axés do

sangue e da esperanca: orikis. Rio de Janeiro: Rioarte e Achiamé, 1983. 139 p. Disponivel em:

<https://bit.ly/2JeaJED>. Acesso em: 18 out. 2019. p. 32.

De acordo com o proprio site, Adherents.com é uma colecdo crescente de mais de 43.870

estatisticas e citacbes de geografia religiosa com referéncias a estatisticas para mais de 4.200

religides, igrejas, denominagbes, entidades religiosas, grupos religiosos, tribos, culturas,

movimentos, etc. HUNTER, Preston. Adherents.com. 1998. Site em inglés. Disponivel em:

<https://www.adherents.com/>. Acesso em: 17 jun. 2018.

3 ENGLER, Steven; GARDINER, Mark Q. A filosofia semantica e o problema insider/outsider. Rever:

Revista de Estudos da Religido, Sdo Paulo, v. 10, n. 2, p.89-105, set. 2010. Disponivel em:

<https://bit.ly/2CJJIIZj>. Acesso em: 23 set. 2018.

Na redagéo do trabalho manteremos as palavras yoruba na sua grafia original na intencao de manter

sua caracteristica fonética, totalmente expressa na sua forma de escrever. No Anexo | deste

trabalho explicamos como se |é estas palavras.

5 BA, Amadou Hampaté. A tradicdo viva. In: KI-ZERBO, Joseph (ed.). Historia Geral da Africa,
I: Metodologia e pré-historia da Africa. 2. ed. Brasilia: Unesco, 2010. Cap. 8. p. 167.
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A tradicdo oral € a raiz da qual brota todo o tipo de conhecimento e sabedoria
africanos. Ndo sdo meramente palavras reproduzidas pela boca. Ha todo um
envoltorio religioso no ato de falar. Por isso a mentira ndo é nunca tolerada. Falhas ou
lapsos nao fazem parte do seu cotidiano. A fala € muito levada a sério, pois o halito, o
ar de nossos pulmdes (émi), &€ proveniente de Olédumare (Deus) que o insufla em
Nosso corpo para nos dar vida ao nascermos. “A tradi¢do africana, portanto, concebe
a fala como um dom de Deus. Ela € ao mesmo tempo divina no sentido descendente
e sagrada no sentido ascendente.”® Usa-la para fins vis € sumariamente condenado
na teologia das tradicdes de matriz africana. De fato, Ba diz que “na Africa tradicional,
aquele que falta a palavra mata sua pessoa civil, religiosa e oculta.””

A palavra falada é carregada de forc¢a criadora divina (Ase), por isso, segundo

Ba, ela esta presente em tudo:

A tradigcéo oral é a grande escola da vida, e dela recupera e relaciona todos
os aspectos. [...] Ela € ao mesmo tempo religiao, conhecimento, ciéncia
natural, iniciagido a arte, histéria, divertimento e recreacdo, uma vez que todo
pormenor sempre nos permite remontar a Unidade primordial. Fundada na
iniciacdo e na experiéncia, a tradigdo oral conduz o homem a sua totalidade
e, em virtude disso, pode-se dizer que contribuiu para criar um tipo de homem
particular, para esculpir a alma africana.?

Trabalho dificil € transformar a tradigao oral em palavra escrita. A coisa toda
pulula em nossa mente em cores, sons e significados. Mas no papel perde muito de
sua magia. No curso de nosso mestrado apresentamos um pouco da histéria e da
teologia do Batuque do Rio Grande do Sul. Embora estudiosos “desde dentro”®
tenham apontado essa pesquisa como de extremo valor, € evidente que necessita de
aprofundamentos, assim, a presente pesquisa busca ser um estudo, um
evidenciamento e uma potencializagéo da teologia das tradicdes de matriz africana, a
partir de agora denominada simplesmente Afroteologia,’® através da produgéo de
conhecimento académico, trazendo a tona categorias de analise e quadros de
referéncia, que efetivamente dimensionem uma teologia construida por meio da
exunéutica a partir da cosmosensacgéo africana com seu viés cultural/civilizatério de

concepgao da existéncia humana, configurando um delineamento tedrico conceitual.

BA, 2010, p. 172.

BA, 2010, p. 172.

BA, 2010, p. 169.

SANTOS, Juana Elbein dos. Os nagd e a morte: padé, asese e o culto égun na Bahia. 11. ed.
Petropolis: Vozes, 2002. p. 17.

10 Apresentamos o conceito em nossa dissertacdo de mestrado e o aprofundaremos neste trabalho.
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Ao contrario da cultura Ocidental que se propde uma praxis cotidiana a partir
das consideracgdes religiosas e teoldgicas, a Afroteologia € uma Teologia da Vivéncia,
ou seja, a reflexdo afroteoldgica é a posteriori; € da vivéncia nas comunidades
tradicionais de terreiro que surge a afroteologia.

Ja em nossa dissertagdo corroboramos a tese de Tillich!* demonstrando que
o Batuque, assim como as demais tradicoes de matriz africana, € promotor de uma
axiologia civilizacional e de uma ontologia que concebe o ser humano como parte
integrante do Universo nas dimensdes material e espiritual de forma indivisivel.
Daremos continuidade a complexidade desta forma de entender as civilizagées como
construgdes do ideal religioso.

O objetivo geral desta pesquisa é atribuir sentidos e propésitos aos rituais das
tradicbes de matriz africana a partir de uma reflexdo teolégica fundamentada numa
epistemologia afrocentrada e no método da exunéutica; estabelecer as relagdes entre
a afroteologia e a filosofia africana presentes na diversidade de formas religiosas
desde suas origens no continente africano até as tradi¢does afrodiasporicas; servir de
auxilio tanto a pesquisadores e pesquisadoras do tema quanto a profissionais na area
de educacéo, sobretudo no campo da Teologia, das Ciéncias da Religido e do Ensino
Religioso; assim como abastecer os vivenciadores e vivenciadoras no combate a
afroteofobia.'?

Como objetivos especificos, investigamos com maior profundidade as
compreensoes teoldgicas e filoséficas das tradicdes africanas e afrodiaspoéricas —
principalmente o Batuque e o Candomblé — buscando elementos em comum entre

eles e com suas origens nigerianas; identificar o processo de busca da “Africa perdida”

11 Concordamos plenamente com sua mais célebre afirmagao: “A religido, considerada preocupacéo
suprema, é a substancia que da sentido a cultura, e a cultura, por sua vez, é atotalidade das formas
gue expressam as preocupacdes basicas da religido. Em resumo: religido é a substancia da cultura
e a cultura é a forma da religido.” TILLICH, Paul. Teologia da cultura. Sdo Paulo: Fonte Editorial,
20009. p. 83.

12O termo foi criado pelo professor Jayro Pereira de Jesus para definir a relagdo que existe entre o
racismo e a intolerancia religiosa quando se trata das tradicdes de matriz africana. Define que as
tradicdes de matriz africana ndo sofrem apenas com a intolerancia religiosa, mas também com o
racismo devido a origem racial da geocultura dessa espiritualidade. Outro termo empregado no
mesmo sentido é racismo religioso, desenvolvido pelo advogado paulista, doutor em Direito
Constitucional e ogan de candomblé Hédio da Silva Junior. Entrementes, preferimos o termo
afroteofobia a racismo religioso devido a dificuldade no entendimento por parte dos vivenciadores
brancos. Segundo dados do Censo 2010 do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica, pouco
mais de 51 por cento das pessoas que se identificaram como afrorreligiosos, também se
autodeclararam brancos. Por ndo sofrerem com o racismo pela cor da pele, muitos adeptos brancos
néo se sensibilizam pela luta antirracista e acabam por negar a existéncia do racismo religioso por
ndo compreender bem o termo. Ja o termo afroteofobia deixa bem claro essa questéao.
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a partir de conceitos teoldgicos e filosoficos estabelecidos
epistemologicamente pelo paradigma da Afrocentricidade;'®
estabelecer uma  sistematizacdo do  conhecimento
afroteoldgico.

Os simbolos adinkras s&o ideogramas que servem

como aulas de filosofia africana impressas em desenhos ou

esculturas, em tecidos, tdbuas ou até mesmo em cadeiras :
especiais que servem de assento a pessoas importantes. O Figura 1 Sankofa
simbolo adinkra denominado Sankofa, representado por uma ave que olha para tras,
nos ensina que devemos sempre olhar para tras para resgatarmos aquilo que ficou
pelo caminho, perdido ou esquecido. Com isso acreditamos ser de extrema
importancia o resgate dessa filosofia e dessa teologia “perdidas” e este trabalho se
inscreve nesta perspectiva.

Somos a quinta geracado de nossa familia que vivencia o Batuque, sendo o
terceiro a alcancgar o posto de Sumo Sacerdote (Babaloérisa'#). No transcurso de nosso
processo iniciatico nos deparamos com a falta de um conhecimento sistematizado
sobre a teologia da tradigdo que vivenciamos. Ja explicamos, em outro trabalho,*® que
foram o eurocentrismo, o colonialismo, o racismo e o cristianocentrismo as ideologias
que fomentaram o epistemicidio africano no Brasil.

Sentimo-nos profundamente comprometidos em buscar as raizes
epistemoldgicas das tradigdes de matriz africana, pois acreditamos que isto devolve a
dignidade ao povo africano e sua descendéncia nas Américas naquilo que mais |lhe
importa que sao suas crencgas, sua espiritualidade, sua cultura, que a duras penas foi
mantida viva na memoria das comunidades terreiros. Retomar esses saberes é crucial
para o fortalecimento do culto sob a o6tica das culturas descolonizadas. Neste
contexto, essa pesquisa trara alguns elementos que possibilitardo aos vivenciadores
e vivenciadoras dessa tradigdo se valorizarem positivamente. Entrementes, a

producao deste tipo de trabalho se insere no preenchimento de lacunas a partir do

13 ASANTE, Molefi Kete. Afrocentricidade: notas sobre uma posicdo disciplinar. In: NASCIMENTO,
Elisa Larkin (Org.). Afrocentricidade: uma abordagem epistemoldgica inovadora. S&do Paulo: Selo
Negro, 2009. Cap. 3. p. 93-110. (Sankofa V). Tradug&o de Carlos Alberto Medeiros.

14O cargo feminino & lyalorisa.

15 SILVEIRA, Hendrix. “Nao somos filhos sem pais”: histdria e teologia do Batuque do Rio Grande
do Sul. 2014. 134 f. Dissertacdo (Mestrado) - Curso de Teologia, Programa de Pds-graduagéo em
Teologia, Faculdades EST, S&o Leopoldo, 2014.
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campo teoldgico-filoséfico, redimensionando os saberes académicos ao proporcionar
conhecimentos em areas pouco exploradas nessa tematica.

Esta pesquisa também se insere nas politicas atuais de reparacdo as
comunidades afrodescendentes, uma vez que procura recuperar a sua teologia e
filosofia e ainda auxilia na implementagao das leis 10.639/03 e 11.645/08, que obriga
o estudo da Histéria e Cultura Africana e Afro-brasileira no Ensino Fundamental e
Médio das escolas publicas e privadas.

Existe uma teologia das tradigdes de matriz africana? Essa teologia pode ser
pensada de forma a agregar todas as tradi¢ées de matriz africana ou vale apenas para
uma delas? Como a cosmosensacao africana concebe a vida humana? E sua
escatologia? Ha uma soteriologia? Quem séo as divindades e qual seu papel na
Criagcao? Como essas tradicdes concebem o Ser Supremo? Qual relagao pode ser
estabelecida entre a filosofia africana e a vivéncia nos terreiros? Estas e outras
questbes que surgiram na pesquisa ganharam algum esclarecimento, para isso
combinaremos elementos de nossa propria vivéncia com a pesquisa bibliografica, esta
preferencialmente de cunho afrocentrado ou interpretada segundo os parametros da
exunéutica, que nos servira de método.

As tradicdes de matriz africana sucumbiram, onde se estabeleceram, ao seu
proprio epistemicidio, o que gerou grandes mudangas estruturais, ritualisticas e
teoldgicas. Algumas dessas mudangas foram cruciais para sua sobrevivéncia no meio
alienigena as suas origens. Mas a medida que a democratizagao dos saberes e a sua
relativizacdo se tornam inerentes ao tempo moderno, sobretudo no século XXI,
podemos repensa-las naquilo que lhes foi tirado: um saber calcado na
cosmopercepgao africana.

O cerne de nossa pesquisa € a de que as tradicbes de matriz africana
possuem uma teologia e filosofia proprias e que, como tal, pode ser minimamente
sistematizada a partir de pensadores africanos e da diaspora, exuneutizados por um
quadro tedrico decolonial e afrocentrado.

Falar de método na Teologia nos parece sempre complexo. Exunéutica® foi o
metodo que se apresentou a nds no transcurso de nosso mestrado e agora no

doutorado e se constitui principalmente em interpretar o mundo a partir da

16 SILVEIRA, 2014, p. 101-109.
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cosmosensagdo!’ que aflora na experiéncia vivida no terreiro. O termo é derivado de
hermenéutica que, segundo Grondin, é “a ciéncia e, respectivamente, a arte da
interpretagéo.”® Interpretar os dados que nos apresentaram foi um trabalho que
necessitou de um olhar mais especifico. Dilthey explica que “o génio religioso, poético
ou metafisico vive numa regido em que esta subtraido a vinculagao social, ao trabalho
em tarefas restritas, a sua subordinacédo ao acessivel dentro dos limites do tempo e
da situacéo histérica.”'® Esta afirmacao corrobora a ideia de que o olhar interpretativo
estd sempre imerso em certos paradigmas originados nas culturas, nos costumes, nas
vivéncias. De fato, a hermenéutica de Dilthey, como diz Napoli, “é definida como uma
hermenéutica da vida, pois trata da compreensédo das formas de exteriorizacdo da
vida (Lebenséduberungen) e das objetivagdes da vida.”?° Assim, interpretar textos ndo
€, para este autor, o Unico ponto capaz de fazer-nos compreender o mundo.

Temos compreendido, entdo, que a vivéncia em comunidades tradicionais de
matriz africana ou, mais especificamente, comunidades tradicionais de terreiro,
propde uma interpretagao do mundo calcada nos valores civilizatérios africanos. Logo
imaginamos que se a hermenéutica € um termo originado no culto ao deus grego da

comunicacao e interpretacdo Hermes, o termo que sintetiza a forma afrocentrada de

7 Em sua tese de doutorado, a pesquisadora feminista nigeriana e professora associada de sociologia
na Stony Brook University, Oyerénké Oyéwumi faz uma critica aos usos universais do conceito de
cosmoviséo. Ela cunhou a expressao “cosmosensacgao”, ou “sentido do mundo” (world-sense), para
marcar a diferenca, em relacdo & percep¢éo da realidade, entre os yoruba, da “cosmovisao” ou
“visdo de mundo” (worldview) utilizada no Ocidente. Eis um trecho traduzido por Wanderson F.
Nascimento, professor do Departamento de Filosofia da UnB, publicado em sua rede social: “A razao
pela qual o corpo tem tanta presenca no Ocidente € que o mundo é percebido principalmente pela
visdo. A diferenciacdo dos corpos humanos em termos de sexo, cor da pele e tamanho do cranio é
um testemunho dos poderes atribuidos ao ‘ver’. A contemplacdo € um convite para diferenciar.
Diferentes abordagens para compreender a realidade, entdo, sugerem diferengas epistemoldgicas
entre as sociedades. Em relac@o a sociedade ioruba, que € o foco deste livro, o corpo tem uma
presencga exacerbada na conceituagao ocidental da sociedade. O termo ‘cosmovisao’, que é usado
no Ocidente para resumir a légica cultural de uma sociedade, capta o privilégio ocidental do visual.
E eurocéntrico usa-lo para descrever culturas que podem privilegiar outros sentidos. O termo
‘cosmosensacao’ € uma maneira mais inclusiva de descrever a concepgao de mundo por diferentes
grupos culturais.” OYEWUMI, Oyérénké. The Invention of Women: making an african sense of
western gender discourses. Minneapolis: University Of Minnesota Press, 1997. p. 2-3.

18 GRONDIN, Jean. Introducdo a hermenéutica filoséfica. Sdo Leopoldo: Unisinos, 1999. Traducéo
de Benno Dischinger. p. 23.

19 DILTHEY, Wilhelm. Os tipos de concepc¢éo do mundo e o seu desenvolvimento nos sistemas
metafisicos. Lisboa: Edi¢cdes 70, 1992. Tradugédo de Artur Morao.

20 NAPOLI, Ricardo Bins de. A hermenéutica de W. Dilthey. Sintese: revista de filosofia, Belo
Horizonte, v. 26, n. 85, p.187-204, 1999. Disponivel em: <https://bit.ly/2SozeVu>. Acesso em: 10
jan. 2019.
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interpretacdo € a exunéutica, a divindade yoruba da comunicagéo e interpretacgao:
Es0.2

De fato, podemos aludir que a exunéutica surge a partir de experiéncias
anteriores de desenvolvimento de métodos. Em 1972, Juana Elbein dos Santos
defendeu sua tese de doutorado em Etnologia na Université Paris-Sorbonne (Paris
1V), sob a orientagdo de Roger Bastide. A autora nos apresenta o que chama de

método “desde dentro” e o define da seguinte maneira:

Devido a que a religido Nagé constitui uma experiéncia iniciatica, no decorrer
da qual os conhecimentos sao aprendidos por meio de uma experiéncia vivida
no nivel bipessoal e grupal, mediante um desenvolvimento paulatino pela
transmissdo e absor¢cdo de uma forga e um conhecimento simbdlico e
complexo a todos os niveis da pessoa, e que representa a incorporagéo vivida
de todos os elementos coletivos e individuais do sistema, parece que a
perspectiva que convencionamos chamar “desde dentro” se impde quase
inevitavelmente.??

Sob o ponto de vista da Teologia fica mais clara essa posigao, pois, como diz
Boff,?® um é o Deus da fé e dos tedlogos, outro é o Deus da pluralidade de ciéncias,
filosofias e ideologias.

Engler e Gardiner?* apontam duas versdes do que chamam de “insiderismo”:
a primeira é definida como verséo relativa, que sustenta que alguns grupos possuem
acesso privilegiado ao conhecimento; a segunda seria a versdo absoluta, que sustenta
que certos grupos tém o monopodlio de tal acesso. Certamente buscamos nos
enquadrar na versao relativa.

O contrario seria a perspectiva que Santos define como “desde fora” e Engler
e Gardiner chamam de outsider. Seriam os pesquisadores que nao fazem parte do
grupo ao qual pesquisam e que, por isso, estariam sujeitos a ndo obter com precisao

todos os detalhes de seu objeto de estudo. Engler e Gardiner apontam que a questao

21 Existe um debate no meio religioso e académico a respeito da existéncia de uma "nagocracia" nos
estudos das tradicbes de matriz africana. A "nagocracia" se refere a priorizacdo dos estudos
antropolégicos, socioldgicos ou etnograficos sobre a tradicdo de origem yoruba (ou nagd), que gera
em sua decorréncia a auséncia de estudos sobre outras tradicGes como as de origem ewe-fon (jeje)
e bantu (Angola-Congo). No entanto, nossos estudos sédo em Teologia na perspectiva da dindmica
civilizatéria que perpassa todas as tradi¢des, logo, o uso dos termos em lingua yoruba € meramente
instrumental, uma convenc¢éo para melhor entendimento da questéo sem reduzi-la a mera etnografia
de um grupo. E perfeitamente possivel que vivenciadores e pesquisadores de outras tradigdes
possam refletir sobre o que vivencia ou pesquisa explorando 0s conceitos aqui apresentados e
fazendo a devida legbanéutica ou pambunjilanéutica.

22 SANTOS, 2002, p. 17. (Grifo da autora)

23 BOFF, Clodovis. Teoria do Método Teoldgico. 5. ed. Petropolis: Vozes, 2012. p. 44.

24 ENGLER; GARDINER, 2010, p. 92.
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insider/outsider nado é realmente um problema e que as duas perspectivas nao se

anulam na construgcédo do conhecimento. Da mesma forma, Santos diz que:

E certo que a absorgdo de uma série de valores coletivos e individuais e o
fato de os viver numa inter-relagéo de grupo nao € suficiente aos fins de uma
analise e de uma interpretagéo desses valores. E preciso, pois, coloca-los em
perspectiva e reestruturar conscientemente os elementos, suas relagdes
particulares, revelando assim seu simbolismo.?®

A discussao que frequentemente surge aqui € a do ético versus o émico em
pesquisa. Em uma palestra sobre Histéria das Religides ministrada no | Simpdésio do
GT Regional Rio de Histéria das Religides e das Religiosidades da Associagao
Nacional de Historia (ANPUH), na Universidade Estadual do Rio de Janeiro (UERJ),
em 2012, o historiador goiano Ciro Flamarion Cardoso?® (1942-2013) aponta a
dicotomia do ético e do émico em estudos da religido. Para o professor, o nivel émico
na pesquisa pode ser um problema ao impor uma visao de dentro, subjetiva, pois
subjugaria o objeto de pesquisa as verdades internalizadas pelo pesquisador que é
integrado de alguma forma ao objeto. Nesse nivel o pesquisador e o objeto se
confundem e a pesquisa pode se perder na emotividade. Ja no nivel ético, a visao de
fora isentaria o pesquisador de suas subjetividades; corresponderia ao padrao
cientifico que analisa o objeto sem interferir nele ou ser interferido por ele, assim o
pesquisador e o objeto seriam coisas distintas, bem separadas, possibilitando uma
analise mais racional.

Entendemos o que o temor de Cardoso representa para as pesquisas em
religidao, mas sua premissa é falha ao pressupor que a visdao émica € antagbnica a
ética. E perfeitamente possivel ser ético numa pesquisa em que o seu objeto seja o
grupo ao qual o pesquisador esta mergulhado. Colocamo-nos metodologicamente na
posicdo que Cruz Neto chama de “observador participante pleno”, ou seja, o
observador se envolve “por inteiro em todas as dimensdes de vida do grupo a ser
estudado.”?’” Com isso, nossa insercao ndo caracteriza essa pesquisa como empirica

segundo os parametros formais da metodologia de pesquisa social.

% SANTOS, 2002, p. 17.

%6 CARDOSO, Ciro Flamarion. Mesa redonda Histéria das religides: um balango. | Simpésio do GT
Regional Rio de Histoéria das Religidoes e das Religiosidades da Associagdao Nacional de
Historia (ANPUH). Disponivel em: <https://youtu.be/3EG_Z7il4x8>. Acesso em: 25 jan. 2019.

27 CRUZ NETO, Otavio. O trabalho de campo como descoberta e acg&o. In: MINAYO, Maria Cecilia de
Souza (Org.). Pesquisa social: teoria, método e criatividade. 21. ed. Petrdpolis: Vozes, 2002. p. 60.
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Preconizamos que a exunéutica seja um método “desde dentro’/“insider
relativo” aos estudos das tradigdes de matriz africana sem corromper a ética e sem
excluir o que vem sido construido pelo viés “desde fora’/outsider. Principalmente
porque parte de alguns principios na abordagem epistemoldgica: a afrocentricidade e
os estudos decoloniais.

A afrocentricidade foi desenvolvida por alguns intelectuais dos quais se
destacam os seguintes: a) Molefi Kete Asante (1942) é professor da Temple University,
Filadélfia, EUA, onde criou o primeiro Programa de doutoramento em Estudos Afro-
Americanos, em 1987, e fundador da teoria; b) Ama Mazama (1961) & professora
associada da Temple University no programa de Estudos Afro-Americanos. Nascida
em Guadalupe, no Caribe, € uma Mambo (sacerdotisa do culto vodu do Haiti); c)
Maulana Karenga (1941) é professor da California State University, Long Beach,
precursor dos estudos Africana?® e fundador do feriado pan-africano do Kwanzaa;?® d)
Elisa Larkin Nascimento (1953) € socidloga, jurista e educadora estadunidense,
fundadora e diretora-presidente do Instituto de Pesquisas e Estudos Afro-Brasileiros
(IPEAFRO) e viuva de Abdias do Nascimento, o fundador do Quilombismo.

Convém, de imediato, informar que a afrocentricidade nao é a versao africana
do eurocentrismo, como podemos supor num apressado primeiro momento, pois o
eurocentrismo é uma ideologia excludente e universalista, criada para garantir
privilégios aos europeus brancos. Ja a afrocentricidade se referencia nos valores
civilizatérios africanos, ou seja, o da inclusao e da pluriversalidade, cujo paradigma
serve para garantir que todos e todas tenham acesso as facetas da realidade humana,
seja no trabalho, na economia, na saude, na politica, na espiritualidade, etc., pois

como diz Nascimento:

28 Elisa Larkin Nascimento (2009, p. 29) explica que “o termo ‘estudos Africana’ usa a forma plural em
latim para indicar dois aspectos de sua polivaléncia: a multipla abrangéncia do campo, que estuda
0s povos africanos e afrodescendentes em todo o mundo, e a sua metodologia multidisciplinar,
interdisciplinar e transdisciplinar. Com essa orientacdo plural, a disciplina explora as histérias, as
instituicdes, os movimentos politicos e culturais, as economias, as culturas, a criatividade e as
identidades dos africanos e da diaspora em suas expressdes historicas, econdmicas, politicas,
artisticas, literarias, tedricas e epistemolégicas.”

29 Kwanzaa é um tipo de “rito de recuperagéo” celebrado entre os dias 26 de dezembro e 1° de janeiro,
cujo esforco é o de recuperar os valores culturais africanos perdidos na didspora. Criado em 1967,
€ inspirado em valores sociais africanos de origem Kiswabhili, 0 kwanzaa busca valorizar o chamado
Nguzo Saba, ou sete principios, que sdo: umoja (unidade), kujichagulia (autodeterminacao), ujima
(trabalho coletivo e responsabilidade), ujamaa (economia cooperativa), nia (propésito), kuumba
(criatividade) e imani (fé). Para saber mais: KARENGA, Maulana. Kwanzaa: a celebration of family,
community, and culture. Los Angeles: Sankore Press, 1997.
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Um primeiro e basico postulado da afrocentricidade é a pluralidade. Ela ndo
se arroga, como fez o eurocentrismo, a condigdo de forma exclusiva de
pensar, imposta de forma obrigatéria sobre todas as experiéncias e todos os
epistemes. Ao enfatizar a primazia do lugar, a teoria afrocéntrica admite e
exalta a possibilidade do dialogo entre conhecimentos construidos com base
em diversas perspectivas, em boa fé e com respeito mutuo, sem pretenséo a
hegemonia.®°

Temos analisado e evidenciado alguns elementos que antecederam o
surgimento da afrocentricidade e podemos dizer que essa teoria € uma arvore com
muitas raizes e alguns ramos. Evidenciamos que, e seguindo uma linha do tempo, a
afrocentricidade é uma teoria de resisténcia que surge ainda durante o periodo
escravocrata nas Américas.

Finch 11,3 ao dissertar sobre os antecedentes da Afrocentricidade, aponta
esta resisténcia a partir dos eventos ocorridos no Haiti que resultaram na sua
independéncia em 1804 e em “tratados e depoimentos elaborados desde o século
XVIII por africanos submetidos ao holocausto da escravatura mercantil europeia.”®?

O elemento seguinte € o desenvolvimento do pensamento pan-africano que
buscava uma identidade africana dos negros do mundo todo. Marcus Garvey e W. E.
B. Du Bois se destacam nesta frente. Segundo Moore, o pan-africanismo gerou ideias
e lutas socio-raciais no mundo todo: nos Estados Unidos com o movimento politico-
cultural chamado Black Power, mobilizando as massas gracas a lideres carismaticos
como Malcolm X (1925-1965), Martin Luther King (1929-1968), Stokely Carmichael
(1941-1998), Huey P. Newton (1942-1989) e Maulana Karenga. Mas foi na propria
Africa que o pan-africanismo se tornou o cimento das lutas dos paises pela
independéncia e contra o neocolonialismo imposto, desde 1885, pela Conferéncia de

Berlim.

O quadro n&o era menos complexo — e sangrento — na Africa, no Caribe e no
Pacifico, onde correntes pan-africanistas contrarias disputavam o poder em
movimentos de libertagdo nacional com aspirac¢des a dirigir futuros Estados
(MPLA, FNLA e Unita, em Angola; PAC, ANC, Movimento da consciéncia

30 NASCIMENTO, Elisa Larkin. Introduc&o: corpos e conhecimentos. In: NASCIMENTO, Elisa Larkin
(Org.). Afrocentricidade: uma abordagem epistemoldgica inovadora. Sdo Paulo: Selo Negro, 2009.
(Sankofa IV). p. 30.

31 FINCH lll, Charles S. Finch; NASCIMENTO, Elisa Larkin. Abordagem afrocentrada: histéria e
evolugcdo. In: NASCIMENTO, Elisa Larkin (Org.). Afrocentricidade: uma abordagem
epistemoldgica inovadora. Sdo Paulo: Selo Negro, 2009. Cap. 1. p. 37-70. (Sankofa V).

32 FINCH IIl; NASCIMENTO, 2009, p. 42.
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Negra, de Steve Biko, e Inkhata, na Africa do Sul; Frelimo e Renamo, em
Mocambique; facges rivais no interior do PAIGC, na Guiné Bissau).%®

A seguir temos Léopold Sédar Senghor (1906-2001), do Senegal, Léon-
Gontran Damas (1912-1978), da Guiana e Aimé Césaire (1913-2008), da Martinica,
gue fundam o movimento da negritude que fomentava a exaltacdo dos valores
culturais dos povos negros. O escritor e ensaista tunisiano Albert Memmi (1920) e o
psiquiatra martinicano Frantz Fanon (1925-1961) estudaram as implicacbes do
neocolonialismo na Africa, o que promove, ainda hoje, longas discussées sobre os
efeitos aterradores principalmente da colonialidade no povo negro.

O neocolonialismo provocou intelectuais do mundo todo a lutarem para dar
VOz ao seu proprio povo. Assim surge o “Orientalismo” de Edward Said (1935-2003),
0os Estudos Culturais do jamaicano Stuart Hall (1932-2014), do indiano Homi K.
Bhabha (1949) e do inglés Paul Gilroy (1956) e os Estudos Subalternos na india com
Ranajit Guha (1922), Gayatri Chakravorty Spivak (1942), Partha Chatterjee (1947) e
Dipesh Chakrabarty (1948).

Segundo Ballestrin,?* todos esses intelectuais compdem os Estudos Poés-
Coloniais ou Decoloniais, embora estes termos tenham surgido em circulos de
intelectuais latino-americanos tais como Walter Mignolo (1941), Edgardo Lander
(1942) e Enrique Dussel (1934). Dussel € o grande expoente da Filosofia da
Libertacéo, correlato filoséfico da Teologia da Libertacéo e da Pedagogia do Oprimido.
A proposta dos Estudos Decoloniais € o de critica ao colonialismo e a colonialidade
presentes nos paises terceiro-mundistas em decorréncia do dominio colonial por
paises europeus, principalmente Franca, Inglaterra e Espanha.

No Brasil temos a Frente Negra Brasileira que surge em 1931 a partir da
imprensa negra. Tornou-se partido politico em 1936, sendo fechado no ano seguinte
pelo ditador Getulio Vargas. Contudo, segundo o historiador gaucho e professor na

Universidade Federal de Pernambuco, Arilson dos Santos Gomes,3® influenciou

33 MOORE, Carlos. Abdias Nascimento e o surgimento de um pan-africanismo contemporaneo global.
In: NASCIMENTO, Elisa Larkin (Org.). A matriz africana no mundo. Sao Paulo: Selo Negro, 2008.
Cap. 10. (Sankofa I). p. 236-237.

34 BALLESTRIN, Luciana. América Latina e o giro decolonial. Revista Brasileira de Ciéncia Politica,
Brasilia, n. 11, p. 89-117, maio/ago. 2013. Disponivel em: <https://bit.ly/2t09Qb3>. Acesso em: 29
jan. 2019.

35 GOMES, Arilson dos Santos. A formacgdo de oasis: dos movimentos frentenegrinos ao primeiro
congresso nacional do negro em Porto Alegre-RS (1931-1958). 2008. 309 f. Dissertagéo (Mestrado)
- Curso de Historia, Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas, Pontificia Universidade Catdlica
do RS, Porto Alegre, 2008. p. 35.
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sobremaneira a luta negra brasileira por trés motivos: o fazer uma politica nacional
voltada para a problemética das relacBes étnico-raciais em época em que iSSO ndo
era propicio; promover iniciativas de carater nacional que incluiam como tematica as
guestdes negras entre os anos 1930 e 1950, a partir de seus ex-membros; e a
movimentacao desses ex-membros e suas ideias entre as regides brasileiras, o que
identifica um intenso movimento frentenegrino. O resultado disso é a criagdo do
Movimento Negro Unificado no inicio da década de 1970. O mesmo movimento que
institui, inspirado em Biko, 0 20 de novembro como Dia da Consciéncia Negra. E a
partir dai que o termo “quilombo” passa a ser utilizado como simbolo da resisténcia
negra, sendo que em 1980, Abdias do Nascimento publicou o livro O quilombismo,
onde nos apresenta o papel politico do termo. No Rio Grande do Sul, o maior
divulgador do quilombismo é Waldemar Moura Lima, o Prof. Pernambuco como é
carinhosamente conhecido pelos militantes galdchos da causa negra.

Todos esses elementos compdem a exunéutica, construida de e para o povo
de terreiro em dois caminhos: “desde dentro para fora” e “desde fora para dentro”,3¢
ou seja, atraveés da exunéutica adequamos o conhecimento académico ocidental para
a compreensdo das tradicbes de matriz africana, a0 mesmo tempo que também
amoldamos os saberes das comunidades tradicionais de terreiro para a compreensao
dos circulos académicos e das pessoas que nao vivenciam esses espacos. Assim, a
exunéutica se torna uma proposta de abordagem epistemologica essencial para a
construcéo deste trabalho, ndo apenas como um conceito filoséfico ou socioldgico,
mas também uma posi¢cao politica, uma hermenéutica cultural e, sobretudo, uma
categoria de analise. E com esta lente que nos apropriaremos das obras literarias das
quais dispomos para a constru¢cao da pesquisa.

Este trabalho usara como técnicas a pesquisa bibliografica e a documentacao
oral. Para tanto serdo feitos leituras e fichamento das obras lidas, agrupando as
informacdes em blocos tematicos associados aos aspectos/objetivos especificos,
sendo que sera feita uma analise desses blocos tematicos.

Por sermos vivenciadores e ocuparmos o lugar de sumo sacerdote de um
terreiro na cidade de Porto Alegre, usaremos nossa experiéncia para refletirmos

teologicamente essa tradicdo. Nossa inser¢gdo no meio nos garante uma imerséo

3 SANTOS, 2002, p. 18.
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profunda nos rituais e acesso amplo a sabedoria dos mais velhos no culto, garantindo
a apreensdao de conhecimentos que proporcionam reflexdes teoldgicas e filosoficas.

Existem muitos trabalhos desenvolvidos sobre as tradicdes de matriz africana,
contudo a sua maioria sao estudos dirigidos pela Antropologia ou Etnologia. Embora
sejam estudos importantes a maioria foi desenvolvido por outsiders. Nosso interesse
€ total no campo da Teologia, por isso nos referiremos apenas aos trabalhos
realizados por teélogos. Verificando nos bancos de teses e dissertacdes de varias
academias teoldgicas do pais, nos deparamos com nada mais hada menos que zero
em pesquisas desenvolvidas onde o tema central séo as tradicdes de matriz africana
nos ultimos dez anos. N&o revisamos trabalhos de concluséo de curso de graduacéo,
monografias em cursos lato sensu ou dissertacfes de mestrado. Optamos por revisar
guatro obras de tedlogos que tem como centro de suas pesquisas as tradicdes de
matriz africana: Frei Raimundo Cintra, irm& Franziska C. Rehbein, Frei Volney J.
Berkenbrock e Padre Paulo Cezar Loureiro Botas.

Raimundo Cintra é um frei dominicano, membro da Ordem dos Pregadores e
sua obra Candomblé e umbanda: o desafio brasileiro é fruto de sua tese de doutorado
pela Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assuncéo, em 1978. O autor divide o
trabalno em duas partes: na primeira faz um relato que chama de “sintese das
conclusdes histéricas e socioculturais” sobre o candomblé e a umbanda, com énfase
no primeiro, descrevendo rituais e caracterizando essa tradicdo. Na segunda parte o
autor traz “a abordagem catdlica”, ou seja, como a igreja Catdlica se relacionou com
as tradicdes de matriz africana ao longo da historia sem perdoar os abusos cometidos
em “nome de Deus”. Contudo percebemos que o trabalho é dirigido a Igreja no sentido
de como esta deve ser no relacionamento com outras tradicfes religiosas que, no
decorrer do trabalho, o autor acredita serem incompletas por ndo terem a salvacéo
garantida por Jesus Cristo.

A alema radicada no Brasil irma Franziska Carolina Rehbein € membro das
Missionérias Servas do Espirito Santo da Igreja Catdlica e publicou o resultado de sua
tese de doutorado defendida na Faculdade de Teologia da Pontificia Universidade
Catolica do Rio de Janeiro. Assim como Cintra, Rehbein divide Candomblé e salvacao:
a salvacao na religido nagb a luz da teologia cristd em duas partes: na primeira traz
valiosas contribuicBes para o entendimento teologico das tradicbes de matriz africana,
embora ndo fuja das questdes mais tipicas da antropologia como a transcri¢ao de ritos

e de divindades. Na segunda parte, mais uma vez vemos um estudo sobre o
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cristianismo com énfase em sua soteriologia de acordo com a Igreja Catdlica, onde
podemos perceber uma supervalorizagcdo desta. No final conclui que ha uma
soteriologia nagd embora (mais uma vez) incompleta, pois lhe falta a compreenséo da
mensagem de Cristo.

Volney José Berkenbrock é frei franciscano e professor na Universidade
Federal de Juiz de Fora. Seu livro A experiéncia dos Orixas: um estudo sobre a
experiéncia religiosa no candomblé também é fruto de sua tese de doutorado
defendida, em 1995, na Friedrich-Wilhelm-Universitat (Bonn, Alemanha), e segue o
mesmo tom dos anteriores (dividido em duas partes sendo a primeira um estudo
histérico-sécio-antropolégico sobre o candomblé e a segunda parte versando sobre o
relacionamento da Igreja Catélica com esta tradi¢éo), contudo a viséo critica do autor
sobre a atuacéo da Igreja ganha destaque. Ao contrario dos estudos anteriores que
defendem o relacionamento entre a Igreja Catolica e as tradicdes de matriz africana,
mas que a entendem como incompleta, Berkenbrock prega a possibilidade de haver
um relacionamento amigavel entre as duas tradicdes sem que a Igreja procure uma
intencdo evangelizadora, ou seja, verdadeiramente reconhecendo uma isonomia na
tradicdo. Aqui ha alguma critica ao candomblé sem, no entanto, interpreta-lo como
falho ou incompleto.

O padre Paulo Cezar Loureiro Botas é doutor em Filosofia, tedlogo e diacono
dominicano, além de possuir um titulo nobiliarquico no /lé Ase Opé Afonja, candomblé
de Salvador. Ele publicou, em 1996, o livro Carne do sagrado, edun ara: devaneios
sobre a espiritualidade dos orixas, no qual reflete teologicamente sobre o candomblé
usando como referencial tedrico e metodolégico a Teologia sem, no entanto,
estabelecer um comparativo ou algum outro tipo de relacdo com o cristianismo.

Para melhor compor nosso estudo, redigiremos um texto dissertativo que
ocupard seis capitulos. No primeiro trataremos sobre o papel afroteoldgico e social
das comunidades tradicionais de matriz africana. No segundo abordaremos a Filosofia
Africana e sua permanéncia nestas comunidades. No terceiro trataremos de parte dos
textos sagrados que compdem e orientam a afroteologia e que chamamos de Qgbon
Méfa, ou as “Seis Sabedorias”. O quarto capitulo sera a segunda parte dos QOgbon
Méfa, tratando especificamente da afroteologia dos rituais (Ord). A afroteontologia, ou
seja, a teologia sobre Deus propriamente dito, segundo essa percepc¢ao de mundo,
ocupard o quinto capitulo e a Orixalogia, o estudo afroteoldgico sobre os 0risa, estaréo

no sexto capitulo. Finalizando, nossas conclusdes.
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Vinham pelos caminhos,

Atendendo ao chamado de um tambor
que bate dentro de seus proprios peitos:
tuc-tuc-tuc

Vinham - caules decepados -

nutrir-se nas raizes.®’

2 ILE ASE: AS COMUNIDADES TRADICIONAIS DE MATRIZ AFRICANA

2.1 Introducéao

Neste primeiro capitulo de nossa tese apresentaremos as comunidades
tradicionais de matriz africana em todos 0s seus aspectos: teoldgicos, religiosos,
geograficos, politicos e sociais. Apresentaremos uma proposta de conceituagcdo mais
profunda, o que parece que nao foi preocupacao de outros pesquisadores. Veremos
suas relagbes com o sagrado e sua hierarquia. Muitos dos elementos apresentados
aqui possuem origem em nossa vivéncia e, como ja explicamos na Introducéo, a

tradicdo oral sera nossa principal base epistemolégica.

2.2 Tradicdes de matriz africana: conceituando

No dia 7 de fevereiro de 2007, o entdo presidente Luis Inacio Lula da Silva,
instituiu a Politica Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e
Comunidades Tradicionais por meio do Decreto Presidencial n°® 6.040.%® Esta politica
tem como principal objetivo a promocao do desenvolvimento sustentavel dos grupos
entendidos como “culturalmente diferenciados”. O projeto tem énfase no

‘reconhecimento, fortalecimento e garantia de direitos territoriais, sociais, ambientais,

37 Trecho de No caminho da casa-de-nacdo, do poeta galicho Oliveira Silveira. Publicado em:

CORREA, Norton F. O batuque do Rio Grande do Sul: antropologia de uma religi&o afro-rio-
grandense. 2. ed. S&o Luis: Cultura & Arte, 2006. p. 4.

38 BRASIL. Decreto n° 6.040, de 7 de fevereiro de 2007. Institui a Politica Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais. Decreto N° 6.040. Brasilia, DF, 7 fev. 2007.
Contém anexos. Disponivel em: <https://bit.ly/2nNYhjK>. Acesso em: 10 jan. 2019.
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econdmicos e culturais”, no respeito e na valorizacido de “suas identidades, formas de
organizacdo e instituicdes.”®

Para o gedgrafo paranaense Douglas Grzebieluka, comunidades tradicionais
sdo as que “desenvolvem um modo singular de viver, pois estdo em constante
interdependéncia com a natureza, desenvolvendo sistemas de manejo
sustentaveis.”® Sdo comunidades que possuem um saber préprio e que o repassam
transgeracionalmente, garantindo, assim, a continuidade de seus jeitos e modos de
pensar, fazer e produzir. O meio ambiente est4 imbricado nessa relagdo, embora o
seu uso seja considerado de “baixo impacto ambiental e de baixa articulagdo com o
mercado, sendo em sua maioria atividades para a propria subsisténcia.”** Tendo por
base as ideias do socidlogo paulista Antonio Carlos Sant'Ana Diegues, Grzebieluka

apresenta sua definicdo para comunidades tradicionais:

Estas comunidades desenvolveram formas particulares de manejo dos
recursos naturais, que ndo visam diretamente ao lucro, mas a reproducéo
cultural e social, além de percepcdes e representacdes em relacdo ao mundo
natural, marcadas pela ideia de associacdo com a natureza e a dependéncia
de seus ciclos. Culturas tradicionais, nessa perspectiva, sdo aquelas
associadas a pequena producdo. Assim, comunidades tradicionais sdo
grupos coletivos humanos que possuem um modo de vida distinto da nossa
sociedade padronizada pela indastria cultural, ndo produzindo os danos
ambientais que as comunidades urbanas produzem; sendo a auto-
identificacdo, o “reconhecer-se como pertencente,” uma das mais
importantes caracteristicas para o reconhecimento destas comunidades
enguanto povos tradicionais.*?

Estima-se que cerca de 4,5 milhdes de pessoas fazem parte de comunidades
tradicionais atualmente no Brasil, ocupando 25% do territério nacional, representados
por caboclos, caicaras, extrativistas, indigenas, pescadores, quilombolas, ribeirinhos,
pomeranos (de maioria luterana) entre outros.

Os vivenciadores das tradicbes de matriz africana, no entanto, ndo se
encontravam neste conceito. Originalmente os termos mais utilizados para
autodefinicdo dos vivenciadores numa tradicdo de matriz africana no Rio Grande do

Sul era o “de religiao”. Em conversas ouviamos: “sou de religiao”, “ela é de religiao”,

3% BRASIL. Ministério do Meio Ambiente. Governo Federal. Comissdo Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel de Povos e Comunidades Tradicionais. [S.d.]. Disponivel em:
<https://bit.ly/2Fdwxke>. Acesso em: 10 jan. 2019.

40 GRZEBIELUKA, Douglas. Por uma tipologia das comunidades tradicionais brasileiras. Geografar,
Curitiba, v. 7, n. 1, p.116-137, jun. 2012. Disponivel em: <https://bit.ly/2CcBp4j>. Acesso em: 10 jan.
2019. p. 118.

41 GRZEBIELUKA, 2012, p. 118.

42 GRZEBIELUKA, 2012, p. 118.
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‘minha familia é toda de religido”, etc. Estas expressdes remetem ao pertencimento

ao Batuque, pois como diz Corréa:

Este conjunto de elementos e simbolos, concretos ou abstratos, atuam para
marcar a identidade batuqueira, como individuos pertencentes a determinado
grupo. Ao mesmo tempo, assinalam, também, as fronteiras do grupo (a
comunidade do batuque) delimitando assim um espaco social préprio aos que
a ela pertencem.*

O pensamento ocidental a respeito da cultura e fé africanas transpostas as
Américas e mantidas nos terreiros inicialmente € que se tratava de folclore,
supersticao, seita e, mais recentemente, religido. A academia ocidental também
seguiu essa mesma logica. Com isso surge o termo académico Religides Afro-
Brasileiras para definir o conjunto de expressoes religiosas que se estruturaram no
territorio brasileiro, Religides Afro-Caribenhas para se referirem as surgidas em Cuba,
Haiti, Trinidad e Tobago, Republica Dominicana e sul dos Estados Unidos, e Religibes
Tradicionais Africanas para aquelas que ja existiam no continente negro antes dos
processos coloniais e que permanecem ainda hoje, mais ou menos intactas. Surge
entdo o termo afro-religioso, em parte devido ao amplo uso do termo “religides afro-
brasileiras” pela Antropologia.

Entendemos que religides afro-brasileiras sdo muitas. E toda e qualquer que
tenha ao menos algum elemento de origem africana em sua composicdo. Neste
guesito entra, além do Candomblé, Batuque, Tambor de Mina e o Nagd do Recife,
também a Umbanda, Quimbanda, Babacué, Catimbd, Barquinha, Jurema, Encantaria
e muitas outras expressdes amalgamadas de religiosidade.

Em meados dos anos 2000, sobretudo apés a divulgacéo da Lei 10.639/03%
gue fortalece as identidades africanas no contexto escolar brasileiro, surge no Brasil
o termo “africanista” e “africanismo”. Esta € uma apropriacdo equivocada do termo
académico, pois o africanista é aquele que estuda a Africa, o que inclui o estudo da
cultura, da historia, da demografia, da politica, da economia, das linguas e da religido
africanas. Africanismo € a corrente de estudos interdisciplinares que tem como objeto

a Africa. Parece-nos que a partir de 2003 se buscou uma separacdo do que tem uma

43 CORREA, 2006. p. 67.

44 BRASIL. Lei n® 10.639, de 9 de janeiro de 2003. Altera a Lei no 9.394, de 20 de dezembro de 1996,
gue estabelece as diretrizes e bases da educacéo nacional, para incluir no curriculo oficial da Rede
de Ensino a obrigatoriedade da tematica "Histéria e Cultura Afro-Brasileira”, e da outras
providéncias. Lei N° 10.639. Brasilia, DF, 9 jan. 2003. Disponivel em: <https://bit.ly/2r9plpj>. Acesso
em: 10 jan. 2019.
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origem mais direta africana das do que ndo tem. Assim instituiu-se o termo religides
de matriz africana para tipificar as tradicdes que se estabeleceram por aqui e que
pouco ou nada tem de elementos alienigenas a Africa. Este termo é muito empregado
por antropologos, sociblogos, juristas e professores de varias areas.

Entre os dias 18 e 21 de setembro de 2010 ocorreu, no Hotel Everest em Porto
Alegre/RS, o | Encontro Nacional de Tradi¢g6es de Matriz Africana e Saude — Dida Ara.
Neste encontro, promovido pela Rede Nacional de Religides Afro-Brasileiras e Saude,
em parceria com o Ministério da Saude, tinha como objetivo fortalecer o debate em
torno do tema “Terreiros e Saude” reunindo diferentes liderancas das tradicdes de
matriz africana e pesquisadores do pais e do estado do Rio Grande do Sul, bem como
setores governamentais e nao-governamentais da saude em torno da tematica
“‘Comunidades Tradicionais de Terreiro Integrando Saberes, Fortalecendo Vinculos e
Construindo o SUS”. A intencido era dar visibilidade aos saberes tradicionais das
comunidades terreiro além de propor a construcdo de estratégias de interlocucéo
entre terreiros e o SUS. Neste contexto, apresentou-se o termo Tradi¢cdes de Matriz
Africana, uma visdo “desde dentro” — ou seja, pensado e propagado pelos
vivenciadores e nao determinado por pesquisadores — que buscou no decreto
6.040/2007 um amparo para a sua construcao teérica. Em 2012 repetiu-se o evento
garantindo a solidificagdo do termo como um conceito que ora nos valemos.*

Em julho de 2013 participamos da Plenéaria Nacional de Povos de Matriz
Africana que preparava a lll Conferéncia Nacional de Promocéo da Igualdade Racial.
Nessa plenéaria difundiu-se o termo Tradicbes de Matriz Africana a partir do
lancamento, em janeiro do mesmo ano, do Plano Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana, que conceitua

os Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana da seguinte forma:

Povos e comunidades tradicionais de matriz africana s&o definidos como
grupos que se organizam a partir de valores civilizatérios e da cosmovisao
trazidos para o pais por africanos para ca transladados durante o sistema
escravista, 0 que possibilitou um continuo civilizatério africano no Brasil,
constituindo territdrios proprios caracterizados pela vivéncia comunitaria, pelo
acolhimento e pela prestacé@o de servigos a comunidade.

Neste interim ficam incluidos as comunidades remanescentes de quilombos

e 0s quilombos urbanos, bem como os terreiros de Batuque, Candomblé, etc. A partir

4 Contudo, ainda ha muita resisténcia por parte dos pesquisadores em adota-lo.
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desse respaldo governamental, se entende que os terreiros sdo comunidades
tradicionais, logo, comunidades que exprimem uma tradicdo que envolve ndo apenas
ritos religiosos, mas também uma filosofia prépria, uma teologia especifica, um
paradigma civilizatério, uma cultura, enfim tudo o que uma civilizagdo complexa possui
e que se mantém em solo americano.

O professor Jayro Pereira de Jesus em varias de suas palestras dos quais
fomos ouvintes atentos, defendeu que o conceito ocidental de religido ndo consegue
exprimir com totalidade a experiéncia batuqueira, candomblecista e dos demais
fendbmenos de permanéncia da espiritualidade africana nas Américas. Ele é o
idealizador e precursor do uso do termo “tradigdes de matriz africana”. Termo esse
gue surge a partir do conceito de comunidades tradicionais e da ideia de que esses
fendmenos sdo mais complexos que meramente uma religido (que por si so ja possui
complexidade), ou seja, ndo se resumem a ritos. De fato, o termo “religiao” € muito

dificil de explicar, pois, como diz Smith:

[...] houve, pelo menos, uma variedade desconcertante de definicdes, e
nenhuma delas teve ampla aceitacdo. [...] Neste caso, poder-se-ia
argumentar que a prépria incapacidade persistente de clarificar o sentido da
palavra “religiao” sugere que se abandone o termo, que se trata de um
conceito distorcido que ndo corresponde realmente a algo definido ou
distintivo existente no mundo objetivo.*®

Atualmente, ao menos no Ocidente, 0 senso comum e a academia assumiram
0 conceito pensado por Lucio Célio Firmiano Lactancio (240-320) — um dos primeiros
fildsofos romanos cristdos e conselheiro do Imperador Constantino — de que o termo
“religiao” provém do latim re-ligare, significando “religar’. Para Lactancio os seres
humanos se distanciaram de Deus quando Adao e Eva foram expulsos do Paraiso,
por isso haveria a necessidade de se “religar” por meio dos ritos e ceriménias.

A definicdo de Lactancio, entretanto, ndo se encaixa nos parametros africanos
uma vez que os seres humanos ndo estdo “desligados” do divino. Na concepgao
africana, os seres humanos nascem como descendentes miticos das divindades. Ha
em nos uma centelha divina, em nosso préprio DNA que garante a nossa ascendéncia
e a presenca divina em todos os momentos de nossas vidas. Além disso, a evidente
posicdo pro-cristianismo do filosofo romano interfere sobremaneira na sua

interpretacdo do termo. Particularmente preferimos a definicdo dada por outro filésofo

46 SMITH, Wilfred Cantwell. O sentido e o fim da religido. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2006. Traduc&o de
Geraldo Korndorfer. p. 29.
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romano, mas que viveu anteriormente ao surgimento do cristianismo. Marco Tulio
Cicero (106-43) atenta que o termo seria derivado da palavra re-legere, significando
‘reler”, ndo no sentido de “revisar’, mas no sentido de “ler novamente”, “repetir’. A
repeticao esta intrinseca a prépria observacdo do homem sobre a natureza. As coisas
todas se repetem: todas as manhas o sol nasce, e se pde a noite; todos os anos ha
estacdes bem delimitadas pelo clima; todos os seres vivos nascem, crescem, se
reproduzem e morrem. O constante repetir da vida e da natureza nos propde uma
ordem césmica. Assim 0 constante repetir dos rituais e cerimdnias serve para tornar
presente novamente 0s acontecimentos ocorridos in illo tempore, nos tempos
imemoriais.*’

As tradicOes de matriz africana deixam isso bem claro ao percebermos que o
rito € mais importante que tudo. Um dos grandes problemas apontados pela
comunidade batuqueira é justamente o fato de hoje haverem muitos vivenciadores
estudantes. O ato legitimador de saberes e conhecimento é o ritualistico. E no
momento do ato ritualistico que esses saberes e conhecimentos sao postos a prova.
Os diplomas ofertados por instituicdes de Ensino Superior como legitimadores de
certos conhecimentos sdo rechacados pela comunidade batuqueira e muitas vezes
entendidos como deslegitimadores do poder sacerdotal. O advento da internet e das
redes sociais provocou essa desconfianca na legitimidade daqueles que se diziam
sacerdotes e sacerdotisas de uma tradigcdo de matriz africana. “Religiao se aprende
no terreiro, n&o nos livros” — bradavam muitos. Essa afirmacao é a cobranca para que
0 conhecimento se dé na pratica cotidiana dos terreiros e ndo por meio da leitura de
obras literarias. A acusagao com a pecha de “pai de santo de livro” é frequente, o que
corresponde a dizer que a pessoa nao pratica nada, apenas €. “Acho bonito esse
estudo, mas o que me interessa és tu aqui no quarto de santo, segurando galinhas!”
— ouvimos dizer, certa vez, de um Babaldrisa. A traducéo dessa frase seria: o estudo
€ mero estética, o importante é aprender o que fazer diante desses altares aos orisa.
Entendemos plenamente esse discurso ja que ndo sao os diplomas, mas sim as acdes
e praticas ritualisticas que salvam pessoas da miséria, da tristeza e até da morte.

Contudo, preferimos o termo “tradicbes de matriz africana” para definir as
diversas tradicdes vivenciadas nos terreiros das Américas e da Africa. S&o “tradigdes”,

no plural, porque se exprimem numa diversidade de fenbmenos como, por exemplo:

47 In illo tempore é um termo em latim pensado por Mircea Eliade e apresentado em varias de suas
obras para definir o tempo mitico imemorial.
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Batugue no Rio Grande do Sul; Candomblé na Bahia; Tambor de Mina e Tambor de
Nagb no Maranhao; Xangd ou Nagd e o Xamba em Pernambuco; Santeria e Regla
del Ocha em Cuba; Vodu no Haiti; Tchamba em Trinidad e Tobago; e o “africismo” 8
na Africa.

“Matriz” porque ha apenas uma matriz teoldgica e filosofica. Assim como a
propria Africa,*® ha uma unidade na diversidade de expressdes espirituais de origem
africana no mundo. Esta unidade pode estar vinculada, como diz Alves, a
organizadores civilizatorios invariantes, tais como “tradicdo oral, sistema oracular
divinatorio, culto e manifestacdo de divindades, ritos de iniciagdo e de passagem”,*
gue servem para forjar um paradigma civilizatério negro-africano. Ou como diz o

tedlogo espanhol Raul Altuna:>*

Embora as manifestacdes desta Religido Tradicional e algumas crencas
variem de uma zona a outra e até de um grupo a outro, se pode falar com
exatidao de “Religiao Tradicional Africana”. A unidade de crencas, o substrato
fundamental, o significado e a finalidade dos cultos, ritos e simbolos e a
homogeneidade de aspiracdes mostram-se idénticos em toda a Africa Negra.
Os seus tragos essenciais sdo comuns e 0s acidentes ndo rompem a unidade
basica.>?

Alguns estudiosos tém usado a expressao “religibes de matrizes africanas”,
por entenderem que ha uma diversidade africana que precisa ser respeitada. No
entanto desprezam a unidade que ha nesta diversidade, ou seja, dao mais valor a
casca, ao superficial, ao externo, ao estético, que a polpa, a profundidade, ao interno,
a esséncia. Num olhar superficial diremos que a pera € completamente diferente da

banana. Mas um olhar mais apurado perceberda que ambas tém casca, polpa,

48 Africismo é um termo cunhado pelo tedlogo ugandense Aloysius Muzzanganda Lugira. Com um
curriculo invejavel Lugira, que foi professor visitante em Harvard para ministrar aulas sobre religides
africanas e hoje é docente em Teologia na Boston College, EUA, criou o termo para se referir ao
sistema de crencas religiosas autdctones africanas. LUGIRA, Aloysius M. Africism. In: ASANTE,
Molefi Kete; MAZAMA, Ama (Org.). Encyclopedia of african religion. Thousand Oaks: Sage
Publications, Inc., 2009. p. 11.

49 Conforme proposicéo de varios autores como Cheikh Anta Diop e Amadou Hampéte Ba.

50 ALVES, Miriam Cristiane. Desde dentro: processos de producdo de salde em uma comunidade
tradicional de terreiro de matriz africana. 2012. 306 f. Tese (Doutorado) - Curso de Psicologia Social,
Faculdade de Psicologia, Pontificia Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul, Porto Alegre, 2012.
p. 56.

51 Segundo site da editora Paulinas, Raul Ruiz de Aslia Altuna nasceu em Biscaia, Espanha. Foi
ordenado sacerdote em Bilbao, em 1955. Chegou a Angola, com o primeiro grupo de padres
diocesanos das Missfes Diocesanas Bascas, em 1959. Em 1960, fundou a Missé&o de Brito Godins,
no distrito de Malanje. Passou a trabalhar na Arquidiocese de Luanda em 1965. Em 1971, doutorou-
se em Teologia Dogmatica, em Roma.

52 ALTUNA, Raul Ruiz de Asua. Cultura tradicional banto. Luanda: Secretariado Arquidiocesano de
Pastoral, 1985. p. 369.
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sementes, geram arvores, ou seja, sdo frutas. Ha algo de essencial nesses dois
objetos. O mesmo ocorre com as tradicbes de matriz africana.

Contudo, observamos que esses organizadores ndo estdo presentes em
outras tradicOes classificadas como religibes afro-brasileiras, como a Umbanda,
Kimbanda, Catimb6, Babacué, Barquinha, Jurema, etc. Logo, defendemos que essas
expressbes amalgamadas de religiosidade nao séo tradicdes de matriz africana.

Terreira € um termo genérico para as comunidades da tradicdo de matriz
africana no Rio Grande do Sul, mas devido a influéncia da literatura sobre o
candomblé o termo “terreiro” também tem sido empregado. Para Juana Elbein dos
Santos, o terreiro € um espaco de propagacao de valores civilizatérios africanos, sao

verdadeiras “miniafricas”:

Assim, o século XIX viu transportar, implantar e reformular no Brasil os
elementos de um complexo cultural africano que se expressa atualmente
através de associacdes bem organizadas, egbé, onde se mantém e se renova
a adoracao das entidades sobrenaturais, 0s orisa, e a dos ancestrais ilustres,
os égun.53

Outra forma muito comum no Rio Grande do Sul de chamar este espaco,
como ja dissemos antes, € “casa de religiao”. Este termo talvez esteja alicercado na
compreensao de que é um lugar onde se pratica a parte religiosa da comunidade, ou
seja, os ritos especificos e internos. Encruzilhadas, matas, praias, cachoeiras e
pedreiras sdo lugares tdo sagrados quanto os terreiros, mas é ali em que sao
realizadas as iniciacdes e onde estdo os altares das divindades, os orisa. Assim o
terreiro se inscreve como um axis mundi, um local que liga 0 mundo material ao mundo

espiritual e também um imago mundi.

[...] se o Templo constitui um imago mundi, € porque o Mundo, como obra
dos deuses, é sagrado. Mas a estrutura cosmolégica do Templo permite uma
nova valorizac&o religiosa: lugar santo por exceléncia, casa dos deuses, 0
Templo ressantifica continuamente o mundo, uma vez que o representa e o
contém ao mesmo tempo. Definitivamente, € gracas ao Templo que o Mundo
€ ressantificado na sua totalidade. Seja qual for seu grau de impureza, o
Mundo é continuamente purificado pela santidade dos santuarios.>*

Volney J. Berkenbrock também vé no terreiro um espaco de unificacdo do
cosmo, onde “os terreiros sdo como ilhas africanas, isoladas em uma realidade

estranha, onde todo o universo (Orum e Aiye) esta reunido. [...] Ali pode ser trocado

53 SANTOS, 2002, p. 32.
54 ELIADE, 2010. p. 56. Grifos do autor.
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0 Axé e garantida a dindmica e a continuagdo da existéncia. Os terreiros sdo unidades
completas e fechadas.”®

Contudo, materialmente, o que pode ser pensado dessa forma € o yara orisa,
0 quarto de orisa ou “quarto de santo”, um cédmodo da casa destinado aos altares
onde ficam os assentamentos coletivos dos 0risa, o peji, € 0os implementos sagrados.
Geralmente este quarto fica dentro da casa de moradia dos sacerdotes e € contiguo
a uma sala grande de estar. Esta sala se torna o saldo de ritos apos ter seus méveis
removidos em dias das festas religiosas. O terreiro, efetivamente, compreende todo o
espaco do terreno. Segundo a tradigéo oral, os primeiros terreiros fundados na regiao
de Porto Alegre ficavam fora da zona urbana, por isso dispunham de um grande
espaco fisico onde havia a casa de moradia dos sacerdotes, o llésin L'odé — uma
casinhola onde ficam os assentamentos dos Orisa L'odé (que ficam fora do yara
orisa): Est L'odé, Ogun Avagan e Yansan®® — além de um grande patio para cultivo
de plantas e ervas medicinais e litargicas, e para a criacdo de animais destinados ao
abate tradicional religioso, tais como galinaceos, caprinos, suinos e ovinos. Em alguns
casos, nos fundos, ha um espaco destinado ao Igbale, nome dado ao local de culto
aos ancestrais.

Outro termo que vem sendo usado frequentemente, mas de forma muito
recente também por influéncia do candomblé é 1Ié (casa) ou Ilé Ase (casa de Axé),
porém figura mais na nomenclatura dos terreiros do que propriamente como forma

corrente de se referenciar o espaco.

2.3 Otto e Eliade baixaram no meu terreiro: o sagrado para as tradi¢cdes de

matriz africana

Um dos problemas que dificultam a unido politica entre as diferentes tradi¢cdes
de matriz africana € a ideia de que cada uma delas € totalmente distinta das demais.
O Prof. Jayro Pereira de Jesus — o primeiro verdadeiramente afrote6logo académico
do Brasil — rodou o pais hum esforco herculeo para desfazer essa premissa. Essa

desunidao lembra em muito a Carta de Willie Linch.

5% BERKENBROCK, Volney J. A experiéncia dos orixas: um estudo sobre a experiéncia religiosa no
candomblé. 3. ed. Petropolis: Vozes, 2007. p. 192.

5% Segundo a tradicdo ljesa. Para outras tradicdes, de forma geral, além destes podem ter outras
divindades que também tém seus assentamentos do lado de fora da casa principal.
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A Carta de Willie Lynch®” é apontada como um documento supostamente de
1712, o qual explica como um proprietario de escravizados no Caribe mantinha seus
cativos disciplinados e submissos. Na carta, Lynch orienta aos escravizadores de sua
época a reforcar as diferencas entre os cativos, pois era a forma de criar entre eles
medo, desconfianga e inveja. Assim estariam sempre submissos exclusivamente aos
seus captores, dos quais dependeriam para tudo.

Embora sua autenticidade seja contestada, a carta foi amplamente divulgada
na internet e é utilizada pelo movimento social negro, tanto do Brasil quanto dos
Estados Unidos, como denuncia das estratégias empregadas ainda hoje para a
desestabilizag&o das lutas por direitos do povo negro.

A mesma ideia descrita na carta € a entendida também pelo povo de terreiro.
Sempre que surge a pergunta do por que os vivenciadores das tradicdes de matriz
africana serem tao desunidos, a resposta mais rapida e também a mais difundida € a
de que “as tribos na Africa eram inimigas e passaram transgeracionalmente esta
animosidade”, chegando assim até os nossos dias.

Quando Milton Santos®® disse que “a forga da alienagéo vem dessa fragilidade
dos individuos, quando apenas conseguem identificar o que 0os separa e nao o que 0s
une”, estava se referindo aos problemas causados pelo individualismo exacerbado no
tocante ao consumo de bens na sociedade globalizada. Entrementes, parece que se
encaixa perfeitamente no contexto das tradic6es de matriz africana.

Na mesma direcéo, o Prof. Jayro denunciou em varias de suas palestras e
cursos, entre os anos de 2004 e 2014, como a ideia da diferenca contribuiu e ainda
contribui para a desunido das tradicdes de matriz africana.

Mas de que forma € possivel demonstrar a unidade entre tradicdes como o
Batugue, o Candomblé e o Nagd do Recife se todos possuem praticas tao distintas?
A resposta parece estar nos tedricos da fenomenologia.

Nesta parte do trabalho, apresentaremos alguns elementos tedéricos que déo
suporte a interpretacdo das tradicbes de matriz africana sob o prisma da

fenomenologia da religido. Para tanto apresentaremos uma breve histéria dos estudos

57 A CARTA de Willie Linch. Geledés. 10 nov. 2012. Disponivel em: <https://bit.ly/2BKE0Jp>. Acesso
em: 19 nov. 2018.

%8 SANTOS, Milton. Por uma outra globalizagdo: do pensamento (nico a consciéncia universal. 6.
ed. Rio de Janeiro e S&o Paulo: Record, 2001. p. 17.
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das religibes; abordaremos os principais tedricos da fenomenologia e seus
apontamentos e por fim, a visdo de sagrado para essas tradi¢oes.

2.3.1 Uma breve histéria sobre os estudos das religides

Tomamos emprestado a Associacdo Brasileira de Historia das Religides
(ABHR) o termo que serve de titulo para a primeira das obras de sua cole¢do,*
estudos das religides, por entendermos que este define os estudos académicos,
sistematizados em diversas areas do conhecimento, das diferentes religibes do
mundo. Preferimos este termo a outros como Ciéncias da Religido ou Historia das

Religides para evitar disputas geradas por estas disciplinas.

E preciso dizer que o termo “ciéncia da religido” (Religionwissenschaft) foi
cunhado na segunda metade do século XIX para destacar a emancipacao
das ciéncias humanas em relacéo a filosofia e a teologia — até entdo vozes
imperantes — no tratamento dos fendmenos religiosos e das concepcdes
dltimas sobre o ser. (LIMA, 2008, p. 204) EM RODAPE.

Mircea Eliade parece desdenhar levemente das Ciéncias da Religido ao
defender que a Histéria das Religides é mais antiga.®° Esta, contudo, é apenas uma
disciplina que pende ora para a area de Histéria,®! ora para as Ciéncias da Religiao®?,
assim como as demais disciplinas: Filosofia da Religido, Sociologia da Religiao,
Psicologia da Religido, etc.

No prefacio de sua mais conhecida obra, Sagrado e profano, Eliade tece um
longo historico sobre os estudos das religides. Segundo ele, esses estudos teriam
iniciado na Grécia Antiga com Parménides (530-460), Empédocles (490-430),
Herddoto (484-425), Demacrito (460-370), Platdo (428-348) e Aristoteles (384-322).
Todos demonstraram interesse a respeito das religides, seja a do seu proprio povo ou

a de outros. Mas foi Teofrasto (372-287) que teria sido “o primeiro historiador grego

% GUERREIRO, Silas (Org.). O estudo das religides: desafios contemporaneos. 2. ed. Sdo Paulo:
Paulinas, 2004.

6 ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano: a esséncia das religiées. 3. ed. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2010.

61 Em nossa graduacdo em Histéria pela Faculdade Porto-Alegrense (FAPA), essa disciplina era
optativa.

62 Em nossa pés-graduacédo lato sensu em Ciéncias da Religido pela Universidade Candido Mendes
(UCAM), essa disciplina fazia parte do quadro curricular.
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das religibes: segundo Didgenes Laércio (V. 48), Teofrasto compbs uma histéria das

religides em seis livros.”83

Mas foi a partir das conquistas de Alexandre, o Grande (356-323), que 0s
escritores gregos tiveram oportunidade de conhecer diretamente e descrever
as tradicbes religiosas dos povos orientais. Sob Alexandre, Bérose,
sacerdote de Bel, publica suas Babylonika. Megasténe, varias vezes enviado
por Seleukos Nikator, entre os anos de 302 e 297, em embaixada ao rei
indiano Chandragupta, publica Indik4. Hecateu de Abdera ou de Mos (365-
270/275) escreve sobre os hiperbéreos e consagra a teologia dos egipcios os
seus Aigyptiaka. O sacerdote egipcio Manéton (século 111) aborda 0 mesmo
assunto em obra publicada sob o mesmo titulo. Foi assim que o mundo
alexandrino passou a conhecer um grande nimero de mitos, ritos e costumes
religiosos exoticos.%*

Com Epicuro (341-270) temos a “critica radical da religi&do” e entédo os estoicos
gue buscavam nos mitos uma origem historica através de seu método de exegese
alegorica. Ainda no periodo que antecede o cristianismo temos os fildsofos romanos
dos quais Cicero e Varrao (116-27) sdo dos mais importantes. Os apontamentos de
Cicero nos interessam mais por conta do conceito que traz a palavra “religiao”, como
ja foi visto algumas péaginas atras.

Foi devido a expanséo do Império Romano que podemos conhecer as crencas
e costumes dos povos conquistados como os descritos por César (101-44) sobre os
gauleses; Tacito (55-120) sobre os germanos; Filon (64-141) sobre os fenicios;
Pausanias (115-180) sobre a Grécia; Apuleio (125-170) sobre o culto a deusa egipcia
Isis; e Luciano de Samoésata (125-181) sobre os sirios. Alguns desses autores
contribuiram, segundo Eliade, para a “revalorizacédo da exegese espiritualista dos
mitos e dos ritos”,® tais como Plutarco (46-120).

Com o advento do cristianismo como religido separada do judaismo e
crescente em adeptos e poder, surgem autores que precisam ao mesmo tempo refutar

0 paganismo®® ainda existente e vinculado as elites romanas e exortar o cristianismo

8 ELIADE, 2010, p. 3.

84 ELIADE, 2010, p. 4.

8 ELIADE, 2010, p. 5.

56 O termo paganismo aqui é empregado como generalizag&o para as variadas formas de religiosidade
existentes na Europa pré-cristd; o termo tem origem no latim pagus, que significa “campo”. As
religibes pagés eram rurais, vinculadas aos ciclos da agricultura. O campo era o grande produtor de
alimentos para a populacdo romana e fonte de riqueza dos patricios, a casta abastada romana,
descendentes dos fundadores da cidade e os Unicos que poderiam ter terras, rebanhos e escravos.
Os plebeus eram os comerciantes e artesdos. Na hierarquia social romana ficavam abaixo dos
patricios. Os patricios ndo tinham apenas o poder politico e econdmico, mas também o religioso. O
cristianismo surge como religido urbana, fortalece os plebeus e ataca os patricios, num primeiro
momento, para se estabelecerem no poder. Dai a demonizagdo do paganismo e,
subsequentemente, de todas as religides néo cristas.
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para que se torne hegemonico, o que de fato ocorrera em 395, quando este se torna
a religido oficial do Império Romano sob o comando do imperador Teodésio 1.57
Clemente de Alexandria (150-215), Marco Minucio Félix (150-270), Tertuliano (160-
220), Origenes (185-253), Lactancio, Eusébio de Cesaréia (265-339), Julio Firmico
Materno (séc. IV), Santo Agostinho (354-430) e Paulo Ordsio (385-420) sdo exemplos
de autores desse periodo.

A |dade Média produziu autores cristdos, islamicos e judeus. Pelo lado dos
arabes, temos “Ibn Hazn (994-1064) [que] compilara um volumoso e erudito Livro [...]
no qual falava do dualismo masdeista e maniqueu dos bramanes, judeus, cristaos,

ateistas e das numerosas seitas islamicas.”%8

Entre os judeus da Idade Média, merecem destaque dois autores: Saadia
(892-942), com seu livro Das crencas e das opinides (publicado por volta de
933), no qual faz uma exposicdo das religides dos brdmanes, cristdos e
muculmanos integrada a uma filosofia religiosa, e Maiménides (1135-1204),
que empreendeu um estudo comparativo das religibes, evitando
cuidadosamente a posicdo do sincretismo. Nesse estudo, o autor tentou
explicar as imperfeicbes da primeira religido revelada, o judaismo, pela
doutrina da condescendéncia divina e do progresso da humanidade, teses
gue haviam sido utilizadas também pelos padres da Igreja.®®

A despeito destes autores, a Idade Média foi um periodo em que o cristianismo
se sagra como religido triunfante na Europa praticamente exterminando todas as
outras formas de religiosidade no continente. Com isso, 0s estudos das religides
ficaram bem menos entusiasmados que em épocas anteriores. A partir desse periodo
0s pensadores cristdos fizeram duras criticas a diversidade religiosa e isto se da,
concluimos depois de anos de observagdes e analises, ao que denominamos de “os
quatro pilares do cristianismo” que sao: o exclusivismo, o universalismo, o proselitismo

e 0 maniqgueismo.’®

67 Costuma-se dizer que foi o Imperador Constantino quem tornou o cristianismo a religido oficial do
Império Romano, mas os fatos histéricos apontam que este foi apenas o primeiro imperador cristéo,
embora tenha se batizado apenas em seu leito de morte, em 337. Ele deixou o cristianismo como
legado para seus descendentes, mas a religido oficial do Império ainda era o paganismo até que
Graciano renunciou ao cargo de pontifice maximo, em 379. Apés ter sido assassinado e tendo o
trono usurpado por dois imperadores pagaos, Teodosio | toma o poder e torna o cristianismo a Unica
religido permitida em todo o Império, em 395.

8 ELIADE, 2010, p. 7-8

€ ELIADE, 2010, p. 8.

70 Nesta perspectiva, o exclusivismo se refere a ideia de que apenas o cristianismo possui ou conduz
a verdade; o universalismo afirma que esta verdade vale para todos indistintamente, a revelia de
suas proéprias crencas; por meio do proselitismo os cristdos se empenham em convencer os ndo
cristdos sobre essa verdade, com a intencdo de converté-los; o principal argumento para a
conversdo € o uso da filosofia religiosa que afirma a existéncia de um conflito cosmico entre as
forcas do Bem e do Mal. No maniqueismo essas for¢as sao antagdnicas, de origens teoldgicas
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Assim os estudos da religido, ao menos na Europa crista, ficaram voltados
para o préprio cristianismo. Ainda que ndo fossem mais sobre a religido, mas sim
sobre a fé.”* Santo Anselmo de Cantuaria (1033-1109) se destaca por buscar
apresentar provas da existéncia de Deus. O cristianismo tem total poder sobre o povo
da Europa Medieval e sua busca por um mundo ndo mundano gerard uma luta contra
todos aqueles que falassem diferente da Igreja. O conhecimento era considerado
“perigoso” e, por isso, ficava circunscrito aos monastérios, seminarios e universidades
— este Ultimo, espacos das elites. Foi gracas a invasdo muculmana na Europa’? que
o Ocidente teve acesso aos textos gregos. Estes, por sua vez, foram estudados pelos
padres cristdos.”® Sdo Tomas de Aquino (1225-1274) foi incumbido pela Igreja para
estudar e contestar os textos gregos, mas ao contrario disso, Aquino 0S usou para
legitimar o proprio cristianismo. A historia avanga passando pelos colonizadores das
Américas no século XVI e os pensadores iluministas do século XVIII antes de

chegarmos aos estudiosos do século XIX. Entre eles Miiller, Tylor e Durkheim.

2.3.2 As vertentes metodoldgicas no estudo das religides

Varios estudiosos contemporaneos das religides tais como Jacqueline
Hermann, Hermann Brandt e Adone Agnolin, entre tantos outros, apontam que o
estudo das religibes passou por varios norteamentos ou métodos ao longo de sua

historia.

distintas (0 Bem se origina em Deus, enquanto o Mal no Diabo) e que a recusa em aceitar a
conversdo automaticamente gera a compreensdo de que a pessoa ou grupo alvo dessa “missao”
religiosa, esta irremediavelmente em conluio com as for¢as do mal, como argumenta Dussel (2005)
e Morin (2009). Os “quatro pilares” a que nos referimos neste trabalho, constituem-se, nos dias de
hoje, num problema a ser resolvido pelo cristianismo em suas inlmeras vertentes, uma vez que
vivenciamos um periodo global de valorizagdo e respeito as diversidades. Felizmente vérias
denominacdes cristas tém se alinhado a essa posicao.

T SMITH, 2006. p. 35.

72 Entre 711 e 726 houve uma série de deslocamentos militares e populacionais de islamicos do Norte
de Africa, sob o comando do general bérbere Tarique. Essas tropas cruzaram o estreito de Gibraltar,
penetraram na peninsula Ibérica, e venceram Rodrigo, o Ultimo rei dos visigodos. Nos anos
seguintes, os muculmanos foram alargando as suas conquistas na peninsula, apoderando-se do
territério por quase oitocentos anos. A domina¢do mugulmana na Espanha sofreu sua derrocada
em 1492, quando foram definitivamente expulsos pelos reis catolicos Fernando de Aragéo e Isabel
de Castela e Ledo.

7 DUSSEL, Enrique. Europa, modernidade e eurocentrismo. In: LANDER, Edgardo (org.). A
colonialidade do saber: eurocentrismo e ciéncias sociais: perspectivas latino-americanas. Buenos
Aires: CLACSO, 2005. Cap. 2. p. 24-32.
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Desde o advento do pensamento evolucionista muitos cientistas europeus do
século XIX direcionaram suas pesquisas para soslaio classificatorio. Classificar
animais, ragas humanas e religides hierarquizando-as sob o prisma evolutivo era o
mote nonocentista. Assim, surgiram também nos estudos das religides algumas
vertentes, tais como: a sistematica, a fenomenoldgica e a historica.

Foi a premissa de que ha uma distincéo evolutiva entre o principio dos tempos
e o0 hoje que fez surgir a vertente sistematica dos estudos das religides. Max Miller
(1823-1900), Edward Burnett Tylor (1832-1917) e Emile Durkheim (1858-1917) s&o
apontados por Agnolin,” professor do Departamento de Histéria da Universidade de
Sao Paulo, em seu artigo sobre a historia da disciplina de Historia das Religiées, como
0s autores que defenderam esta posicao.

Nesta vertente, Agnolin apresenta duas possibilidades nos estudos
sistematicos da religido: o primeiro seria 0 que ele chama de “romantico”, possibilidade
apresentada por Miller “que faz dos ‘primitivos’ os depositarios do primeiro
fundamental elemento (a religido) que transforma o indiferenciado, em povo, etnia,
nacdo.””™ Adota-se a ideia de que as religibes em suas origens eram ou mais
elaboradas ou primitivas, chegando aos nossos dias com degeneracdo ou evolucao,

respectivamente.

Desde a teoria animista de Edward Burnett Tylor, a comparacéo historico-
religiosa constituiu-se, ndo como forma de distingdo, mas como forma de
equiparacéo. A partir dessa equiparacéo, os fatos religiosos eram colocados
em relacdo analdgica e acabavam por constituir um sistema religioso:
consequentemente, as religides deixavam de ser levadas em consideracéo
em suas dimensdes historicas e eram reduzidas a sistemas classificatorios.
[...] Desta maneira, as civilizagbes “primitivas” individualizavam-se por serem
percebiveis sub specie religionis, isto é, do ponto de vista genericamente
“religioso” que as pré-ordenava segundo estagios, degraus, ou etapas, em
seu constituir-se enquanto sistema: desse ponto de vista, a perspectiva
positivista ndo fez outra coisa que re-transcrever a diferenciacéo sistematica
por estagios dentro da o6tica “processual” que ja foi propria ao determinar-se
do “processo civilizador”.”®

Miller defendia que haveria uma religido primordial que, com o passar dos
séculos, foi se diversificando em povos e comunidades, o que garantiu a sua

degeneracdo. Ja para Tylor acontece o contrario. As religides eram rudimentares no

74 AGNOLIN, Adone. O debate entre historia e religiio em uma breve histéria da Histdria das Religides:
origens, endereco italiano e perspectivas de investigacdo. Projeto Historia: Revista do programa
de estudos pos-graduados de histéria, Sdo Paulo, v. 37, p.13-39, dez. 2008. Disponivel em:
<https://bit.ly/2W9e7Wg>. Acesso em: 23 out. 2019. p. 15.

S AGNOLIN, 2008, p. 16.

6 AGNOLIN, 2008, p. 16-17.
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passado distante e aos poucos foram “evoluindo” até os dias atuais. O passo seguinte
seria dado por Emile Durkheim.

Durkheim € apontado por Agnolin como um tedrico da sistematizacéo, ao lado
de Miiller e Tylor, justamente por defender uma posi¢cdo genérica a respeito do
totemismo aos povos ditos “primitivos”. Durkheim n&o observa os aborigenes
australianos a partir de sua prépria histéria e costumes, mas sim sob a oOtica
evolucionista, introduzindo o conceito de totemismo na escala classificatéria das
religides. Durkheim € a “tampa da panela” na vertente sistematica do estudo das
religides.

Essa era a proposta de classificacdo aplicada até bem pouco tempo nas
academias (quica ainda hoje) onde as religides “primitivas” seriam animistas (creem
que todas as coisas possuem uma “alma”) ou totemistas (crenca de que os clas
descendem de certos animais ou herois, por isso seriam portadores de sua forca vital
representada pelo totem); no periodo classico teriamos as politeistas (crenca na
existéncia de diversos deuses) ou monodeistas (crenca de que embora haja muitos
deuses, cultua-se apenas um) e na modernidade o advento da modalidade superior
das formas religiosas: o monoteismo (crenca na existéncia de um unico deus). Ou

como diz Jacqueline Hermann:

As influéncias do positivismo de Comte, aliadas as teses evolucionistas de H.
Spencer (1820-1903), marcadas pelo modelo biolégico e inspiradas pela
teoria de C. Darwin (1809-1882), certamente estiveram presentes nhas
conclusbes de E. B. Tylor (1832-1917), sobre a cultura e a religiosidade
primitivas, contidas no classico Primitive culture, de 1871. Para Tylor o
animismo [...] era a caracteristica original da criacao religiosa, passando do
politeismo ao monoteismo, ponto méximo de um processo de evolugéo
espiritual. Também para J. G. Frazer (1854-1941) estas seriam as principais
etapas do desenvolvimento religioso da humanidade.”

Hé& ainda o ateismo, que figuraria, segundo esses cientistas do século XIX e
inicio do XX, como o estagio final da compreensao humana sobre a ordem césmica,
ja que as formas supersticiosas e inferiores de pensamento, as religibes, seriam
superadas pela razao apresentada pela Filosofia e pelas ciéncias empiricas.

A critica que fazemos a esta vertente de estudos € a de que a hierarquizagéo
das religides desenvolvida pelos cientistas europeus tende a legitimar uma posi¢céo

epistemoldgica eurocéntrica e anacrdnica. Ao ignorar a historicidade de povos e

7 HERMANN, Jacqueline. Histéria das religies e religiosidades. In: CARDOSO, Ciro Flamarion;
VAINFAS, Ronaldo (Org.). Dominios da histéria: ensaios de teoria e metodologia. Rio de Janeiro:
Campus, 1997. p. 476.
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sociedades humanas, buscando certa “evolugdo” nas praticas religiosas analisando
essas mesmas praticas na contemporaneidade, mas encaixando-as em tempos
dispares gerando assim uma ideia de que as praticas religiosas europeias passaram
por todas as fases que ainda permanecem em sociedades “primitivas” como os povos
nativos das Américas ou da Africa e os aborigenes da Austrélia, e por isso estariam
no estagio maximo de categorizagao.

Fazemos uma critica ao uso indiscriminado do termo “evolugao”. Este termo
tem aparecido no senso comum como sindnimo de algo “melhorado” ou ainda
“superior”. Este discurso, muito utilizado nos processos de dominagao de outros povos
pelos europeus durante o periodo do neocolonialismo, entre o final do século XIX e
meados do XX, e ainda hoje, em pleno Brasil do século XXI, quando se trata das
tradicdes de matriz africana como o Batuque e o Candomblé, pois a afroteofobia,’® ou
seja, o temor ou 6dio a essas tradi¢Oes religiosas, costuma classifica-las ora como
satanicas, ora como primitivas, garantindo assim a supremacia e hegemonia das
tradicOes cristas.”®

No entanto essas teorias todas caem por terra ao serem confrontadas com as
tradicbes de matriz africana. Seguindo a ldgica dessas classificacdes, poderiamos
alocar as tradicdes de matriz africana como pertencentes a todos esses tipos.

O totemismo € atribuido a época em que a caca e a coleta eram a economia
principal dos povos. Com isso as habilidades e conhecimentos de certos herois eram
td0 importantes que se tornaram motivo de cultos totémicos. Segundo os seus Itan
(historias sagradas) preservadas pela tradi¢éo oral, Ogln era um grande e invencivel
guerreiro, também dominava técnicas de metalurgia fabricando ferramentas para a
agricultura e armas de ferro, mais poderosas que as de madeira ou bronze. No
Batugue e no Candomblé ele é representado por instrumentos de trabalho e de
combate, o que pode ser considerado um tipo de totem. Qde ou Osdosi e Otin sdo

divindades da caca, sdo suas habilidades na atividade cacadora que garantiram a

8 SILVEIRA, Hendrix. Combatendo a afroteofobia: argumentos juridicos e teoldgicos para a defesa da
sacralizac&o de animais em ritos de matriz africana. In: SIMPOSIO INTERNACIONAL DA ABHR, 2.,
2016, Florianodpolis. Anais... . Floriandpolis: Abhr, 2016. p. 1 - 13.

7 Um bom exemplo é o caso do Projeto de Lei 21/2015 que a deputada evangélica Regina Becker
Fortunati apresentou a Assembleia Legislativa do Estado do Rio Grande do Sul. Na justificativa ao
projeto (ver em https://bit.ly/2MQY4b0), a parlamentar argumenta que as praticas religiosas de
matriz africana s&o primitivas e que por isso ndo seriam mais toleradas pela sociedade moderna. O
termo “primitivo”, neste contexto, é utilizado sempre como sindnimo de atrasado, arcaico, logo, como
missdo civilizadora, o0 mundo evangélico busca resgatar as pessoas desse estado obsoleto da
humanidade para a moderna forma de viver e se relacionar com o sagrado.
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perpetuacéo de seu culto sob a forma afroteologica de divindades protetoras da vida
animal e garantidoras da fartura alimentar. Também s&o cultuados em objetos que os
representam: no Batuque pelo eré, uma pequena escultura em forma humana feita
em madeira. O mesmo ocorre com Qsanyin, divindade potencializadora do poder
curativo das plantas e ervas medicinais. Por conta disso também é uma divindade
civilizatoria e, mais uma vez, cultuada em forma de totem.

Também atribuido aos “povos primitivos”, o0 animismo seria a fase religiosa
em que se acredita que todas as coisas possuem uma “alma”. As tradicdes africanas
também podem ser categorizadas dessa forma, uma vez que cré que todas as coisas
séo hierofanias dos orisa. Essa vinculagdo da natureza com os orisa € tdo grande e
poderosa que muitos antropologos afirmaram que eles seriam as “forgas da natureza”
ou mesmo os proprios “elementos da natureza”. Veremos mais adiante que néo é essa
nossa posicao. Entrementes, muitos orisa sdo representados por pedras que
possuem formatos especiais que os identificam. Animais, cores, espacos naturais e
geograficos e até mesmo fenotipos humanos também possuem essa identificacao.
Crer que esses lugares, objetos e seres sao “animados” pelas divindades em muito
se assemelha a teoria animista.

Povos da Antiguidade eram tidos como politeistas. Sumérios, acadios,
amorritas, assirios, caldeus, fenicios, hititas, egipcios, axumitas, cuxitas, gregos,
romanos, germanos, celtas, gauleses e muitos outros acreditavam na existéncia de
muitos deuses. Mesmo 0s hebreus, no principio, teriam sido politeistas antes de
adotar o monoteismo como forma de unificar suas tribos, que estavam dispersas
desde o dominio babilénico, em uma nacdo. E frequente, por alguns autores, a
classificacdo das tradicdes de matriz africana como politeistas ao entenderem que
estas cultuam uma diversidade de deuses. Embora essa interpretacdo nao esteja
correta, pois Ihe falta um estudo mais profundo sobre a natureza do que seria um
deus, ainda assim, numa rapida e superficial observacédo poderiamos dizer que sim:
cada orisa possui um culto proprio, com sacerdotes proprios, sendo que cada um
deles atua no mundo usando o seu poder na inter-relacédo entre as demais divindades,
a natureza e os seres humanos.

Vérios estudos apontam que Zoroastro teria sido o fundador da religido persa,
a primeira a adotar o0 monoteismo e 0 manigueismo. Os hebreus teriam aprendido
com eles e transformado seu proprio sistema de crencas politeistas em monoteismo.

A crenca em um unico deus foi o diferencial apresentado pelos hebreus a sociedade
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ocidental com o advento do cristianismo e por fim com a fundac¢do do islamismo no
Oriente Médio. Todavia, as tradicbes de matriz africana também podem ser arroladas
como monoteistas uma vez que existe a crenca num unico Deus, Olédumaré, que €
guem cria os orisa e lhes da poderes para a manutenc¢ao da vida, como veremos mais
adiante. De fato, temos defendido que as tradicbes de matriz africana sao
monoteistas. Ndo o monoteismo exclusivista pregado pelo cristianismo, mas um
monoteismo africano, que respeita a diversidade e as crencas alheias, pois o
proselitismo nao faz parte dessa tradicdo, por isso ndo ha uma missiologia que busca

incansavelmente converter mais do que ajudar as pessoas.

2.3.3 A fenomenologia nos estudos da religido

A virada do século XIX para o XX viu, nos estudos da religido, uma fuga da
sociologia da religido, ou seja, do estudo dos aspectos mais humanos e sociais
presentes na comparacao entre as religides e sua classificacdo, para o estudo do
sagrado enquanto esséncia a todas as religides.

O termo “fenbmeno” vem do grego @aivouevo (phainomenon), que significa
“aquilo que é observavel”’, “que se mostra”. Logo, fenomenologia pode ser apontada
como sendo “o estudo do que é observavel”’. De fato, isto nos remete a uma citagao
geralmente atribuida ao fisico dinamarqués Niels Bohr: “Nenhum fenémeno é
fendbmeno até ser observado.”

Varios autores trabalharam com esse conceito ao longo da historia do
pensamento. Immanuel Kant® (1724-1804) define que nés ndo podemos saber da
esséncia das “coisas-em-si’, mas apenas das coisas que nossas experiéncias
permitiiam apreender e que essa experiéncia adquirida de nossas vivéncias sao
fenbmenos.

Embora o termo tenha sido criado por Johann Heinrich Lambert (1728-1777),
foi Edmund Husserl (1859-1938) quem ficou conhecido como o “pai da
fenomenologia”. Seus alunos Max Scheler (1874-1928) e Martin Heidegger (1889-

1976) levaram adiante sua fenomenologia, ainda que personalizadas por ideias

80 KANT, Immanuel. Critica da razdo pura. Petrépolis e Braganca Paulista: Vozes e Editora
Universitaria S&o Francisco, 2012. 621 p.
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préprias. Ainda temos Jean-Paul Sartre (1905-1980) e Emmanuel Levinas (1906-
1995) como grandes influenciados por ele em seus trabalhos.

A fenomenologia de Husserl € um método que busca compreender a esséncia
da experiéncia humana a partir da anélise das suas manifesta¢cées ou fendémenos. E
uma tentativa de compreensdo nao do ponto de vista do observador, mas no da
pessoa que teve a experiéncia. Aplicada aos estudos da religido, a fenomenologia
propde um método de compreensdo, e ndo apenas de descricdo, da experiéncia

religiosa, a partir da analise dos fenbmenos que se apresentam.

Aplicada a(s) religido(des), a fenomenologia ndo estuda os fatos religiosos
em si mesmos (0 que é tarefa da histéria das religibes), mas sua
intencionalidade (seu eidos) ou esséncia. A pergunta do historiador é sobre
quais sdo os testemunhos do ser humano religioso, a pergunta do
fenomenodlogo é sobre o que significam. Ndo o que significam para o
estudioso, mas para o homo religiosus, que vive a experiéncia do sagrado e
a manifesta nesses testemunhos ou “fenémenos”.8

Foi o holandés Gerard van der Leeuw (1890-1950) o primeiro a atribuir este
meétodo em sua obra Fenomenologia da Religido, de 1933. Van der Leeuw foi um
historiador e te6logo que chegou a ser ministro da educacédo em seu pais. Sua obra

se destaca por objetivar:

[..] captar o divino a partir da experiéncia do homem religioso, as
caracteristicas séo alcangcadas ndo no sentimento (como acontecia com
Otto), mas no préprio comportamento: a objetivacdo da religido torna-se a
objetivacado da “experiéncia religiosa”, mesmo que isso venha significar um
afastamento da histéria para recuperar uma significagdo universal, com o
objetivo final de alcangar uma pressuposta esséncia da religido.82

A fenomenologia da religido quer entender a esséncia da religido ou das
religibes, uma esséncia que pode perpassar todas as religibes ou apenas a
singularidade de uma.

Entretanto, essa busca por uma esséncia das religides ndo era nova. Em meio
a primeira guerra mundial o tedlogo luterano Rudolf Otto (1869-1937) publicou uma
das mais importantes obras para a fenomenologia das religides, ainda que nao seja
especificamente uma obra fenomenoldgica. Como diz Brandt na apresentacdo de O

sagrado (1917), “Otto ressalta o elemento aterrador, o estremecimento cotidiano da

81 CROATTO, José Severino. As linguagens da experiéncia religiosa: uma introducdo a
fenomenologia da religido. S&o Paulo: Paulinas, 2001. p. 25.
8 AGNOLIN, 2008, p. 19.
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experiéncia com Deus”.83 J4 para Agnolin, Otto ofereceu um modelo de andlise para
uma interpretagdo da experiéncia religiosa.?*

O que entendemos é que Otto, em sua obra, busca a compreensdo do
sagrado enquanto algo de origem divina que transcende o pensamento racional.
Assim, o sagrado é entendido como algo misterioso. No centro da obra esta a ideia
do numinoso como algo ‘“irracional” e “totalmente outro” (gans andere).®> Esta
“irracionalidade” ndo esta aqui sendo apresentada como algo que nao pode ser
racionalizada, mas sim algo que escapa a racionalidade. Outra forma de dizer é que
a racionalidade n&o pode alcancar plenamente o numinoso, por isso ele é “irracional’;
ou ainda que o sagrado supera em muito a capacidade racional de ser entendido, é
“nao-racional”’.?® O tradutor da obra, Walter O. Schlupp, faz o seguinte recorte de uma

fala de Otto, extremamente pertinente na tentativa de explicar essa questao:

Esta é a terceira tentativa de se publicar uma traducao de “Das heilige” de
Rudolf Otto em portugués. E sinal de que o original apresenta consideraveis
dificuldades de compreenséo. Isso ndo causa surpresa, ja que o proprio autor
declara: “A categoria do sagrado [...] apresenta um elemento ou ‘aspecto’
bem especifico, que foge ao acesso racional [...], sendo algo arreton
[‘impronunciavel’], um ineffabile [‘indizivel’] na medida em que foge totalmente
a apreensao conceitual’. Cum grano salis pode-se dizer, portanto, que ele se
propde a falar de algo do qual a rigor nem se pode falar. Que dira traduzir.®”

Para deixar claro, Otto cita o escritor reformado alemao Gerhard Tersteegen
(1697-1769): “Ein begriffener Gott ist kein Gott”, ou “um Deus compreendido nao &

Deus.”® Otto dedica varios capitulos para explicar como o numinoso é percebido por

8 BRANDT, Hermann. Apresentac&o. In: OTTO, Rudolf. O sagrado: os aspectos irracionais na nogdo
do divino e sua rela¢@o com o racional. 2. ed. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2011. Traducdo de Walter O.
Schlupp. p. 13.

84 Agnolin parece desdenhar desses dois autores por seus vinculos religiosos. Otto era tedlogo
luterano e van der Leeuw foi pastor da Igreja Reformada holandesa. Esse desdém, contudo, nao
nos surpreende, ja que Agnolin é historiador e em seu artigo busca demonstrar que a vertente que
chama de Histérica representa a superagdo das analises sistemética e fenomenolégica. N&o
discorreremos neste trabalho sobre essa vertente analitica.

8 OTTO, Rudolf. O sagrado: os aspectos irracionais na nog¢éo do divino e sua relagdo com o racional.
2. ed. S&o Leopoldo: Sinodal, 2011. Traducao de Walter O. Schlupp. p. 120.

8 Em 2018 a revista académica, vinculada a pés-graduacdo das Faculdades EST (a mais bem
conceituada faculdade de Teologia do Brasil e uma das melhores do mundo), Protestantismo em
Revista, dedicou um nimero especial sobre a obra de Otto sob o titulo Centenario da publicacédo de
“Das heilige: Uiber das irrationale in der idee des gdttlichen und sein verhéltnis zum rationalen” — de
Rudolf Otto. Disponivel em: <https://bit.ly/2MpNWaJ>. Acesso em: 23 out. 2018.

87 SCHLUPP, Walter O. Glossario. In: OTTO, Rudolf. O sagrado: os aspectos irracionais na noc¢éo do
divino e sua relacdo com o racional. 2. ed. S&o Leopoldo: Sinodal, 2011. Traducdo de Walter O.
Schlupp. p. 23.

8 QOTTO, 2011, p. 56. Grifo do autor. (Schlupp traduz “um deus compreendido ndo é Deus”, mas
optamos pela contribui¢cdo de nosso orientador, Oneide Bobsin, em colocar o primeiro “Deus” com
letra mailscula seguindo a escrita original de Otto.)
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aqueles que o experimentam como mysterium tremendum, augustus e fascinans. O
sagrado nos fascina, nos atrai ao mesmo tempo em que guarda em si um mistério que
nos aterroriza.

Talvez isso ndo seja bem entendido por quem nasce e cresce em zonas
urbanas, rodeado de criag6es tecnolégicas e iluminacao artificial que nos vela o olhar.
S6 pudemos entender perfeitamente o que Otto nos propunha quando fomos
convidados a ministrar palestra no municipio de Tavares que fica a 225 quildbmetros
de Porto Alegre. Ao retornarmos, eu e minha esposa, ja a noite, paramos na estrada
num completo breu e olhamos o céu. Ficamos estarrecidos com o brilho das estrelas
e da Via Lactea, visdo impossivel na capital devido a iluminacéo artificial e a poluicao
do ar. Este estarrecimento deixou-nos clara, via experiéncia propria, a ideia de
fascinans e tremendum apresentada por Otto.

Para as tradicdes de matriz africana as concepc¢des de Otto sédo validadas.
Contudo, precisamos ter cautela. Os conceitos de “inefavel” ou o de “totalmente outro”
pode ser aplicado a Olodumare, a suprema divindade na cultura yoruba, Deus. No
tocante aos orisa a situacao é bem outra. Na concepc¢éao afro-ontoldgica “o sujeito é
constituido a partir do sentido e significado das divindades e ancestrais, de seus
elementos naturais e de sua relagdo com o coletivo — sujeito bio-mitico-social.”® Nesta
perspectiva a divindade ndo é externa a nds,*® mas é nds e nds somos ela. Somos
seres biologicos com uma origem mitico-teoldgica e um papel social inalienavel.

Entrementes, o “sentimento de dependéncia” que Otto atribui a Friedrich
Daniel Ernst Schleiermacher (1768-1834) assim como “sentimento de criatura”
também estdo presentes nas tradicdes de matriz africana. Ha um profundo respeito
pelas divindades e ancestrais entendendo que somos dependentes de seu poder de
atuacdo no mundo, contudo, o sentimento de criatura deve ser pensado de forma

diversa daquela apresentada pelo cristianismo. Otto diz:

O “sentimento de criatura” na verdade é apenas um efeito colateral, subjetivo,
€ por assim dizer a sombra de outro elemento de sentimento (que é o
“receio”), que sem duvida se deve em primeiro lugar e diretamente a um
objeto fora de mim. Esse € justamente o objeto numinoso.%!

8 ALVES, 2012, p. 135.
%0 Expresséo de Lutero em Otto “extra nos”.
%1 QOTTO, 2011, p. 42.
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Fica claro que a ideia de Otto sobre o “sentimento de criatura” provém do
cristianismo e que, de certa forma, ensina a extrema humildade como parametro ético
na relacdo com o sagrado, mas nas tradi¢cbes africanas, embora haja a ideia de que
somos criados pelos 0risa, o “objeto numinoso” nao esta fora de nés, mas sim em nos
e ha um orgulho altivo neste “sentimento de criatura” e ndo uma ideia de indignidade.

O aspecto que nos salta aos olhos aqui € o de haver certa horizontalidade nas
concepgOes africanas de cosmo. A hierarquia € minimizada, de certa forma, onde os
seres Vivos, 0s ancestrais e as divindades estdo mais ou menos no mesmo patamar,
longe da austera hierarquia cristd que € totalmente verticalizada. O elemento mais
préximo de uma hierarquizacdo nas tradicbes de matriz africana € o paradigma
civilizatorio da senioridade, ou seja, os mais velhos possuem um status privilegiado
nas sociedades africanas, mas também possuem um papel a ser cumprido.

De acordo com a tradicao oral, os orisa também cumprem um papel, mas ha
o entendimento de reciprocidade no relacionamento com as divindades. Isto ndo
significa que o aspecto “tremendum” definido por Otto seja inexistente, certamente ha
um medo terrivel da faria dos orisa, mas este “medo” se esvai se a pessoa cumpre
com suas obrigacdes religiosas, 0 que significa participar ativamente dos ritos, sejam
individuais ou coletivos.

Recentemente um Babalorisa paulista publicou um video em suas redes
sociais em que aparece dancando o aluja (danca cerimonial de Sangd). No video ele
danca e rodopia, gesticula com as maos encenando os itan em que Sango atira seus
edun ara (pedras de raio) ao solo. O video gerou polémica porque vemos um homem
dancando como um orisa. Com este episodio pudemos comprovar nossa teoria do
cristianocentrismo, ou seja, o cristianismo ndo apenas como aparelho ideologico
legitimador da colonialidade, mas sendo a prépria colonialidade em si.?? Os olhos e
linguas cristianocentradas veem ali um desrespeito a divindade, uma falta de

humildade, enquanto que o sacerdote — conhecedor de sua relacdo com o sagrado —

92 Devemos salientar que este aspecto do cristianismo foi amplamente usado na Idade Média para
conversdo dos povos europeus, no periodo da Idade Moderna para a dominagdo dos povos
amerindios e escravizacdo dos africanos e durante o neocolonialismo na Africa e na Asia entre os
séculos XIX e XX. Contudo, ap6s o Concilio Vaticano Il (1962-1965), a Segunda Conferéncia Geral
do Episcopado Latino-americano, que se realizou em Medellin, na Coldmbia, em 1968, e do
surgimento das teologias libertarias como o Evangelho Social das igrejas estadunidenses (trazido
ao Brasil pelo missionario e tedlogo presbiteriano Richard Shaull); a Teologia da Esperanca, do
tedlogo reformado Jirgen Moltmann; e a Teologia da Libertacédo (José Comblin, Gustavo Gutiérrez,
Leonardo Boff, Rubem Alves, Frei Betto, entre outros), alas progressistas do cristianismo se aliam
ao movimento decolonial para que esta tradigéo espiritual se adeque ao século XXI, onde o respeito
a diversidade e a liberdade de escolhas é fundamental.
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se entende como parte viva de Sangoé e dancar o aluja é demonstrar respeito através
do orgulho de ser quem é. Orgulho altivo, ndo arrogante.

O outro nome citado por Agnolin como pertencente a vertente
fenomenoldgica, ainda que ndo o seja de fato, € o do romeno Mircea Eliade (1907-
1986). Eliade n&o era propriamente um fenomendlogo e sim um historiador das
religides, ainda assim nos parece clara a influéncia de Gerard van der Leeuw sobre
seu trabalho e suas pesquisas acabaram por fornecer um imenso e valoroso material
para a fenomenologia religiosa.

Sem duvida nenhuma Eliade é o mais importante historiador das religides do
século XX. Entramos em contato com sua obra quando estavamos ainda na
graduacdo em HistOria ao pesquisarmos sobre alguns conceitos. De |4 para ca
tivemos acesso as suas obras mais importantes como Tratado de histéria das religides
(1949), O mito do eterno retorno (1954), Sagrado e profano (1959) e Origens: historia
e sentido na religido (1961). Estas obras trazem conceitos importantes que usamos
em todo o trabalho.

“Mircea Eliade elaborou uma morfologia do sagrado, construindo, mediante o
método comparativo, modelos ou estruturas da experiéncia religiosa, buscando neles
suas caracteristicas mais permanentes.”? Contudo, Eliade n&o é infalivel.

A tese central em todas as obras de Eliade € a dicotomizacao entre o sagrado
e o profano. Esta preposicéo faz sentido no mundo ocidental cristianocentrado, mas
para as tradi¢cdes de matriz africana ndo é bem assim.%

As tradicbes de matriz africana entendem os espacos naturais e 0S espacos
geograficos como sagrados. Sao hierofanias que, no dizer de Eliade, apresentam-se
como “a manifestacdo de algo ‘de ordem diferente’ — de uma realidade que néo
pertence ao nosso mundo — em objetos que fazem parte integrante do nosso mundo
‘natural’, ‘profano’.% Assim, ndo apenas os rios e lagos, mares, cachoeiras, matas e
formacdes rochosas sdo sagradas, mas 0s campos agricolas, as estradas, 0s
caminhos, as encruzilhadas e as estradas de ferro também s&o espacos sagrados,

pois guardam em si algum aspecto hierofanico. Contudo, a premissa de Eliade de que

% SILVA, Anaxsuel Fernando da. Mircea Eliade e a questdo da autonomia dos estudos da religido.
Inter-legere: Revista da pés-graduagédo em ciéncias sociais da UFRN, Natal, v. 1, n. 2, p.1-10, 13
dez. 2013. Disponivel em: <https://bit.ly/2p6NyoM>. Acesso em: 23 out. 2019.

% Entrementes, uma interpretacdo que se d& aos acontecimentos no momento da morte de Jesus é a
de que quando o véu do santuario rasgou de alto a baixo, mostra, assim, que ndo ha mais a
separagédo entre sagrado e profano.

% ELIADE, 2010. p. 13.
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h& uma oposicdo entre o sagrado e o profano ndo se aplica completamente as
tradicoes de matriz africana.

Para essas tradi¢cdes tudo é sagrado. Absolutamente tudo. Nada se inscreve
exclusivamente como profano. Entrementes, a profanagéo ocorre, digamos assim,
guando hierofanias séo transgredidas por outras hierofanias, como a tradi¢éo oral nos
ensina. Um exemplo seria ofertar um ebo — oferenda de alimentos — para Yemoja,
divindade do mar, em uma encruzilhada. A encruzilhada é um local sagrado, mas
pertence ao Orisa Esu. Isto poderia causar a ira de ambos os orisa. Outro exemplo
seria a pratica sexual no peji, o quarto onde ficam os assentamentos dos orisa. O
sexo é sagrado, mas especificamente neste espaco configuraria uma profanacéo.

O espaco natural, conceito da Geografia que abrange o local em que nédo
houve transformacdes por intervengdo humana, é teologicamente entendido como
criacdo divina, mais precisamente obra de Osaala,*® e por isso € um espaco sagrado.
Praias de mar e de rios, cachoeiras, lagos, florestas, montanhas e morros sado espacos
naturais e por isso pertencem aos orisa.

Os espacos construidos ou produzidos pela mé&o humana como ruas,
cruzamentos e cemitérios também séo sagrados devido a intervencao de divindades
civilizatorias como Ogun, Sanponna/Omolu/Obaliwayé e Esi. As comunidades
tradicionais de terreiro também sdo espacos geograficos que reproduzem em seu
ambiente, 0s espacos naturais. S4o como o que Eliade chama de “axis mundi” e se
caracterizam como sendo um espaco de praticas litirgicas e também por isso, se
constitui num espaco sagrado.

Para Eliade os seres humanos vivem num mundo profano e por isso
precisariam buscar simbolos e elementos que sacralizem sua vida e acdes. Para os
africanos isto ndo ocorre desta maneira. O terreiro € uma referéncia para a vida das
pessoas mais do que um templo, pois o terreiro € a casa onde moram 0s sacerdotes
e suas familias.®” De fato o termo ilé em yoruba significa “casa”.

Uma pratica comum que de certa forma esta se perdendo nos dias de hoje é
gue, ao menos na tradicdo do Batuque, dentro da casa dos sacerdotes hd um quarto
em que ficam os assentamentos dos orisa. Este quarto € chamado de “quarto de
santo” ou peji. Contiguo a esse quarto é a sala de visitas, espaco secundario nas

casas de cultura negra (o principal é sempre a cozinha), que durante as festividades

96 Veremos mais sobre as divindades yoruba e suas caracterizagdes no capitulo quatro.
97 CORREA, 2006. p.75.
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religiosas tera os moveis retirados para que se torne um “saldao” onde ocorrera a

celebragéo coletiva.

[...] trata-se de uma peg¢a mais ampla, a frente do imovel, e com acesso direto
para quem vem da rua. Nele se realiza a parte mais ativa (as dancas
sagradas, a possessao) das cerimbnias publicas, as “festas” [...] quase
sempre o saldo € usado como sala-de-visitas em ocasides ndo-religiosas.
Entdo em dias de culto removem-se os moéveis ai existentes, deixando-se o
espaco livre. [...] [O peji] € a peca mais importante e sagrada de uma casa-
de-Batuque, sendo usada apenas para o culto. Sua localizacdo, como disse,
€ sempre junto do saldo, comunicando-se com este através de uma porta.*®

As comunidades tradicionais de terreiro, entdo sdo espagos ambiguos, pois
ao mesmo tempo em que sdo a moradia de sacerdotes e sua familia (que as vezes
nem € iniciada na tradicdo) e onde se dao todas as relacbes comuns de uma familia
tipica brasileira, com festas de aniversario regadas a churrasco e cerveja, atividades
sexuais de conjuges, conflitos familiares ou reunides para assistir um filme na TV,
também s&o espacos ritualisticos, cerimoniais, de consagracdo, de regeneracao
césmica, de encaminhamento para o pés vida, de aprendizagem, de compromisso

social, de espiritualidade e tudo o mais que essa tradi¢cao oferece.

2.4 As comunidades tradicionais de terreiro como espacos de aprendizagem

afroteoldgica e filosofica

As comunidades tradicionais de terreiro sdo mais complexas do que
aparentam. Sao espacos que reproduzem os valores civilizatorios africanos e, como
tal, repassam transgeracionalmente através da vivéncia e da transmissdo oral, os
saberes africanos que assim se perpetuaram até os dias de hoje. Esta aprendizagem,
no entanto, requer especificidades quanto a composi¢do hierarquica na prépria
comunidade. Muitos dos ensinamentos sdo abertos a todos, mas h& outros que séo
restritos aos circulos sacerdotais estabelecidos nesta complexa hierarquia. Vejamos

a seqguir.

% CORREA, 2006, p. 76-77.
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2.4.1 |dade é posto: a hierarquia nas tradicdes de matriz africana

Em 25 de abril de 2014, o juiz federal Eugénio Rosa de Araujo emitiu sentenca
em que definia que as tradicdes de matriz africana ndo podem ser entendidas como
religides porque ndo possuem um corpo literario basilar, uma hierarquia e a crenca
em um unico Deus. A dificuldade do excelentissimo Sr. Juiz em identificar a presenca
desses elementos esta na concepc¢ao cristianocentrada que o0 mesmo possui. Nesta
parte do trabalho falaremos sobre a hierarquia no terreiro, deixando os outros dois
aspectos para apresentarmos mais adiante.

As comunidades tradicionais de terreiro possuem uma hierarquia muito
diversificada entre si e também bem diferente da catdlica, geralmente apontada como
modelo comparativo. Ja dissemos algumas paginas atras que a hierarquia crista
reflete sua visao teoldgica e por isso nos parece extremamente verticalizada. Ja para
as tradicOes africanas ha certa horizontalidade na hierarquia, o que pode confundir

um pouco e provocar a deducdo de sua inexisténcia.

A divisdo do trabalho e do poder assim vivenciadas conduziu, por um lado, a
paulatina disperséo de seus poderios e, por outro, deu ensejo a que os lideres
méaximos dos Terreiros aqui no Brasil — os Baba e lyalorisa — obtivessem os
meios necessarios para gue eles proprios executassem estas atividades.*®

A base da hierarquia € a familia. Por isso as rela¢cdes no terreiro se darem
dessa forma onde todos sdo irmdos e irmas, filhos e filhas do seu/sua
iniciador/iniciadora. Este, por sua vez se torna seu “pai” ou “méae” de fato, ndo apenas
religiosamente falando, pois acaba por participar ativamente de todas as facetas de
sua vida.

O ponto mais importante na hierarquia € o paradigma civilizatério da
senioridade, ou seja, do mais velho para o mais novo. Ao contrario da sociedade
capitalista em que vivemos, onde 0s idosos sao vistos como um 6nus social, para as
tradicdes de matriz africana eles séo os baluartes do conhecimento e da sabedoria e
devem ser profundamente respeitados e venerados, pois sao 0s seres humanos vivos
mais proximos dos ancestrais. Essa hierarquia perpassa toda a cultura yoruba, ndo
apenas na questao religiosa. Contudo, certos titulos sao oferecidos aqueles que

passaram por ritos tornando-os também mais velhos. Isso n&o significa que os jovens

% BARROS, José Flavio Pessoa de. O segredo das folhas: sistema de classificacdo de vegetais no
candomblé jeje-nagd do Brasil. Rio de Janeiro: Pallas - Uerj, 1993. p. 45-58.
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estdo aquém nessa hierarquia, mas sim que o nivel de respeito € menor. Quanto mais
velho, mais respeitado a pessoa é.

Mas além de seguirem a filosofia da senioridade, as tradicdes de matriz
africana, como o Batuque e o Candomblé, sdo tradi¢des iniciaticas, e como tal existem
niveis de iniciacdo que sdo muito respeitados. A seguir explanaremos 0s niveis
iniciaticos adotados na comunidade tradicional de terreiro a que pertencemos, o llé
Ase Orisa Wure, do mais simples para o mais complexo.

Leigo é o ndo iniciado. Sdo as pessoas que acreditam e tém fé nos orisa, mas
gue ainda ndo passaram pelo processo iniciatico. Podem visitar o templo nas festas
publicas e consultar IfA para organizar suas vidas sem qualquer outro tipo de
compromisso. Embora os colocamos na hierarquia dessas tradicdes, os leigos
tecnicamente estdo fora dela, ja que seu vinculo com a casa € essencialmente
descomprometido. O leigo, muitas vezes € chamado de “cliente”, porque tem fé na
forca dos orisa consultando o oraculo sagrado, realizando oferendas e fazendo
trabalhos, mas ndo ha vinculo direto com a casa. Contudo, sdo os contribuidores
financeiros da casa, 0 que garante seu funcionamento.

Abiyan é toda pessoa que se converte a tradicdo e ja passou por um ritual
simples de vinculo com a comunidade e com o/a sacerdote/sacerdotisa que consiste
na lavagem de cabeca com uma efusdo de ervas maceradas em agua chamada
omiéro. Neste estagio, para algumas tradigdes como o Batuque, ja é considerado “filho
de santo”, ou omorisa, e podera avangar no Seu processo iniciatico ou ndo. E
considerado um vivenciador da religido, mas seu comprometimento com o culto e a
comunidade é minimo e o conhecimento é restrito a questdes teoldgicas e filosoficas.
Tem poucas possibilidades de participacao no culto, ndo podendo participar ativa ou
diretamente da maioria dos rituais. Também nédo pode aprender detalhes do culto,
nem participar de trabalhos espirituais. Em termos praticos, fica incumbido de tarefas
simples como a limpeza e manutencéo da infraestrutura da casa, o que lhe garante o
aprendizado da humildade. Essa fase € muito importante para se aprender vendo e
ouvindo, as perguntas ndo sao muito bem-vindas, observar e saber ouvir € a melhor
maneira de aprender, quando um mais velho se dispfe a falar e contar, este deve
prestar atencdo. Existem trés niveis de feitura de um abiyan: a) Omiéro: € a pessoa
com o nivel mais baixo de obrigagéo, pois apenas tem a cabeca lavada com ervas
maceradas e agua. O termo significa “agua que apazigua” no sentido de acalmar,

tranquilizar o Ori, a cabeca mitica, nossa ligagdo com o mundo espiritual. Tem a
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mesma funcédo do sacramento do batismo para a Igreja Catdlica, ou seja, a introducao
do nedfito no mundo afro-religioso. b) Oribibo: € a pessoa que cumpriu feitura com
eiyelé (pombos). O termo significa “a cabega nasce para a oferenda” (de ori = cabeca
+ bi = nascer + ebo = oferenda). A ideia é de que ao cumprirmos as feituras, estamos
alimentando a nossa cabeca mitica, ou seja, fortalecendo-a, e esta é a primeira vez
que isto acontece, por isso “nasce”. c) Bori: é a feitura mais importante para as
tradicdbes de matriz africana, pois quem a cumpre estabelece uma relacdo mais
pessoal com o seu oOrisa garantindo um relacionamento mais profundo. Esta feitura
também é escatoldgica, pois garante longevidade e uma pés vida plena. A feitura de
bori esta intimamente relacionada a no¢éo ontolégica de humanidade (ser fisico e ser
espiritual). A feitura de bori pode ser comparada ao sacramento da crisma para a
Igreja Catdlica ou ao batismo das igrejas evangélicas. Falaremos mais sobre este
ritual noutro capitulo.

lyawé é a denominagéo dos filhos de santo ja iniciados na feitura de orisa. No
Batuque é comum o uso do termo “pronto” ou “pronto de cabega” também para defini-
lo. A pessoa passa a ser um lyawo ap6s um longo e variado periodo de recolhimento
no Ilé. Os motivos que levam a este tipo de feitura dependem de trés possibilidades:
necessidade; quando o préoprio orisa pedir a iniciacdo; ou por merecimento devido a
dedicacéo. E nesta fase — que no Candomblé duram sete anos, mas que em outras
tradicbes como o Batuque, pode variar muito — que a pessoa vai ter que aprender as
rezas, as cantigas, 0s preceitos, 0os segredos sO confiados aos iniciados. Este nivel
iniciatico funciona como um seminario que o0 prepara para o sacerdocio. Tem
participacéo ativa em todos os rituais e trabalhos espirituais onde aprende de tudo. O
lyawo ja é considerado um sacerdote, mas ainda esta em formacao.

Egbdnmi refere-se a pessoa que ja concluiu seu processo iniciatico como
lyawo, ou seja, atingiu sua “maioridade” iniciatica. Nesta fase o iniciado ja € um
sacerdote formado com plenos poderes. Pode receber oyé (cargos no terreiro). Em
correspondéncia com a Igreja Catolica o egbonmi seria um padre consagrado.

Quando os eghgnmi ocupam cargos especificos no terreiro sdo chamados de
Ajoye, os que receberam oye, os titulos que lhes imputam responsabilidades diretas
com o culto. Os ajoye sdo divididos em Oléri Ajoye, Otin Ajoye e Osi Ajoye. Os Ol6ri
Ajoyé sdo os titulados principais e poderiam ser comparados aos bispos da Igreja
Catdlica. Os Otun Ajoyé e Osi Ajoyé sdo o primeiro e segundo auxiliares,

respectivamente, dos principais e eventualmente os substituem. Todos os titulos
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acompanham cargos (exceto Alagba) e s&o vitalicios. No I1é Ase Orisa Wure existem
0s seguintes titulos com seus respectivos cargos: a) Olupona: sacerdote do culto ao
orisa Esu (s6 pode ser exercido por filhos homens iniciados a Esu); b) Olgbe:
sacerdote responsavel pelas imolacdes (s6 pode ser exercido por pessoas iniciadas
no culto a Ogun); c) Oloya: sacerdotisa do culto & orisa Qya (preferencialmente
exercido por filhas de Qya); d) Alagbé: sacerdote ou sacerdotisa encarregado/a dos
instrumentos musicais e canticos sagrados de todos os orisa e também nos ritos aos
ancestrais (s6 pode ser exercido por iniciados no culto a Sango); e) Olggsanyin:
sacerdote ou sacerdotisa encarregado do culto as folhas, conhecendo seu poder
farmacolégico e méagico (s6 pode ser exercido por iniciados no culto & Qséanyin); f)
lyagbase: sacerdotisa responsavel pela cozinha (preferencialmente exercido por
mulheres iniciadas em orisa feminino); g) Alase: sacerdote ou sacerdotisa responsavel
pelo Ojubg, o quarto sagrado onde ficam os assentamentos dos orisa, o peji (pode
ser exercido por iniciados em qualquer orisa); h) Oluwo: sacerdote responsavel pelo
culto & Orinmila e que conhece os segredos de Ifa e o sistema oracular de jogo de
blzios (s6 pode ser exercido por iniciados no culto & Qranmild); i) Olodjé: sacerdote ou
sacerdotisa responsavel pelo culto aos ancestrais, os égun (pode ser exercido por
iniciados em qualquer orisa); j) Olukg: é o tedlogo do llé (pode ser exercido por
iniciados de qualquer orisa); k) Babaegbé ou lyaegbé: sacerdote ou sacerdotisa
responsavel pela administracdo do terreiro (pode ser exercido por iniciados de
gualquer orisa); ) Alagba: € o que tem a iniciacdo de Bori mais velha do Il€, o0 ancido
ou ancia. Embora este seja um titulo, ndo possui cargo, nem € necessario que seja
iniciado (pessoa de qualquer orisa pode receber este titulo); m) Babakékeré ou
lyakékeré: sacerdote ou sacerdotisa segundo em comando no lIé (pode ser exercido
por iniciados de qualquer oOrisd); n) Babalorisa ou lyalorisa: é o sumo-sacerdote ou
sumo-sacerdotisa. E responsavel por todo o Ilé tanto materialmente, quanto
administrativamente e espiritualmente. E responsavel pelos processos iniciaticos. E o
cargo mais importante dentro de um Ilé e € o Unico que pode acumular todos 0s outros
na falta de pessoas para ocupa-los, por isso mesmo deve ter todos 0s conhecimentos
de todo o funcionamento do Ilé (pode ser exercido por iniciados de qualquer orisa).

Todos os Oléri Ajoye formam juntos o Iwarata, um conselho de ancidos que
administra o 11é como um todo e que é presidido pelo Babalorisa ou lyalorisa.

O titulo sacerdotal maximo é o de Babalorisa (para homens) e lyalérisa (para

L]

mulheres), ou seja, “pai de 0risa” e “mae de 0risd”. Foi 0 sincretismo que provocou a
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associacao do termo orisa com “santo”, dai os termos “pai de santo” e “méae de santo”,
ainda correntes. E preciso dizer que estes termos néo existiam em Africa e que foram
criados no Brasil pelo Candomblé como um titulo mais abrangente que os titulos
africanos que sdo mais especificos. Explicamos: em Africa, entre os yoruba, cada
orisa possui um culto préprio de acordo com as cidades desse povo, assim 0
sacerdote ou sacerdotisa do culto a drisa Qya, possui o titulo oloya; do culto a Osanyin
era 0 Onisegun; de Est, Olipona. Mas no Brasil todos os cultos se concentraram num
Unico lugar, o terreiro, com um Unico sacerdote que agora passa a se chamar
Babalorisa ou lyalorisa.

Este titulo faz de seu portador ou portadora um sumo sacerdote/sacerdotisa,
pois cada terreiro funciona como um pequeno “Vaticano”, com muitos sacerdotes, e o
lider de todos que é o Babalérisa ou a lyalorisa. Este cargo exige um
comprometimento com a comunidade, uma lideranca politica, um comportamento
ético e moral, um nivel de compreenséao teologica e filoséfica pois € uma autoridade
civilizatoria.

Em uma comunidade de terreiro em cada um desses niveis ainda ha a
hierarquia do tempo de iniciacdo. Assim, por exemplo, uma pessoa que tem 0ito anos
de bori e trinta anos de idade € considerada hierarquicamente mais velha que outra
gue tenha quatro anos de bori e sessenta de idade. A idade biolégica ndo tem muita
relevancia para a hierarquia que € sempre iniciatica, embora seja observada.

O tempo de comprometimento com a comunidade também ndo € téo
relevante, pois uma pessoa que estd ha quinze anos na comunidade, mas foi
consagrada lydwo ha dez é mais velha que outra que esteja ha vinte anos na
comunidade e foi consagrada lyawo ha cinco.

O mais velho é o mais responsavel e, por consequéncia, 0 mais respeitavel.
Isso exige desse mais velho um comportamento ética e moralmente exemplar,
modelar para os mais novos. O poder dos mais velhos nao é subjugar os mais novos,
mas torna-los aptos a chegar ao seu nivel de conhecimento e sabedoria. O mais velho
ndo pode ser um ditador ou general, tdo pouco um displicente e fraco. O mais velho é
quem ajuda a manter o nome do ilé com honras e ajuda o Babaldrisa ou a lyalorisa a
ensinar 0S mais novos a se comportar e a cumprir Seus compromissos e tarefas.
Enfim, ajuda a manter a ordem no terreiro. Mas todo terreiro precisa se renovar para

se perpetuar e se manter fortalecido, por isso a presenca dos mais novos é sempre
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importante, entdo o respeito e a paciéncia sao cruciais, pois eles serdo os mais velhos
de amanha.

A tradicdo oral é sabia ao nos ensinar que aos mais novos cabe o0 exercicio
da humildade. Saber ouvir € aprender. Obedecer é, antes de qualquer coisa, cumprir
com o que deve ser feito. Todo o trabalho no terreiro € sagrado e deve ser feito com
seriedade e abnegacao. No terreiro nao existe titulos académicos, postos profissionais
ou status social. Eles ndo valem nada nestes espacos.

Como disse mais acima, o titulo de Babaldrisa e lyalérisa se referem
exclusivamente a postos numa comunidade tradicional de terreiro. O portador ou a
portadora desse titulo ndo tem qualquer poder em outras comunidades terreiro. Por
isso na comunidade de seu/sua iniciador/iniciadora, um Babalérisa ou lyalorisa sio

Omorisa como os demais, ficando sujeito a hierarquia daquele terreiro.

2.4.2 Omoluwabi: a comunidade tradicional de terreiro como espaco pedagdgico

As comunidades tradicionais de matriz africana sdo espacos pedagogicos por
exceléncia. Nele se estruturam identidades psicoldgicas e sociologicas, se ensina 0s
cuidados com a natureza e o respeito para consigo e com os demais membros da
comunidade.®

A aprendizagem € tdo importante que uma pessoa reconhecida pela
comunidade como prodigiosa carrega um “titulo”: Omoltiwabi. Segundo o Prof. Gideon

Babalola Idowio! receber este titulo ndo é coisa facil. Para Benites, significa que:

Os principios da educacao séo baseados sobre a concepcdo Omoluwabi, ou
seja, um bom carater em todos os sentidos da vida, e que inclui o respeito
aos mais velhos, lealdade para os pais e a tradicdo local, honestidade,
assisténcia aos necessitados e um desejo irresistivel ao trabalho. E um
processo de vida longa, onde a sociedade inteira é a escola.?

Machado aborda o quanto as comunidades tradicionais sdo espacos
naturalmente assistémicos ao compararmos com a escola tradicional. Ela traz os

argumentos do teorico da Educacdo estadunidense Michael Apple como parametro

100 MACHADO, Vanda. O que esta no "Orun" e no "Aiyé" ndo estd na educacgdo sistémica. In:
MACHADO, Vanda. Ilé Axé: vivéncias e invencao pedagdgica: as criancas do Opd Afonja. 2. ed.
Salvador: Editora da Universidade Federal da Bahia, 2002. Cap. 2. p. 43-63.

101 Comunicagéo pessoal.

102 BENISTE, José. As aguas de Oxala: (awon omi Osala). 3. ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2005.
p. 35.
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critico dos sistemas de Educacdo. Apple diz que as escolas séo legitimadoras das
ideologias e valores sécio-econémicos das elites. Para Machado, as comunidades de
terreiro se apresentam na perspectiva contraria a esta ao apresentar como método

pedagdgico a relacdo com o sagrado na perpetuacao da tradigcao.

Este argumento de Apple se aplica in totum ao processo de ensino para a
referida comunidade. Processo de educacdo que ja se faz efetiva
assistematicamente pela comunicacao oral que contém no seu bojo a mesma
estrutura para o conhecimento legitimado pelos principios do “que”, do “como”
e do “para”, objetivando também a continuidade da tradigdo que mantém a
dinamica organizacional do agrupamento humano estudado.®

Em muitas comunidades tradicionais de terreiro existem atividades
pedagogicas, de lazer e projetos sociais. Muitos estdo arrolados como pontos de
cultura, sedes de OCIPs e ONGs ou sociedades beneficentes. Existem muitos
trabalhos académicos em diversas areas que falam sobre estes aspectos das
comunidades de terreiro, mas nos atearemos apenas ao aspecto religioso-espiritual.

Temos pensado que numa comunidade tradicional existem cinco espacos de
aprendizagem conforme a hierarquia permite ter acesso a certos conhecimentos.
Estes espacos serao tipificados claramente para melhor compreenséo.

Espaco “tanque” € o espago onde o “recém-nascido”, o Abiyan, aprendera a
desenvolver sua humildade ao tratar diretamente com a parte do trabalho de
manutencdo do terreiro. Lavar louca, esfregar o chéo, limpar banheiros, pintar
paredes, lavar janelas, capinar o patio e demais atividades tipicas de manutencéo de
uma casa qualquer sao atividades consideradas, no terreiro, como sagradas e é para
onde o “novigo” é direcionado nos primeiros anos de vivéncia comunitaria. No passado
africano este trabalho seria o do plantio e colheita, mas no Brasil foi substituido pelas
necessidades tipicas das sociedades urbanas. De certa forma ainda faz parte da
“economia teologal” apontada por Dussel.'%* A humildade intentada aqui nédo é a de
submissdo, mas a de abandono da visdo de mundo de sua vida ocidental que,
geralmente, vé o trabalho como castigo e, por isso, costuma hierarquizar os postos de
trabalho. Aqui, independentemente de sua posicao social, profissional ou académica,

o0 vivenciador tera que se dedicar a este tipo de trabalho.

103 MACHADO, 2002, p. 61-62.
104 DUSSEL, Enrique. Oito ensaios sobre cultura Latino-Americana e libertagdo. Sdo Paulo:
Paulinas, 1997. p. 154.
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O espaco seguinte é o que denominamos espaco saldo ou espaco barracéo.
Neste espaco se aprende 0s comportamentos éticos e morais do terreiro, bem como
a reproducdo de sua filosofia. Neste espaco os vivenciadores aprendem a se
comportar, o respeito com os mais velhos, as saudacoes, prostracdes, o que deve ser
feito primeiro ao entrar na comunidade, e o depois, como cumprimentar as pessoas,
0 momento de falar e o de calar, etc.

E no espaco cozinha onde se aprende o mais importante para o culto que s&o
as oferendas, o alimento sagrado, aos orisa. Este é 0 espa¢co mais importante, pois
os vivenciadores acreditam que se o alimento for preparado com erros, pode trazer
tragédias para toda a comunidade. Por isso este espaco é restringido aos Abiyan. A
partir daqui apenas sacerdotes podem ter acesso ao conhecimento, pois também € ai
gue se aprendem as propriedades magicas da oferenda quando direcionada a certos
intentos.

O proximo nivel € o que chamamos de espaco Ojubg, ou “quarto de santo”.
Neste espaco se aprende todas as facetas do culto de cada orisa até que se domine
na memoria o de todos, de Esu a Osaala.

O espaco Igbale é o ultimo nivel de aprendizado. Neste nivel se aprende a
tratar dos ancestrais e falecidos. Esta parte € extremamente complexa e totalmente
diferente do culto aos orisa.

Embora o0 acesso a esses espacos seja restrito, ele € sempre acumulativo
conforme se torna mais importante na hierarquia, ou seja, ndo ha abandono das
tarefas anteriores, mas as posteriores s6 podem ser executadas de acordo com o grau
iniciatico do vivenciador. Assim, faz parte das atribuicbes de uma pessoa de alto grau

no terreiro também limpar o banheiro, por exemplo.

2.5 Sintese

Neste capitulo elaboramos algumas questdes sobre as tradicbes de matriz
africana e de seu espaco de reproducdao civilizatoria, as comunidades tradicionais de
terreiro. Pudemos avaliar brevemente que a visao dessas tradicbes com relagéo a sua
classificacdo pelos intelectuais da antropologia e demais areas esta equivocado e que
sob o ponto de vista da fenomenologia da religido, os conceitos apresentados por

Rudolf Otto e Mircea Eliade podem as enquadrar completamente. Pudemos verificar
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gue a estrutura do terreiro possui uma complexa forma de hierarquia e de espacos
para a aprendizagem.

A intencéo deste capitulo foi o de situar o terreiro como centro da vivéncia dos
iniciados no Batugue ou no Candomblé. Acreditamos que o terreiro € 0 espaco por
exceléncia de reminiscéncia e preservacdo do modo de vida africano, incluido ai sua

afroteologia e filosofia que séo reproduzidas na prética.
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Os ninguéns: os filhos de ninguém, os donos de nada
Os ninguéns: os nenhuns, correndo soltos,
morrendo a vida, fodidos e mal pagos

Que nado séo embora sejam

Que néo falam idiomas, falam dialetos

Que nao praticam religides, praticam supersticoes
Que néo fazem arte, fazem artesanato

Que nédo séo seres humanos, sédo recursos humanos
Que nédo tem cultura, tém folclore

Que nao tém cara, tém bracos

Que nao tém nome, tém namero

Que nédo aparecem na historia universal,

aparecem nas paginas policiais da imprensa local
Os ninguéns, que custam menos

do que a bala que os mata'®

3 O TERREIRO COMO LOCUS DIFUSOR DA FILOSOFIA AFRICANA

3.1 Introducéao

Como vimos no capitulo anterior, as comunidades tradicionais de terreiro néo
sdo apenas espacos de reproducdo ritualistica, como um templo, mas sim espacos
gue manifestam a complexidade da civilizacdo africana em territério brasileiro. S&o
como aldeias africanas no Brasil. Este capitulo reforca essa condi¢cdo ao apresentar a
permanéncia dos elementos filoséficos das tradi¢cdes africanas nestes espacos.

Para isto, nos valemos do método de pesquisa bibliografica principalmente
em autores africanos, mas também em african6logos. Neste sentido, este trabalho se
inscreve nas perspectivas tedricas decoloniais, subalternas, nas epistemologias do
Sul, na afrocentricidade e na exunéutica.

Este capitulo estd dividido em quatro partes: na primeira parte
proporcionaremos o velho questionamento sobre a existéncia da Filosofia Africana
apresentando os argumentos prO e contra; na segunda parte trataremos sobre a
Filosofia Africana em si, seus caminhos e argumentacdo tedrica; na terceira

apresentaremos 0s valores civilizatérios africanos que permaneceram no modus

105 Trecho de Os ninguéns, do jornalista e poeta uruguaio Eduardo Galeano. GALEANO, Eduardo. O
livro dos abracos. 9. ed. Porto Alegre: L&PM, 2002. Traducédo de Eric Nepomuceno. p. 42.
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vivendi das comunidades tradicionais; a relacdo entre a Filosofia Africana e a

Afroteologia propomos na quarta parte; ao final nossa sintese.

3.2 Existe uma Filosofia Africana?

A pergunta “existe uma filosofia africana?” pode ser apreendida em dois
niveis. O primeiro € se existe de fato uma filosofia africana? Em decorréncia de uma
resposta positiva a pergunta seguinte seria se esta filosofia é aplicavel a toda a Africa?

A discussédo sobre a existéncia de uma filosofia africana é questionada tanto
por autores africanos quanto europeus. O ponto é que a filosofia ocidental é proposta
nao como o pensamento de um povo, mas sim como a de um individuo, ou seja, ndo
se diz filosofia grega — a0 menos ndo numa acep¢ao mais geneérica —, mas sim a
filosofia de Aristoteles, Socrates ou Platéo, por exemplo. Também n&o sao apontadas
as filosofias francesa, alema ou inglesa, ou tampouco se fala em filosofia europeia.

A disciplina é definida apenas como Filosofia, mas ao se tratar da diversidade
de formas e meios de pensar provenientes de outras partes do mundo sao reduzidas
acrescentando-se o prefixo “etno” ao termo, o que resulta em etnofilosofia. Seguindo
a prerrogativa do eurocentrismo que institui uma “geopolitica do conhecimento”
caracterizada pela ideia de que “o conhecimento produzido fora dos centros
hegemonicos e escrito [ou falado] em outras linguas ndo-hegemonicas [sdo apenas]
saberes locais ou regionais.”*® |sto significaria que a Filosofia produzida e
desenvolvida por europeus é entendida como uma filosofia universal, enquanto que a
de povos ndo europeus € apregoada como sendo exclusiva daquele e para aquele
povo.

O préprio termo “universal”’ carrega em si uma ideologia hegemonizadora, pois
semanticamente emprega a perspectiva de que s6 ha “uma versao” (uni - verso), um
lado, uma verdade que se pretende absoluta e valida para toda a humanidade. E é na
“‘universidade” que se aprende a “versao unica” — porque verdadeira — do

conhecimento. A escritora nigeriana Chimamanda Ngozi Adichie®” ja denunciou “o

106 PORTO-GONCALVES, Carlos Walter. Apresentacdo da edicdo em portugués. In: LANDER,
Edgardo. A colonialidade do saber: eurocentrismo e ciéncias sociais: perspectivas latino-
americanas. Buenos Aires: Clacso, 2005. p. 3.

107 ADICHIE, Chimamanda, Ngozi. O perigo de uma histéria Gnica. In: CONFERENCIA ANUAL - TED
GLOBAL. 2009. Oxford, Reino Unido. Tradugdo Erika Barbosa. Disponivel em:
<https://youtu.be/ZUtLR1ZWLEY>. Acesso em: 5 mai. 2019.
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perigo de uma histéria Unica”, pois “cria esteredtipos”. Esteredtipos estes que
desqualificam e subalternizam os povos n&do europeus.

Esta visdo das coisas esta fortemente arraigada na ideologia chamada de
eurocéntrica. O eurocentrismo promove a ideia de que o0s saberes europeus ou
eurodescendentes, ou mais propriamente ocidentais, sdo 0s que efetivamente
contemplam uma dinamica legitima de projeto de humanidade, enquanto que as
demais formas de pensamento contemplam apenas 0S povos que as pensaram e
aplicaram. O eurocentrismo se institui, entdo, como um modelo universal de ética, de

moral, de costumes, de cultura, de conhecimentos, etc.

3.2.1 Nao! Nao existe uma Filosofia Africana

Socrates é comumente entendido como o criador da Filosofia Ocidental ao
promover a racionalidade como base exclusiva para a compreensdo da ordem
césmica. Basicamente separou a filosofia da religido. Seus discipulos Platédo e
Xenofonte aprofundaram seu método passando para outras geracoes.

A educacao grega era, em geral, privada o que significava que apenas filhos
dos ricos é gque tinham acesso ao conhecimento, tais como Alexandre, o Grande que
tomou aulas com Aristoteles, discipulo de Platdo. A formacé&o de individuos completos,
ou seja, com bom preparo fisico, psicoldgico e cultural, era o objetivo principal da
educacéo grega.

Ao longo dos séculos, a Europa olhou para si mesma com sonhos de
grandeza. Ansiou por conquistar o mundo. A expansao do reino da Maceddénia tornou
Alexandre o lider de um império que triangulava a Grécia, a india e o Egito. Alguns
séculos mais tarde essa pretensao foi exercida pelo Império Romano que controlou
toda a Europa, parte do Oriente Médio e o Egito, acabando com o regime dos faraos.

Entre os séculos | e VIII, com o advento do cristianismo, surge a patristica,
gue se caracteriza pelas diligéncias de apdstolos como Paulo e Jodo e dos chamados
Pais da Igreja para conciliar a religido cristd com as correntes filosoficas grega e
romana da época. Sobre isso, o professor da Universidade Estadual do Parana A. C.

Santiago Almeida, cita a obra Filosofia na Idade Média de Etienne Gilson:

Para esse estudioso, foi com Jodo, evangelista de Cristo, que o helenismo e
0 cristianismo entraram em contato. Gilson aponta também a contribuicdo de
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S&o Paulo para a unidade entre religido e filosofia, especialmente em suas
epistolas. Essa jungéo entre helenismo e cristianismo, acontece quando a
religido se apropria da filosofia, isto €, do conteudo filoséfico, para a
formalizagdo de uma religido nascente, nesse caso o cristianismo.108

A juncao entre religido e filosofia no medievo parece um retorno aos pré-
socraticos quando a mitologia era o instrumento para a apreensdo filoséfica e
compreensao da ordem césmica. Essa juncdo é justificada, mais adiante, por Almeida,

ainda com base em Gilson:

[...] a Igreja, por meio dos primeiros padres, precisava acomodar os espiritos
inquietos, isto &, fornecer respostas que pudessem, em algum momento,
satisfazer a inquietacdo que resulta de um procedimento filoséfico. Por isso,
segundo Gilson (2007), com Jodo evangelista e Paulo apéstolo, a filosofia se
]?és?gs?rou no corpo teoldgico e funcionou como instrumento de justificacdo da

Ao se converter ao cristianismo, o imperador Constantino transfere a capital
para a antiga cidade de Bizancio, chamando-a de Nova Roma e posteriormente
Constantinopla. A parte ocidental do Império, e sua antiga capital, Roma, sofreram
com as invasdes barbaras. Temerosos pela expansdo dos hunos na regido, 0s povos
germanicos (visigodos, ostrogodos, burgundios, francos, anglos, saxdes, etc.)
migraram para o territorio dominado pelos romanos o que resulta no fim do controle
da parte ocidental do Império na Europa.

Entrementes, o Império Romano do Oriente, também chamada de Império
Bizantino, manteve-se unificada sob a bandeira do cristianismo, Unica religido
permitida pelo imperador Teoddsio | a partir do final do século IV. O cristianismo ganha
forca, entre os séculos V e VIII, com a conversao dos reinos que se estabeleceram
apos as invasfes germanicas, sendo que o reino dos francos ganha destaque. Carlos
Martel (690-741), rei dos francos e defensor da Igreja, impede o avanco mucgulmano
sobre a Franca mantendo-os na peninsula ibérica. Seu filho, Pepino, o Breve (714-
768), distribui terras a Igreja criando os Estados Pontificios. O sucessor de Pepino,
Carlos Magno (742-814) expande o poderio da dinastia carolingia se tornando o
primeiro (e Unico) imperador. Promoveu o mundo das artes e da literatura sob
influéncia do cristianismo. Protegeu e ampliou o poder da Igreja ao proibir as religides
tradicionais dos povos conquistados e ainda os obriga a se converter ao cristianismo

0 que mais tarde faria dessa tradigéo religiosa uma forga que superaria a dos proprios

108 ALMEIDA, Antonio Charles Santiago. Filosofia politica. Curitiba: Intersaberes, 2015. p. 77.
109 ALMEIDA, 2015, p. 78.
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reis. Com isso, o cristianismo se torna hegemaonico na Europa, promovendo uma visao
de mundo, de sociedade e de cultura.'*?

Ap6s a morte de Carlos Magno seu império ruiu diante das disputas por
controle, fragmentando o territério e favorecendo a centralizacdo do poder nas maos
da nobreza que logo se tornaram senhores feudais. Para se proteger dos ataques de
novas invasfes barbaras e de mucgulmanos, estes nobres (condes, duques e
marqueses) construiram castelos e muralhas, o que atraiu 0 povo campesino que

oferecia seus servigos em troca de protecéo.

O colapso do Império Carolingio no século 1X foi acompanhado por uma
comocao de guerras destrutivas e invasGes nordicas. Por entre a
generalizada anarquia e inseguranca, ali ocorreu uma fragmentagcéo
universal e a localizacdo do poder dos nobres, que se concentrou em pragas
fortes selecionadas e em castelos, através do pais, em condicdes que
aceleraram a dependéncia de um campesinato que se achava exposto a
ameagca constante da rapina viking ou mugulmana. !

Logo a sociedade foi dividida em trés estamentos: o clero, a nobreza e os
trabalhadores. Nessa conformacédo social, o clero se destaca como o norteador
ideoldgico das acdes das populacdes europeias, legitimando o status social de cada
estamento e ditando regras sob o auspicio das doutrinas religiosas num verdadeiro
regime de castas.'?

O cristianismo, como herdeiro do judaismo, promoveu sua prépria visdo de
“povo escolhido”. Ora, se existe um povo escolhido por Deus (os judeus, ampliados
pela misericordia divina em Jesus Cristo) significa que o resto ndo o €. Com base em
interpretacbes da principal obra de Agostinho de Hipona, De civitate Dei, o0s
considerados impios ou gentios sdo perseguidos caso heguem a conversao e até
mortos na “guerra justa”!3 contra as “hordas satanicas”.!'# As cruzadas e a inquisicéo
sdo um exemplo. Pensamos que ndo é um exagero definir que esta obra construiu a
Idade Média, tornando a sociedade da época profundamente cristianizada e sua

cultura cristianocentrada,'® o primeiro passo para a conformacdo de uma ideologia

10 TILLICH, 2009. 212 p.

111 ANDERSON, Perry. Passagens da antiguidade ao feudalismo. 3. ed. Sdo Paulo: Brasiliense,
1991. p. 152.

112 Claro que as acgles da Igreja acabaram por produzir movimentos questionadores como os de
Francisco de Assis, na Italia do século Xlll, e os de Martim Lutero, na Alemanha, trezentos anos
mais tarde, mas isso ndo abalou, realmente, a hegemonia de seu poder.

113 DUSSEL, 2005. p. 29.

114 MORIN, Edgar. Cultura e barbarie europeias. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2009. Tradugdo de
Daniela Cerdeira. p. 21.

115 SILVEIRA, 2014. p. 74-80.
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que pregara a supremacia da Europa diante dos demais povos a partir da Idade
Moderna: o eurocentrismo.

Segundo Asante, citado por Santos Junior,*'% “eurocentrismo esta assentado
sobre nog¢Bes de supremacia branca que foram propostas para protecao, privilégio e
vantagens da populacdo branca na educac¢do, na economia, politica e assim por
diante.” Para Enrique Dussel''’ o discurso eurocéntrico é aquele sobre como a Europa
Moderna suplantou a Africa e a Asia na conformac&o de um Sistema Mundo, ou seja,
ser 0 povo gue orienta as propostas politicas e econémicas mundiais.

Os é&rabes convertidos ao islamismo no século VII, logo se atreveram a
conquistar novas terras e a invasdo de uma das mais importantes cidades do mundo
de entdo e sede do Império Romano do Oriente, Constantinopla, se tornou uma
realidade para o Império Otomano. O interesse pelo lugar fica claro ao percebermos
gue sua localizacao privilegiada funcionava como uma ponte de ligagcéo entre as rotas
comerciais asiaticas que tinham ali uma porta de entrada para a Europa.

A construcéo da cidade esta diretamente vinculada as mudancas provocadas
pela legalizacdo do cristianismo no Império Romano a partir de Constantino. Como
vimos antes, Constantino ndo podia assumir a fé cristd porque uma de suas
atribuicbes como imperador era a de ser o lider da religido tradicional romana, que
legitimava o poder dos patricios, grupo social descendente dos fundadores de Roma
e 0s Unicos que poderiam ocupar cargos administrativos e portar titulos de nobreza.
Assim Bizancio se torna Constantinopla, com o cristianismo ortodoxo como religido
oficial da nova capital do Império. Contudo, Roma cai sob as maos dos vandalos e em
476 o ultimo imperador é deposto.

Quase mil anos se passaram até que em 1453, ap6s um grande periodo de
desgaste, Constantinopla caisse sob o jugo do sultdo Maomeé Il, o Conquistador,
imperador otomano. Este evento € entendido entre os historiadores como demarcador
do fim da Idade Média. Contudo, Dussel aponta outros dois eventos histéricos como
mais importantes para a Histéria Mundial: em 1492, a unido dos reinos catdlicos de
Aragdo e Castela proporcionaram a expulsdo de mucgulmanos e judeus da Espanha

apos séculos de influéncia. A Espanha estd um século atrds de Portugal nas

116 ASANTE apud SANTOS JUNIOR, Renato Nogueira dos. Afrocentricidade e educac&o: os principios
gerais para um curriculo afrocentrado. Revista Africa e Africanidades, [s.l], v. 2, n. 11, p.1-16, nov.
2010. Disponivel em: <http://bit.ly/2Y86lu2>. Acesso em: 8 jul. 2014. p. 3.

117 DUSSEL, 2005, p. 24-32.
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expedi¢Bes maritimas, por isso financia a empresa de Cristovdo Colombo rumo ao
oeste buscando alcancar o Oriente. No entanto, € Américo Vespucio quem descobre
que o lugar era um novo continente e n&o as indias como Colombo afirmou até sua
morte em 1506.1*® A conquista das Américas reconfigurou ndo apenas o mapa mundi
moderno, mas toda uma forma de ver e se relacionar politica e economicamente no
mundo.

O outro evento apontado por Dussel é a Reforma Protestante iniciada por
Martim Lutero, em 1517. Este movimento fomentou mudancas drasticas ndo apenas
no campo religioso e teoldgico, mas também no politico ao gerar rompimentos entre
monarcas e a Igreja Catdlica. Por isso, para Dussel, esses trés fatos histéricos
configuram uma triade de eventos deflagradores da Modernidade.

O sistema feudal ja ndo correspondia aos anseios da sociedade moderna
perdendo terreno para o mercantil, um proto-capitalismo. Grandes filésofos
renascentistas como Nicolau Maquiavel (1469-1527), Thomas More (1478-1535) e
Jacques Bossuet (1627-1704) legitimavam o fortalecimento do poder do rei, 0 que
gerou a centralizacdo necessaria para o surgimento dos Estados Monarquicos e o
desencadeamento de um paulatino enfraquecimento do poder do Vaticano. A Igreja
continua legitimando o poder dos reis, mas agora o absolutismo € a ideologia politica
empregada e o colonialismo é a acao politica e econémica das grandes poténcias
europeias no mundo. Este é o segundo passo rumo ao eurocentrismo que se conforma
como uma ideologia que promove a Europa como centro de um sistema politico,
econdmico e cultural entendido como superior ao dos demais povos, algo que a
maioria dos pensadores iluministas ndo se preocuparam em superar. A consolidacao
se darad com o cientificismo do século XIX com as teorias de superioridade racial e 0
darwinismo social.

Todos esses elementos ajudaram a construir uma epistemologia eurocentrada
que determina “o que €” e “0 que nao é” nas ciéncias e nos saberes mundiais,
constituindo uma hierarquia dos saberes.

A defesa da nado existéncia de uma filosofia africana esta intimamente
relacionada a estrutura propagada academicamente como definidora do que é e do

gue nao é filosofia. Um desses aspectos estruturais € o que Boaventura de Sousa

118 Por isso 0 nome do continente ser América.
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Santos aponta como um paradigma das epistemologias do Norte: o “individualismo
autoral”.1*®

A Filosofia é apontada como a suprema invencao grega por que SoOcrates e
0S que se seguiram teriam tomado a razdo como base para as reflexdes sobre a
ordem césmica. Antes dele, a filosofia era totalmente embasada na interpretacdo dos
mitos. Platdo chega a separar a Filosofia da Teologia ao definir que a segunda
consistia no estudo sobre as narrativas mitoldgicas,'?® ainda que a patristica e a
escolastica tenham se debrucado entusiasticamente em reuni-las.

Outro ponto é o racismo como ideologia de dominacéo e favorecimento do
colonialismo e base para o eurocentrismo. David Hume (1711-1776) e Georg Wilhelm
Friedrich Hegel (1770-1831) defenderam que os negros eram inferiores aos brancos
e que a Africa € um papel em branco que nada contribuiu para a histéria mundial. J&
Immanuel Kant afirmou que “os negros da Africa ndo possuem, por natureza, nenhum
sentimento que se eleve acima do ridiculo™?! e que, portanto, os povos africanos
estariam impossibilitados de exercer o raciocinio.

O socidlogo cubano Carlos Moore se esmerou numa pesquisa herculea sobre
as origens do racismo em Racismo & sociedade: novas bases epistemoldgicas para
entender o racismo??? estabelecendo competentemente as relagcdes entre o racismo
e 0 sistema escravista, ou seja, essa ideologia como promotora de relacdes de poder
e dominacéo de um povo sobre outro, desde a Grécia Antiga.

Entdo temos alguns valores que devem ser considerados como promotores
da afirmacéo que nega a existéncia de uma Filosofia Africana: o racismo, que € a

ideologia que afirma que a raca'?® branca é superior a negra; o eurocentrismo, que

119 SANTOS, Boaventura de Sousa. Fim do império cognitivo: a afirmacdo das epistemologias do
sul. Coimbra: Edi¢cdes Almedina S.a., 2018. p. 101.

120 GROSS, Eduardo. Consideragdes sobre teologia entre os estudos da religido. In: TEIXEIRA,
Faustino (Org.). A(s) ciéncia(s) da religido no Brasil: afirmacdo de uma area académica. 2. ed.
Sao Paulo: Paulinas, 2008. Cap. 10. p. 324-325.

121 FOE apud MACHADO, Adilbénia Freire. Filosofia africana para descolonizar olhares: perspectivas
para o ensino das rela¢des étnico-raciais. Tear: Revista de Educacao Ciéncia e Tecnologia, Canoas,
v. 3, n. 1, 2014. p. 3. Disponivel em: <http://bit.ly/2JEuUTXs>. Acesso em: 10 jul. 2018.

122 MOORE, Carlos. Racismo e sociedade: novas bases epistemolégicas para entender o racismo.
Belo Horizonte: Mazza Edi¢6es, 2007. 320 p.

123 O conceito de raca aqui empregado € o de raca socioldgica e néo bioldgica, como bem aponta o
sociologo britanico Anthony Giddens em sua obra intitulada Sociologia (4. ed. Porto Alegre: Artmed
Editora S. A., 2005. 598 p.). Para Giddens (p. 205), o conceito de raca socioldgica se inscreve como
um “conjunto de relagdes sociais que permitem situar os individuos e os grupos e determinar varios
atributos ou competéncias com base em aspectos biologicamente fundamentados” e conclui que
“as distingcbes raciais representam mais do que formas de descrever as diferengas humanas — sao
também fatores importantes na reproducdo de padrées de poder e de desigualdade dentro da
sociedade.”
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prega a superioridade da civilizagcdo europeia em comparacdo com a africana; e o
cristianocentrismo, que estabelece que o cristianismo € a religido melhor acabada —
|é-se moderna, verdadeira, superior — que as tradicbes de matriz africana. Estes
elementos impregnam o pensamento filoséfico ocidental construindo certos
paradigmas que visam promover uma estrutura que sempre legitima o modo branco,
europeu e cristdo de ser e viver, em detrimento dos demais povos, principalmente os
africanos.

Como diz o filésofo anglo-ganés Kwame Anthony Appiah: “a Filosofia é o
rétulo de maior status no humanismo ocidental. Pretender-se com direito a Filosofia é
reivindicar o que ha de mais importante, mais dificil e mais fundamental na tradicéo
do Ocidente.”'?* Ou ainda a afirmacédo de Charles Wade Mills, filésofo jamaicano,
citado por Katiuscia Ribeiro em sua dissertacdo: “a Filosofia € a mais branca dentre

todas as areas no campo das Humanidades”.'?®

3.2.2 Sim! Existe uma Filosofia Africana

A luta contra o eurocentrismo se da em varios movimentos oriundos de
pensadores das ex-colénias europeias como a india e paises da Africa e América
Latina. Este conjunto de teorias é chamada de estudos pos-coloniais ou decoloniais.

O termo “pds-colonial” € bem explicado por Luciana Ballestrin, professora de
Ciéncia Politica na Universidade Federal de Pelotas, como sendo um termo que
possui entendimentos diferentes dependendo do autor e do periodo. Ela nos oferece
uma definicdo dada por Sanjay Seth, politico indiano e professor da University of

London:

“O ‘p6s’ na teoria pds-colonial ndo significa o periodo ou era ‘depois’ que o
colonialismo chegou ao fim, mas ao contrério, significa o periodo historico
inteiro depois do inicio do colonialismo”. Ao sugerir que o colonialismo n&o
faz parte do passado, o termo reivindica que a conquista, o colonialismo e o
império “ndo sdo uma nota de rodapé ou episddio em uma histéria maior,
como aquela do capitalismo, modernidade ou expansdo da sociedade

124 APPIAH, Kwame Anthony. Na casa de meu pai: a Africa na filosofia da cultura. Rio de Janeiro:
Contraponto, 1997. p. 131.

125 PONTES, Katiliscia Ribeiro. Kemet, escolas e arcadeas: a importancia da filosofia africana no
combate ao racismo epistémico e a lei 10639/03. 2017. 93 f. Dissertagdo (Mestrado) - Curso de
Filosofia, Programa de PO4s-Graduagdo em Filosofia e Ensino, Centro Federal de Educacao
Tecnolégica Celso Suckow da Fonseca — CEFET/RJ, Rio de Janeiro, 2017. Disponivel em:
<https://filosofia-africana.weebly.com/>. Acesso em: 22 ago. 2019. p. 42.
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internacional, mas sao, ao contrario, uma parte central e constitutiva dessa

historia”.12¢
Assim, toda a resisténcia durante e ap6s o colonialismo faz parte do pos-
colonialismo e é objeto de seu estudo. A obra considerada como fundadora dessa
perspectiva é Orientalismo: o Oriente como inven¢do do Ocidente, de Edward Said
(1935-2003), publicada em 1978. No entanto, existem obras apontadas como

precursoras:

Os precursores do pods-colonialismo como Césaire, Fanon e Memmi, no
entanto, jA eram sensiveis ao complexo mundo da identidade e da
subjetividade, retomado posteriormente por Said, Spivak, Gilroy, Hall e
Bhabha. Pode-se afirmar que o ponto central da critica subalterna e poés-
colonial possui um carater epistemolégico fundamental. Incentivada pela
propria abertura poés-estrutural e pos-marxista, € a partir dela que os
intelectuais pos-coloniais puderam elaborar a existéncia de outros sujeitos
que ndo europeus, brancos, ocidentais, homens, heterossexuais e
proletarios.*?’

De fato o machismo, o racismo, a heteronormatividade e o cristianocentrismo
sdo elementos cruciais na conformacdo de um paradigma cultural que coloca no
centro de poder e privilegios homens, brancos, heterossexuais e cristdos. Neste
paradigma mulheres, negros, homossexuais e nao cristdos ficam na parte mais
periférica deste sistema de coisas.

O seguinte quadro, pensado por nés a partir de um curso sobre Direitos
Humanos que ministramos para professores da rede municipal de Canoas, explicita

melhor a situacao:

126 BALLESTRIN, Luciana. Colonialismo e democracia. Estudos Politicos, Niterdi, v. 5, n. 1, p.191-
209, 2014. Semestral. Disponivel em: <http://bit.ly/2JrDNZF>. Acesso em: 10 jul. 2018. p. 194.
127 BALLESTRIN, 2014, p. 195.
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CENTRO DE PODER E
PRIVILEGIOS

MISOGINIA

RACISMO
MACHISMO

HOMOFOBIA AFROTEOFOBIA
HETERO CRISTAO

INTOLERACIA
RELIGIOSA
HETERONORMATIVIDADE

CRISTIANOCENTRISMO

Quadro 1 Pilares ideolégicos da cultura brasileira (autoria propria)

Podemos observar no quadro que ha um centro de poder e privilégios
representado pelo pequeno circulo onde observamos os grupos sociais beneficiados.
Num plano mais aberto vemos os pilares ideoldgicos que sustentam estes grupos no
centro. Num terceiro nivel podemos observar que quando alguns destes pilares sado
mesclados surgem novos elementos paradigmaticos como a homofobia, confluéncia
do machismo com a heteronormatividade, e a afroteofobia, composi¢cdo do racismo
com a intolerancia religiosa, fruto da dindmica da exclusividade,'?® ja falado antes. O
circulo mais externo representa a periferia desse sistema, onde podemos afirmar que
residem as mulheres negras lésbicas e vivenciadoras das tradicdes de matriz africana.

Entendemos que existem duas forcas em eterno conflito. Convencionamos
chama-las de forcas conservadoras e forcas progressistas. As forcas progressistas
séo aquelas que ao se depararem com injusticas como as que causam a manutencao
do status quo de poder e privilégios dos grupos ja apresentados, unem-se em

movimentos sociais para lutar contra as ideologias que mantém essa estrutura. Assim

128 Cabe lembrar que a intolerancia religiosa ndo é uma acdo exclusiva do cristianismo. Temos
pensado, com base em estudos histéricos, que é uma acéo decorrente de vinculos estabelecidos
entre instituicdes religiosas e o Estado, ou ainda quando determinada tradicdo religiosa se
estabelece como hegemdnica num territério especifico, assim a intolerancia religiosa serve como
instrumento estrutural nas relacdes de poder.
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surgiram os movimentos feminista, negro, LGBTQI+'?° e o combate a intolerancia
religiosa promovido por movimentos confessionais, ecuménicos ou inter-religiosos
com participacdo — e algumas vezes até liderados — por instituicbes do préprio
cristianismo como as Comunidades Eclesiais de Base (CEB) da Igreja Catdlica, a
Fundacdo Luterana de Diaconia (FLD) e o Conselho Nacional de Igrejas Cristas
(CONIC). Mas esses movimentos sao refreados pelas forgas conservadoras que
guerem manter o status quo e, as vezes, conseguem até mesmo garantir que esses

movimentos deem um passo atrds, como o que vivemos nestes dias.

Todo parto € doloroso. Toda desconstrugéo, especialmente se for condizente
com a alteracdo do status quo, gera confuséo e, inevitavelmente, uma reacdo
conservadora. As grandes mudancas sociais representam momentos de
parto para uma nacao que, constantemente, deve fazer uma escolha entre os
gritos do recém-nascido e os alaridos daqueles que tudo fizeram para impedir
a nascenca, ou renascenca social.*%

Para exemplificar, recentemente a orientadora de uma formanda — ambas
negras — de graduacao de certa universidade do sul do Rio Grande do Sul denunciou
em seu perfil em rede social a fala de uma outra professora, de “pele bem branca do
interior” como se autodefiniu, membro da banca examinadora do trabalho de
conclusdo de curso, que defendia a inexisténcia da Filosofia Africana. Podemos
entender isso da seguinte forma: no momento em que se busca a valorizacdo da
diversidade cultural e de suas formas de ver e refletir o mundo, aparecem
representantes das forcas conservadoras com seus discursos coloniais eurocéntricos
e racistas para o bem da “UNlversidade”.

A formanda e sua orientadora aqui representam as forcas progressistas, a

resisténcia diante do discurso colonial, logo sédo protagonistas do pds-colonialismo.

129 O Prof. Claudenilson Dias, pesquisador do Nucleo de Pesquisa e Extensdo em Culturas, Géneros
e Sexualidades (NuCusS) do Instituto de Humanidades, Artes e Ciéncias (IHAC) da Universidade
Federal da Bahia (UFBA), onde desenvolve tese doutoral sobre identidades trans no candomblé
baiano, contribuiu para o entendimento desta sigla através de conversa pelo Facebook Messenger:
“O uso habitual é LGBT, embora a versao LGBTQI+ aponta para um alargamento politico do
movimento.” O professor indica a leitura de FACCHINI, Regina. Sopa de letrinhas?: movimento
homossexual e producéo de identidades coletivas nos anos 90: um estudo a partir da cidade de Séao
Paulo. 2002. 241 p. Dissertacdo (mestrado) - Universidade Estadual de Campinas, Instituto de
Filosofia e Ciéncias Humanas, Campinas, SP, no qual apresenta um “panorama estratégico politico
do movimento LGBT.” Perguntado em rede social, muitas pessoas apontaram a sigla usada no
corpo do texto como a mais atualizada e dindmica, pois significa Iésbicas, gays, bissexuais,
transsexuais/transgéneros, queer e intersexo. O “+” &€ um simbolo indicativo de inclusao de todas as
pessoas nao cisgéneros que ndo se consideram trans, e por todas as outras orientages que nao
séo hétero.

130 MOORE, 2007. p. 24.
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Os estudos pos-coloniais, entdo, se colocam como uma base epistemoldgica para a
luta contra o colonialismo, o imperialismo e o eurocentrismo.

A afirmacéo de que a Filosofia Africana € existente e legitima no contexto dos
saberes mundiais e pos-coloniais de acordo com as epistemologias ditas do Sul é
cabal neste contexto. Embora essa expressdo seja usada de multiplas formas por
diferentes fil6sofos, a posicdo que assumimos neste trabalho € a de que se refere ao

conteudo da filosofia, ou seja, envolve temas ou utiliza métodos tipicamente africanos.

3.3 A Filosofia Africana

O principal argumento contra a existéncia da Filosofia Africana € o fato de que
esta filosofia se embasa na anélise de mitos e provérbios. Neste sentido, Mulundwe e
Tshahwa discutem a questdo. Em seu artigo Mito, mitologia e filosofia africana, os
autores apresentam argumentos criticos sobre o discurso eurocéntrico que questiona
a legitimidade da Filosofia Africana por usar mitos como base reflexiva.

Ja na apresentacdo do texto, os autores afirmam que “toda a filosofia,
independentemente de qual seja, nasce do mito gracas a hermenéutica, ao método
semioldgico. E assim € o mesmo com a filosofia africana.”3!

Os autores apresentam primeiramente os criticos do mito, enumerando e
apontando os pontos de cada um. Em seguida nos apresenta os defensores dos mitos
utilizando o mesmo método descritivo de cada. Importante para nés é o argumento de

Esopo que, segundo os autores se da da seguinte forma:

Esopo (-620/-560) contou através da escrita de narrativas didaticas onde os
animais passam licdes aos humanos. Essas narrativas ndo sdo, contudo,
criadas por ele, mas sim tiradas da tradicdo oral, da palavra antiga. A razdo
estd em somente 0 povo grego do século VI a.C, ser analfabeto, mandando
ele registra-las através da escrita como forma de resguardar a obra.
Consagrada pelos ancidos (quer sejam gregos ou africanos), a importancia
do mito e da mitologia. Constitui-se assim uma urgéncia e uma interpelacéo
enderecada aos intelectuais africanos em face das tradicdes ameacadas de
seus povos.'*

131 MULUNDWE, Banza Mwepu; TSHAHWA, Muhota. Mito, mitologia e filosofia africana. Mitunda:
Revue des Cultures Africaines. Lubumbashi, v. 4, p.17-24, out. 2007. Tradu¢&o para uso didatico de
Kathya Barbosa Fernandes e Aurélio Oliveira Marques. Disponivel em: <https://ffilosofia-
africana.weebly.com/>. Acesso em: 22 out. 2018. p. 1.

132 MULUNDWE; TSHAHWA, 2007, p. 4.
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Em seguida cita aquele que é considerado um dos fundadores da antropologia
social: “sem ser grego, B. Malinowski (1884-1942) afirma que o mito transcende a
historia, perscruta o passado, justifica presente e prefigura o devir do homem e seu
proprio destino. Ele convida o homem a se preparar para assumir o comando.”*33

A insisténcia dos autores € de que “o mito ndo é apenas pura e simples ficgcao”,
mas uma narrativa simbdlica que apresenta uma explicacdo para 0 mundo e 0s seres
humanos.

Para os autores, a Filosofia Africana se vale da mitologia oriunda dos
ancestrais africanos e da tradicdo oral como fundamento para a compreensao e
reflex@o filosofica, tendo necessariamente a semidtica como método.

ApOs uma série de argumentos, Mulundwe e Tshahwa concluem que “o mito
contém e veicula um determinado conhecimento e uma concepc¢ao de mundo e de ser
humano, isto € uma cosmologia, uma cosmogonia e uma antropologia.”*34

Ja Kaphagawani e Malherbe se detém na questao da epistemologia africana.
Tendo como premissa a Filosofia Africana no seu sentido mais lato, os autores
apontam que este ramo da filosofia, por assim dizer, “abrange todas as formas e tipos
do filosofar, entdo se segue que faz sentido falar de epistemologia africana, assim
como € sensato falar em uma ética, estética e metafisica africanas, por exemplo.”13

Por outro lado, o filésofo queniano H. Odera Oruka (1944-1995) entendeu que
a filosofia africana contemporanea possui quatro tendéncias: a etnofilosofia, a filosofia
da sagacidade, a filosofia nacional-ideoldgica e a filosofia profissional.13¢

A etnofilosofial®” se refere a uma filosofia que brota das comunidades

africanas de forma coletiva, impessoal e acritica, ou seja, toda a comunidade a aceita

133 MULUNDWE; TSHAHWA, 2007, p. 4.

134 MULUNDWE; TSHAHWA, 2007, p. 9-10.

135 KAPHAGAWANI, Didier N.; MALHERBE, Jeanette G. Epistemologia africana. In: COETZEE, Peter
H.; ROUX, Abraham P. J. (Org.). The African Philosophy Reader. New York: Routledge, 2002. p.
219-229. Tradugdo para uso didatico por Marcos Rodrigues. Disponivel em: <https:/filosofia-
africana.weebly.com/>. Acesso em: 22 out. 2018. p. 1.

136 ORUKA, H. Odera. Quatro tendéncias da atual Filosofia Africana. In: COETZEE, Peter H; ROUX,
Abraham P. J. (Ed.). The African Philosophy Reader. New York: Routledge, 2002. p. 120-124.
Traducdo para uso didatico por Sally Barcelos Melo. Disponivel em: <https://filosofia-
africana.weebly.com/>. Acesso em: 22 out. 2018.

137 O termo etnofilosofia conceituado por Oruka é diferente daquele que apontamos no inicio deste
capitulo. Enquanto que o prefixo “etno” |a tem o sentido eurocéntrico de restricdo do pensamento
filosofico a um grupo especifico, ou seja, € a comunidade falando (pensando) exclusivamente para
ela mesma, aqui se refere a origem identitaria do pensamento filoséfico, o que significa a
comunidade falando a partir de si para si mesma e para fora. Pensamos que talvez, e para ficar
mais claro, o termo etnofilosofia possa ser melhor entendido se trocarmos o prefixo “etno” por “afro”,
resultando afrofilosofia. Outra proposta seria a apresentada pelo filésofo brasileiro Eduardo David
de Oliveira e sua Filosofia da Ancestralidade.
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sem questionar. E naturalizada no contexto da comunidade onde ha reproducéo de
certos valores sem que estes sejam refletidos ou questionados. Pelo menos nao de
forma a que sejam alterados abruptamente.

Léopold Senghor, por exemplo, argumentou que a légica € grega, assim
como a emocgao é africana. A filosofia europeia também é presumida como
individualista, ou seja, um conjunto de pensamentos produzidos ou
formulados por vérios pensadores individuais. Portanto, a comunidade em
oposicdo a individualidade é apresentada como o atributo essencial da
filosofia Africana. Pe. P. Tempels coloca em sua mitica filosofia banta que a
“sabedoria dos bantos baseada na filosofia da forga vital € aceita por todos,
nao esta sujeita a critica”, pois € tomada por toda a comunidade como a
“verdade imperecivel”.1%

Assim, a etnofilosofia é essencialmente cultural, uma filosofia da cultura,
apreendida por antropoélogos, etnodlogos ou tedlogos que buscaram entender as
formas de ser e viver africanas acabaram por produzir obras que registraram esses
valores civilizatorios.

A filosofia da sagacidade é referida por Oruka como sendo aquela
empreendida pelos sabios, homens e mulheres que embora ndo tenham
experimentado o tipo de educacdo ocidental académica, que Oruka chama de
‘moderna”, desenvolvem atividades de reflexdo critica, individual e dialética. S&o
“pensadores criticos independentes que orientam seus pensamentos e julgamentos
pelo poder da razdo e da percepcao inata, e ndo pela autoridade do consenso

comum.”3 Boaventura de Sousa Santos os chama de “superautores”, pois:

[...] os sabios-fildsofos combinam um entendimento profundo, muitas vezes
ancestral, da tradigcdo oral com uma percepcéo individual que lhes permite
adquirir uma consciéncia critica relativamente as perspectivas herdadas e,
assim, criar novas perspectivas. Essas perspectivas tém sempre um caracter
duplo de analise e orientagdo, interpretacéo e ética. Os sabios-filésofos sdo
tradutores criativos da sua prépria cultura; ao mesmo tempo, mantém os pés
firmemente assentes nas emergéncias e nas exigéncias do presente,
recorrendo de forma seletiva e pragmatica a um passado que é inesgotavel e
apenas parcialmente transparente.4°

Entretanto, a expresséo filosofica na sagacidade ndo é de forma longa e
convencional. Sua maioria consiste em entinemas, parabolas e provérbios. Entre 0s

yorubd, por exemplo, temos o seguinte provérbio:4

138 ORUKA, 2002, p. 2.

139 ORUKA, 2002, p. 4.

140 SANTOS, 2018, p. 104.

141 ]DOWU, Gideon Babalola. Ilé édé yoruba. Disponivel em: <http://edeyoruba.com/index.html>.
Acesso em: 17 jul. 2019.
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Owe le’sin 0ro béa sonu, owe la fi i wa
O provérbio é o cavalo da palavra, quando se perde a palavra, utilizamos o provérbio para acha-la

O significado desse provérbio é o de dar a devida importancia aos préprios
provérbios. O provérbio serve como um caminho, um guia que conduz ou facilita a
apreenséo e compreensao de determinado conhecimento.

A filosofia nacionalista-ideologica esta relacionada principalmente as lutas
nacionais contra o colonialismo e imperialismo europeus na Africa, na busca de uma
unidade nacional dos paises africanos controlados por e para eles mesmos. Por isso
elementos da cultura africana — como o que Oruka chama de comunalismo — se
estabelecem como base sélida para a deflagracdo de uma visao politica local.

Por fim, a filosofia profissional que é defendida pelos intelectuais académicos
africanos, aqueles que foram instrumentalizados academicamente pela disciplina,
pois:

[...] € vista como um todo, que inclui o que foi produzido ou pode ser produzido
por pensadores africanos ou no contexto intelectual africano em qualquer
ramo do pensamento filos6fico no sentido estrito. Portanto, ndo ha razéo para
que uma obra de um pensador africano em, digamos, epistemologia

moderna, metafisica ou l6gica ndo deva ser vista como parte da filosofia
africana.l#?

Neste contexto, o filosofo, politico e académico beninense Paulin Hountondji
conceitua: “por ‘Filosofia Africana’ refiro-me a um conjunto de textos, especificamente
ao conjunto de textos escritos pelos proprios africanos e descritos como filoséficos por
seus proprios autores”. 43

Ao explanarmos esses dados, fica evidente que a chamada etnofilosofia se
torna a base para as demais tendéncias da Filosofia Africana. A filosofia da
sagacidade sO é possivel quando os sabios, assim como os fildsofos ocidentais,
refletem sobre os aspectos de sua propria cultura e tempo histérico. A filosofia
nacionalista-ideoldgica tem na cultura africana o ponto de apoio para as lutas politicas.
E a filosofia profissional é aquela produzida por africanos de acordo com sua
identidade cultural.

Retornando a Kaphagawani e Malherbe, a racionalidade é posta a prova. A
citacdo que Oruka faz de Senghor parece afirmar que a légica (racionalidade) é fator

preponderante nas analises e reflexbes gregas, enquanto que a emocao € o ponto

142 ORUKA, 2002, p. 6-7.
143 HOUNTONDJI apud APPIAH, 1997, p. 131.
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chave das analises africanas. Isto pode implicar numa avaliagdo de que os africanos
ndo séo racionais, mas tdo somente emotivos, o que, certamente, € um equivoco.

O que Senghor afirma — e Kaphagawani e Malherbe confirmam — é que o
africano é racional ao estabelecer suas relacbes com o universo, mas que essa
racionalidade n&o exclui as sensibilidades contidas no aspecto emocional. Em outro
capitulo veremos que um dos elementos da espiritualidade africana pode ser chamado
de Okan, o coraco fisico e simbdlico, onde reside Emi, a alma, intimamente vinculada
as emocdes, ou seja, a alma é emocional.

Isto nos parece ter relagdo com o que Oyeréonké Oyéwumil* tem dito sobre a
cosmosensacdo (world-sense).'*® A autora critica 0 uso indiscriminado da expressao
“cosmovisdo” amplamente aplicada no Ocidente como valendo para a Africa, pois os
africanos experimentam o mundo ndo apenas com a “visdo”, mas com todos o0s
sentidos. Os “sentidos” € o ponto chave na questdo que apresentamos, pois isto
significaria pensar na humanidade como um ser integral, onde tudo conflui para a
natureza do ser. Assim, a emotividade ficaria lado a lado com a racionalidade nas
formulacdes do pensamento filosoéfico africano.

A partir daqui passamos a entender a permanéncia da Filosofia Africana nas
comunidades tradicionais de terreiro como essencialmente uma etnofilosofia, ou seja,
valores civilizatorios africanos, coletivos, aplicados ao cotidiano dos terreiros. Porém,
também fica evidente a filosofia da sagacidade uma vez que os Babalérisa e lyalorisa

se tornam os grandes sabios neste contexto.

3.4 Permanéncia da Filosofia Africana na diaspora

Como ja apontamos antes, é possivel identificar reminiscéncias da Filosofia

Africana nos espacos das comunidades tradicionais de terreiro. Essa permanéncia se

144 OYEWUMI, 1997, p. 3.

145 O prof. Wanderson Flor do Nascimento traduz a expressao world-sense utilizada por Oyéwumi como
“cosmopercepgao” por julgar que “a palavra ‘sense’, indica tanto os sentidos fisicos, quanto a
capacidade de percepgao que informa o corpo e o pensamento.” Contudo, damos preferéncia a
expressdo “‘cosmosensagao” por entendermos que fica mais claro essa nogédo de apropriagao
cognitiva e fisica que a palavra carrega e que Oyéwumi usa para explicar a diferenga entre como o
Ocidente (worldview) e a Africa (world-sense) se apropriam do mundo, mas, por vez ou outra,
usaremos também o termo “cosmopercepcéo” ou “percepcdo de mundo” se entendermos ser mais
apropriado ao texto.
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da principalmente no conjunto de valores que organizam as acées e 0 comportamento
dos vivenciadores das tradi¢cdes de matriz africana na diaspora.

A cultura africana de modo geral possui valores civilizatérios que podem ser
percebidos de formas diferentes de acordo com grupos étnicos distintos, entrementes
possuem uma esséncia que as unifica.

Estes valores nos foram apresentados pela primeira vez h4 mais de uma
década na cartilha do Projeto Ori Inu Eré desenvolvido numa comunidade tradicional
de terreiro em Porto Alegre, cujo publico alvo séo criangas vinculadas de alguma forma
as tradicdes de matriz africana.

Tivemos a oportunidade de oferecer uma oficina pelo projeto. Este projeto,
gue ainda esta em atividade, pretende construir nas criangas a compreenséo do papel
do terreiro em suas vidas, erigindo assim um sentimento de pertencimento e orgulho
dessa tradicao tdo perseguida ao longo da historia de nosso pais.

A cartilha nos apresenta os seguintes valores civilizatorios: ancestralidade,
senioridade, transgeracionalidade, circularidade, corporeidade, musicalidade,
ludicidade, oralidade, memoria, comunitarismo/cooperativismo, complementaridade,
ser integrado ao todo, axé e religiosidade.#®

Todos estes elementos sdo, sem duvida, a reproducédo in loco da filosofia
africana no cotidiano dos terreiros. Essa reproducdo garante a perpetuacdo da
civilizacdo africana no mundo ocidental. Por sua vez, ao sair do espaco intramuros
dos terreiros, essas ideias se propagam projetando um novo perfil de ser humano nas
suas relacdes com a sociedade, com o mundo do trabalho, com a ecologia, etc. A

seguir, os explicitaremos.

3.4.1 Ancestralidade e memoria

Em Africa a ancestralidade se refere ao culto aos antepassados familiares.
N&o necessariamente um culto religioso, embora exista, mas principalmente ter nos
antepassados uma referéncia ética e moral. De fato, o culto religioso aos
antepassados é para garantir o respeito aqueles que nos antecederam e deixaram um

legado. A importancia do ancestral pode ser vista em cena do filme estadunidense

146 VALORES civilizatérios afrodescendentes na construgdo de um mundo melhor (Projeto Ori Inu).
Caderno pedagogico. V 1. Porto Alegre: Africanamente, 2006, p. 7.



91

Amistad,4” onde o personagem Cingue diz ao ex-presidente John Quincy Adams que
sabia que sairia vitorioso em sua contenda judicial porque chamaria seus ancestrais.
Estes viriam em seu socorro, pois ele, “era a unica prova de que eles existiram”.

Sob o ponto de vista afroteologico, a busca pela ancestralizacdo se
assemelha a busca pela salvagdo da alma pelos cristaos, pois ndo existe nada pior
para o africano que ser esquecido. O esquecimento é a morte plena. Ser lembrado é
ter garantias até mesmo do retorno de seu eémi (sopro divino) a uma nova vida,
renascendo em seus proprios descendentes. Se ha uma soteriologia africana, esta
esta na ancestralizacdo. Baba Sidnei Nogueira, sobre isso, diz:

Ancestralizar-se tem a ver com producdo de memdria existencial. Vocé se
ancestraliza por meio do que pensa, diz e faz. Vocé se ancestraliza por meio
das relacBes que estabelece consigo mesmo e com o mundo e por meio do
seu bom carater. Ao ancestralizar-se, vocé continua no outro, com o outro e
por meio do outro.14®

No Brasil os lagos familiares foram esfacelados pela escraviddo, mas novos
lacos foram construidos. A sacralidade da consanguinidade deixou de ser o centro
dessas relacfes para dar lugar a sacralidade dos processos iniciaticos cujos rituais
praticados pelas tradicbes de matriz africana estabelecem novos lagcos familiares

agora vinculados as divindades, ao sagrado. Como diz Oliveira:

A ancestralidade, inicialmente, é o principio que organiza o candomblé e
arregimenta todos o0s principios e valores caros ao povo-de-santo na
dindmica civilizatéria africana. Ela n&o €, como no inicio do século XX, uma
relagdo de parentesco consanguineo, mas o principal elemento da
cosmovisao africana no Brasil. Ela ja ndo se refere as linhagens de africanos
e seus descendentes; a ancestralidade é um principio regulador das praticas
e representacbes do povo-de-santo. Devido a isso afirmo que a
ancestralidade se tornou o principal fundamento do candomblé.4°

Temos que lembrar que o ancestral no Brasil ndo é qualquer falecido, mas
sim aquele que passou por uma série de processos liturgicos para tal. Ele tem que ter
passado por rituais de renascimento, consultado Ifa, o oraculo sagrado, para descobrir

seu projeto mitico-social e cumpri-lo, ter passado pelos rituais funebres, ter deixado

147 AMISTAD. Direcéo de Steven Spielberg. Producdo de Steven Spielberg e Colin Wilson. Intérpretes:
Anthony Hopkins e Djimon Hounsou. Roteiro: David Franzoni. Mdusica: John Williams. [s.L]:
Dreamworks, 1997. 1 DVD (155 min.), son., color. Legendado.

148 NOGUEIRA, Sidnei Barreto. O Candomblé também € lugar da ancestralizacdo. 2019. Disponivel
em: <http://bit.ly/330VnFy>. Acesso em: 14 abr. 2019.

149 OLIVEIRA, Eduardo David. Epistemologia da ancestralidade. Disponivel em: <https:/filosofia-
africana.weebly.com>. Acesso em: 17 jul. 2019. p. 3.
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descendentes e alcancado idade avancada. Somente assim podera entrar no reino
dos Egun, os ancestrais ilustres.
Na poesia Ancestralidade, do poeta senegalés Birago Diop,**® podemos

contemplar o seu aspecto mais espiritual:

Ouca no vento Nossos mortos ndo partiram:
0 soluco do arbusto: estdo no ventre da mulher,

€ 0 sopro dos antepassados... no vagido do bebé e

Nossos mortos ndo partiram. no tronco que queima.

Estdo na densa sombra. Os mortos nédo estéo sob a terra:
Estdo na arvore que agita, estdo no fogo que se apaga,
na madeira que geme, nas plantas que choram,
estéo na agua que flui, na rocha que geme,

na agua que dorme, estdo na floresta,

estdo na cabana, na multid&o; estdo na casa,

0s mortos ndo morreram... NOSSOS mortos nao morreram

3.4.2 Senioridade e transgeracionalidade

Na cultura africana o respeito aos mais velhos é a chave nas relacbes
interpessoais. No mundo ocidental o velho € tido como um estorvo, um peso morto.
Nas relacdes capitalistas, o idoso € aquele que ndo produz mais, logo se torna um
inconveniente para as familias e para a sociedade. O desprezo pelos idosos é tao
grande em nossa sociedade que para ter garantido um lugar para sentar no transporte
coletivo publico é necessario a existéncia de uma lei. Na Africa jamais é assim. L4 o
idoso tem status privilegiado. E respeitado por toda a sociedade, pois espera-se que
tenha acumulado conhecimentos valiosos por toda a vida, o que o tornaria um sébio.

Isto esta evidente no seguinte provérbio yoruba:>!

Igba kan nrilo, igba kan ibo  Um dia vai e outro vem
Ojo nbori gjo  Um tempo esté partindo, outro estd chegando
Ero iwaju nlp,  Os da frente (os velhos) estéo indo
Ero eyin ntele  Os de tras (0s jovens) os estao seguindo
(dando-lhes continuidade).

Seguir os mais velhos, trilhar os seus passos, € o caminho dos jovens. O
respeito aos mais velhos é aos seus feitos. Por isso o historiador malinés Amadou

Hampaté Ba (1901-1991) disse que quando um velho morre é como se uma biblioteca

150 S|LVEIRA, Hendrix. Qriinmila. 2017. Disponivel em: <http://orumilaia.blogspot.com>. Acesso em:
17 jul. 20109.
151 RIBEIRO, Ronilda lyakemi. Alma africana no Brasil: os iorubas. Sdo Paulo: Oduduwa, 1996. p. 61.
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incendiasse. No entanto isto ndo significa que a sociedade africana é ditada pelos
mais velhos, mas que cada faixa etaria tem seus papéis como vemos no seguinte
provérbio:1>2

Owo omodé 0 t6 pepe, tagba 0 wo keregbe.

A mao de uma crianca ndo consegue alcancar uma prateleira, a mao de um velho n&do entra dentro
de um porongo.

Este provérbio nos ensina que tanto a crian¢a quanto o idoso tem um papel a
cumprir na comunidade. Isto é percebido nas comunidades tradicionais de terreiro no
Brasil, com algumas diferencas. Como o processo iniciatico é o legitimador das
relacbes familiares nas comunidades afro-brasileiras, entdo os mais velhos s&o
aqueles que passaram pelas iniciacbes antes. Independentemente de sua idade
biolégica. Isso significa que uma pessoa que, por exemplo, tenha quarenta anos de
idade e vinte de iniciacdo é considerada mais velha que outra de sessenta anos de
idade e dez de iniciagcdo. “A senioridade como fundamento da relacao social ioruba é
relacional e dindmica; [...] ndo é focada no corpo.”%3

A transgeracionalidade consiste na ideia de que todo o conhecimento é
transmitido de uma geracao a outra, sempre do mais velho para 0 mais novo. Isso nao
guer dizer que 0s mais novos ndo tém nada a contribuir, mas que a contribuicdo dos
mais velhos, por serem mais experientes e sabios, é mais importante e deve ser
ouvida.

De fato, na cultura yoruba, um jovem com menos de vinte e cinco anos de
idade raramente tem voz ativa ha comunidade, pois sua juventude, logo auséncia de

experiéncia, depde contra ele. Um provérbio alerta a isso:

A juventude é como um rio: entregue a si mesmo destréi as barragens

Um eco disso vemos numa
pratica da tradicdo do Batuque do Rio
Grande do Sul, mais precisamente na
nacao ljesa. Nesta nacéo, o sacerdote ou

sacerdotisa utiliza um complexo fio de

contas chamado “Imperial” que revela

& e 2 e o P

sua identidade sacerdotal. Este fio fica Figura 2 Uso da Imperial (foto: Hendrix)

152 IDOWU, 2019.
155 OYEWUMI, 1997, p. 20.
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pendente no seu pescocgo, sobre o0 peito. Mas ao atingir vinte e cinco anos de iniciagao
este mesmo fio de contas passa a ser usado sobre o ombro, atravessando o peito,

identificando simbolicamente essa maioridade iniciatica.

3.4.3 Circularidade, complementaridade e integracéo

Circularidade “é a compreenséao de que na vida tudo é ciclico, ndo tendo inicio
nem fim e que circula entre os seres no espago e no tempo”’.> A ciclicidade é
percebida pelos africanos por meio de observagbes da natureza. As sociedades
africanas eram predominantemente agrarias, o que tornava importante a observacao
das estacdes do ano, dos ciclos das chuvas, para uma saberem qual a melhor época
para o plantio e colheita.

A natureza se apresenta de forma circular: a vida é gerada, nasce, cresce, se

reproduz gerando novas vidas e perece; o sol
nasce, cruza o céu e se pde todos os dias; as
estacdes se repetem todos 0s anos; a lua possui
| seus ciclos.

Ao perceberem que toda a existéncia se
move de forma ciclica, entenderam que a
circularidade faz parte da ordem césmica, logo o

circulo se torna um simbolo dessa ordem. As

Figura 3 Representacéo da circularidade
em jogo infantil. (https:/bit.ly/32tMc63)  antigas casas africanas eram construidas com

paredes circulares e ndo retangulares como no Ocidente; nas festas religiosas as
pessoas dancam formando um circulo; a consulta ao oraculo de Ifa pelo jogo de bazios
se d4 numa série de elementos dispostos em forma de circulo. O circulo é a forma
perfeita.

Por conta disso, para os africanos, o tempo também é ciclico. A ciclicidade do
tempo é tipica entre varios povos. O tempo e o calendario sao criacdes religiosas, de
forma que cada povo tem sua propria visdo do tempo. A linearidade do tempo é uma
ideia relativamente nova, historicamente foi desenvolvida por Santo Agostinho com
base na biblia. A narrativa biblica se coloca em forma linear ao estabelecer como

primeiro livro candnico o Génesis, onde narra a criacdo do mundo, e como ultimo o

154 VALORES, 2006, p. 7.
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7

Apocalipse, que narra o seu fim. Da mesma forma o tempo é sagrado para 0s
africanos e por isso € cultuado como uma divindade. Entre os yoruba € o orisa Ir6ko
gue é representado pela arvore gameleira branca. A &rvore é o simbolo por exceléncia
do tempo, pois ela pode viver mais que geracdes de seres humanos e ao morrer pode
gerar uma nova vida em si mesma.

Por entenderem que o tempo é ciclico, a historia é a disciplina mais importante
para os africanos. A ciclicidade do tempo permite que, ao conhecermos a histéria, ndo
cometamos novos erros e ter garantias de acertos pela experiéncia dos antepassados.
Conhecer a historia se torna crucial e até mesmo sagrado, por isso ha uma divindade
da histéria: Orunmila. Essa divindade possui o titulo de opitan Ifé, “o grande historiador
de Ife¢”, a cidade sagrada para os yoruba. Ifa € o conjunto de textos orais dos yoruba
gue narram as historias sagradas (itan) que servem de base para as acdes do
presente. A consulta a If através tanto do opelé quanto do jogo de bazios, ao contrario
do que se imagina, é para conhecer como as pessoas resolveram suas questdes no
passado, pois elas servirdo no presente. O futuro ndo faz parte da algcada de ninguém,
pois ainda ndo aconteceu, logo a consulta ao oraculo ndo é sobre o futuro, mas sim

sobre o passado:

Se o fildsofo queniano John Mbiti (1970) tiver razdo, as sociedades
tradicionais africanas ndo tém uma grande preocupacdo com o futuro. Em
sua interpretacdo, para essas sociedades, o “tempo é um fenémeno
bidimensional, com um longo passado, um presente e virtualmente henhum
futuro. O conceito linear de tempo do pensamento ocidental, com um
passado indefinido, um presente e um futuro infinito, é praticamente estranho
ao pensamento africano. O futuro é virtualmente ausente porque 0s
acontecimentos vindouros nao foram realizados e, portanto, nao podem fazer
parte do tempo”. [...] Mbiti (1970, p. 23) ressalta que o tempo tradicional
africano se move mais para tras que para a frente e que o que acontece hoje,
sem duvidas se desdobra em futuro, mas sé o presente nos atravessa e nos
passa: o futuro ndo €, sendo como poténcia.*®

A circularidade sugere a existéncia de uma complementaridade. Nada é
completamente individual. A arvore depende do solo e da agua das chuvas para
existir. O solo sera fértil com a morte das arvores e a agua das chuvas. A agua das
chuvas, que é absorvida pelo solo, se tornara um manancial para rios cujas aguas, ao

evaporarem, se tornardo nuvens de chuva.

155 NASCIMENTO, Wanderson Flor do. Temporalidade, memoéria e ancestralidade: enredamentos
africanos entre infancia e formagéo. In: RODRIGUES, Allan de Carvalho; BERLE, Simone; KOHAN,
Walter Omar (Org.). Filosofia e educacdo em errancia: inventar escola, infancias do pensar. Rio
de Janeiro: Nefi, 2018. p. 586.
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A complementaridade se inscreve, entdo, como um valor que se expressa na
doacdao e recepcao de todas as coisas. Nada se encerra em si mesmo. Tudo depende
de outros elementos para existirem, ou seja, h4 sempre uma coexisténcia natural entre

tudo. O etndlogo malinés Amadou Hampaté Ba afirma:

Uma vez que se liga ao comportamento cotidiano do homem e da
comunidade, a “cultura” africana ndo &, portanto, algo abstrato que possa ser
isolado da vida. Ela envolve uma visdo particular do mundo, ou, melhor
dizendo, uma presenca particular no mundo — um mundo concebido como um
Todo onde todas as coisas se religam e interagem.%®

A integralidade também & um valor civilizatério africano. “E a ideia de que
todos os seres estao interligados e fazem parte um do outro, tanto faz se € vegetal,
mineral, animal ou divindade.”*>” Neste contexto, Ba fala sobre o que concluimos ser

um tipo de “solidariedade universal’:

No interior dessa vasta unidade cosmica, tudo se liga, tudo é solidario, € o
comportamento do homem em relagdo a si mesmo e em relagdo ao mundo
que o cerca (mundo mineral, vegetal, animal e a sociedade humana) sera
objeto de uma regulamentacédo ritual muito precisa cuja forma pode variar
segundo as etnias ou regides.%®

3.4.4 Corporeidade, musicalidade e ludicidade

Se para o Ocidente cristianocentrado o corpo é o caminho para o pecado,
para os africanos ele faz parte do sagrado. Oyéwumi, em seu livro The invention of
women, faz uma extensa pesquisa na intencdo de descortinar os modos Ocidental e
africano de ver e se relacionar no e com o mundo, tratando também sobre as questdes
do corpo. Para a autora, o Ocidente centraliza suas percepcdes do mundo pelo sentido
da visdo (dai os termos “visdo de mundo” e “cosmovisao”). Isso acaba por gerar
relacdes sociais embasadas em questdes estéticas, fenotipicas, ou seja, aquilo que

os olhos veem.

No Ocidente, as identidades sociais séo todas interpretadas através do
“prisma da hereditariedade”, para tomar emprestada a expressao de Duster.
O determinismo biolégico é um filtro através do qual todo o conhecimento
sobre a sociedade funciona. [...] refiro-me a esse tipo de pensamento como
raciocinio corporal; é uma interpretacao biolégica do mundo social. O ponto,
novamente, € que enquanto atores sociais como gestores, criminosos,

156 BA, 2010, p. 169.
157 VALORES, 2006, p. 7.
158 BA, 2010, p. 173.
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enfermeiros e pobres sejam apresentados como grupos e ndo como
individuos, e desde que tais agrupamentos sejam concebidos como sendo
geneticamente constituidos, entdo ndo ha como escapar do determinismo
biolégico.%®

O corpo, para os africanos possui outros aspectos nao relacionados as
construcdes sociais que o determinismo biolégico do Ocidente pode afetar, ou seja, 0
corpo, em Africa, ndo determina quais espacos o sujeito deve ocupar socialmente.

Na sociedade iorubd, pelo contrario, as relacdes sociais derivam sua
legitimidade dos fatos sociais e ndo da biologia. Os meros fatos biologicos da
gravidez e parto importam apenas em relacao a procriagdo, como devem ser.
Fatos biolégicos ndo determinam quem pode se tornar monarca ou quem
pode negociar no mercado.°

Nas comunidades tradicionais de terreiro o corpo ndo é determinante no
acolhimento e na inser¢gdo nas familias afroreligiosas, se tornando um espaco de

acolhimento amplo de todas as camadas sociais.

[...] a comunidade de terreiro € um territério potencialmente democratico.
Exatamente porque € um acolhimento, possibilita a incorporacao do outro, do
excluido, do diferente, do discriminado: o pobre, o desempregado
/subempregado, a crianca, o homossexual, o negro, a mulher. Sendo um
locus de afirmacdo da negritude, incorpora também o branco. Logo, os llés
sdo territérios com vocacao democratica; espacos plurais que acolhem, ndo
sem tensdes e conflitos, diferentes sujeitos sociais: negros/ndo-negros,
homens/mulheres/criangas, individuos de diferentes orientacdes sexuais e
pertencentes a distintas fragfes de classe, inclusive muitos discriminados que
nao teriam lugar em outras préaticas religiosas. 16*

Até mesmo na hierarquia religiosa fatores bioldgicos néo influenciam podendo
homens, mulheres, transgéneros, negros ou ndo negros ocuparem qualquer dos

postos hierarquicos, inclusive os mais altos.

No candomblé, os segmentos subordinados da sociedade experimentam a
possibilidade de ascensao social, e de desenvolvimento de uma nova
sociabilidade, metamorfoseando seus lugares de desvantagem social em
posicionalidades de prestigio, geralmente ligadas & hierarquia religiosa. Ai as
mulheres, inclusive as negras, ocupam altos cargos, diferentemente do que
se verifica nas demais religiGes.*62

O corpo também é manifestacdo sagrada. Nele se guarda aspectos da

ancestralidade e da orixalidade. Isto significa que possuimos caracteristicas fisicas e

159 OYEWUMI, 1997, p. 7.

160 QYEWUMI, 1997, p. 18.

161 SILVA, Marlise Vinagre. Género e religido: o exercicio do poder feminino na tradicdo étnico-religiosa
ioruba no Brasil. Revista de Psicologiada Unesp, [S.1.], v. 9, n. 2, p. 128-137, set. 2010. Disponivel
em: <http://bit.ly/20WqgKEz>. Acesso em: 05 ago. 2019. p. 131.

162 SILVA, 2010, p. 131.
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psicolégicas herdadas tanto de nossos antepassados bioldégicos quanto das
divindades. Nosso corpo é sagrado, pois possui uma relagcdo com os ancestrais,
homens e mulheres que nos antecederam, e com o0s 0risa, as divindades que doaram
uma parte de seu préprio DNA, digamos assim, para a criagdo dos seres humanos.

Assim, ao contrario do que o senso comum dissemina, a manifestacdo dos
orisa ndao é uma “incorporacao” (de fora para dentro), mas sim uma “excorporagao”
(de dentro para fora). Na tradicdo do Batuque se usa a expresséo “ocupacao” para
definir o momento da manifestacdo do orisa em seus descendentes. Na concepcéo
das tradicbes de matriz africana a consciéncia humana, nestes momentos, fica em
descanso enquanto o corpo € “ocupado” pela consciéncia divina.

No entanto, isto ndo significa que o corpo é intocavel. O corpo (ara) &€ um
elemento da vida e, portanto, tem utilidade pratica. O sexo ndo € considerado um ato
libidinoso ou mundano, mas sim um ato natural e até teomérfico'®® uma vez que as
divindades também se casam, fazem sexo, dangam e se alimentam.

No dizer do afrotedlogo baiano Jayro Pereira de Jesus,'®* somos seres
antropoteogobnicos, gerados a partir das divindades, reproduzindo suas acfes e
comportamentos, manifestando em caracteristicas fisicas ou arquetipicas nossa
descendéncia mitica.

A alimentacdo, como pratica mantenedora da vida e da saude do corpo, é
elemento crucial nas relacdes sociais de forma que o principal cdbmodo nas casas
africanas, nas familias negras brasileiras e nas comunidades tradicionais de terreiro €
a cozinha. E ali que as familias se encontram para cozinharem, comerem,
conversarem e resolverem de tudo. No Candomblé a cozinha € tdo importante que a
pessoa responsavel é designada por um cargo sacerdotal: a lyagbase.

As festas negras, sejam seculares ou religiosas passam inevitavelmente pela
alimentacdo, pela musica e pela danca. As festas nos terreiros invariavelmente
possuem muita comida distribuida gratuitamente em enormes banquetes publicos

onde seres humanos se encontram com orisa para cantarem, dancarem e comerem.

163 Os antropédlogos frequentemente utilizam o conceito de antropomorfizacdo das divindades africanas
como categoria de andlise. Esta categoria conceitua que os seres humanos criam suas divindades
a partir de si mesmos, ou seja, carrega a premissa da inexisténcia das divindades. O ateismo
“cientificizado”, a partir de analises psicologizantes, defende que os orisa séo criagdes humanas e
que possuem atitudes humanas. Defendemos a expressao “teomorfizagdo” como uma categoria de
andlise que parte da premissa teoldgica da existéncia das divindades e que os seres humanos foram
criados a partir delas e que reproduzem seus comportamentos, ndo apenas como modelos, como
diz Eliade (2010), mas também nas ac¢des naturais.

164 Comunicacéo pessoal.
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A danca é a melhor manifestacdo da corporeidade, sendo até motivo de
gracejos entre os préprios africanos.'%® Através da danca os corpos se expressam. Os
proprios orisa dancam ao se manifestarem em seus filhos. A danca € a expresséo da

corporeidade. Para Nogueira:

Eu considero a danga uma grande narrativa ancestral que deve ser seguida
— com certa liberdade, mas ha uma base coreografica sempre. Alguns a
vislumbram como doutrinacdo ou como algo imposto. Mas nédo ha cultura que
ndo produza uma narrativa coreografada. Nesse sentido, a danca é
fundamental e terapéutica. No caso dos iniciados, a possibilidade de, de olhos
fechados, ser levado pela voz ancestral dos tambores, é altamente
terapéutico.6¢

Nos principais ritos das tradicbes de matriz africana como o Candomblé e o
Batuque, existe danca, sobretudo nas festas publicas chamadas de Siré no
Candomblé e de Ebog, no Batuque. Siré € uma palavra da lingua yoruba que significa
“brincadeira”. A semantica da palavra, no entanto, ndo condiciona a infantilidades,
mas sim a uma ludicidade nos atos. Os ritos sdo sempre alegres e festivos, pois a vida
assim deve ser.

A palavra Ebo, usada no Batuque para definir a festa puablica, significa
“oferenda”, em yoruba. A festa publica aqui é entendida como parte do que é oferecido
as divindades. Nas casas de Batuque todos sdo convidados a dancar e comer e ainda
a levar comida para casa num ato de compartihamento do alimento e senso
comunitario, comunh&o entre as divindades e os seres humanos.

Os momentos de danca estdo em quase todas as partes dos rituais. No
Batuque, por exemplo, a ave que sera abatida pelo método tradicional é conduzida de
forma cuidadosa ao Ojubo, o cémodo onde estdo os assentamentos sagrados (peji).
Apbs o abate, esses animais sdo conduzidos no colo — como num carinhoso abrago —
até o centro do saldo, espaco contiguo ao Ojubo, dancando.

Quando se trata de um animal de maior porte, como caprinos, ovinos ou
suinos, o animal abatido é conduzido por um orisa que o coloca sobre os ombros e
segue dancando até a porta da frente, onde salda a rua, depois segue até o pagodo,

espaco onde ficam os alagbe, os sacerdotes encarregados de tocar os tambores (il()

165 THE best way to wake an african up!!!. Direcdo de Clifford Owusu. Musica: Awilo Longomba -
Karolina. [s.l.], 2013. (2 min.), son., color. Disponivel em: <https://youtu.be/xifzzsSnPUA>. Acesso
em: 18 jul. 2019.

166 NOGUEIRA, Sidnei Barreto. NGo € importante, mas decidi perguntar sobre danca no
Candomblé. 2019. Disponivel em: <http://bit.ly/2KTWSDn>. Acesso em: 20 ago. 2019.
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e entoar os canticos sagrados, em seguida também se direciona ao centro do saldo,
sempre dangando.

Nas festas publicas a danca é coletiva e se da com os vivenciadores
posicionados em forma de circulo que se movimenta em sentido anti-horério. O
sentido anti-horario é uma referéncia ao passado. Essa danca é como se fosse uma
méaquina do tempo, onde retornamos a época em que as divindades viviam entre nos,
como nos contam os itan. Quando ocorre a manifestacdo dos orisa, logo seguem para
o centro do circulo onde dancam e cumprem pequenos ritos de saudacao. Para cada
orisa h4 uma danca especifica que dramatiza suas histérias sagradas,
representificando-as. Mas quando as festividades séo aos antepassados, a roda gira

no sentido horario, indicando que o tempo dos vivos é continuo, e que nossa vida tem

continuidade apds a morte.

A origem da festa publica é contada por um itan coletado pelo sociélogo

paulista Reginaldo Prandi®’:

Dizem que certa vez Orunmila veio a Terra
acompanhando os orixas em visita a seus filhos
humanos, que ja povoavam este mundo, ja
trabalhavam e se reproduziam.

Foi quando ele humildemente pediu a Olorum-
Olodumare que Ihe permitisse trazer aos
homens algo novo, belo e ainda ndo imaginado,
gue mostrasse aos homens a grandeza e o
poder do Ser Supremo.

E que também mostrasse o quanto Olorum se
apraz com a humanidade.

Olodumare achou justo o pedido e mandou
trazer a festa aos humanos.

Olodumare mandou trazer aos homens a
musica, o ritmo, a danca.

Olodumare mandou Orunmila trazer para o Aié
os instrumentos, os tambores que os homens
chamaram de ilu e batd, os atabaques que eles
denominaram rum, rumpi e |é, o xequeré, o ga

e o0 agogb e outras pequenas maravilhas
musicais.

Para tocar os instrumentos, Olodumare
ensinou os alabés, que sabem soar os
instrumentos que sdo a voz de Olodumare.

E os enviou, instrumentos e musicos, pelas
maos de Orunmild.

Quando ele chegou a Terra, acompanhando os
orixas e trazendo os presentes de Olodumare,
a alegria dos humanos foi imensa.

E, agradecidos, realizaram entdo a primeira e
grande festa neste mundo, com toda a musica
que chegara do Orum como uma dadiva,
homens e orixas confraternizando-se com a
musica e danca recebidas.

Desde entdo a musica e a danca estdo
presentes na vida dos humanos e sdo uma
exigéncia dos orixas quando eles visitam nosso
mundo.

A musica é parte importante destas festividades. Todas as atividades nos

7

terreiros ha acompanhamento musical. Na concepcéo africana tudo € mausica, ou
como diz o0 musico guineense Mansa Camio:'%8 “todas as coisas possuem ritmo”. Seja
jovens pilando cereais, o ferreiro maleando o ferro quente, as lavadeiras com suas

roupas num rio, crianc¢as brincando com latas e até a propria fala possui um ritmo, €

167 PRANDI, Reginaldo. Mitologia dos orixas. Sdo Paulo: Companhia das letras, 2001. p. 446-447.

168 FOLI. Direcdo de Thomas Roebers e Floris Leeuwenberg. Baro, Guiné: A Moving Company, 2010.
(21 min.), son., color. Legendado. Disponivel em: <https://youtu.be/IVPLIUBY9CY>. Acesso em: 18
jul. 20109.
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musica. Nao existe qualquer elemento da cultura africana que n&o possui
corporeidade ou musicalidade.

Nos rituais das comunidades tradicionais de terreiro o ritmista ocupa um lugar
de destaque, pois também é um sacerdote, como deixa claro o itan narrado mais
acima. Por vezes é chamado de Ogéan, Oganilii ou Alagbe. Para ocupar este posto
sdo necessarios anos de aprendizagem nos ritmos e nas letras das cantigas sagradas.

Na poesia de Tolba Phanen,'®® que preferimos chamar de “A cangao da
humanidade”,*’® nos fala sobre como uma crianca, ao nascer, recebe uma musica que
sera sO sua. Esta musica sera entoada pela comunidade para lembrar a pessoa de
seus compromissos; ativara sua memoria ancestral em seus principais momentos: o
nascimento, ao ser educada, ao chegar na idade adulta, ao se casar, nos momentos
de deslize moral e também na morte. Curiosamente, € exatamente iSso 0 que ocorre
nas tradicbes de matriz africana na diaspora. No Batuque, por exemplo, é cantado
uma cancao sagrada (orin) qgue acompanhara o vivenciador ou a vivenciadora em
todos os seus passos nesta caminhada religiosa, em todos 0s processos iniciaticos,
até a sua morte. Aquele orin sagrado definira tudo em sua vida.

A ludicidade se refere “a tudo que é feito com prazer, como se estivesse
brincando, jogando, podendo ser em grupo ou individualmente.”*’* O ladico é uma
forma de se expressar e se relacionar. O prazer esta em tudo, mesmo nas tarefas
cotidianas, no trabalho. Para o Ocidente cristianocentrado o trabalho é castigo divino
como vemos em Lamentacdes 3:5, Salmos 128:2 e, principalmente, Génesis 3:17-19.
Mas para os africanos o trabalho € sempre fonte de coisas boas. A vida ndo se
perpetua sem a alimentacao que provém do trabalho com a agricultura e o trato com
animais. As invencfes humanas, o desenvolvimento de técnicas e tecnologias, a
construcdo de casas, a confeccdo de roupas e as proprias atividades religiosas sao
executadas de forma prazerosa, ludica, pois o fim dessas atividades €& trazer

beneficios a comunidade.

169 Ha uma discussao sobre a existéncia dessa suposta “poetisa africana”. Investigagdes pela internet
ndo nos apresentam resultados convincentes sobre sua existéncia e pelo menos no site
<http://aidamanduley.com/tag/tolba-phanem> ha uma investigacdo que apresenta a origem desse
poema num certo Alan Cohen. Entrementes, o contetdo do poema reflete verdades intrinsecas as
comunidades africanas como um todo.

170 A CANCAO dos homens. Musica: Zintombi — Ladysmith Black Mambazo. [s.1], [s.d]. (215 min.), son.,
color. Legendado. Disponivel em: <https://youtu.be/5D9Z0a0OArj0>. Acesso em: 12 ago. 2019.

171 VALORES, 2006, p. 7.
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3.4.5 Oralidade, religiosidade e Ase

A cultura ocidental é cristianocentrada. Isto significa, em nosso entendimento,
gue por possuir uma cultura construida sobre uma religido que tem como elemento
central um livro, concebe a palavra escrita como um elemento crucial no registro dos
saberes. O saber escrito possui mais validade que qualquer outro tipo de saber na
visdo ocidental. O livro ganha destaque tomando status de verdade. O conhecimento
passado oralmente é sempre questionado, pois sua fluidez poderia ser maleavel, logo,
as verdades ditas também. Esta percepcdo das coisas cria uma descrenca na
fiabilidade da palavra falada. Contudo, devemos postular que este tipo de pensamento
se inscreve na perspectiva de quem vivencia culturas que pde na literatura uma
importancia impar.

Os historiadores eurocéntricos, para melhor estudarem os eventos histéricos
dos ultimos nove mil anos, criaram a periodizacdo quadripartite da Historia (Antiga,
Medieval, Moderna e Contemporanea) colocando eventos europeus como referéncia
na transposicdo de um periodo para outro. O marco que instituiu o nascedouro da
Historia € a invencao da escrita. Tudo 0 que acontece antes disso, ou seja, mais ou
menos 4,79 bilhdes de anos, é chamado de Pré-Historia.

Definir a invencao da escrita como evento referencial da Histéria coloca em
evidéncia a Europa e descredibiliza todos os povos que ndo possuiam uma escrita ou
mesmo desejo de registrar de forma grafica a sua historia. Segundo a filésofa baiana
Adilbénia F. Machado foi pensando dessa forma que o fildsofo alemao Georg Hegel

(1770-1831) definiu que a Africa ndo tem historia.

Hegel estd entre os fildsofos que mais negaram qualquer capacidade
intelectual do africano; na sua obra “Filosofia da Histéria”, declarou a Africa
como um papel em branco, contra o qual se poderia comparar toda a razao.
Classificou esse continente como o “pais da infancia” onde o negro torna-se
o representante da “natureza em seu estado mais selvagem”, num estado
de total inocéncia, ou seja, o continente africano era, entdo, “una tierra
baldia llena de ‘anarquia’, ‘fetichismo’ y ‘canibalismo’, que espera que los
soldados y misioneros europeos la conquisten y le impongan el ‘orden’ y la
‘moralidad™.1"2

Isto também se d4 com Immanuel Kant. Machado!’® traz uma citacédo de Kant

em Foé: “os negros da Africa ndo possuem, por natureza, nenhum sentimento que se

172 MACHADO, 2014, p. 3.
17 MACHADO, 2014, p. 3.
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eleve acima do ridiculo”. Para a fildsofa, “Kant entende que a cor da pele evidencia a
capacidade ou auséncia de raciocinio.”

Nesta mesma linha de raciocinio, Machado posiciona o filésofo inglés David
Hume (1711-1776) que teria dito que “a raga negra ser inferior a raga branca, diz ainda
gue os negros ignoravam tudo aquilo que se referia a inteligéncia, citando a
manufatura, a arte e a ciéncia.”'’*

Estes elementos serviram de base epistemoldgica para o eurocentrismo e,
consequentemente, para o colonialismo e imperialismo, pois ao posicionarem 0s
africanos como seres inferiores, os europeus legitimavam a expanséo e o dominio no
continente.

Mas a concepcao das sociedades africanas sobre a escrita e a oralidade é
muito diferente. Nas sociedades africanas, mesmo as que possuem algum tipo de

forma de grafia, a escrita jamais superara a importancia dada a oralidade.

Seria um erro reduzir a civilizacdo da palavra falada simplesmente a uma
negativa, “auséncia do escrever”’, e perpetuar o desdém inato dos letrados
pelos iletrados [...]. Isso demonstraria uma total ignorancia da natureza
dessas civilizagdes orais.'’®

De fato, a oralidade é um dos aspectos mais importantes da cultura africana.
Mais uma vez a maxima de Paul Tillich € posta a prova e se corrobora. A cultura
africana é profundamente religiosa e essa religiosidade transversaliza todos os
aspectos de sua cultura. Assim, a palavra falada € considerada sagrada, logo nao
apenas ganha importancia nas sociedades africanas e afrodescendentes como se
torna a Unica fonte confiavel de se transmitir conhecimento, pois as palavras por si s6
ndo carregam forca, exceto quando pronunciadas. Para o etnélogo malinés Amadou
Hampaté Ba a tradicdo oral €, ao mesmo tempo, “religidao, conhecimento, ciéncia
natural, iniciacdo a arte, historia, divertimento e recreacdo, uma vez que todo
pormenor sempre nos permite remontar a Unidade primordial”, pois a palavra falada
possui um “carater sagrado vinculado a sua origem divina e as forgas ocultas nela
depositadas”,*’® ou seja, a tradigdo africana “concebe a fala como um dom de Deus.
Ela € ao mesmo tempo divina no sentido descendente e sagrada no sentido

ascendente.”t’’

174 MACHADO, 2014, p. 4.

175 VANSINA, Jan. A tradic&o oral e sua metodologia. In: KI-ZERBO, 2010, p. 139-166.
176 BA, 2010, p. 169.

177 BA, 2010, p. 172.
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Também é por isso que jamais existira um “livro sagrado”, pois mesmo que as
histérias sagradas sejam ordenadas e registradas em livros,'’® essas obras jamais
terdo um caréater sagrado tal qual a biblia, o tora ou o alcoréo possuem. E na oralidade
gue reside a sacralidade. Vansina diz:

Uma sociedade oral reconhece a fala ndo apenas como um meio de
comunicacdo diaria, mas também como um meio de preservacdo da
sabedoria dos ancestrais, venerada no que poderiamos chamar elocucgées-
chave, isto €, a tradicdo oral. A tradicdo pode ser definida, de fato, como um
testemunho transmitido verbalmente de uma geracéo para outra. Quase em
toda parte, a palavra tem um poder misterioso, pois palavras criam coisas.
Isso, pelo menos, é o que prevalece na maioria das civilizagbes africanas.*”

Na afroteologia dos yoruba, por exemplo, a vida € insuflada em nossas narinas
por Olodumare (Deus) tornando o nosso halito uma manifestagédo da Criagcdo dos
seres humanos. Assim, a palavra falada é a fonte da manifestacao de forcas, ou como
diz Ba: “assim como a fala divina de Maa Ngala animou as forcas cosmicas que
dormiam, estaticas, em Maa, assim também a fala humana anima, coloca em
movimento e suscita as forcas que estdo estaticas nas coisas.”'® E continua: “na
tradicdo africana, a fala, que tira do sagrado o seu poder criador e operativo,
encontra-se em relacéo direta com a conservacao ou com a ruptura da harmonia no
homem e no mundo que o cerca.”8!

Devido a importancia e da sacralidade da fala, é proibido a mentira. E vedado
aos seres humanos usar do halito divino para enganar outras pessoas. Para as
sociedades africanas a mentira € uma “lepra moral” que destréi aquele que as

pronuncia e a todos ao seu redor:

O sangue simboliza aqui a for¢a vital interior, cuja harmonia é perturbada pela
mentira. “Aquele que corrompe sua palavra, corrompe a si proprio”, diz o
adagio. Quando alguém pensa uma coisa e diz outra, separa -se de si
mesmo. Rompe a unidade sagrada, reflexo da unidade césmica, criando
desarmonia dentro e ao redor de si.'®

178 HA mais de uma dezena de livros que compilam as histdrias sagradas, ora chamadas de lendas,
ora mitos dos 0Orisa, mas conhecemos pelo menos duas tentativas de organizar essas histérias
sagradas de forma cronoldgica ao estilo da biblia: Igbadu: a cabaca da existéncia: mitos nagos
revelados, de Adilson de Oxala (Rio de Janeiro: Pallas, 1998) e Kitabu: o livro do saber e do espirito
negro-africanos, de Nei Lopes (Rio de Janeiro: Senac Rio, 2005).

179 VANSINA, 2010, p. 139-140.

180 BA, 2010, 173.

181 BA, 2010, p. 173.

182 BA, 2010, p. 174.
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Pior seria se se 0 mentiroso for um sacerdote, pois como pontifice, ou seja,
aquele que estabelece uma ponte entre 0 mundo material e o mundo espiritual, tem
um compromisso divino com a harmonia do cosmo, do qual a mentira € um
desestabilizador. Um Babaldrisa ou lyalérisa ndo podem jamais usar da palavra
falsamente. A mentira é condenada por Estl e Sangé. Nenhum rito feito por sacerdote
ou sacerdotisa que mente, tem resultado positivo na vida das pessoas. Da mesma
forma, as pessoas que mentem néo alcancam seus objetivos na vida, tampouco por

meio de ritos. Sobre isso diz Ba:

A proibicdo da mentira deve -se ao fato de que se um oficiante mentisse,
estaria corrompendo o0s atos rituais. N&o mais preencheria o conjunto das
condicdes rituais necessarias a realizacdo do ato sagrado, sendo a principal
estar ele proprio em harmonia antes de manipular as forgas da vida. Nao nos
esqguecamos de que todos os sistemas magico-religiosos africanos tendem a
preservar ou restabelecer o equilibrio das forcas, do qual depende a harmonia
do mundo material e espiritual.'83

No Brasil, a tradicdo oral é o principal método de guarda e transmisséo de
conhecimento nas comunidades tradicionais de terreiro. Com base nisso pensamos
na estruturagcdo de um sistema ou corpus oral que sirva de instrumento para uma
exunéutica afroteoldgica.

Assim elencamos alguns elementos que podem nos servir de base para o
estudo da afroteologia. Por acreditarmos na essencialidade destes elementos,
achamos por bem agrupéa-los e chama-los, convencionalmente, de Qgbon Méfa, ou
as “Seis Sabedorias”: Ifa (o conjunto de histérias sagradas), Oriki (louvacdes), Adura
(rezas), Orin (canticos), Owe (provérbios) e Oro (ritos). Todos esses elementos tém
na tradicéo oral o seu instrumento de propagacao e apropriacao.

Como vimos anteriormente, a palavra falada € considerada sagrada por ser
transmissora das forcas cosmicas que gerem o Universo. Estas forcas sdo chamadas
entre os yorlbéa de Ase, a forca imaterial divina. Entre os grupos de fala bantu é Nguzu
e os de origem fon (jeje) é Hun.'®* E o poder de criacdo, geracdo de vida e
manifestacao divina que nasce de Olodumaré/Nzambi/Mawu-Lisa.

Segundo Santos “é a forga que assegura a existéncia dindmica, que permite
0 acontecer e o devir. Sem ase, a existéncia estaria paralisada, desprovida de toda

possibilidade de realizagdo. E o principio que torna possivel o processo vital.”18

183 BA, 2010, p. 177.
184 Contribuicdes do Prof. Dr. Wanderson Flor do Nascimento via mensageiro eletrénico.
185 SANTOS, 2002. p. 39.
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Reforcamos as palavras de Ba: “a fala humana anima, coloca em movimento
e suscita as forcas que estdo estaticas nas coisas.” A fala é transmissora de Ase. O
Ase brota da boca de Olédumare que o transmite aos orisa. Estes, por sua vez, usam
essa forca para a criacdo e manutencdo da vida. Também é transmitido aos seres
humanos e estes a transmitem a todas as coisas para dinamiza-las, despertar sua

forca.

A oralidade € um instrumento a servico da estrutura dindmica Nagd. A
dindmica do sistema recorre a um meio de comunicacao que se deve realizar
constantemente. Cada palavra proferida € Unica. Nasce, preenche sua funcao
e desaparece. O simbolo semantico se renova, cada repeticdo constitui uma
resultante Unica. [...] transmite 0 ase concentrado dos antepassados a
geracdes do presente.86

Como o Ase é transmitido através das palavras, se critica aquele que faz uso
delas para maldizer o outro. O linguista paulista e Babalorisa Sidnei Barreto Nogueira
tem se esforcado em suas redes sociais na divulgacdo do que chama de “boas
palavras”. As boas palavras é o Ase sendo transmitido como for¢a criadora, dinamica

da existéncia. O contrario seria uma forca destruidora, que restringiria a existéncia.

Contrariamente a todos os outros homens, o feiticeiro, apds a morte, ndo €
enterrado, mas incinerado ou jogado as hienas. O feiticeiro é o Unico a quem
nao é permitido sobreviver, sendo excluido da “imortalidade” prometida aos
homens. A sociedade africana reserva, pois, a mais terrivel puni¢&o
metafisica aquele que destruiu a vida e fez mau uso da palavra: a aniquilagéo
total, a Gnica morte verdadeira e definitiva.*®”

Por outro lado, o uso de boas palavras extrai a forca positiva das coisas.
Fortalecendo as pessoas, 0s animais, as plantas, as comunidades, o meio ambiente,

o planeta e o Universo, por meio do Ase.

O ase, como toda forga, pode diminuir ou aumentar. Essas varia¢des estao
determinadas pela atividade e conduta rituais. A conduta esta determinada
pela escrupulosa observagéo dos deveres e das obrigagcbes — regidos pela
doutrina e prética litdrgica — de cada detentor de ase, para consigo mesmo,
para com o grupo de olorisa a que pertence e para com o “terreiro”. O
desenvolvimento do ase individual e o de cada grupo impulsiona o ase do
“terreiro”. Quanto mais um “terreiro” é antigo e ativo, quanto mais as
sacerdotisas encarregadas das obrigagdes rituais apresentam um grau de
iniciacdo elevada, tanto mais poderoso serd o ase do ‘“terreiro”. O
conhecimento e o desenvolvimento iniciatico estdo em funcao da absor¢éo e
da elaboracio de ase.'®®

186 SANTOS, 2002, p. 47.

187 REHBEIN, Franziska C. Candomblé e salvac&o: a salvacdo na religido nago a luz da teologia crista.
Sao Paulo: Loyola, 1985. p. 57. Grifo nosso.

188 SANTOS, 2002, p. 40.
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Como pudemos perceber ao longo deste capitulo, a religiosidade é elemento
central da vida e da cultura africana. Ao constatarmos que para os africanos tudo é
sagrado, logo percebemos que todas as instancias da vida (nascimento,
desenvolvimento, morte); todas as relacdes (familiares, comunitarias, religiosas,
sexuais); todos os espacos (geograficos, naturais, sobrenaturais); todos os seres
(humanos, animais, plantas, divindades) s&o motivos para o estabelecimento de
rituais. Para Ba “[...] todas as tradi¢des africanas postulam uma visdo religiosa de

mundo”,*®® ou como dizem Tshibangu, Ajayi e Sanneh:

A religido, foi-nos dito, impregna toda a trama da vida individual e comunitaria
da Africa. O africano é um ser “profunda e incuravelmente crente, religioso”.
Para ele, a religido ndo é simplesmente um conjunto de crencas, mas, um
modo de vida, o fundamento da cultura, da identidade e dos valores morais.
A religido constitui um elemento essencial da tradicdo a contribuir na
promocao da estabilidade social e da inovacéo criadora.®°

Assim como os africanos, os depositarios dessa civilizacdo na diaspora
mantiveram essa percepcao espiritual-religiosa do mundo. Para os vivenciadores das
tradicdes de matriz africana a encruzilhada ndo € apenas um cruzamento de vias, mas
0 espaco sagrado, como um altar, onde reside Esu, pois este é um lugar que leva a
todos os lugares e ao mesmo tempo a lugar nenhum. Por essa contradi¢édo € o local
por exceléncia de Esu. Rios, cachoeiras, lagos e praias sdo lugares sagrados
pertencentes as lyaba, as grandes Maes divinas como Qya, Oba, Osun e Yemoja.
Matas e florestas pertencem as divindades cacadoras Qde, Otin, Osdosi e aos
ancestrais. As plantas medicinais, ervas e folhas em geral ganham forca através de
Oséanyin. Caminhos, trilhas e estradas de ferro sdo dominios de Ogun, o Orisa
civilizatério. Sanponna — chamado de Omolu ou OQObaliwayé no Candomblé — tem
controle sobre as doencas e até mesmo a morte.

Um vivenciador do Batuque, por exemplo, ao encontrar uma pedra com
determinadas formas, reconhecerd uma hierofania neste mineral e o recolhera para
usa-lo em rituais.

Por isso temos dito que a dicotomia sagrado/profano € praticamente

inexistente nas tradicbes de matriz africana. Se tudo é sagrado, nada é efetivamente

189 BA, 2010, p. 173. Grifo do autor.

190 TSHIBANGU, Tshishiku; AJAYI, J. F. Ade; SANNEH, Lemim. Religifo e evolugdo social. In:
MAZRUI, Ali A.; WONDJI, Christophe (Ed.). Histéria geral da Africa, VIII: Africa desde 1935.
Brasilia: Unesco, 2010. Cap. 17. p. 605.
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profano. A religiosidade como valor civilizatorio se coloca como elemento crucial nas

relagdes.

3.4.6 Comunitarismo/cooperativismo e ética ubuntu

Embora as sociedades ocidentais existam em coletividade, o valor primordial
€ oindividuo. O sistema capitalista em sua atual condi¢c&o neoliberal incita a promocao
de um individualismo ao ponto de o outro ser desconsiderado como ser humano. A
humanidade é concebida dentro de uma hierarquia de poder, geralmente embasado
na economia, subalternizando os pobres e valorizando positivamente o modo de vida
burgués de forma romantizada. A romantizacdo do modo de vida burgués é o
instrumento da colonialidade do poder.°t

Em Africa os valores sdo totalmente outros. Existe o individuo enquanto ser
importante na conformacao da sociedade, mas nunca o individualismo. A comunidade
tem lugar de importancia para as sociedades africanas. Nao apenas faz parte, mas &
elemento crucial no processo que compde essa civilizagdo. Como diz Senghor: “a
sociedade negro-africana é coletivista ou, mais exatamente, comunal porque é mais
uma comunhdo de almas do que um agregado de individuos.”'%> Mas a escritora,

fildsofa e psicéloga nascida em Burkina Faso, Sobonfu Somé, é cirurgica:

A comunidade é o espirito, a luz-guia da tribo; é onde as pessoas se relinem
para realizar um objetivo especifico, para ajudar os outros a realizarem seu
propdsito e para cuidar umas das outras. O objetivo da comunidade é
assegurar que cada membro seja ouvido e consiga contribuir com os dons
gue trouxe ao mundo, da forma apropriada. Sem essa doac¢éo, a comunidade
morre. E sem a comunidade, o individuo fica sem um espaco para contribuir.
A comunidade é uma base na qual as pessoas vao compartilhar seus dons e
recebem as dadivas dos outros.!

Ao tratar sobre isso, Carlos Moore nos apresenta a ideia de xenofilia como um

valor intrinseco ao modo de ser do africano. E um conceito que abarca a complexa

191 QUIJANO, Anibal. Colonialidade do poder, eurocentrismo e América Latina. In: LANDER, Edgardo
(Org.). A colonialidade do saber: eurocentrismo e ciéncias sociais: perspectivas latino-
americanas. Buenos Aires: CLACSO, 2005. Cap. 9. p. 107-130.

192 SENGHOR apud GYEKYE, Kwame. Pessoa e comunidade no pensamento africano. In: COETZEE,
Peter H; ROUX, Abraham P. J. (Ed.). The African Philosophy Reader. New York: Routledge, 2002.
p. 297-312. Traducdo para uso didatico por Thiago Augusto de Aradjo Faria. Disponivel em:
<https://ffilosofia-africana.weebly.com/>. Acesso em: 12 ago. 2018. p. 5.

193 SOME, Sobonfu. O espirito da intimidade: ensinamentos ancestrais africanos sobre maneiras de
se relacionar. S&o Paulo: Odysseus, 2003. p. 35.



109

nocéo de alteridade, a busca pelo outro. N&o se trata apenas de entender ou respeitar
0 outro, mas literalmente buscéa-lo para integra-lo a realidade humana. O outro nunca
é visto de imediato como um inimigo, mas sim como alguém que pode agregar valor
a comunidade. Aqui, xenofilia é o contrario de endofilia, ou seja, o outro, o diferente,
€ incluido peremptoriamente na comunidade que rechaca a ideia de valorizar
positivamente apenas 0os membros internos. Esse ensinamento africano tem como
base a percepc¢do da natureza feminina de ser a geradora de varios filhos a partir de

um mesmo utero:

No berco civilizatério “meridional”, a mulher goza de uma posicdo de
destaque na comunidade, sendo ela emancipada da vida doméstica. O
carater feminino desse tipo de sociedade, fortemente uterocéntrica, voltada
para a cooperacdo solidaria, teria secretado uma percepcao positiva da
alteridade, de maneira a conceber o Outro — seja qual for — como parceiro,
ndo como inimigo. Assim, a xenofilia, 0 cosmopolitismo e o coletivismo social
sdo expressbes especificas desse berco, tornando-se dados culturais
intrinsecos. De acordo com Diop, estas caracteristicas implicaram uma
“tranquilidade material de direito garantida para cada individuo. Isso faz com
que a miséria material e moral sejam desconhecidas até os dias atuais.
Embora haja pessoas vivendo na pobreza, ninguém se sente sé ou
angustiado.”%

A nocao de xenofilia apresentada por Moore se aproxima perfeitamente a
ética do Ubuntu muito discutida nos ultimos anos. Varios autores africanos e
diasporicos tém debatido a complexidade desta ética e a apresentam como um
modelo alternativo para o Ocidente, cada vez mais individualista e consumista.

Um dos principios mais basicos da filosofia africana é o do Ubuntu. Sobre este
conceito o filosofo sul-africano Mogobe Ramose se debrucou de forma impar. Em sua
obra African Philosophy through Ubuntu, Ramose traz um profundo estudo das
origens etimoldgicas da palavra para denotar como a pratica antecede qualquer
conceito.1%®

A ética do Ubuntu nos é apresentado por meio de uma pequena histéria com
duas versodes: diz-se que um pesquisador ocidental quis brincar com algumas criancas
africanas e prop6s que a primeira que chegasse até uma arvore que estava a alguns
metros, ganharia um saco de doces. Em uma versao as criancas ddo as maos e saem

correndo todas juntas para repartir o prémio. Noutra versdo — e a que mais gostamos

194 MOORE, 2007, p. 150.

19 RAMOSE, Mogobe. A filosofia do ubuntu e ubuntu como uma filosofia. In. RAMOSE,
Mogobe. African Philosophy through Ubuntu. Harare: Mond Books, 1999. p. 49-66. Traducao
para uso didatico por Arnaldo Vasconcellos. Disponivel em: <https://filosofia-africana.weebly.com/>.
Acesso em: 7 jun. 2017.
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— as criancgas sairam em disparada e a primeira a chegar ganhou os doces e comecou
a repartir entre os demais. O pesquisador disse que ela ndo deveria fazer isso, pois
era a vencedora e deveria ficar com o prémio todo para ela. Entdo a crianga respondeu
“‘Ubuntu!” “Como assim?” — indagou o pesquisador. “Ubuntu!” — respondeu. “De que
adiantaria eu comer sozinho os doces e os outros ficarem apenas olhando?” a ética
do Ubuntu entéo se refere a compartilhamento, a uma relacéo entre todos que néo é
meritocratica, que ndo valoriza o individuo como acontece no Ocidente, mas sim o
coletivo.

Segundo Ramose, a ética Ubuntu é o “conceito central da organizagéo social
e politica, particularmente entre as populagbes falantes das linguas Banto”, e tem
como base os “principios de partilha e do cuidado mutuo”. Refere-se a um estado de
“ser” e de “tornar-se”, ou seja, indica “uma acgao particular ja realizada, uma acéo ou
estado duradouro de ser e uma possibilidade para outra acao ou estado de ser”.1%

Para Alves:

O sujeito se constitui e se diferencia em sua subjetividade, ao mesmo tempo
em que ela é produzida na multiplicidade e unidade da comunidade, dos
ancestrais e das divindades; o sujeito se constitui e se diferencia a partir de
uma base bio-mitico-social, ou seja, ele é constituido a partir do sentido e
significado das divindades e ancestrais, de seus elementos naturais e de sua
relagdo com o coletivo.®’

Ser um ser “bio-mitico-social” implica em ter um compromisso ético com a
sociedade a partir de pressupostos biolégicos (respeito ao legado dos ancestrais) e
miticos (compromisso com o sagrado).

Entendemos, a partir do filésofo e psicologo sul-africano Dirk Louw, que o
conceito de Ubuntu pode ser interpretado de duas formas: uma religiosa e outra que
ele chama de “sentido comum”. No sentido religioso, ubuntu se relaciona com as
préticas religiosas e iniciacbes como parte do processo de insercdo de pessoas has
comunidades ou grupos étnicos. Enquanto que no “sentido comum ou, se se preferir,
secular, ubuntu significa simplesmente compaixdo, calor humano, compreensao,

respeito, cuidado, partilha, humanitarismo ou, em uma s6 palavra, amor.”'%

196 RAMOSE, Mogobe B. Globalizag&o e ubuntu. In: SANTOS, Boaventura de Sousa; MENESES, Maria
Paula. Epistemologias do sul. Sdo Paulo: Cortez, 2010. Cap. 4. p. 211.

197 ALVES, 2012, p. 158.

198 | OUW, Dirk. Ser por meio dos outros: o ubuntu como cuidado e partilha. IHU On-line: Revista do
Instituto Humanitas Unisinos, S&o Leopoldo, n. 353, p.5-7, 6 dez. 2010. Disponivel em:
<http://bit.ly/2TwlgFm>. Acesso em: 10 jul. 2018.
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Ramose ainda diz que “A nog¢ao de comunidade na filosofia ubuntu provém
da premissa ontologica de que a comunidade é logica e historicamente anterior ao
individuo. Com base nisso, a primazia é atribuida a comunidade, e ndo ao
individuo.”®® Isso ndo significa que o individuo ndo possua identidade pessoal e
autonomia, mas que, por ser anterior, as pessoas precisam se adequar as regras e
costumes da comunidade. Pensando de forma mais dinamica que Louw, Ubuntu, para

o tedlogo congolés Bas’llele Malomalo:

E o elemento central da filosofia africana, que concebe o mundo como uma
teia de relagdes entre o divino (Oludumaré/Nzambi/Deus, Ancestrais/Orixas),
a comunidade (mundo dos seres humanos) e a hatureza (composta de seres
animados e inanimados). Esse pensamento é vivenciado por todos os povos
da Africa negra tradicional e é traduzido em todas as suas linguas.?®

Percebemos aqui que a nocdo de simbiose e complementaridade
apresentadas anteriormente se fazem presentes fortemente. Talvez os africanos do
passado tenham aprendido que mais € melhor, que a nocdo de quantidade é
importante para a perpetuacdo ou mesmo para o bom andar das coisas, do trabalho,
da sociedade e até mesmo do amor e da familia. Essa no¢&do nao parte apenas do ser
humano para si mesmo, mas também para com todo o resto do mundo visivel e

invisivel, bem como o contrario.

Na filosofia africana, Tshiamalenga Ntumba tem interpretado o ubuntu em
termos de Bisoidade. Tal pratica se caracterizaria pela abertura ao diferente,
encara-lo como parte de nés. Nessa direcdo, o mundo da fé, das divindades,
dos orixas, dos ancestrais deve dialogar com o0 mundo dos seres humanos
(natureza/cosmos). Esse conceito vislumbra o encontro ético e politico do
‘:Nésnlzol
Para as tradicbes de matriz africana este compromisso ético se exprime em
todas as facetas da vivéncia numa comunidade tradicional de terreiro. Os rituais sao
todos coletivos onde todas as pessoas sdo envolvidas num sentimento de
comunitarismo intenso e de interdependéncia uns dos outros. Nao existe num terreiro
um rito individual ou uma pratica solitaria. O coletivo esta sempre presente em todos

0s aspectos do terreiro, seja litirgico ou de descontracéo.

199 RAMOSE, Mogobe. A importancia vital do “N6s”. IHU On-line: Revista do Instituto Humanitas
Unisinos, S&o Leopoldo, n. 353, p.5-7, 6 dez. 2010. Disponivel em: <http://bit.ly/2TwlgFm>. Acesso
em: 10 jul. 2018.

200 MALOMALO, Bas'llele. “Eu s6 existo porque nos existimos”: a ética Ubuntu. IHU On-line: Revista
do Instituto Humanitas Unisinos, Sdo Leopoldo, n. 353, p. 19-21, 6 dez. 2010. Disponivel em:
<http://bit.ly/2TwlgFm>. Acesso em: 10 jul. 2018.

201 MALOMALO, 2010, p. 21. Grifo do autor.
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Contudo, seria um erro afirmar, conforme o que expomos, que as sociedades
africanas “coisificam” os seres humanos dando demasiada importancia a comunidade.
Ramose diz que embora a primazia seja atribuida a comunidade, os individuos nao
perdem suas identidades pessoais e sua autonomia e, por conta disso, sao
responsaveis por suas acgoes.

Para Ramose o ubuntu ndo é apenas uma ética, mas também uma
epistemologia e uma ontologia, pois a busca consciente — e talvez até inconsciente —
pela agregacgédo do outro possivelmente esta vinculada ao conceito de Ser-Forga. Este
conceito questiona a ontologia ocidental ao nos apresentar a ontologia africana que
define que tudo possui e, de certa forma, é forca.

O filosofo e economista portugués Adelino Torres ao se debrucar sobre a obra
do missionario franciscano belga Placide Temples, La philosophie bantoue (impressa
pela primeira vez em 1945 e que ainda néo foi traduzida para a lingua portuguesa),
percebeu que a ontologia desses povos esta amplamente firmada na ideia de que o

ser é forca:

A ideia central de Tempels é que a ontologia bantu é essencialmente uma
“teoria das forcas”, nogao dinamica na qual, para o africano, “o ser é for¢a”,
nao apenas no sentido de que ele possui a “for¢a” (porque isso quereria dizer
gue esta é um atributo do ser), mas no sentido de que ele ¢ for¢a na sua
prépria esséncia. Como Tempels escreve, “o ser é forca, a forga é ser (...),
onde nés pensamos o conceito de “ser’, eles servem-se do conceito ‘forca™.
[...] Assim, “forca” ndo é apenas uma realidade, mas também um “valor”.
Portanto o esforgco dos bantu visa aumentar a sua “forga vital”’, considerando
que a “forca” pode reforcar-se ou enfraquecer. Ora isso € contrério, diz
Temples, a concep¢do ocidental. Para o europeu, com efeito, tem-se
natureza humana ou ndo. O homem, adquirindo conhecimentos, exercendo
a sua vontade, etc., ndo se torna mais homem. Inversamente, quando o bantu
diz, por exemplo, “eu torno-me forte”, ou quando, compartilhando a
infelicidade de um amigo, declara: “a tua forga vital reduziu-se, a tua vida esta
a esvair-se”, essas expressoes deverao entender-se literalmente, no sentido
de uma modificag&o essencial da propria natureza humana”.?%

Estes aspectos sdo importantissimos para entendermos 0s propdésitos de
certos rituais das tradicdbes de matriz africana. Visivelmente o rito de bori visa
aumentar a forca dos seres humanos. E muito comum no Batuque do Rio Grande do
Sul os sacerdotes prescreverem para seus iniciados que “reforcem” suas obrigacdes

mediante oferendas cruentas. Estas oferendas visam fortalecer os assentamentos, a

202 TORRES, Adelino. Filosofia africana e desenvolvimento: reflexdes preliminares. Disponivel em:
<https://goo.gl/AKRjRB>. Acesso em: 12 ago. 2017. p. 10. Grifos do autor.
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casa, a comunidade e devem ser executados de tempos em tempos por meio de
rituais imolatorios.

Como ja vimos, as sociedades africanas tém como valor o comunitarismo. No
entanto, a estrutura politica dessas sociedades se organiza, ainda hoje, como uma
monarquia. Isto pode sugerir que estas sociedades ndo sejam democraticas,
principalmente porque a configuracdo dessa monarquia € simbolizada pela propria
organizacdo mitica, tendo Olédumareé como “rei do Orun”, ou seja, Oba-Orun. Abaixo
de Ol6dumaré estédo os orisa que figuram como seus ministros que regem, mantém e
organizam a Criacdo de forma coletiva e interdependente. Da mesma forma €
organizada a estrutura politica dessas sociedades: o rei (pba) € o grande governante
das cidades ou aldeias, tendo como auxiliares seus ministros (0jis€). Embora o rei
tenha muitos poderes, essa estrutura ndo se inscreve como uma monarquia
absolutista como a que ocorria na Idade Moderna europeia. Era um tipo especial de
monarquia. Uma monarquia democratica, pois o povo poderia decidir que o rei fosse
destituido, caso fosse um mau governante, e em algumas sociedades, como no reino
do Gana, por exemplo, ele deveria até mesmo tomar veneno para que pudesse morrer
honradamente.?%3

De certa forma esta estrutura também foi transposta as Américas na diaspora
forcada. O Babalorisa ou a lyalérisa possuem um poder nas comunidades tradicionais
equivalente ao dos reis africanos e talvez até mais, ja que acumula poderes de “rei”,
sumo sacerdote, chefe de familia, lider comunitario, politico, teélogo, filésofo,
psicologo, tudo numa mesma pessoa. Neste contexto, a democracia se inscreve como
uma praxis alienada de seu conceito original grego, ou talvez devamos questionar se
0 sistema sociopolitico que emerge das vivéncias no espaco dos terreiros pode ser
rotulado de democracia.

O professor e diplomata ugandense Edward Wamala procura responder a
esta questdo sob o ponto de vista das estruturas de poder existentes na sociedade
Ganda. Ele apresenta esta sociedade e sua historia de busca por poder por certos
grupos familiares que faziam parte de uma espécie de casta. Embora houvesse uma
figura méxima como lider de toda a aldeia, este ndo poderia interferir em assuntos em

gue outros eram autoridade, mesmo que estes facam parte de clas menores.

203 COQUERY-VIDROVITCH, Catherine (org). A descoberta de Africa. Lisboa: Edi¢des 70, 1981;
GIORDANI, Mério Curtis. Histdria da Africa: anterior aos descobrimentos. Petropolis: Vozes, 1985;
DAVIDSON, Basil. A descoberta do passado de Africa. Lisboa: Sa da Costa, 1981.
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Inerente a ideia da subsidiariedade estava o principio de que unidades mais
altas tinham autoridade legitima, mas somente para promover o bem-estar
das unidades mais baixas, auxiliando-os a perceber seu bem e seu potencial.
Havia nos provérbios recém-citados uma indicacdo de que a interferéncia
vinda de cima em relagdo aos assuntos concernentes as unidades menores
ndo era bem-vinda e que até mesmo o Ssabataka, que tinha autoridade total
sobre a tribo deveria, ndo obstante, reconhecer dominios nos quais outros
detinham autoridade.?%*

Esta visdo € perceptivel nas relacdes entre comunidades tradicionais de
matriz africana, sobretudo no Batuque. Ocorre que é tipico que no Rio Grande do Sul
as comunidades tradicionais possuam origem em comunidades ainda mais antigas e
embora haja lacos de dependéncia e hierarquia entre essas comunidades, os lideres
das casas mais antigas nédo interferem em momento nenhum na vida cotidiana das
comunidades descendentes.

O mesmo acontece nos espacos internos dos terreiros. Nos Candomblés a
comunidade € bem hierarquizada, onde cargos especificos sao distribuidos entre os
membros mais velhos da comunidade. Embora o Babalérisa ou a lyaldrisa seja
efetivamente o ou a lider da comunidade se tornando no que o afrotedlogo Jayro
Pereira de Jesus chamou de autoridade civilizatoria de matriz africana, os cargos
ocupados por iniciados no terreiro sdo autbnomos sendo autoridades naquilo para que
foram designados, ocupando assim uma posicdo de destaque na qual as atribuicoes
néo séo interferidas pelo Babalorisa ou pela lyalorisa, exceto como orientacao.

Para o fil6sofo e tedlogo congolés Bas’llele Malomalo “Ubuntu é o elemento
central da filosofia africana, que concebe o mundo como uma teia de relacdes entre o
divino, a comunidade e a natureza.”?® Percebemos aqui que a nogéo de simbiose e
complementaridade apresentadas anteriormente se fazem presentes fortemente.
Talvez os africanos do passado tenham aprendido que mais € melhor, que a nocéo
de quantidade € importante para a perpetuacdo ou mesmo para o bom andar das
coisas, do trabalho, da sociedade e até mesmo do amor e da familia. Essa no¢do nao
parte apenas do ser humano para si mesmo, mas também para com todo o resto do

mundo visivel e invisivel, bem como o contrario.

Na filosofia africana, Tshiamalenga Ntumba tem interpretado o ubuntu em
termos de Bisoidade. Tal pratica se caracterizaria pela abertura ao diferente,

204 WAMALA, Edward. Government by Consensus: An Analysis of a Traditional Form of Democracy. In:
WIREDU, Kwasi (ed.). A Companion to African Philosophy. Malden, Oxord, Victoria: Blackwell,
2004, p. 435-442. Traducdo para uso didatico por Luan William Strieder. Disponivel em:
<https://ffilosofia-africana.weebly.com>. Acesso em: 8 jun. 2017. p. 3.

205 MALOMALO, 2010, p. 19.
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encara-lo como parte de nds. Nessa dire¢do, o mundo da fé, das divindades,
dos orixas, dos ancestrais deve dialogar com 0 mundo dos seres humanos
(natureza/cosmos). Esse conceito vislumbra o encontro ético e politico do

“Nos”.20
Para as tradi¢cdes de matriz africana este compromisso ético se exprime em
todas as facetas da vivéncia numa comunidade tradicional de terreiro. Os rituais sao
todos coletivos onde todas as pessoas sdo envolvidas num sentimento de
comunitarismo intenso e de interdependéncia uns dos outros. Nao existe num terreiro
um rito individual ou uma prética solitaria, contemplativa ou introspectiva. O coletivo
esta sempre presente em todos os aspectos do terreiro, seja ele litirgico ou de

descontragéo.

3.5 Relacéao entre Filosofia Africana e Afroteologia

A relacéao entre a filosofia e a teologia €, por vezes, intrinseca, por outras,
diversa. Muitos tedlogos de formacdo académica também estudam Filosofia —
inclusive como uma segunda graduacdo — para ampliar e aprimorar seu cabedal
intelectual na busca pela compreenséo da Criacdo. Muitos dos pensadores medievais,
por exemplo, sdo considerados grandes fildsofos que contribuiram enormemente para
a configuracdo do pensamento ocidental, ainda que quase todos sejam primeiramente
tedlogos. Santo Agostinho (Agostinho de Hipona), Santo Anselmo (Anselmo de
Cantuaria) e Sdo Tomas de Aquino sdo os melhores exemplos disso.

A diferenca entre a Filosofia e a Teologia talvez esteja na principal ferramenta
para a reflexdo. Enquanto que a Filosofia se vale quase que exclusivamente da
racionalidade para a apropriacdo do conhecimento sobre a ordem césmica, a Teologia
guestiona essa mesma ordem tendo por base a fé e a revelagao divina. Essa diferenca
pode sugerir que a Teologia e a Filosofia sdo areas do conhecimento que se eliminam
ou se antagonizam, mas muitos tedlogos tém demonstrado como estas disciplinas
podem ser complementares. Um exemplo €, segundo Antdnio Felici, o préprio Tomas

de Aquino:

A problemética das rela¢des entre razdo e fé encontra no autor [Tomas] uma
solugédo. Filosofia e teologia sdo duas ciéncias distintas e, portanto, ndo se
opdem, ndo se hostilizam. O estudo da verdade revelada pertence a teologia
e o estudo racional do Universo € objeto da filosofia. O objeto material das

206 MALOMALO, 2010, p. 21. Grifo do autor.
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duas ciéncias podera ser, as vezes, comum, mas 0 aspecto sob o qual ele é
estudado (objeto formal) é diferente, sendo o estudo do dogma por autoridade
e o da filosofia por demonstracéo cientifica.?%’

Ao afirmar que a metodologia da Teologia é sui generis, Clodovis Boff?%8
diferencia esta area do conhecimento das que se valem, sobretudo, do método
cartesiano, evidentemente que, como também defende Wilhelm Wachholz?®® ao citar
Michel de Certeau, o problema estd em considerar que o método “cientificista
racionalista” € o unico apropriado para a aquisicdo de um conhecimento valido.

Deixando um pouco de lado a questdo do método, nos valemos de duas
categorias importantes na reflexao filosofica e na teolégica: o binbmio razéo/fé — ora
compreendidos como dialégicos ou convergentes, ora como dicotdmicos ou
divergentes — e a mitologia.

A Teologia, desde Santo Agostinho de Hipona e Sdo Tomas de Aquino, tem
se valido de varios elementos prognosticados pela Filosofia. Segundo a filésofa
galcha Susana Salete Raymundo Chinazzo,?!® Agostinho buscou solucionar o
impasse entre fé e razdo apresentando a tese de que a racionalidade se da como
iluminacao divina, ou seja, o0 ser humano raciocina e reflete sobre as coisas do mundo
gracas ao poder de Deus. A davida ndo e ruim para Agostinho, pois leva o ser humano
a conhecer com mais clareza e certeza, e isto se da por graca divina.

Como vimos mais acima, para Felici, Tomas de Aquino entendeu que por
serem ciéncias distintas a Filosofia e a Teologia podem ser compreendidas como
complementares, dialégicas. Somente entre os séculos Xl e XIl € que os filésofos
gregos passaram a ser conhecidos na Europa.?!! As ideias de Aristoteles chegaram
nas universidades que, na época, eram controladas pela Igreja e logo entraram em
conflito com a sua doutrina. Tomas de Aquino passou a estudar profundamente
Aristételes com o fim de desconstrui-lo, mas o que faz, efetivamente, é cristianiza-lo.

De Aristoteles, Tomas formula os seus Cinco Caminhos, ou seja, cinco passos para

207 FELICI, Anténio llario. O educando como protagonista na filosofia da educacéo de Tomas de
Aquino. Mariia, SP, 2007, 146 p. Dissertacdo (Mestrado) — Universidade Estadual Paulista,
Programa de P6s-Graduacdo em Educacao, Marilia, 2007. p. 74.

208 BOFF, 2012. p. 40.

209 WACHHOLZ, Wilhelm. Por uma Teologia como ciéncia e pela ecumene das ciéncias. In: CRUZ,
Eduardo R. da; MORI, Geraldo de (Orgs.). Teologia e ciéncias da religido: a caminho da
maioridade académica no Brasil. Sdo Paulo: Paulinas; Belo Horizonte: Editora PUC Minas, 2011. p.
213.

210 CHINAZZO, Susana Salete Raymundo. Epistemologia das ciéncias sociais. Curitiba:
InterSaberes, 2013. p. 74-75.

211 DUSSEL, 2005. p. 24-32.
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conhecer como Deus atua na Terra. Entretanto, segundo Bert Randall,?*? professor
de Filosofia da Austin Peay University, muitos estudiosos do maior teélogo cristdo do
periodo denominado Baixa Idade Média entenderam que os Cinco Caminhos eram
argumentos para comprovar a existéncia de Deus.

Ao procurar estabelecer a relacdo da Teologia com a Filosofia e demais
ciéncias, Boff apresenta um caminho sélido em seu trabalho Teoria do método
teoldgico:

Discutiremos sobre as mediacdes culturais a que recorre a fé para falar sobre

Deus e tudo o que a Ele se refere. Trata-se, no concreto, de examinar a
relacdo da teologia com as outras ciéncias, incluindo a filosofia.?'3

Neste capitulo de seu trabalho, Boff nos proporciona alguns subsidios para
pensarmos sobre a relacao direta entre a teologia e a filosofia e também com as outras
ciéncias. O autor estabelece esta relagéo tendo a teologia como ciéncia primaz, ou
seja, interpretando essa disciplina como “suprema”, “sem paralelo”, “absoluta”,

[113

‘elevada”, “excelente”. “As outras ciéncias sdo chamadas servas da teologia’ —
sentencia Tomas de Aquino. Mas [...] séo servas no sentido de mediacfes autbnomas
e ndo de escravas, como se estivessem sob a jurisdicdo epistemolégica da
teologia.”?!4
Entendemos que ao usar esses adjetivos, a proposta de Boff € demonstrar
como a teologia pode dialogar com todas as ciéncias, ainda que resguarde sua
autonomia, cuja base primeira € a revelacéao.
Na relagado entre estes trés “lugares de fala”, digamos assim, dos saberes,
Boff alude a papéis especificos de cada uma delas, ainda que efetivamente sejam
dinémicos:
Para dar uma visdo antecipada e sumaria da articulagdo entre teologia,
filosofia e ciéncias, poderiamos dizer: as ciéncias se ocupam com as “causas”
do mundo, a filosofia com sua “esséncia” e a teologia com o seu “sentido”
derradeiro — Deus. Por isso, a teologia pde toda e qualquer forma de saber
humano a servico do fim mais elevado do ser humano, que a tradigéo crista

representa por meio do simbolo do Reino. “Dobramos todo o pensamento a
obediéncia do Cristo” (2Cor 10,5). 2%

212 CETICISMO. Producao e direcéo: J. P. Peach. In: HISTORIA das religi6es. [S.l.]: Europa Filmes,
2003. 3 DVDs, v. 3, cap. 4 (47 min), NTSC, Son. Color. Titulo original: Religions of the world:
skepticism & religious relativism.

213 BOFF, 2012. p. 358.

214 BOFF, 2012, p. 361. Grifo do autor.

215 BOFF, 2012, p. 365-366.
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Compreendemos com este excerto que a fé é o grande motivador das anélises
e interpretacbes do mundo, para Boff. Possuir uma orientacdo de fé nos conduz
peremptoriamente ao objetivo final da teologia: o sagrado, o transcendente. Assim a
teologia se apropria de todas as ciéncias (humanas, naturais, médicas, exatas) para
garantir o entendimento do sentido ultimo de tudo isso:

A teologia que ndo dialoga com as outras ciéncias, incluindo a filosofia, e que
nao se deixa fecundar por elas, € como uma “virgem pura, mas estéril”,
segundo a conhecida expressdo de F. Bacon, retomada mais tarde por K.
Marx. Ou, pior ainda, sera uma teologia onanistica e ndo uma teologia casada
com o real.?'6

Entendemos, entdo, que a teologia ndo pode ser o principio e o fim em si
mesma, mas deve ter um propésito mais abrangente, social. Ao estabelecer a
realidade como ponto de questionamento, dialogando com as demais ciéncias e com
a filosofia, a teologia se torna feértil de sentidos, o que fortalece nossa fé de forma a
intelectualiza-la. Agostinho de Hipona fez isso ao se debrucar sobre Platédo, e Tomas
de Aquino ao estudar Aristoteles.

Como ja vimos anteriormente, no medievo a filosofia brota da teologia, ou seja,
o estudo da filosofia medieval brota diretamente da teologia medieval. Os tedlogos da
época pensavam sua sociedade e a criticavam com base nos seus entendimentos
sobre as escrituras sagradas e o norteamento da Igreja. E certo que isso limitava um
pouco o pensamento no sentido pensado hoje, mas ndo devemos tomar iSso como
algo ruim e sim que € fruto de seu tempo e espaco.

Ao contréario da alusao iluminista sobre a Idade Média ser a “idade das trevas”,
entendemos que o medievo proporcionou uma filosofia teolégica — ou seria teologia
filos6fica? — construindo modos de ser e de viver de acordo com o cristianismo.?!” Nao
temos certeza se Tillich pensava no medievo ao desenvolver sua Teologia da Cultura,
mas certamente sua maxima?'® mais uma vez se comprova aqui.

Entdo podemos concluir que pelo menos em algum periodo da histéria
europeia a filosofia e a teologia eram praticamente a mesma coisa. Essa compreensao
€ importante para nosso trabalho, pois exatamente 0 mesmo ocorre com as tradicdes

de matriz africana. Filosofia e teologia sdo composi¢cées de um Unico saber. Saber

216 BOFF, 2012, p. 367.

21T ALMEIDA, 2015. p. 77.

218 “A religidao, considerada preocupagio suprema, é a substancia que da sentido a cultura, e a cultura,
por sua vez, é a totalidade das formas que expressam as preocupagfes basicas da religido. Em
resumo: religido é a substancia da cultura e a cultura é a forma da religido.” TILLICH, 2009. p. 83.
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este buscado na interpretacdo e compreensdo dos Qgbon Méfa, que veremos no

proximo capitulo.

3.6 Sintese

Este capitulo é meramente introdutorio sobre o tema e nos serve como
primeiro passo para a nossa compreensdo da filosofia africana e de como ela é
reproduzida e perpetuada nas comunidades tradicionais de matriz africana como
valores civilizatorios.

Percebemos que a vida coletiva é o aspecto central do modo de ser africano
e embasa toda a sua filosofia de vida invadindo até mesmo seus rituais religiosos.
Precisamos ainda avancar mais em estudos para efetivamente nos apropriarmos
desses dados.

O que podemos concluir, por enquanto, é que os terreiros tém apresentado
como doutrina em seu sistema interno de organizacao hierarquica todos os valores
aqui apresentados como sendo tipicos do pensamento africano. A reproducao desses
valores como uma espécie de doutrina faz com que os vivenciadores dessas tradi¢coes
ndo se deem conta de que se apropriam da dinamica civilizacional africana em suas
vidas. O racismo a brasileira e o eurocentrismo faz com que todos esses fatores
confluam num estranhamento da filosofia africana como se esta ndo existisse,
contudo, como pudemos observar em nosso estudo, a presenca dos valores
civilizatorios africanos nas comunidades tradicionais garante a instituicdo de um
modus vivendi tipicamente africano.

A filosofia aqui, entédo, se inscreve como promotor de um tipo de humanidade.
Essa filosofia que esculpiu a alma africana, também esculpe a alma de brasileiros e
caribenhos na conformacédo de uma proposta de humanidade que vai de encontro as
propostas atuais fomentadas pelo sistema capitalista e, sobretudo, aquelas
apresentadas por politicos de extrema-direita que avancam na Europa?'® e que estdo

a frente dos trés poderes tanto no Brasil quanto nos Estados Unidos.

219 CARVALHO, Talita de. O crescimento da extrema direita na Europa. 6 out. 2018. Disponivel em:
<https://bit.ly/3306KXf>. Acesso em: 13 ago. 2019.
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A escrita € uma coisa, e o0 saber, outra.

A escrita é a fotografia do saber, mas ndo o saber em si.

O saber € uma luz que existe no homem.

A heranca de tudo aquilo que nossos ancestrais vieram a conhecer
e gue se encontra latente em tudo o que nos transmitiram,

assim como o baoba ja existe em potencial em sua semente.??°

4 OGBON MEFA: CORPUS ORAL EPISTEMICO DA AFROTEOLOGIA (PARTE 1)

4.1 Introducéo

Vimos no capitulo anterior que a relacdo entre a teologia e a filosofia, assim
como as demais ciéncias, deve ser dialdgica. Entendemos que a teologia ndo pode
ser o principio e o fim em si mesma. Dialogando com as demais ciéncias e com a
filosofia, a teologia se torna fértil de sentidos, o que fortalece nossa fé de forma a
intelectualiza-la. Agostinho de Hipona fez isso ao se debrucar sobre Platdo, e Tomas
de Aquino ao estudar Aristoteles.

Mas se neste sentido a Teologia, enquanto area académica, € um grande
guarda-chuva que pode abrigar outras ciéncias, por outro lado, costuma ser
menosprezada por elas.

Ja ouvimos relatos de que professores universitarios de outras areas teriam
apontado, erroneamente salientamos, que a Teologia sequer deveria receber recursos
governamentais uma vez que trata de doutrinas e ndo de conhecimento cientifico. A
despeito disso, o Ministério da Educacado brasileiro e seus institutos de fomento a
pesquisa reconhecem a Teologia como area académica e também algumas
instituicdes formadoras. Da mesma forma a profissdo de tedlogo é reconhecida pelos
orgaos federais como ocupacédo formal no mercado de trabalho brasileiro.

Por outro lado, ha dentro da Teologia a recorrente ideia de que as tradi¢cdes
de matriz africana sdo objeto de pesquisa e ndo sujeitos, que esta tradicdo ndo possui
uma teologia ou ainda que esta é incompleta como deduzem Rehbein??! e Cintra.???
Em nossa dissertacdo de mestrado pudemos contestar essas afirmacoes e legitimar

a teologia dessas tradicdes como Afroteologia.

220 Citag&o de Tierno Bokar em BA, 2010, p. 167.
221 REHBEIN, 1985.
222 CINTRA, Raimundo. Candomblé e umbanda: o desafio brasileiro. Sdo Paulo: Paulinas, 1985.
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Neste capitulo de nosso trabalho aprofundaremos alguns dos Qgbon Méfa, as
Seis Sabedorias, que jA apresentamos brevemente em nossa dissertacédo.??®
Identificamos Ifa, Oriki, Adura, Orin, Owe e Ord como sendo partes deste corpus oral
sagrado que nos serve de “Revelagao” divina. Os Oriki sdo um tipo de louvagdo, uma
série de versos que exaltam as qualidades das divindades, dos ancestrais e também
sdo usados para dignificar pessoas ilustres e importantes para suas comunidades
como reis, portadores de cargos ou titulos e chefes de familia. Adura sao as preces
entoadas em forma de cantigas, porém sem o acompanhamento de instrumentos
musicais. Sdo empregados como invocagdes a presencga imaterial dos orisa. Orin s&o
os canticos sagrados dedicados aos orisa e que lhes servem de evocagéo para a
manifestagdo em seus descendentes miticos. Assim como os adura, também serve
como invocagéao para a forga imaterial das divindades. Neles estao relatadas histérias
sobre as divindades que nos revelam muito de sua natureza. Nestes canticos ha o
acompanhamento de instrumentos musicais tocados por uma orquestra sagrada
liderada pelo sacerdote do tambor, o Alagbe. Cada um destes Qgbon terao seu lugar
de destaque no préoximo capitulo quando tratarmos dos odrisa. Neste trataremos
especificamente de Ifa e Owe, seguindo a exunéutica como método. Por fim, uma

sintese.

4.2 Ifa

Ja vimos anteriormente que as tradigcbes de matriz africana tém na oralidade
um instrumento sagrado e que a memoaria € um valor civilizatério que se manteve na
estrutura filosofica dos terreiros. Assim como as demais manifestagdes religiosas, as
tradicoes de matriz africana também possuem textos narrativos da histéria sagrada,
contudo, estes textos sao orais e ficam guardados na memoaria dos iniciados. Temos
chamado o conjunto destes textos de Ifa. O professor afro-estadunidense Maulana

Karenga chama de Odu Ifa e o define da seguinte maneira:

223 Em nossa dissertacdo utilizamos a expressdo em yoruba Onim9 Méfa como nomenclatura
aglutinadora desses conhecimentos, mas revendo nossos estudos na lingua, percebemos que
poderia haver um equivoco. Em seu livro, base para a escrita correta da lingua yoruba em nossos
trabalhos, o linguista nigeriano Gideon Babalola Idowu utiliza a palavra imo tanto como "sabedoria”
guanto para “"conhecimento". Mas outras fontes apresentam im¢ significando apenas
“conhecimento”, enquanto que ogbo¢n significando sabedoria. Para confirmar isso, consultamos o
prof. Idowa que afirmou que depende muito do contexto em que as palavras sdo empregadas.
Optamos entao pelo uso de Qghon Méfa.
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O Odu Ifa é o texto sagrado da tradi¢éo ética e espiritual de Ifa que tem sua
origem na antiga Yorubalandia, localizada na Nigéria moderna. Ele ocupa
uma posic¢ao Unica entre as religides africanas como a Unica que sobreviveu
ao holocausto e ao colonialismo da escravidao e se desenvolveu em nivel
internacional.??*

Na conjuntura dos estudos antropoldgicos, socioldgicos ou etnograficos sobre
as tradicbes de matriz africana, o termo Ifa é utilizado de diversas formas: ora ele
aparece como um outro nome para a divindade Qrinmila, ora é como se chamam o0s
diversos tipos de jogos oraculares, principalmente o gpelé, do qual falaremos mais
tarde, mas também as distintas versées do mérindinlégun kawri, o popular jogo de
bazios.

Estas trés perspectivas nao se auto anulam, pelo contrario, se
complementam, guardam relagdes entre si. Trataremos, a seguir, 0 Ifa nestas trés

perspectivas.

4.2.1 Ifa como o conjunto de textos orais sagrados

De forma geral o Ifa pode ser entendido como um conjunto de textos orais em
forma de poemas que sao recitados pelos Babalawo, os sacerdotes responsaveis pelo
culto a Orinmila, durante a consulta oracular. O seu propdsito pratico é o de orientar
as pessoas na resolucdo de problemas, como veremos mais adiante. Contudo,
podemos analisar esses poemas em sua forma estrutural com o fim de extrairmos
revelacoes teoldgicas.

O formato de poema é tipico na tradicdo oral, uma vez que a poesia, assim
como a musica, sdo instrumentos mnemaonicos, permitindo que esses textos sejam
apreendidos de forma minuciosa as suas origens, garantindo uma retransmissao
fidedigna num processo que se perpetua por geracoes.

A informacéo é captada pela meméria sensorial,??® fazendo com que o sujeito

memorize ndo apenas as palavras que lhe foram transmitidas, mas toda a conjuntura

224 The Odu Ifa is the sacred text of the spiritual and ethical tradition of Ifa that has its origins in ancient
Yorubaland, which is located in modern Nigeria. It holds a unique position among African religions
as the only one that survived the enslavement holocaust and colonialism and developed on an
international level. (Tradu¢do nossa) KARENGA, Maulana. Odu Ifa. In: ASANTE, Molefi Kete;
MAZAMA, Ama (Ed.). Encyclopedia of african religion. Thousand Oaks: Sage Publications, Inc.,
2009. p. 475.

225 MOURAO JUNIOR, Carlos Alberto; FARIA, Nicole Costa. Memodria. Psicologia: reflexdo e critica,
Porto Alegre, v. 28, n. 4, p.780-788, dez. 2015. Disponivel em: <http://bit.ly/34al3pW>. Acesso em:
29 ago. 2019.
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gue envolveu a situacao da aprendizagem. Amadou Hampaté Ba deixa isso claro em

Amkoullel, o menino fula:

Desde a infancia, éramos treinados a observar, olhar e escutar com tanta
atencéo, que todo acontecimento se inscrevia em nossa memaoria como em
cera virgem. Tudo |4 estava nos menores detalhes: o cenério, as palavras, 0s
personagens e até suas roupas. Quando descrevo o traje do primeiro
comandante de circunscri¢éo francés que vi de perto em minha infancia, por
exemplo, ndo preciso me “lembrar”, eu o vejo em uma espécie de tela de
cinema interior e basta contar o que vejo. Para descrever uma cena, sO
preciso revivé-la. E se uma historia me foi contada por alguém, minha
memodria ndo registrou somente seu contetido, mas toda a cena — a atitude
do narrador, sua roupa, seus gestos, sua mimica e os ruidos do ambiente,
como 0s sons da guitarra que o griot Diéli Maadi tocava enquanto Wangrin
me contava sua vida, e que ainda escuto agora...??%

Este tipo prodigioso de memoria é praticamente, diriamos, inexistente no
Ocidente. Nao somos treinados para agugar nossa memoéria o que resulta em
tornarmo-nos extremamente dependentes do registro escrito para garantir que essas
memodrias ndo se percam, seja em parte ou até totalmente.??’

Mesmo os textos biblicos eram originalmente orais, ou seja, muito antes do
livro sagrado dos cristdos e judeus ser de fato um livro, eram palavras aprendidas
auditivamente, guardadas na memoria e retransmitidas oralmente as geragbes

seguintes, como diz o tedlogo alemao radicado no Peru, Eduardo Arens:

Quando falei da Revelacao, ressaltei que a palavra acontecida (as vivéncias,
fatos, acontecimentos reveladores) precedeu os testemunhos que se deram
dela, que passou a ser palavra testemunhada, quando lhe foi dada forma
verbal e foi comunicada a outros. Em muitos casos, esses testemunhos foram
primeiramente orais e, nessa forma, certamente eram Palavra de Deus. [...]
E os apbstolos anunciaram essa boa nova oralmente antes que se
escrevesse uma s0 linha a respeito. E facil compreender, entdo, que a Biblia
€ um conjunto de testemunhos escritos dessa Palavra de Deus, que foi
primeiramente acontecida e depois testemunhada oralmente.??®

O mesmo diz Ariel e Chana Bloch citados pelo bispo da Igreja Evangélica de

226 Ba, Amadou Hampaté. Amkoullel, o menino fula. Sdo Paulo: Pallas Athena, 2003. p. 13.

227 A esta altura o leitor deve acreditar que a cultura africana despreza completamente a escrita e que
0s povos africanos nunca a desenvolveram, o que é um equivoco. A0 mesmo tempo que oS
sumérios desenvolviam sua escrita cuneiforme na Mesopotamia proximo ao ano 4000 a.C., no
antigo Egito sacerdotes africanos criaram a escrita sagrada: os hieréglifos. A invencédo da escrita se
d& principalmente para registrar entradas e saidas na economia de trocas entre 0s sumérios, mas
para os egipcios essa escrita contava histdrias e ensinamentos teoldgicos e filosoficos. Segundo
Cheikh Anta Diop, varios desses textos foram deslocados para a Grécia, ainda na antiguidade por
meios desonestos ou devido a guerras que ocasionaram na destruicao, por exemplo, da Biblioteca
de Alexandria. Hoje se estuda muito sobre a escrita ashanti de Gana denominada de simbolos
adinkra, espécie de ideogramas constituidos por padrbes, desenhos e signos que compdem
significados filosoficos intrinsecos como o sankofa, que mencionamos na introdu¢éo deste trabalho.

228 ARENS, Eduardo. A Biblia sem mitos: uma introdugao critica. S0 Paulo: Paulus, 2007. p. 291.
Grifo nosso.
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Confissdo Anglicana do Brasil, Dom Humberto Maiztegui em sua tese de doutorado

pelas Faculdades EST que analisou o Céantico dos Canticos:

Uma possivel fonte do poeta podem ter sido cantos populares ou poemas de
amor seculares apresentados em banquetes e festivais e transmitidos
oralmente por, quem sabe, centenas de anos. De fato, grande parte da poesia
na Biblia originou-se na tradi¢éo oral e circulou na boca do povo muito antes
de ser escrita.??®

O préprio Dom Humberto afirma que:

A identificacdo, nos textos, dos elementos originarios da cultura oral passa
pela identificacdo de pequenas unidades (small units), que permitiam
primeiramente sua reproduc¢éo oral e a descricdo de a¢des correspondentes
a pratica da transmisséo oral (spoken actions) como os momentos litlrgicos,
festas, reunides, etc.?%°

Contudo, pelo menos por enquanto, o /fa ndo se predispde a se tornar um
texto escrito no sentido atribuido aos textos sagrados de hoje. Como vimos no capitulo
anterior, a oralidade e a memoéria sao valores civilizatorios africanos; € inerente as
estruturas religiosas das tradicbes de matriz africana ser imbuido de forga
sobrenatural, logo, a transmissao oral a partir da memoria dos sacerdotes é primaz
nesta conjuntura.

Certamente que hoje existem muitos livros contendo essas narrativas, nao
apenas de pesquisadores europeus que as coletaram no continente africano, mas
também dos préprios africanos, alguns dos quais apresentaremos aqui. Entrementes,
estas produgdes escritas ndo possuem status de livro sagrado.

No tocante as narrativas, assim como outros textos sagrados, o /fa conta a
histéria da Criagéo, desde a criagao das divindades (teogonia) passando pela criagao
do mundo (cosmogonia) e dos seres humanos (antropogonia), além das histérias do
cotidiano dos povos (ética e moral). Essas narrativas nos subsidiam na compreensao
de uma série de elementos das praticas civilizatérias de matriz africana tais como ritos,
por exemplo. Mas também explicam as origens de tudo.

De forma geral, se assume que Ifa € composto por dezesseis Odu. Cada Odu
representa um capitulo da narrativa sagrada que se subdividem em dezesseis itan (as

vezes também chamados de Omodu, filhos de Odu ou Odu menores) que, por sua

229 BLOCH, Ariel & Chana apud GONCALVES, Humberto Eugenio Maiztegui. Amor plural: unidade e
diversidade nas tradigbes do Cantico dos Canticos. 2005. 312 f. Tese (Doutorado) - Curso de
Teologia, Programa de Pds-graduacdo em Teologia, Faculdades EST, S&o Leopoldo, 2005.
Disponivel em: <http://bit.ly/2narfgR>. Acesso em: 30 set. 2019. p. 42.

230 GONGALVES, 2005, p. 45.
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vez, subdividem-se em dezesseis ese (versos), totalizando mais de quatro mil versos.
Cada verso conta uma histéria que serve para explicar a realidade, a sociedade, a
ritualistica, a teologia e a filosofia desses povos. Para o antropologo estadunidense
William Bascom “os versos incorporam mitos?®! recontando as atividades das
divindades e justificando detalhes do ritual e sdo frequentemente citados para resolver
um ponto controverso da teologia ou ritual.”>3?

Cada Odu possui um nome que o singulariza. Essa singularidade é descrita

pelo escritor carioca José Beniste da seguinte forma:

Cada ODU tem uma personalidade definida, impondo tendéncias e
determinando o ORISA que respondera no jogo para se pronunciar sobre
suas mensagens. Conhecer a natureza dos ODU e dos ORISA é fundamental
para uma andlise correta das mensagens.?3

Embora haja certa divergéncia na ordem dos Odu, a maioria dos autores os
apresentam com a seguinte nomenclatura, nesta sequéncia: Eji Ogbé, Qyeku Méji,
Iwori Méji, Odi Méji, Irostin Méji, Owdnrin Méji, Obara Méji, Okanran Méji, Ogunda
Méji, Osa Méji, Ika Méji, Oturapon Méji, Otuwa Méji, Ireté Méji, Osé Méji e Oftin Méji.

A origem destes nomes esta descrita num itan coletado por Prandi. Nele, é
contado a histéria de como a divindade da sabedoria e da histéria Oranmila, se
aborrece com um de seus filhos que se negou a demonstrar respeito por ele. Por
causa deste disparate, Orinmila se afasta do mundo permitindo que o caos se instale.
Desesperados, os seres humanos suplicam o retorno de Qranmila a Terra, mas este

€ irredutivel. Entretanto, deixa para seus filhos dezesseis caro¢os de dendé para que

231 Sempre tivemos problemas em aceitar o uso do termo “lendas”, frequente em livros de antropologos
e folcloristas tais como Pierre Verger, pois ndo € isso o0 que as narrativas sobre os orisa de fato sao.
O uso do termo “mito” nos pareceu mais apropriado, até nos depararmos com uma frase de um dos
maiores mitélogos do mundo, Joseph Campbell: “mito € como chamamos a religido do outro.” Isto
nos deixou muito insatisfeitos apesar de obras de autores importantes como José Beniste. De forma
geral o termo “mito” é utilizado para definir as narrativas de religibes mortas. Podemos observar isso
guando efetivamente ninguém aponta a narrativa biblica como mitologia, mas sim historia. Inclusive
€ chave para o cristianismo que a narrativa biblica seja histérica, ainda que muitos teélogos cristaos
afirmem como mitolégica grande parte do livro de Génesis. A palavra em yoruba “itan” significa
literalmente “histéria” e € empregado tanto no sentido de histéria factual, quanto as narrativas
sagradas. Logo compreendemos que os itan sobre os orisa eram “Histérias Sagradas”, um dos
elementos cruciais para entendermos a Afroteologia. Ao eliminarmos termos como “lendas” e “mitos”
e propormos o uso de “histérias sagradas”, alocamos essas narrativas no seu devido lugar de
sacralidade de uma tradi¢@o espiritual viva e prospera.

232 The verses embody myths recounting the activities of the deities and justifying details of ritual and
they are often cited to settle a disputed point of theology or ritual. (Tradugdo nossa) BASCOM,
William. Ifadivination: communication between gods and men in West Africa. Bloomington: Indiana
University Press, 1969. p. 11-12.

233 BENISTE, José. Jogo de blzios: um encontro com o desconhecido. 5. ed. Rio de Janeiro: Bertrand
Brasil, 2008a. p. 101.
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através deles, possam consultid-lo quando tiverem problemas a resolver. Os nomes
de seus filhos séo os nomes dos Odu.2** Em outra narrativa coletada por Prandi entre
os praticantes de Candomblé de origem fon (Jeje), os nomes dos Odu correspondem
aos nomes das esposas de Qrinmila, que teria acolhido em sua casa um sacerdote
que passava por grandes dificuldades. Qrdanmila explicou ao sacerdote que suas
esposas possuiam dezesseis filhos cada uma, e que cada filho tinha mais dezesseis
filhos. Oranmila contou a histéria de cada um deles ao sacerdote que, com esse
conhecimento, pode retornar a sua terra e resolver todos 0s seus problemas e os de
guem o procurava.?3®

A despeito disso, ndo ha uma homogeneidade nos textos. Pudemos verificar
que os textos narrados por Bascom — tendo como principal fonte o Babalawo Salako
—, 0s narrados pelo socidlogo nigeriano radicado no Brasil Sikiru Salami (também
conhecido como Baba King), pelo escritor nigeriano Cromwell Osamaro |bie, pelo
sacerdote yoruba e professor Afolabi A. Epega, pelo professor nigeriano Wandé
Abimbdla, para citar apenas estes, nao possuem qualquer semelhanca. Entrementes,
nao podemos concluir que existam textos falsos enquanto outros sdo verdadeiros,
mas sim que cada subgrupo étnico dentre os yoruba, cada cidade, aldeia ou bairro
onde esse povo se estrutura politica, econbmica e socialmente, possuem as suas
préprias narrativas. Estes textos se relacionam intimamente com o povo especifico do
qual se originam.?3® Mas isso ndo significa que ndo possua um valor que possa ser
interpretado de forma mais abrangente. Vamos propor como exemplo a primeira parte
do Odu Eji Ogbé (também escrito Ejiogbé) publicados por trés autores diferentes:

a) William Bascom:?¥’

Uma cabeca de sorte usa uma coroa de cauris;

Um pescoco de sorte usa contas de jaspe;

Costelas sortudas usam um trono,

Foi quem jogou para “meu corpo esta relaxado” que era mulher de orisa.
Orisa a iniciou.

Ela disse, “Orisa, se eu uso o seu trono eu sou infiel a vocé.”

Orisa.

O primeiro nascido da montanha ndo é desgracado aos olhos de seu
iniciador.

234 PRANDI, 2001, p. 442-444.

235 PRANDI, 2001, p. 445-446.

236 Como acontece com a Biblia, livros que tratam do povo judeu que mais tarde foram expandidos para
0s demais povos.

23T BASCOM, William. Sixteen cowris: yoruba divination from Africa to the New World. Bloomington:
Indiana University Press, 1980. Traducao para uso didatico (tradutor ndo identificado). p. 61.
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Eji Ogbé é bem assim.

b) Afolabi A. Epega:?3®

As maos pertencem ao corpo,

0S pés pertencem ao corpo,

Otaratara consultou o oraculo de Ifa para Eleremoju, a mée de Agbonniregun.
Foi pedido para ela sacrificar duas galinhas, duas pombas, e trinta e dois mil
buzios, a serem usadas para satisfazer o If4 de sua crianca.

Disseram que sua vida seria préspera.

Ela obedeceu e fez o sacrificio.

c) Sikiru Salami:?*

Owenrenwenren lori eku

Owenrenwenren ni ije ori eku

Owenrenwenren ni ije ori eja

Owenrenwenren ni ije omi lobo igbin

Foi ele que adivinhou para Aje, filha de Olokun

Foi o mesmo que adivinhou para Okun, filho de Onirada

Foi ele que adivinhou para Ide, filho de Onikanpa

Foi ele que adivinhou também para Esu Yalayala, filho de Onirapa no dia em
gue eles vinham do orun para o aye.

Todos eles foram aconselhados a fazer ebo com ¢ja para evitar a morte.
o conselho — Recomendacao de ebo para evitar a morte.

Dos quatro, somente trés fizeram o ebo com ogja:

Aje fez ebo com seu gja

Okun fez ebo com seu ogja

Ide também fez ebo com seu gja.

Esu Yalayala recusou-se a fazer ebo com seu oja

Os trés poemas sdo bem diferentes embora tenham o mesmo nome: Odu Eji
Ogbe. O fato é que ndo podemos dizer que este ou aquele texto esta correto e os
demais errados, mas que séo textos que correspondem as suas origens individuais.
No caso do texto sagrado dos cristaos, espera-se que ao procurarmos o versiculo 37
do capitulo cinco do livro de Marcos em diferentes biblias, encontraremos 0 mesmo
texto ainda que com pouquissimas diferengas, mas mantendo o sentido e a estrutura
frasal original. Nao é o que acontece com o /fa, como vimos, no entanto, isto nao altera
a possibilidade de interpretarmos individualmente cada um deles. No caso, a parte
apresentada por Bascom se refere ao processo iniciatico aos 0orisa, indicando que
este processo garante uma relacdo de proximidade com as divindades e que estas

Ihe abencoardo por causa disto. A parte apresentada por Epega também fala de

238 EPEGA, Afolabi A.; NEIMARK, Philip John. The sacred Ifa oracle. San Francisco: Harper Collins,
1995. Traduc&o para uso didatico por Qsunléke. p. 2.

239 SALAMI, Sikirt. Poemas de Ifa e valores de conduta social entre os yoruba da Nigéria (Africa
do Oeste). 1999. 375 f. Tese (Doutorado) - Curso de Sociologia, Faculdade de Filosofia, Letras e
Ciéncias Humanas, Universidade de S&o Paulo, S&o Paulo, 1999. p. 251.
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béncéaos que podem ser alcangadas (no caso a prosperidade) devido ao cumprimento
de ritos (Oro) e oferendas (Ebog), sejam elas cruentas ou incruentas. O terceiro
também se refere a ritos de oferta, mas para se evitar a morte.?4°

Podemos dizer, entdo, que as trés histérias publicadas pelos autores se
referem a importancia de se realizar oferendas para se atingir certos objetivos na vida.
Perceba que o objetivo ndo é factual, momentaneo ou idiossincratico, mas sim algo
para toda a vida. Se lembrarmos que um dos valores civilizatérios das tradicbes de
matriz africana € a coletividade ou comunitarismo, entenderemos que ter uma vida
longa e préspera favorece ndo apenas o individuo, mas toda a comunidade, pois o

gue acontece com um, influencia a todos.

4.2.2 Ifa como oraculo sagrado

A palavra Odu possui muitos significados expressos de formas diferentes por
distintos autores. E mais comum traduzi-lo por “caminho” ou “destino”. O termo
“destino” € o que nos parece ser mais problematico, pois pode gerar muita confuséo
em sua interpretacgao.

A ideia de “destino” imputa uma crenga na imutabilidade do futuro, nos leva a
pensar que tudo esta predestinado e que, portanto, ndo adiantaria tomar qualquer
medida na vida, pois todas conduziriam a um fim preciso e impossivel de fugir.
Contudo, este nao € o entendimento a respeito do Odu, pois o “destino” das pessoas
pode ser mudado se o sujeito seguir as premissas que entendemos ser importantes
para conquistas pessoais e a busca pela vida plena. Entendemos, pela nossa
experiéncia de vida nesta tradicdo, que trés fatores sdo essenciais para a
conformagao de uma vida plena: ori rere, iwapéle e ebo, que podem ser traduzidos
como “boa cabega”, “bom carater” e “oferenda”. Explanaremos sobre eles mais a
frente.

Retornando a ideia de Odu como “destino”, esta palavra s6 faz sentido se a
entendermos como fim, ou seja, o objetivo final, ainda que provisério, na predicéo
oracular. Entdo para se encontrar o nosso “destino” se faz necessario a consulta ao

Ifa por meio de um jogo que acessa os poemas de forma randémica. A consulta é

240 A historia continua em outras partes revelando o que aconteceu com Esu Yalayala: como se recusou
a fazer as oferendas acabou morto antes de completar sua missao.
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semelhante ao que alguns cristdos fazem ao abrir a biblia em pagina aleatéria e
escolher as cegas um versiculo entendendo que essa casualidade é na realidade o
“‘dedo de Deus” agindo e |he garantindo uma resposta fortuita aos problemas pelos
quais estdo passando. O acesso aleatorio aos poemas de /fa tem 0 mesmo propdsito:
apresentar respostas que trardo resolugdes aos problemas que enfrentamos em
nosso cotidiano.

Por isso, o outro termo empregado para Odu, “caminho”, nos parece ser mais
sincero na interpretagao, ja que os Odu nao definem realmente um destino para as
pessoas, mas sim um caminho a ser trilhado para alcancar um fim satisfatorio.
Seguindo mais ou menos neste sentido temos a percepgao do professor Jayro Pereira
de Jesus. Para o afrotedlogo, Odu se estabelece como um “projeto mitico-social”, ou
seja, um projeto atribuido a cada um de ndés por Olodumaré (Deus) como um
compromisso social. Isso significa que somos vocacionados por Olédumare para
realizarmos algo; que nossa existéncia tem um proposito ou missao. E este algo tem
a ver com um beneficio comunitario-social. Assim, a consulta a Ifa também serve para
descobrirmos qual € o propésito para nossa vida e para nossa comunidade. O
Babalawo nigeriano Omo-Qba Ayekonildgbon Olérunwa diz que “Desde o inicio dos
tempos, Ifa foi a divindade que orienta as pessoas sobre o que fazer e o0 que nao fazer”

e sentencia:

Em tempos antigos, quando uma mulher dava a luz a um bebé, nosso povo
consultava Ifa para saber a missdo dessa crianga na Terra. Noés chamamos
essa consulta de Akoséjayé?*!. E por esse ritual que se podera saber os pros
e contras no futuro da crianca, que servirdo como principios orientadores para
o referido bebé. Se uma mulher gravida se aproxima do nono més, nossas
maes?*?, que se especializaram na funcao de parteira, vao terminar o parto e
chamar um Sacerdote de Ifa para conhecer a missao do bebé — o que o fara
ter ou ndo sucesso. Durante esse periodo, o espirito do bebé sera analisado;
0 que ele ou ela almejara sera conhecido. O Sacerdote perguntara a Ifa sobre
as coisas que podem impedir o sucesso da crianc¢a, informado isso aos pais
dela, aconselhando-os a terem cuidado com essas coisas, que deverao ser
fielmente observadas.?*

A base da interpretacao é a de que o Ifa nao revela o futuro, ndo se trata de

241 Ritual realizado no sétimo dia (para meninas) ou no nono dia (para meninos) ap6s o nascimento de
uma crianca, no qual o Babaldwo consulta If4 para saber quais serdo as determinagdes, proibicdes
e atividades que melhor se adéquam a crianga. (Nota do tradutor)

242 Mae, no sentido empregado no texto, sdo as mulheres de papel importante na sociedade yorubana.
(Nota do tradutor)

243 |SHOLA, Olajiire. Esqueca o Cristianismo e o Isla: somente IfA pode combater a corrupgdo na
Nigéria. The Sun Nigeria. Tradugcdo para uso didatico por Méario Filho. Disponivel em:
<http://bit.ly/2km5sSh>. Acesso em: 6 set. 2019. p. 2.
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previsdo de um futuro. Ao menos n&o no sentido compreendido pelo senso comum. A
ideia de “destino” também ajuda a formular no senso comum a compreensao de que
a consulta a Ifa é um vislumbre daquilo que esta por acontecer. Mas os oraculos nao
falam do futuro propriamente, mas sim do passado.

A palavra yoruba “itan” significa “histéria”. Historia sempre tera o sentido de
acontecimentos do passado. Nunca de coisas que estdo por acontecer. Ja vimos no
capitulo anterior?** que o futuro n&o é de interesse dos africanos. A sua preocupacao
€ com o passado e o presente, pois o futuro acontecera em decorréncia de escolhas
que fazemos no aqui e agora. A consulta aos oraculos é para garantir que essas
escolhas sejam auspiciosas.

O socidlogo e filésofo polonés Zygmunt Bauman nos ensina que a cultura
pode ser analisada como “estrutura”.?*®* Segundo o autor, a cultura enquanto estrutura
se coloca como base para a ordenacdo de uma perspectiva ontolégica e
epistemoldgica. Organiza a sociedade e prognostica a realidade do povo que vivencia
aquela cultura. Nestas condigbes o ser humano € um sujeito objetivado pela cultura.
Isto se encaixa perfeitamente se analisarmos que a consulta oracular em Africa se
relaciona com a estruturacdo de um modelo de previsdo que permite que essas
sociedades nao se desestabilizem mediante as idiossincrasias de sua populagao.
Assim, o oraculo € muito mais do que um simples jogo de perguntas e respostas. Ele
€ um mecanismo de estruturacdo e organizacdo da sociedade africana. Uma
sociedade bem organizada e estruturada garante uma boa previsao, pois “os estados
futuros de uma totalidade estruturada sao previsiveis, quanto mais estruturado
(ordenado) for um campo, menos informagao sera exigida para que se produza um
prognéstico razoavelmente confiavel.”24¢

Com isso, compreendemos que Ifa, enquanto oraculo divinatério, organiza a
sociedade ao descobrir qual o “projeto mitico-social” da pessoa garantindo o seu
sucesso; também atua na resolugdo de problemas, assim como na prevencao de
infortunios; autoconhecimento; descoberta dos orisa que regem nossa vida e para 0s
guais devemos ser iniciados; casamentos, nascimento de filhos, vida familiar;

absolutamente para tudo Ifa tem a resposta.

244 pagina 77.

245 BAUMAN, Zygmunt. Ensaios sobre o conceito de cultura. Trad. Carlos Alberto Medeiros. Rio de
Janeiro: Zahar, 2012.

246 BAUMAN, 2012, p. 157-158.
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Por intermédio de Ifa, os oOrisa transmitem suas mensagens ao ser humano
sobre o que deve ser feito (oferenda) e como deve ser feito. Tudo isso por
meio do odu e seus versos, cujo sistema é muito complexo em razao da visao
geral que opera dentro do If4. Ele é necesséario para a compreenséo de seu
relacionamento com a religido yoruba na qual esta enraizado o conceito do
povo yoruba, sobre este mundo, sua origem; é o poder com que Ifa controla
0s rumos e o objetivo da vida e do destino do homem que encontra a
harmonia e o equilibrio quando Oranmila direciona seu caminho para as
situacBes positivas em iré. 24

Ifa, como oraculo divinatério, pode ser consultado de varias formas, mas
trataremos aqui apenas de trés: gpele, mérindinlogun kawri e méjo kawri.

O opele é a mais antiga das trés formas de consulta citadas neste trabalho e
consiste na consulta aos Odu por meio de certos instrumentos: 0 0sun, tipo de bastédo
metalico representativo do poder dos sacerdotes; o irgke, uma sineta feita de marfim
e utilizada pelos Babalawo para invocar o poder de If4; o gpéele propriamente dito é
um fio de menos de um metro, continuo, onde estédo presas oito metades de sementes
ou favas que possuem um lado convexo e outro concavo. Ele € manejado pelo
Babalawo que o jogara sob uma esteira ou uma bandeja de palha. De acordo com a
posicdo em que as favas cairem, o Odu sera revelado e posteriormente interpretado

pelo sacerdote.?*®

i: . R,ﬂ

Figura 4 Opélé Ifa (foto: http:/bit.ly/2kCsiFb)

247 PORTUGAL FILHO, Fernandes. If4, o senhor do destino: Qlérun Ayanmé. S&o Paulo: Madras,
2010. p. 16.
248 BENISTE, 2008a, p. 65.
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Para saber a que Odu o gpéle se refere € usado o gpgn, uma tdbua redonda
ou quadrada com um compartimento no centro onde se espalha um pé amarelado
chamado iyerosun. Ali se fazem as marcas que indicardo qual o Odu que responde
na consulta. Se cair a parte convexa da fava do gpéle € uma linha, se a céncava é

duas.?#?

—>  Opon
Marcas

lyérosun

Figura 5 Opon Ifa (foto: http://bit.ly/2kCsiFb)

De acordo com o jornalista e oluwo carioca, Fernandes Portugal Filho,?* as
marcas ou formas de caidas de cada Odu séo as que seguem:
a) Eji Ogbé

b) Oyeki Méji

249 BENISTE, 20084, p. 65.
250 PORTUGAL FILHO, 2010, p. 19-23.
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c) iwor Méji

d) Odi Méji

e) Irostn Méji

f)  Owdnrin Méji
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g) Obara Méji

I I I I
I I I I
I I I I
I I
h) Okanran Méji
I I
I I I I
I I I I
I I I I
i) Oglnda Méji
I I
I I
I I
I | I I
) OsaMéiji
I | I I
I I
I I
I I
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k) ika Méji

) Otarapon Méji

m) Otiwa Mé&ji

n) Ireté Méji
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0) Ose Méji

p) Ofin Méji

Essas marcas sdo feitas com os dedos no po de iyerosun que esta no
tabuleiro de Ifa. Cada caida representa um grupo de marcas a serem feitas, pois ora
as favas caem com a parte concava virada para cima, ora para baixo, de forma
aleatoria. Se joga duas vezes e quando a segunda caida € igual a primeira esta
referindo a um dos dezesseis Odu principais, os Oju Odu. Mas quando a segunda
caida é diferente da primeira, se refere a um dos duzentos e quarenta Odu

secundarios, os Omo Odu. O exemplo abaixo foi coletado em José Beniste:?5!

Otluwa Ose
\ /

Osetiwa

251 BENISTE, 2008a, p. 69.
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A leitura é feita sempre da direita para a esquerda, assim, seguindo o
exemplo, na primeira caida surge o Odi Osé e na segunda o Odl Otuwa, assim temos
como resultado o Odu Oséetuwa.

Somando todos os Oju Odu com os Omo Odu, temos 0s duzentos e cinquenta

e seis Odu possiveis. O etndlogo francés Pierre Verger, sobre eles, sentencia:

Todo individuo nasceu ligado a um desses duzentos e cinquenta e seis odu.
No momento do nascimento de uma crianga, 0s pais pedem ao babalab para
indicar a que odu a crianca esta ligada. O odu da a conhecer a identidade
profunda de cada pessoa, serve-lhe de guia na vida, revela-lhe o orixa
particular, ao qual ela deve eventualmente ser dedicada, além do da familia,
e da-lhe outras indicacbes que a ajudardo a comportar-se com seguranca e
sucesso na vida.?®?

O sacerdote responsavel pelo culto, como ja foi dito anteriormente, é o
Babalawo, palavra que significa literalmente “pai do segredo” (baba = pai, awo =
segredo), mas de acordo com Beniste, na cidade histérica de Qyé essa classe de
sacerdotes possui uma organizacdo muito bem hierarquizada, tendo no topo o Araba,
logo abaixo o Oluwo, depois Ojugbona, Akéda, Aséda, Erinmi, Aransan, Balésin, Otin
Awo, Osi Awo, Ekejo Awo, Alara, Ajerd, Qwarangin, Obaléyd e Agbongbon.253

N&o é qualquer pessoa que pode se tornar um sacerdote de Ifa. Como vimos
na citacdo de Verger algumas linhas acima, quando do nascimento de uma crianca,
esta é levada a um Babalawo que jogara para saber qual € o seu projeto mitico-social.
Se aresposta for que deve ser um Babalawo, a crianca sera direcionada a este estudo
gue pode comecar aos seus cinco anos de idade.>* Serdo cumpridos uma série de
rituais em sua longa iniciagcdo, mas o processo continuo é de estudo e memorizacao
de todos os elementos do culto, o que pode durar até dez anos antes de o iniciado
poder praticar o jogo de forma mais independente. Ressaltamos aqui 0 compromisso
ético desses sacerdotes que além de ndo poder mentir nunca, como ja vimos no
capitulo anterior, também “é obrigado a ndo abusar do seu dever, ndo usando a sua
posicdo para enriquecer e nao recusando servicos a uma pessoa que seja pobre e

sem recursos.”%°

252 VERGER, Pierre. Orixas: deuses iorubas na Africa e Novo Mundo. 5. ed. Salvador: Corrupio, 1997.
p. 126.

253 BENISTE, 2008a, p. 70.

254 BENISTE, 2008a, p. 72.

255 BENISTE, 2008a, p. 73.
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Outra forma de consultar Ifa é através do mérindinlogan kawri, um jogo que
usa, como diz o proprio nome, dezesseis (mérindinlogin) bazios (kawri). E uma
versdo simplificada do jogo por Odu, contudo, quem responde & consulta é Esu.

O seu uso ocorre principalmente na diaspora. Segundo Bascom:

Dezesseis cawris (érindinlogin, owd mérindinlogin) € uma forma de
divinacdo empregada pelos Yorub& da Nigéria e por seus descendentes no
Novo Mundo. E mais simples que a divinacdo Ifa e menos apreciada na
Nigéria, mas, nas Américas, mais importante que Ifa porque mais conhecida
e mais frequentemente empregada. Tal fato pode decorrer de sua relativa
simplicidade; da popularidade de Sangd, Yemoja, Osun e outros deuses
Yoruba com os quais os dezesseis cawris sdo associados; e do fato de que
podem ser praticadas tanto por homens quanto mulheres, as quais em
namero, excedem os homens nesses cultos, enquanto apenas homens
podem praticar Ifa.2%¢

Este € um dado importante, pois o fato de que somente homens podem
praticar Ifa acaba por complicar o desenvolvimento desse culto no Brasil. Aqui 0s
africanos que foram trazidos para serem escravizados fundaram grandes nichos
culturais e religiosos cujo espaco central de reunides eram as comunidades
tradicionais de terreiro. Na Bahia estes nichos formaram o Candomblé, assim como
no Rio Grande do Sul formaram o Batuque, no Maranhdo o Tambor de Mina, em
Pernambuco o Xangbd e o Xamba e no Rio de Janeiro as macumbas que
posteriormente se tornariam os Candomblés de Angola. Esses espacos eram
frequentados principalmente por mulheres, muitas das quais ganharam altos postos
sacerdotais, como lyalorisa. No caso do Candomblé baiano foi ainda mais radical. A
fundacdo das comunidades tradicionais se deu apenas por mulheres. Os terreiros da
Casa Branca do Engenho Velho, Gantois e o Opd Afonja foram fundados por
mulheres, o0 que levou alguns pesquisadores a deduzirem que isso seria a prova de
gue em algum momento do passado as sociedades africanas eram matriarcais. Nao
acreditamos nessa romantica hipGtese, pois nossos estudos demonstram que as
sociedades africanas séo patriarcais ha milénios, contudo, ndo sao machistas. O
poder das mulheres nessas sociedades é equanime ao dos homens de forma geral,

mas estes ganham primazia, como narra o seguinte itan®’:

Logo que o mundo foi criado, todos os orixas vieram para a Terra e
comecaram a tomar decisdes e dividir encargos entre eles, em concilidbulos
nos quais somente os homens podiam participar.

Oxum nao se conformava com essa situacao.

256 BASCOM, 1980, p. 3.
257 PRANDI, 2001, p. 345.
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Ressentida pela excluséo, ela vingou-se dos orixas masculinos.

Condenou todas as mulheres a esterilidade, de sorte que qualquer iniciativa
masculina no sentido da fertilidade era fadada ao fracasso.

Por isso, os homens foram consultar Olodumare.

Estavam muito alarmados e nédo sabiam o que fazer sem filhos para criar nem
herdeiros para quem deixar suas posses, sem novos bracos para criar novas
riquezas e fazer as guerras e sem descendentes para ndo deixar morrer suas
memorias.

Olodumare soube, entdo, que Oxum fora excluida das reunides.

Ele aconselhou os orixas a convida-la, e as outras mulheres, pois sem Oxum
e seu poder sobre a fecundidade nada poderia ir adiante.

Os orixas seguiram os sabios conselhos de Olodumare e assim suas
iniciativas voltaram a ter sucesso.

As mulheres tornaram a gerar filhos e a vida na Terra prosperou.

No itan acima fica claro a importancia do poder gerador das mulheres para as
sociedades africanas, sobretudo a yoruba, mas também é evidente a primazia dos
homens em certos assuntos. No Odu Qsa Méji**® ha um verso de exaltacdo a esse

poder indicando como sua importancia esta vinculada a esse atributo de sua natureza

bioldgica:
E kinle o, e kunle f'obinrin o Ajoelhemo-nos diante da mulher
E obinrin I'6 bi wa, k'awa t6 d'enia A mulher nos p6s no mundo, ndés somos seres
humanos
Ogbon ayé t'obinrin ni, e kanlé f'obinrin o A mulher € a inteligéncia da Terra
E obinrin I'6 bi wa o, k'awa t6 d'enia A mulher nos p6s no mundo, ndés somos seres
humanos

N&do estamos afirmando com isso que a importancia das mulheres nas
sociedades africanas se resume ao fato de serem geradoras, mas que esse atributo
€ crucial para entendermos o papel da mulher em meio ao valor civilizatério da
complementaridade com o homem na organizacao social africana. Assim, tanto o itan
guanto o ese mencionados atestam que essas sociedades promovem o respeito e a
equidade entre homens e mulheres, mas ndo anulam certas praticas como as que
envolvem casamentos, primazias de herdeiros e na hereditariedade de cargos e

funcdes politicas.?>®

258 BENISTE, José. Qrun-Aiyé: o encontro de dois mundos: o sistema de relacionamento nag6-yoruba
entre o céu e aterra. 6. ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2008b. p. 61.

259 Embora tenha havido rainhas como no caso das candaces do reino de Kush, das mulheres faraés
Hatshepsut, Nefertari, Nefertiti e Cledpatra e da mais que celebrada rainha de Angola, Nzinga
Mbandi, o poder politico € mais proeminente nas maos dos homens, assim como a primazia nas
linhagens familiares, o que questiona as teorias de uma suposta matriarcalidade ou mesmo
matrilinearidade africana. A uterocentricidade apontada por Moore como um valor civilizatério
africano, em quase nada tem a ver com matriarcalidade ou matrilinearidade. Neste itan a
participagdo das mulheres nas decisdes é autorizada porque elas possuem um poder proprio e que
€ o equilibrio entre os poderes (masculino e feminino) que gera o “sucesso” e a “prosperidade”
esperada por todos. No ese este mesmo poder é exaltado. Entrementes, a patriarcalidade e a
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De volta ao Brasil, entendemos que as contingéncias do cotidiano
escravocrata e do pés-abolicéo foi o que proporcionou as mulheres a se tornarem as
protagonistas na histéria da formacdo dos Candomblés baianos, o que nao diminui
sua importancia histérica e politica.

Ja é bem sabido que foi o mercado brasileiro em busca de mao de obra
humana que possibilitou aos europeus a apreensdo e venda de africanos nas
Américas para serem escravizados. Esse mercado trouxe ao Brasil cerca de seis
milhnBes de africanos originarios dos atuais Nigéria, Benin, Angola, Congo e
Mocambique. Esses povos trouxeram suas crencgas, tradicdes, cosmosensacoes,
cultura, religiosidade e as formas de contactar o mundo transcendente, onde vivem 0s

orisa. No caso especifico da Bahia, segundo Verger:

Vérias mulheres enérgicas e voluntariosas, originarias de Kéto, antigas
escravas libertas, pertencentes a Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte
da Igreja da Barroquinha, teriam tomada a iniciativa de criar um terreiro de
candomblé chamado lya Omi Ase Aira Intilé, numa casa situada na Ladeira
do Berquo, hoje Rua Visconde de Itaparica, proxima a Igreja da
Barroquinha.?®

Uma delas, lya Naso, teria viajado a cidade de Ketu acompanhada de sua
filha Obatosi e apds um periodo de sete anos, retornaram com alguns africanos, entre
eles Bamgbosé Obitiko, que ajudaria na recriacédo das praticas africanas no Brasil.

Segundo Beniste, foi Bamgbosé Obitiko quem criou o sistema utilizado no jogo
de buzios nos Candomblés baianos adaptando os Odu maiores e menores em
caminhos em numero de setenta. “Isto permitiu uma leitura mais simples e objetiva.”?!
Este sistema, a despeito de sua origem yoruba, logo foi adotado pelos Candomblés
de origem Jeje e os de Angola, criando uma “equivaléncia de valores das divindades
cultuadas pelos diferentes grupos para uma aproximacao necessaria entre as varias
mesas de jogo."?52

Ao contrario do Opélé que sé permite que homens possam maneja-lo, o
mérindinlégun kawri acabou sendo o sistema oracular mais utilizado pelos

Candomblés, ja que estes eram geridos apenas por mulheres.?®® A explicacédo esta

patrilinearidade s&o evidentes em toda a Africa tradicional, com raras exce¢des. Mas, tornamos a
dizer, ndo devemos confundir patriarcalidade com machismo.

260 VERGER, 1997, 28.

261 BENISTE, 2008a, p. 92.

262 BENISTE, 2008a, p. 92-93.

263 Somente a partir de meados do século XX que alguns Candomblés comecaram a ser geridos por
homens.
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em um itan que narra como Qsun, a divindade da feminilidade, do ouro e da beleza,
ganhou o poder da divinacdo de Qrinmila enganando-o0. Em outra verséo ela teria
ganho de Osaéala. Este teria aprendido com Qrinmila a divinacdo e se vendo numa
situacéo humilhante teria pedido ajuda a Qsun que s6 concordou em ajudéa-lo caso lhe
ensinasse a divinar também. Nao tendo escolha concordou e assim as mulheres
ganharam o poder da divinagédo?®“.

Os Odu, nesta adaptacédo, passaram a ser vinculados aos orisa, mudando sua
ordem e alguns nomes. O buzio é um tipo de concha de varios tamanhos. Ela é
ovalada contendo levemente uma ponta em uma de suas extremidades. Sua carapaca
€ lisa e arredondada e a parte de baixo possui uma fenda natural com a aparéncia de
uma boca com labios e dentes. Foi muito utilizada como moeda de troca tanto na
China como dentre varios povos africanos. Para o jogo, sua carapaca € ralada em
uma pedra para tirar a parte arredondada, assim ela passa a ter uma base para cair
tanto para um lado quanto do outro. Beniste insiste que o lado da fenda natural € a
que “fala”, ou seja, é a considerada como aberta, e a ralada é a fechada, mas ja
ouvimos relatos de que nem sempre foi assim. No jogo do mérindinlogun apenas as
gue cairem abertas é que sdo contadas. Cada buzio aberto é contado para se obter o

Odu ao qual corresponde, resultando o que segue, de acordo com Beniste?6:

a) Okanran — corresponde a um unico buzio aberto, quem fala é Esu;

b) Eji Oko — corresponde a dois buzios abertos, falam Osalufon, 1béji e Abik;

c) Eta Ogundéa — corresponde a trés buzios abertos, falam Ogin e Yemoja;

d) Irdsun — corresponde a quatro buzios abertos, falam Yansan, Eegun, Yemoja e
Osgosi;

e) Osé — corresponde a cinco buzios abertos, falam Omolu, Qsun e lya-mi Osoronga;

f) Obara — corresponde a seis blzios abertos, falam Sang6, Qsdosi e Orf;

g) Odi — corresponde a sete buzios abertos, falam Qsun e Esu;

h) Eji Onilé — corresponde a oito blzios abertos, falam Osaala e Sango;

i) Os& — corresponde a nove buzios abertos, falam Yemoja, Yansan e Orf;

j) Oftin — corresponde a dez blzios abertos, fala Osaala;

k) Owonrin — corresponde a onze buzios abertos, falam Esu e Yansan;

) Ejila Sebora — corresponde a doze blzios abertos, fala Sango; Otiwa Méji

264 PRANDI, 2001, 337-339.
265 BENISTE, 200843, p. 108-145.
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m) Eji Ologbon — corresponde a treze blzios abertos, falam Nana, Obaliwayé e
Eegun;

n) Ika — corresponde a quatorze buzios abertos, falam Osumare, Qsanyin e Ibéji;

0) Ogbégunda — corresponde a quinze buzios abertos, falam Oba, lyewa, Yemoja e
Ogun;

>;

p) Alaafia — corresponde a todos os dezesseis blzios abertos, fala Qranmila.

Os orisa falam durante um jogo, posicionando-se como porta-vozes das
mensagens transmitidas pelos odu, podendo ai revelar-se como guardides
da pessoa, Eléda. A caracteristica de cada oOrisa deve ser levada em
consideracgédo por ocasido das caidas, sendo que em muitos casos, sao eles
proprios os personagens das histérias reveladas pelos odu. Como ilustragédo
podemos considerar algumas posi¢des de oOrisa e 0 que representam no jogo:
Omolu — doencgas, morte; Ogun—luta emprego; Qsddsi — viagens; Osaala —
tranquilidade, sofrimento; Qsun — amor, choro.26

Como vimos anteriormente, em Africa é o Babalawo quem define, ja no
nascimento, se a crianca se tornara também um Babalawo. No Brasil o procedimento
é um pouco diferente. Na Africa o Babalawo é um sacerdote dedicado a divindade
Oranmila e do Ifa4, embora ele possa ter conhecimentos sobre os demais orisa. Entre
os yorubd, os demais oOrisa possuem cada um o seu préprio sacerdote ou sacerdotisa,
como veremos no proximo capitulo, mas no Brasil a conjuntura escravocrata nao
permitiu essa diversidade criando um novo sistema sacerdotal em que o culto de todos
0s orisa é aglutinado num tipo de “super culto” em que um unico sacerdote ou
sacerdotisa é responsavel por todas as divindades — o Babalorisa e a lyalorisa.

O Babaldrisa e a lyalorisa acumulam o papel de sacerdote ou sacerdotisa de
todos os cultos, além de ter funcdes especificas como sacrificador, cozinheiro e
oraculista. Quando a comunidade tradicional de terreiro possui um grande nimero de
vivenciadores essas funcdes podem ser distribuidas em forma de cargos, sempre
vitalicios, com dois auxiliares (Otun e Osi) para cada cargo. Mas via de regra a funcéo
de oraculista se mantém nas maos dos Babalérisa e das lyalorisa.

O Candomblé possui uma hierarquia muito rigorosa com varios titulos
iniciaticos, honorificos e cargos (oye), como vimos no primeiro capitulo, mas segundo
informacg@es colhidas com sacerdotes do Candomblé, apds concluir sua maioridade
iniciatica adquirindo o titulo de egbonmi (irmédo mais velho), é feito uma consulta ao

meérindinldgun para saber se a pessoa tem “caminho” para estar a frente de uma

266 BENISTE, 2008b, p. 113-114.
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comunidade tradicional.?®” Caso se confirme, essa pessoa tera que se esforgar para
construir a sua “rogca”, como muitas vezes sao chamados os terreiros de Candomblé.
Apds, Ihe sera entregue uma cuia contendo ali os buzios para o jogo.

Ao contrario do que acontece na Africa, ndo ha um estudo ou dedicagio a
aprendizagem do sistema de jogo. De forma geral a pessoa, apds receber seus
bazios, deve procurar aprender sozinha. As vezes o seu iniciador ou iniciadora lhe
ensina ou entrega uma cartilha contendo as narrativas de cada Odu,?%® mas isto néo
se configura aos moldes africanos, que dura anos. Na maioria dos casos 0 jogo se
torna um tanto intuitivo, o que corrobora a no¢do do senso comum de que o oraculista
€ um tipo de médium ou clarividente, afastando completamente a intelec¢éo prépria
dos Babalawo africanos.?%

No Rio Grande do Sul a chegada dos africanos e afrodescendentes se deu a
partir da construcdo do forte Jesus-Maria-José, em 1737, na hoje cidade de Rio
Grande, evento considerado pelos historiadores como o marco fundador do estado
enquanto parte da colbnia portuguesa. Este estado nunca recebeu navios negreiros
direto de Africa. Os negros aqui chegados eram escravizados do Nordeste. Em 1780,
devido a uma forte seca no Ceara, José Pinto Martins transferiu toda a estrutura de
sua chargueada incluindo sua escravaria, para o Rio Grande do Sul. Esta é
considerada a data que marca a presenca hegra no estado, mas € certo que ja viviam

aqui desde a construcéo do forte.270 271 272

267 Nossos informantes nos fazem uma critica aos tempos modernos sobre como esse processo esta
mais fluido, muitas vezes deixando de lado a verificagdo se o postulante tem “caminho” para a
lideranca ou ndo, criando-se um tipo de regra em que quase todo mundo que chega ao nivel de
égbonmi vai se tornar Babalorisa ou lyalorisa.

Reginaldo Prandi conta em detalhes como o Babalawo Agenor Miranda Rocha registrou numa

cartilha todos os Odu do mérindinlégin. Essa cartilha foi copiada e recopiada, passada e repassada

as geragOes seguintes até que em 1998 se tornou, finalmente, um livro, com uma segunda edi¢ao
no ano seguinte. ROCHA, Agenor Miranda. Caminhos de odu: os odus do jogo de bizios, com
seus caminhos, ebds, mitos e significados, conforme ensinamentos escritos por Agenor Miranda

Rocha em 1928 e por ele mesmo revistos em 1998. 2. ed. Rio de Janeiro: Pallas, 1999.

269 Nossos informantes também reclamam da premissa instituida nesta conjuntura, pois se nega ao
lyawo, cargo mais baixo, que se aprenda qualquer coisa sobre o mérindinlégin, mas espera-se que
0 egbgnmi ja saiba. O segredo entre os niveis iniciaticos faz sentido no contexto do sagrado, como
nos aponta Eliade, mas a controvérsia dos fatos também ajuda a criar um sentimento de que 0 jogo
€ mais metafisico que racional.

270 ASSUMPCAO, Jorge Euzébio. Epoca das charqueadas (1780-1888). In: CARELI, Sandra da Silva;
KNIERIM, Luiz Claudio (org.). Releituras da histéria do Rio Grande do Sul. Fundacéo Instituto
Galcho de Tradicao e Folclore. Porto Alegre: CORAG, 2011. p. 139-158.

271 KUHN, Fabio. Breve histéria do Rio Grande do Sul. 4. ed. Porto Alegre: Leitura XXI, 2011.

272 MAESTRI FILHO, Mario. Deus é grande, o mato é maior!: historia, trabalho e resisténcia dos
trabalhadores escravizados no Rio Grande do Sul. Passo Fundo: UPF Ed., 2002.

26

o]
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J&4 mencionamos em outro trabalho?”® a questdo da presenca negra no
estado, principalmente nas trés cidades mais importantes: Rio Grande, Pelotas e
Porto Alegre. A maioria dos antropélogos que pesquisaram o Batuque consideram que
a origem dessa tradicdo esta vinculada as charqueadas pelotenses. No entanto,
levantamos a questéo de que, embora houvesse em Pelotas uma contingéncia maior
de negros que a de brancos (mais de 60 porcento), a quantidade de negros em Porto
Alegre, em termos numéricos, € muito maior que a pelotense. Além disso, em
consonancia com o que aconteceu em Sao Luis do Maranhao e em Salvador na Bahia,
Porto Alegre oferece mais elementos para a construgédo e preservagao do Batuque
enquanto estrutura, tais como: a) sua economia se embasava no comércio — como as
cidades citadas, a capital se construiu como polo comercial no Brasil Meridional,
estabelecendo relacbes com os paises do Prata, além do resto do pais; b)
cosmopolitismo regional — o comércio alavancou a cidade como centro das relacdes
comerciais da provincia, o que servia para convergir produtores, comerciantes,
militares e politicos; c¢) presenca massiva de mao de obra negra escravizada — que
atuava ndo em trabalhos sazonais como no campo e nas charqueadas, mas
principalmente em trabalhos domésticos e formais como vendedores em feiras,
calafeteiros, sapateiros, pedreiros, cozinheiras, quituteiras, lavadeiras, passadeiras,
amas, etc.

Todavia, ndo ha registros das primeiras casas de Batuque. Apenas
referéncias a certo “candombe de Mae Rita”, 2’4 até hoje nunca investigado a fundo.
Ela teria sido a fundadora da Irmandade de Nossa Senhora do Rosério, forma comum
de resisténcia a escraviddo em zona urbana de forma nao violenta?’® 276 durante o
Brasil Colénia e Império. Mas o que importa para nosso trabalho € que essas
comunidades ndo apenas estruturaram o Batugue, mas garantiram a continuidade dos
valores civilizatorios negro africanos em nosso estado, incluindo as praticas
oraculares.

No Batuque o sistema oracular ndo tem relagcdo nenhuma com a consulta aos
Odu, tipicas na religido tradicional e no Candomblé. Por motivos que ndo entendemos,

nunca houve um estudo académico especificamente sobre este elemento da tradicéo

273 SILVEIRA, 2014,

274 CORREA, 2006. p. 48.

2’5 MAESTRI FILHO, 2002.

276 MATTOSO, Katia M. de Queirés. Ser escravo no Brasil. 3. ed. Sdo Paulo: Brasiliense, 1990.
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afro-gaucha, de modo que as informacdes descritas nas proximas linhas séo as que
adquirimos com nossa vivéncia como insider, pela tradicao oral.

Historicamente a estruturacdo do Batuque ganha contornos diferenciados
com relacdo ao Candomblé. A origem no trafico negreiro € a mesma, o0 agrupamento
em confrarias ou irmandades religiosas guarda fortes semelhancas, mas a despeito
do j& citado primeiro registro do candombe de Mae Rita, a histéria das origens do
Batuque se reporta a fundacéo majoritariamente por homens e ndo mulheres.

As tradicdes de matriz africana possuem diferencas ndo apenas na estrutura
dos locais onde se construiram, mas também nuances internas chamadas de lados
ou nac¢des. No caso do Candomblé ha as nacdes Kétu, Jeje, ljesa e Ngola. No Batuque
também héa essas distingdes por nacdes: Qyd, Jéje, ljésa, Kabinda e o amalgama Jéjé-
liesa. Contudo, ao contrario do Candomblé que foi fundado por mulheres, cada um
desses lados foi fundado por homens. A Gnica excecédo é o Qyd que foi fundado,
segundo a tradicao oral, por uma princesa nigeriana conhecida como Emilia Qya Laja.
A nacao Jéje teria sido trazida ao Rio Grande do Sul pelo principe Osuanlele OKkisi
Erupe, possivelmente de origem hueda, sul do atual Benin. No Brasil adotou 0 nome
de Joaquim Custodio de Almeida e suas histérias o tornaram uma figura lendaria no
estado, o que garantiu que seus descendentes vivos ainda hoje sejam tratados por
principes e princesas. O principe Custddio seria descendente de um Vodun chamado
Sakpata, correspondente ao orisa Sanpgonna. Quem trouxe a nacao ljesa para Porto
Alegre foi um ex-escravizado conhecido apenas como Kujoba de Sangé, ancestral do
gual somos descendentes sob o0 ponto de vista da tradicdo; a nacdo Kabinda foi
fundada por Valdemar de Kamuk4; e a nacéo Jéje-ljesa teria sido fundada por Paulino
de Osaala Efén, mesclando as duas nacdes.

O fato de a grande maioria dos fundadores do Batuque serem homens nos
abre a hipotese de que estes poderiam ter sido Babalawo. Alguns elementos séo
importantes em nossa hipotese: além do fato de serem homens, o titulo empregado
no Rio Grande do Sul para o sacerdote era “babalau”, nitida corruptela de Babalawo.
Os termos Babalorisa e lyalérisa sdo mais modernos, nos parece que foram
introduzidos no Batuque apds a “nacionalizacdo” do Candomblé pelas midias de
massa durante as comemoracdes do centenario da abolicdo, em 1988.

Outro fato € que o conjunto de elementos que compde o oraculo divinatério
era chamado de “Ofa”, o que nos parece ser uma corruptela de Ifa. Dentre esses

elementos temos a guia imperial, que ja falamos, a sineta que serve para a invocacao
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dos orisa (exatamente como o irgké do If4 africano) e oito buzios, por isso
denominamos o jogo de méjo kawri. O jogo pode ser feito sobre um pano branco ou
sobre uma peneira de palha (como o jogo de ¢péle). O uso de oito blzios ao invés de
dezesseis?’’ pode ser uma referéncia as oito metades das favas utilizadas no gpelé.
O diferencial € o colar de contas que possui fungdo dupla: ao ser usado pendente no
pescoco nas festas religiosas simboliza o status iniciatico indicando que este ja é
egbonmi, ou como no linguajar batuqueiro, € “pronto com axés”, alcangou sua
maioridade iniciatica, podendo ser Babaldrisa/lyalérisa ou ndo; a outra fungéo € a de
auxiliar na interpretacéo das caidas no jogo de buzios.

Ao contrario do mérindinlégin do Candomblé que é um jogo vinculado a Esu,
0 méjo é um jogo que pertence exclusivamente a Qrinmila. Como veremos mais
adiante, de acordo com a tradi¢&o oral, o culto a Ordnmila no Rio Grande do Sul foi
aglutinado ao de Osaala, mas manteve sua principal caracteristica que é a de ser o
dono do Ifa e somente quem possui seus assentamentos € que pode receber o “axé
de buzios”, o que outorga a pessoa a ser um “olhador”, oraculista, dai o seu principal
simbolo ser os “olhos”. Os iniciados a essa divindade usam fios de contas na cor
branco e preto ou amarelo e preto. As cores branco e preto talvez tenham relagdo com
a cor mais comum dos olhos das pessoas: uma esclera branca com a iris preta. Por
outro lado, a cor dos fios de contas do culto a Oranmila na Africa sdo intercalados
entre verde e um vermelho argila, mas no Batuque o verde e o vermelho intercalados
pertencem a Ogln, entdo ao culto de Qrunmila foi adotado as cores ja citadas.

Entrementes, o sistema oracular no jogo do Batuque ndo busca conhecer os
Odu. De fato, esta é uma palavra que sequer era conhecida no Rio Grande do Sul até
a sua popularizacéo pela internet e principalmente pelas redes sociais como o extinto
Orkut e o Facebook. Tampouco seus textos sdo conhecidos. Este € o principal
argumento dos que defendem que o jogo de buzios do Batugue ndo possui qualquer
relacdo com o Ifa africano.

Para a consulta, o oraculista precisa conhecer os itan dos orisa ou Odl Orisa,
as narrativas que contam as peripécias dessas divindades, buscando interpretar

essas histérias e adequa-las a vida do consulente.

277 Também existe o jogo com dezesseis blzios no Batugue, mas em nada tem a ver com o sistema
utilizado pelo Candomblé. Basicamente é a mesma estrutura de jogo com oito, s6 que com o dobro
de buzios.
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A consulta se da da seguinte forma: a “imperial” € armada em forma de circulo
sob uma toalha branca ou dentro de uma peneira de palha, no chdo ou sobre uma
mesa; esta guia é feita com muitos fios de contas coloridas nas cores dos orisa
(geralmente doze, quatorze ou dezesseis fios dependendo do orisa do oraculista)
formando “gomos” ou nichos; na intersecgéo entre as cores de cada orisa existe uma
grande conta chamada “firma” que & da cor do orisa do oraculista; as vezes sao
colocados apetrechos e simbolos em miniatura dos oOrisa sobre seus respectivos
gomos tais como chaves, espadas, conchas, pedrinhas com formatos simbdlicos, etc.;
no centro jogam-se 0s blzios cujas caidas abertas sdo interpretadas. Ao contrario do
mérindinlégun, no méjo o lado entendido como aberto do buzio é o da carapaca que
foi retirada ao ralar numa pedra. Entende-se que ao cair nessa posicao o buzio fica
em seu estado natural, ja que o molusco que vivia nele fazia com que essa parte
ficasse voltada para cima. Somente os buzios abertos sao “lidos”, mas também sao
analisados sua posicao (o quéo perto ou distante de um nicho representativo de orisa)
e em que direcdo ele aponta. Quando as perguntas sdo muito objetivas (cuja resposta
basta um “sim” ou “ndo”), também se interpreta dessa forma somando a quantidade
de buzios: se a maioria cair aberto € um “sim” e se todos cairem abertos € um “grande
sim”. Quando isso acontece se diz que o buzio “alafiou”, clara alusdo ao Odu Alaafia
do mérindinlégun, indicando grandes feitos, apenas coisas boas. Mas se a maioria
dos buzios cairem fechados, entdo € um “ndo”; se todos cairem fechados é um
“‘grande nao”, indicando caminhos fechados, impossibilidades ou que n&o se pode
fazer mais nada. Caso os buzios caiam metade abertos, € um “talvez”, indicando
indefinicAo ou que existem ainda elementos que podem ocorrer para mudar a
situacao, a pergunta entdo deve ser mudada para se avaliar novas respostas.

Na figura abaixo, de criacdo prépria, podemos observar todos os elementos
descritos de acordo com a tradicdo que vivenciamos, ou seja, a hacao ljesa do

Batugue do Rio Grande do Sul.
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Guia Imperial
Bazio fechado

BuUzio aberto

) Peneir
Firma eneira

Figura 6 Ifa segundo a nacao ljesa no Batuque
(criacao propria)

Observe que a guia imperial aplica o principio civilizatério africano da
circularidade iniciando no orisa Esu (gomo totalmente vermelho na posicdo bem
abaixo na peneira) e dando uma volta completa no sentido anti-horéario, que é o
mesmo em que é dangado na “roda de Batuque” durante as festas publicas. Cada um
dos gomos coloridos representa um orisa: Esu-Bara, Ogan, Qya-Yansan, Sango, Ode
e Otin, Osanyin, Sanponna, Oba, Ibéji, Osun DOko, Osun Iponda, Yemoja, Osaala e
Oranmila. Falaremos mais sobre cada orisa em outro capitulo, por ora denotamos
apenas que o orisa Est é mais conhecido no Rio Grande do Sul como Bara; Qya
também é conhecida como Yansan; QOde e Otin sdo inseparaveis, por isso ficam juntos
no mesmo gomo, de acordo com a nacao ljesa; Doko e Iponda sao especificidades
de Osun que sdo representadas individualmente na Imperial devido a suas
caracteristicas muito peculiares, Doko € uma senhora idosa e sabia, dona da
maternidade e da familia, € responsavel pelo cuidado com as criancas do nascer a
idade de sete anos, por isso 0 gomo que a representa fica ao lado dos Ibéji, os orisa
criancas gémeas; Iponda é uma Osun jovem e guerreira, mas também coquete e
faceira, dona da beleza, da riqueza, do amor e da fertilidade.

Destacamos aqui que, na Imperial, existe um gomo representando Qrinmila

(preto e branco) diferenciando-o de Osaala (branco leitoso) indicando que, embora o
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culto a estes orisa tenham sido aglutinados, seus papéis sdo muito diferenciados tanto
no culto, quanto no jogo.

A tradicdo oral nos legou a memoria, e o antrop6logo gaucho Norton
Figueiredo Corréa registrou numa das mais importantes obras sobre o Batuque do Rio
Grande do Sul,?”® que o lider de uma comunidade era chamado simplesmente de “pai
de santo” ou “mée de santo”, mas quando se queria falar de forma mais solene, usava-
se a expressao “babalau”, corruptela de Babalawo. No caso feminino era usado o
termo “babaléa” numa tentativa de transformacéo de género da expressao.

Estes termos vigoraram até o final da década de 1980 e inicio da década de
1990, quando houve uma intensa propaganda do Candomblé e das lyalérisa baianas
nas midias de massa, como mateérias de reportagem ou documentarios nos programas
televisivos Fantastico (1973-) e Globo Reporter (1973-); nas adaptacdes de livros de
Jorge Amado como na minissérie da Rede Globo Tenda dos Milagres (1985), ou Mae-
de-Santo (1990), produzida pela extinta Rede Manchete tendo como protagonista a
atriz Zezé Motta no papel titulo; nas producdes independentes como o premiado
documentario Atlantico negro: na rota dos Orixas (1998) de Renato Barbieri; na
popularizacdo da internet e das redes sociais que acabaram por aproximar
vivenciadores de outras tradicdes de matriz africana do Brasil e do mundo. Todo esse
bombardeamento de informacé&o influenciou sobremaneira o Batugue, que passou a
adotar, entre uma série de outras coisas, os termos Babaldrisa e lyalorisa.

No Batuque, ao contrario do Candomblé, ndo ha uma complexa hierarquia,
fazendo com que se centralize no Babaldrisa e na lyalorisa todos os poderes e
conhecimentos concernentes aos cargos e titulos tdo largamente empregados na
tradicdo baiana. Assim, o Babalérisa e a lyalorisa sdo os sacerdotes responsaveis
pelo culto de todos os orisa, além de iniciadores, cozinheiros, sacrificadores e
oraculistas.?’® Muitas vezes esses sacerdotes sdo chamados de “olhadores”, pois “o
ato de jogar os buzios também é chamado de ‘olhar’.”?®° - Pai, preciso que o senhor
olhe os buzios pra mim — diria um filho de santo ao seu Baba.

Para o iniciado se tornar um “olhador” é semelhante ao processo instituido no

Candomblé. O nedfito conclui sua maioridade iniciatica ao cumprir um rito chamado

278 CORREA, 2006, p. 79.

2719 O curioso é que ao contrario do que acontece no Candomblé onde ha apenas um Babaldrisa ou
lyalorisa, no Batuque ha quase sempre dois, geralmente um casal casado, independentemente de
guestdes de orientacdo sexual ou de género.

280 CORREA, 2006, p. 99.
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comumente de entrega de axés. Neste rito, sio imolados galos para Est e Ogun sobre
as facas rituais (pbe), assim consagrando-as ao mesmo tempo que autoriza o
postulante a se tornar um sacerdote imolador. Em seguida, um casal de pombos e
uma galinha preta sao imolados sobre os implementos que compde o If4. A galinha é
preta por representar o conhecimento secreto, o oculto e o caminho para a sabedoria;
0s pombos voam alto, por isso representam a expansao da mente e do poder de
enxergar “mais longe”, acima das pessoas comuns.

A galinha imolada ritualmente para QOranmila serd4 temperada e assada,
depois regada com mel e somente os homens que ja possuem If4 € que podem comé-
la, certamente outra reminiscéncia das praticas africanas do Ifa, onde somente
homens podem participar e mesmo que quem tenha recebido esses “axés” seja
mulher, ndo podera compartilhar desse alimento.

Com isso o iniciado passa a ser reconhecido como pronto com axeés, o que €
equivalente ao egbonmi do Candomblé. Assim podera ter a autonomia para ser um
“olhador” e também abrir seu préprio terreiro se isto estiver no seu “caminho”, algo

que ja foi consultado e visto la nos primérdios de sua iniciagdo.?8!

O axé-de-buzios é dado a quem j& tem aprontamento completo e prepara-se
para ser chefe. E muito raro, nas casas mais ortodoxas, alguém receber os
blzios antes de cerca de 10, 12 anos de religido, no minimo. Este axé esta
relacionado com o Oxala Oromil&ia?®? (ou Oromilau), o mais velho de todos,
cego, associado a Santa Luzia.?®®* Oromildia é quem da a “visdo”, de ver
aspectos da situagcdo que s6 o blzio revela.?8*

281 Curiosamente a critica que € feita pelos vivenciadores do Candomblé é a mesma no Batuque:
pessoas que nao tem caminho para a lideranga abrindo casas como se fosse uma regra o “pronto
com axés” ter casa aberta, muitas vezes movidos por egos e status. Temos observado um
crescimento no nimero de casas abertas por pessoas que intentam sobreviver do culto, gerando
(ou inserindo se pensarmos nas igrejas eletrénicas) uma espécie de comércio da fé. Com isso, os
vivenciadores mais ortodoxos ou conservadores denunciam as “fabricas de pais e maes de santo”
gue haveriam hoje em dia. O fato indiscutivel é que o Rio Grande do Sul é o estado que possui 0s
mais altos indices de pessoas que se autodeclararam vivenciadoras das tradicées de matriz africana
do Brasil, segundo dados de 2010 do IBGE, e 0s mapeamentos realizados em Porto Alegre e Regido
Metropolitana por instituicdes federais indicaram o crescimento do nimero de comunidades terreiro,
corroborando as criticas feitas. E preciso dizer que o perfil que mais cresce no sentido exposto aqui
€ 0 de homens brancos com ensino fundamental ou médio.

282 Corruptela de Qranmila.

283 No sincretismo, Qranmila é associado a Santa Luzia (Santa Licia de Siracusa), pois de acordo com
a tradicao popular sobre esta santa, ela seria cega, mas tinha a visdo espiritual, por isso em sua
iconografia aparece com dois olhos num pires. Este sincretismo também demonstra que ndo ha uma
preocupac¢do muito grande com a disparidade de género entre essas duas figuras, algo que também
€ observado na Santeria, em Cuba, onde Sango é sincretizado com Santa Barbara (devido suas
vestes vermelho e branca, simbolo de Sangé) e Osaala com Nossa Senhora de Las Mercés (que
possui imaculadas vestes brancas).

284 CORREA, 2006. p. 99.
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Assim como acontece no sistema baiano, também no Batuque do Rio Grande
do Sul ndo h4 um estudo ou dedicacéo a aprendizagem dos meandros que compde 0
jogo. H& mesmo um ruido de que o rito deveria ndo apenas consagrar o iniciado, mas
também lhe facultar o conhecimento de forma méagica. Como acontece no Candomblé,
as vezes o seu iniciador ou iniciadora Ihe ensina o0s primeiros passos, mas sera a sua
pratica que Ihe trara a habilidade no jogo. Isto costuma deixar os iniciados inseguros,
fazendo-os procurar outro conhecimento oracular que substitua, ao menos para sua
clientela, a orientagédo que os buzios poderiam dar. Dai o uso recorrente da consulta
ao tar6 ou as cartas ciganas.?®® Mas a consulta aos orisa s6 pode ser feita mediante
0 uso do If4, pois este é seu oraculo sagrado, seu jogo divinatério. Para que o Ifa
revele ao consulente o que procura, o oraculista deve ter pleno conhecimento sobre
os Itan Orisa, as historias sagradas dos orisa. Através desse conhecimento, o
oraculista farda uma interpretacdo da historia para que se revele ali uma resposta
adequada para o problema que o consulente trouxe. Assim como acontece no
candomblé, o jogo se torna em parte intuitivo, pois o oraculista escolhe intuitivamente
uma das histérias sagradas que pode se encaixar no problema e assim ajudar a
resolvé-lo.

O elemento comum as trés formas de consulta é a aleatoriedade das caidas,
seja das favas do gpéle ou dos buzios do mérindinlogun e do méjo. No entanto esta
aleatoriedade néo é entendida pelos vivenciadores como mera casualidade, mas sim
como as proprias divindades manipulando sobrenaturalmente esses elementos para
fornecer as respostas. Por isso este € um jogo divinatorio e ndo adivinhatorio.

Pudemos evidenciar nesta parte do trabalho que Ifa se apresenta como um
instrumento de revelacdo mistica, por meio das historias sagradas, que serve de
orientacdo para a vida das pessoas. A vida em si € complexa e o futuro é incerto,
buscar neste jogo divinatério uma “conversa” com as divindades e orientacao para as
nossas acdes garante um estado de autocontrole e relaxamento das tensdes

emocionais e do estresse que o dia a dia nos proporciona.

285 As cartas ciganas sdo a versao simplificada do taré. Enquanto este Ultimo possui 72 cartas divididas
em dois arcanos, as cartas ciganas possuem apenas 36, sem divisdo. Este baralho também é
chamado de Lenormand, pois teria sido esta cigana quem o simplificou.
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4.2 .3 IfA como divindade

Varios povos da antiguidade possuiam a crenca num deus ou deusa da
Historia. Os povos ndrdicos cultuavam a deusa Saga, filha de Odin e Frigga, de onde
provavelmente deriva a palavra que nomeia 0s longos poemas épicos que misturam
poesia e histéria. No xintoismo japonés ha Rekishi no Kami e no kemetismo, religido
do antigo Egito, temos o filho mais velho de R4, Tot, deus do conhecimento, da
sabedoria, da escrita, da musica e da magia, era casado com Maat (a verdade) e
Seshat (a escrita). Para os hebreus, Javé ndo é propriamente um deus da historia,
mas sim que atua na historia, fazendo-a acontecer segundo seus designios e
vontades. Entrementes, o seu livro mais sagrado € o Tord, que para 0s ortodoxos
fundamentalistas € um livro de historia.

Mas nenhum povo deu mais valor a historia que os gregos. A musa Clio era
filha de Zeus, o deus dos céus, raios, relampagos e mantenedor da ordem e da justica
gue destronou seu pai Cronos, ou seja, venceu o proprio tempo, o que lhe conferiu a
imortalidade, todavia, temia ser esquecido, por isso teria tomado a titanide

Mnemasine, a deusa da memoria, gerando nove filhas: as musas:

Mnemoésine é uma das deusas mais poderosas para 0S gregos, pois a
memdéria é o catalisador da razéo e é esta razdo que diferencia os Seres
Humanos dos outros animais. Desta forma, a memoria esta intimamente
ligada ao poder da razdo, o que fez com que fosse considerada por muitos
como a primeira filésofa. Uma de suas atribuicdes como deusa foi de nomear
todos os objetos existentes. Por essa responsabilidade deu aos Seres
Humanos o poder de memorizar, isto é, de reter conhecimento e de transmiti-
lo oralmente.?8®

Mnemdésine esta em conflito eterno com seu irméo Cronos, “o rei dos Titas e
o deus do tempo, em particular quando visto como uma forca destrutiva e
devoradora”.?®’ Na mitologia grega, a Memoéria tenta impedir que os eventos sejam

consumidos pelo Tempo impedindo-os de cair no esquecimento, mas Cronos tenta

286 SALES, Eric de. Cronos, Mnemosine, Clio e a defesa do patrimonio. Historiee, Rio Grande, v. 6, n.
2, p.155-166, 2015. Disponivel em: <http://bit.ly/2m7g4on>. Acesso em: 23 set. 2019. p. 157.

287 [...] was the King of the Titanes and the god of time, in particular time when viewed as a destructive,
all-devouring force. (Tradugdo nossa) ATSMA, Aaron J. Theoi greek mythology: Kronos. [20--].
Theoi Project © Copyright 2000 - 2019 Aaron J. Atsma, Netherlands & New Zealand. Disponivel em:
<http://bit.ly/2nhch8D >. Acesso em: 23 set. 2019.
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devora-la. Entdo surge Clio, a Historia, registrando tudo para que nada se perca
totalmente.

Cultuar uma divindade que trata especificamente da HistGria nos mostra que
esses povos acreditavam na sua importancia e sacralidade. Antes do advento do
cristianismo como forga politica promotora de uma cosmovisao que construiu inclusive
uma nova ideia de tempo, a crenca geral dos povos da antiguidade é de que o tempo
era ciclico. Assim, estudar a Histdria era a forma mais pratica de se evitar os erros do
passado a0 mesmo tempo em que 0S acertos geram suspeitas de um futuro
promissor.

Ja vimos no capitulo anterior como a memoria € um valor civilizatério africano
e gue esta, relacionada a historia, se inscreve como elemento chave na compreensao
do mundo e na promocéao de certezas, € um “fato social” como diz Durkheim. Assim,
0s varios povos africanos desenvolveram suas religides a partir de uma teologia que
cré na existéncia de uma divindade que torna sagrada a historia e sua forma de

288 o entre 0s

consulta. Entre os fon temos o Vodun Fa, entre os bantu o Nkisi Ngoma
yoruba, o orisa Oranmila.

Oranmila é a divindade que esta intimamente ligada ao Ifa. Téo intimo que
gue ha até mesmo uma certa confusdo sobre sua natureza. Varios autores afirmam
que Orunmila e Ifa sdo a mesma divindade: Fernandes Portugal Filho, José Beniste,
Volney J. Berkenbrock, Reginaldo Prandi, William Bascom, Pierre Verger entre outros,
alegam ser a mesma divindade, inclusive nativos como o Babalawo e professor da

Obafemi Awolowo University, llé-Ifé, Wandé Abimbola:

If4, também conhecido como Qranmila, é o deus yoruba da sabedoria. Ele é
a principal divindade do povo yoruba. Acredita-se que Ele é o grande ministro
de Olédumaré (Deus todo-poderoso) enviado do Céu para Terra para
desenvolver fungdes especificas.?8®

Mas entendemos que isto € um equivoco. As historias sagradas sempre
mostram Qranmila como sendo uma divindade e Ifa é o conhecimento que ele detém

ou o préprio jogo divinatério. O equivoco pode ter surgido pelo fato de que nas

288 DAMASCENO, Walmir (Tata Katuvanjesi). Inzo Tubansi: Ngombo. [200-]. Disponivel em:
<http://bit.ly/2lbzQPy>. Acesso em: 25 set. 2019.

289 |fa, otherwise known as Qranmila, is the yoruba god of wisdom. He is one of the principal deities of
the yoruba people. He is believed to be one of the greatest ministers of Olédumare (almighty god)
sent from heaven to earth to perform specific functions. (Traducdo nossa) ABIMBOLA apud
ADEKOQYA, Olumuyiwa Anthony. Yoruba: tradicdo oral e histéria. S&o Paulo: Terceira Imagem,
1999. p. 41.
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narrativas as situagoes sociais, atividades humanas, comportamentos e elementos do
cotidiano e até mesmo animais sédo antropomorfizados para oferecer sentidos que nos

proporcionam ensinamentos, como no seguinte itan:

Orunmila era um homem que nada sabia de seu passado ou futuro.

Ele nada tinha e mandaram que fizesse um eb6 para que melhorasse suas
condicdes de vida.

Assim foi feito.

Um dia, trés mulheres vieram bater a sua porta.

Chamavam-se Paciéncia, Discordia e Riqueza.

Todas queriam viver com Orunmila, mas ele preferiu viver com Paciéncia.
As outras duas comecaram a discutir por causa da escolha.

[...]

Entdo disse Orunmila: “Onde tem Paciéncia tem tudo. Sem Paciéncia ndo
podemos viver”.

E disseram elas: “Por isso vamos também ficar com esse homem, porque
onde tem Paciéncia tem tudo.”°

Ou como no itdn em que Orinmila e Osanyin disputam para saber quem é o
mais poderoso. Para este fim, cavaram dois buracos no solo e colocam em cada, um
de seus filhos. Qranmila coloca seu filho Oferenda, enquanto QOsanyin, Remédio.

Alem das apreensdes filosoficas das quais podemos extrair destes itan,
podemos entender antes que esses elementos sdo sacralizados nessas historias.
Como Orunmila é uma divindade, seu filho Oferenda também o é. O mesmo ocorre
com Remeédio, filho da divindade que vivifica as plantas e possui 0 conhecimento sobre
as ervas medicinais, Osanyin. Também Paciéncia, Discérdia e Riqueza, como
esposas de uma divindade, se tornam sagradas, mas observe que Qrinmila escolheu
apenas uma delas, as demais vieram ap0s e apenas porque este orisa tinha a
primeira: Paciéncia.

Pensamos que o mesmo ocorre com Ifa. Ele € o proprio conhecimento que
aparece como uma pessoa ou como o proprio jogo divinatdrio nos itan, o que por si
s6 é o suficiente para torna-lo sagrado em nosso entendimento. Nesse interim, admitir
que Orunmila e Ifa4 sdo a mesma divindade se inscreve na perspectiva dessa
sacralidade. De forma semelhante ocorre com os livros sagrados dos judeus, cristdos
e islamicos. Sobretudo no caso desses ultimos onde a propria escrita € tida como
sagrada e que sacraliza aquilo em que esta registrada, ndo apenas no livro, mas
também em paredes e porticos, por exemplo. Em outras palavras, dizer que Ifa € o
mesmo que QOranmila é afirmar que aquele possui uma origem divina, como este, e

gue possui a mesma importancia.

290 PRANDI, 2001, p. 460-461.
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Ortnmila e Ifa ndo podem ser separados nunca, mas ndo s&0 a mesma
divindade. Orinmila é a divindade de fato, o ser imaterial, sobrenatural, transcendente
e divino que detém todo o conhecimento do mundo. E muito deste conhecimento esta
registrado no Ifa. “O pai de Ifa [...] € Oranmila.”2%!

Ifa equivale a o que os cristdos chamam de Revelacdo, pois como ja vimos, é
nele que esta registrado as historias desde a Criacéo e se Orinmila é uma divindade,
entdo seu conhecimento, o If4, € uma revelacdo divina. Essa compreensao fez com
que alguns Babalawo declarassem que Orunmila é um profeta. Verificando
superficialmente o papel dos profetas no Antigo Testamento, percebemos que eram
pessoas escolhidas por Deus para levar suas mensagens ao Povo de Israel. Muitas
delas eram mensagens de alerta para aqgueles que pecavam, principalmente o0s
governantes.

N&o é bem esse o caso de Orinmila, pois nossa percepcéo com relacdo aos
orisa de forma geral € que nunca foram realmente seres viventes. Aprofundaremos
um pouco mais essa ideia no proximo capitulo. Por ora vamos apenas deixar claro
que QOranmila nunca foi uma pessoa fisica, a despeito das histérias sagradas. Ele é
um ser divino que ganha muito destaque no culto aos orisa.

O papel de Ortinmila é o de agente da Revelacéo divina. Isto se traduz em
varios titulos atribuidos a essa divindade: Gbayé gborun (aquele que vive tanto na
Terra como no Céu), Alatuunse Ayé (aquele que coloca o0 mundo em ordem),
Agbonnirégin (o que nunca é esquecido), Elérii Ipin (testemunha da sorte das
pessoas), O moran (o conhecedor de todos os segredos) e O pitan Ayé (o grande
historiador do mundo).29? 293

Orunmila recebeu o titulo de Gbayé gborun por ser a divindade que transita
tanto no mundo espiritual (QOrun) quanto do fisico (Ayé). Essa caracteristica esta
relacionada aos sistemas oraculares que proporcionam consultad-lo sempre que
necessario. O titulo de Alatuinse Ayé também esta relacionado ao oraculo, pois
através dele a sociedade yoruba é organizada, como diz Portugal Filho, “ele exerce
uma grande fungdo na manutengéo da ordem e da lei, assim como da harmonia.” %4

Agbonnirégun é um titulo que refere como ele esta disponivel aos seres humanos

291 ADEKQYA, 1999, p. 62-63.

292 BENISTE, 2008b. p. 98.

293 ADEKQYA, 1999, p. 66.

29 pPORTUGAL FILHO, 2010, p. 15.
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para consulta de sua sabedoria infinita. Qrinmila é a testemunha de Olédumare. Ele
estava presente a criacdo das coisas do mundo e dos seres humanos, por isso é
saudado como Elérii ipin, Q moran e O pitén Ayé. Com isso é saudado como regente
do mundo-além e do mundo dos vivos, conhecedor de todos os segredos, obstaculos
e solucdes para os maleficios que assolam a humanidade. E sempre referido como
um grande sabio, motivo pela qual era consultado pelo povo e ajudava a todos que o
procurava.

Segundo Adékoya, Orinmila é “o primeiro filho de Elédumaré,?®® é o irradiador
de todos os conhecimentos e transmissor da sabedoria aos homens.”?>% Ele também
€ entendido como a divindade da Historia, pois para os yoruba — e de forma
semelhante aos judeus — Histéria Sagrada e histoéria factual se confundem. Para os

professores Deji Ayegboyin e Charles Jegede, da University of Ibadan, Nigéria:

Ortnmila é o substituto de Deus em questdes de sabedoria e conhecimento.
Ele € sempre consultado em questdes de confusdo ou incerteza. Essa
mesma divindade é chamada Féa pelo povo ewe e fén do Daomé. Para eles,
Fa é o discurso de Mawlu em todos os assuntos que afetam o destino
humano.?®’

Orunmila é tdo préximo a Olédumare que sabe o momento certo de interceder
pelos seres humanos junto a Ele, dai o jogo divinatério lhe pertencer. E com ele que
podemos saber o que deve ser feito e 0 que € contra vontade de Olérun.” Em seus

adura ha a referéncia ao seu poder de intercessao, inclusive afastando a morte:

Oranmila Ajana Oranmila Ajana
Ifa Olokun If& Olékun
A soro dayo Que faz o sofrimento tornar-se alegria
Elérii ipin O testemunho do destino
Okiribiti npa 0j¢ iku da O poderoso que protela o dia da morte
Qranmila jire 16ni Ortinmila vocé acordou bem hoje?

Ele é tao importante que possui um dia proprio. Antes da colonizagao os
yoruba distribuiam a semana em quatro dias: 0j¢ Awo, 0j¢ Ogun, 0j¢ Jakita e 0jo

Obatala. O primeiro dia é consagrado & Qriinmila, por ser o conhecedor dos segredos

295 Qutra forma para Olédumare.

296 ADEKQYA, 1999, p. 63.

297 Qrunmila is God’s deputy in matters of wisdom and knowledge. He is always consulted in matters of
confusion or uncertainty. This same divinity is called Fa by the Ewe and Fon people of Dahomey. To
them, Fa is the speech of Mawu in all matters affecting human destiny. (Tradugcdo nossa)
AYEGBOYIN, Deji; JEGEDE, Charles. Divinities. In: ASANTE, Molefi Kete; MAZAMA, Ama
(Ed.). Encyclopedia of african religion. Thousand Oaks: Sage Publications, Inc., 2009. p. 211.
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(awo). E neste dia que se consulta o oraculo, como diz o ditado colhido e traduzido
por Beniste?%:

Oni I'a ri, ¢ ri dla, on ni Babalawo se ndlfa I'érordn
Vemos o dia de hoje, ndo vemos o amanha, é por isso que o Babalawo consulta Ifa a cada quinto dia.

“Quinto dia” é referéncia ao retorno do primeiro, um indicativo de que
realmente ndo ha um primeiro dia, pois, a cultura yoruba concebia o tempo como
ciclico, como ja nos referimos anteriormente. Curiosamente no Candomblé n&o ha
culto a QOrunmila. Ele é apenas citado, aparentemente como fruto do processo de
reafricanizagao que teve inicio nos anos 1980. Ja no Batuque, é o domingo seu dia
consagrado. Entretanto, diferentemente do que ocorre em Africa, a consulta ao
oraculo pode ser feita em qualquer dia da semana, exceto no dia que lhe é
consagrado. Certamente fruto do processo de hibridismo com o cristianismo que
concebe o domingo (dia do Senhor) como um dia de descanso.

O poder do oraculo, dos secretos destinos dos seres humanos, advindo de
Orunmila também é referendado em um de seus orin, seus canticos sagrados,
mantidos pela tradicdo do Batuque:

Yewo o yéewo awo baba mi Orinmilaila o
Examine os segredos meu pai Qrdnmila e nos salve

Pedir a Orunmila que “nos salve” esta relacionado com o fato dele estar
proximo a Olédumaré e assim poder nos ajudar, nos “salvar” dos problemas que
acontecem ou que viriam a acontecer caso tomassemos decisdes errbneas.

Os sacerdotes de Ortinmila, os Babalawo, como ja foi dito mais acima, sabem
de cor todos os mais de quatro mil versos de /fa tornando-se os detentores de toda a
cultura e sabedoria yoruba. Na diaspora o seu culto fica mais evidente na Santeria,
em Cuba, e no Batuque do Rio Grande do Sul. Em Cuba apenas homens podem ser
iniciados se tornando também Babalawo. Estes sao responsaveis por tudo o que se
refere aos cultos a drisa que os santeros praticam.

No caso do Batuque — por motivos que nao sabemos ao certo, mas podemos
apenas especular — o culto de OQrunmila foi fundido ao culto de Osaald. Como é
comum no culto de outras divindades yoruba que aglutinaram diferentes expressoes,
regionalismos e caracteristicas de divindades que eram muito semelhantes, 0 mesmo

ocorreu entre Osaala e QOrunmila no Batuque. Na tradicdo afro-gaucha OQrinmila

298 BENISTE, 2008b, p. 97.
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manteve sua principal caracteristica que € o Ifa, o jogo divinatério, mas é considerado
um Orisa Funfun, ou seja, uma divindade branca. Essas divindades, como veremos
no proximo capitulo, estdo vinculadas a Criagc&o; sdo consideradas as mais velhas
entre todas as divindades ganhando o posto de enikeji, ou seja, senta ao lado de
Olédumaré. Estas caracteristicas também existem em Ordnmila, dai a sua
associacao.

A diferenca com relacdo ao culto africano é que este é exclusivamente um
processo de iniciacao intelectual, ndo havendo qualquer tipo de manifestacao, transe
ou possessao tipica das iniciagdes as outras divindades. Contudo, no Batuque ha
essa manifestagao.

Algumas das praticas africanas se ressignificaram na diaspora produzindo
novos fendbmenos como por exemplo a manifestagcdo em iniciados de divindades no
Candomblé e no Batuque que em Africa sdo apenas cultuadas, como por exemplo
lyewa, Ir6ko, Osanyin e o proprio Oranmila.

Devido a essa relacdo, € comum no Batuque os iniciados dizerem que sao
filhos desse orisa. Isto gera desconforto entre vivenciadores do Candomblé e dos
ifaistas. Mas entendemos que esses processos se deram na dinamica da manutencao
em terras novas e desconhecidas, nas senzalas, sob a chibata de um escravizador
gue ndo respeitava as hierarquias africanas, sua filosofia e sua teologia. Esses
homens e mulheres que garantiram a continuidade do culto da forma que foi preciso
sao herdis da resisténcia a opresséo e a desumanidade.

Por outro lado, devemos analisar os contextos: se em Africa os Babalawo
consultam Ifa para saber qual o destino da crianca recém nascida, ou ainda por
nascer, e € neste momento que também se fica sabendo se esta crianca tem o dever
ancestral de cultuar Qrinmila e também vir a se tornar um Babéalawo ou Apetebii.2®
O mesmo ocorre no Batuque, contudo a compreensdo € a de que o iniciante é
destinado por QOranmila a ser seu filho ou filha tendo sua iniciacdo diretamente com

este Orisa e se tornar um Babalorisa® ou lyalorisa.

299 £ o (inico cargo ocupado por mulheres no culto a Qranmila. No entanto, serve como auxiliadora,
nédo podendo jogar o oraculo.
300 Este é 0 nosso caso.
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4.3 Owe

Os Owe sd@o os provérbios, uma ferramenta pedagdgica muito recorrente
entre os povos africanos.?°! Segundo a mais que celebrada lyalorisa do llé Ase Op6
Afonja da Babhia, lyé Stella de Qsd0si, os provérbios também pertencem a Qranmila.
Para isso cita o seguinte provérbio:

. Orunmila afédeéféyd, Elaaséde
Qrunmila, dono do provérbio, aquele que guarda o Universo

Contudo, ndo podemos afirmar isso com veeméncia, pois 0s provérbios sao

utilizados por todos como um caminho para a compreensao das coisas do mundo,

seja do imanente ou do transcendente. Para Beniste, os proveérbios:

[...] sdo joias da linguagem yorubéa — transmitem profundos significados e sé@o
constantemente citados de forma a permitir entender o comportamento e a
pratica rituais. Em outros casos, sdo os adagios que dao sentido de disciplina
e exemplos de vida. Alguns refletem os costumes, ideologias e opinides do
povo.3%?

H& até mesmo um provérbio que explica a importancia dos provérbios:3%

Owe le’sin 0ro béa sonu, owe la fi i wa
O provérbio é o cavalo da palavra, quando se perde a palavra, utilizamos o provérbio para acha-la.
A seguir exporemos alguns provérbios que foram publicados na obra de Iya
Stella.3** Por uma questdo de prioridades, deixaremos de lado a escrita na lingua
yoruba mantendo apenas a traducdo para o portugués, deixando de fora a sua
interpretacdo. Pensamos que a interpretacdo dos provérbios deve ser feita pelo
préprio leitor, pois para que o provérbio faca sentido deve se encaixar na perspectiva

de seu cotidiano a nas idiossincrasias de sua vida.

a) Ninguém pde mel na boca e cospe g) O tatu ndo fica sem cavar a terra

b) A toca da cotia estd sempre quente h) A enxada tem cabeca, mas ndo tem miolo

¢) O rato da casa esta sempre em alerta i) E a honra do pai que permite ao filho

d) Mesmo quando o velho se curva, ainda caminhar com orgulho
esta de pé j) Os dedos ndo sao iguais

e) Seaminhoca pedir licenga a terra, esta lhe k) O porco se suja na lama, mas diz que esta
abrird a boca tentando ser elegante

f)  N&o ha sabio que consiga prender com um [) Se vir o corpo de um perverso e chuta-lo,
nd a agua na roupa serdo dois perversos

801 ADEKOYA, 1999. p. 59-91; BENISTE, 2008b; PORTUGAL FILHO, 2010; SANTOS, 2002.
302 BENISTE, 2008b, p. 24.

303 IDOWU, 20109.

304 OXOSSI, Mae Stella de. Owe. Salvador: Africa, 2007.



m) As casas afastadas ndo pegam fogo umas

n)

nas outras

As perguntas livram o ser humano dos
erros; aquele que ndo pergunta entrega-se
aos problemas

0)
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Quem usa roupa branca ndo se senta na
graxa

Os provérbios que transcrevemos a seguir foram coletados pelo linguista

nigeriano Gideon Babalola Idowu3° e publicados em seu site, 1lé Edé Yoribéa - Casa

da Lingua Yoruba. Destacamos que no site do Prof. idowu, além da escrita em yoruba,

h& também arquivos de audio com a pronuncia feita pelo préprio professor, o que torna

o material riguissimo. Entrementes, da mesma forma que os anteriores, omitiremos a

escrita em lingua yoruba mantendo apenas a traducao para o portugués sem explicar

0s significados dos proveérbios.

a)

b)

c)

d)

f)

A mao de uma crianga ndo consegue
alcangar uma prateleira, a mao de um
velho ndo entra dentro de um porongo
(cabaca).

Pode demorar, mas um gago conseguira
chamar o pai

Vinte criangas nao podem brincar por vinte
anos

Um estranho que pede a dire¢do nao vai
se perder

Quem causa dor ou desgosto para uma
pessoa, ensina a ela ser mais forte

Nao podemos conhecer mais do que o
préprio dono

)
k)

Um lagarto ndo tenta matar uma cobra

As nuvens se formam para o beneficio das
pessoas surdas, troveja para o beneficio
dos cegos

Mesmo que seja fininho, o fio da verdade
nunca quebra; mesmo que a mentira seja
tdo grande e forte como a arvore de Ir6ko,
certamente caira

Quem joga agua a sua frente, pisara no
chao molhado

O mundo nao pode mudar de tal maneira
que o caminho de casa se transforme na
estrada para a fazenda

Os proximos proveérbios foram coletados por nds dispersos em redes sociais

ou sites da internet, ou ainda nos foi passado oralmente por sacerdotes e

vivenciadores das comunidades tradicionais de terreiro.

a)
b)
<)
d)

f)

Aquele que queima as pontes, ndo podera
retornar

Quem rouba a cabra, ndo pode julgar
guem rouba a galinha

Por mais afiada que a faca seja, ela nunca
cortard o préprio cabo

Quando os elefantes brigam, quem sofre é
a grama

Se sua lingua virar faca, cortard seus
labios

O conhecimento € como um jardim: se nao
for cultivado, ndo pode ser colhido

305 IDOWU, [S.d.].

9)

h)

)

Trate bem a Terra. Ela ndo foi doada a
vocé por seus pais, foi emprestada a vocé
por seus filhos

Aquele que ndo sabe dancgar ir4 dizer: a
batida dos tambores esta ruim

Quando seu vizinho esta errado vocé
aponta um dedo, mas quando é vocé que
esta errado esconde

Um ovo que quebra de fora para dentro é
uma coisa que se perde, mas se for
guebrado de dentro para fora é uma vida
gue nasce
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Os provérbios sao frases e expressdes que transmitem conhecimentos sobre
a vida. De criacdo andnima, estdo relacionados a aspectos universais da vida, por
isso podem ser utilizados até os dias de hoje. O sucesso dos provérbios se deve ao
fato de possuirem um sentido Iégico. A simplicidade de seu formato, curto e direto,
favorece a memorizacédo e transmisséo pela oralidade. Se valendo e metéaforas, tratam

de qualquer assunto em todas as situacdes da vida.

4.4 Sintese

Este capitulo foi extremamente trabalhoso. Inicialmente ficou longuissimo.
Entendemos que era necessario manter esta estrutura para uma melhor
compreensao, mas acabamos optando por desmembra-lo em duas partes para que a
leitura ndo se torne cansativa.

A sabedoria africana esta intimamente ligada a oralidade de sua tradicéao, o
gue torna nosso trabalho dificultoso, pois mesmo que esta tradicdo tenha sido
organizada em obras literarias das quais dispusemos para nossa pesquisa, as fontes
sdo dispares, apresentando uma complexidade que se intensifica ao tentarmos
formular uma sintese.

Os QOgbon Méfa se tornaram, para nds, importantes instrumentos para a
compreensdo da Afroteologia, uma episteme tradicional que tem origem e se
dimensiona na cosmosensibilidade dos sabios africanos.

Estes elementos sdo importantes e se relacionam dialogicamente com a
filosofia africana fomentando comportamentos, e com a Afroteologia nos
proporcionando conhecimentos a respeito da ordem cdsmica do universo, das
divindades e do proprio ser humano.

No préximo capitulo apresentaremos a Ultima parte dos Ogbgn Méfa, os ritos

e sua compreensao teoldgica a luz da cosmopercepcao africana.
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Obatala, Obarisa

Grande comedor de caracol

Faz o vivo virar varios

Verso e reverso do universo

Oleiro de criancas

Pedra no fundo d'agua

Oliwa, Osésé...Cuida do Ori de quem merece

Faz do estéril, fértil...Cuida do Ori de quem merece
Envolto no branco do branco, dorme no branco do branco,
e dentro do branco, rebrilha, ilumina o rumo do rumo.
Senhor completo.

Senhor total.

Pai...306

5 OGBON MEFA: CORPUS ORAL EPISTEMICO DA AFROTEOLOGIA (PARTE 2)

5.1 Introducéo

No capitulo anterior aprofundamos alguns dos Qgbdn Méfa: Ifa e Owe foram
amplamente trabalhados, e os Oriki, os Adura e os Orin serdo trabalhados ao longo
dessa tese.

Neste capitulo daremos continuidade ao estudo dos ogbon mefa, agora
centrado nos ritos e liturgias: os Oro, seguindo o método exunéutico. De forma alguma
faremos aqui descricbes densas dos ritos, pois ndo € esta nossa proposta. Este ndo
€ um trabalho antropoldgico e desejamos que 0s ritos sejam preservados 0 maximo
possivel, pois, como diz o provérbio:3°7

Biri-biri bd won 16ju ogberi nko mo Mariwo

Trevas cobrem seus olhos, o0 ndo iniciado ndo pode conhecer o mistério do Mariwo

Assim, quando os ritos forem detalhados, sera apenas para que se faca a
analise afroteolégica sobre eles de forma a nos auxiliar na sua compreensao.
Buscaremos nestes ritos semelhancas entre as diferentes tradi¢cdes, entendendo que

essas diferencas sdo apenas na forma, nunca nos propdésitos. Por fim, uma sintese.

306 Oriki de Oxala, poema contido na obra Oriki Orixa, do antropdlogo, poeta, ensaista e historiador
baiano Antonio Risério (S&o Paulo: Perspectiva, 1996) e recitado, por Pai Euclides Talabiyan no
documentério Pedra da Memoria, de Renata Amaral.

307 SANTOS, 2002, p. 21.
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Como nos diz Eliade®® os ritos sdo a expresséo dos mitos, a sua encarnagao.
Os mitos s&o o coragao dos ritos; sdo a estrutura que lhes garante significados. Ritos
e mitos sao duas faces de uma mesma realidade. Mas devemos lembrar que o que
os estudiosos das tradicdes de matriz africana tém chamado de “mitos”,
convencionamos nominar como “Historias Sagradas” ou o uso do vernaculo yoruba
itan.

Daremos énfase a trés ritos neste trabalho, pois séo ritos presentes em todas
as tradigdes de matriz africana, seja as que foram estruturadas na diaspora, ou mesmo
as originarias do préprio continente africano: o Bori, o Qsé e o Isinki. Contudo,
pensamos que convém antes explicarmos sobre a importancia e o papel das

imolagdes nos ritos.

5.2 Ipéje3®

Mircea Eliade,*!° analisando cuidadosamente o fendmeno da sacralizacao,
definiu que esta pratica € muito importante na estruturacdo das sociedades que a
adotam. Para essas comunidades os rituais de imolacdo sao de fortalecimento dos
vinculos sociais e espirituais. O sacrificio € apresentado como condi¢cdo de toda a
criacdo, como o pré-requisito para se alcancar qualquer obra.

A sacralizacdo de animais ou imolacao ou ainda abate tradicional sdo termos
gue temos utilizado em preferéncia a sacrificio devido a semantica que tem sido
empregada a palavra. Esta semantica, quando aplicada ao cotidiano, costuma ter o
sentido de abster-se de algo em prol de um bem maior ou de outrem; altruismo ou até
abnegacao.

No campo religioso praticamente perdeu seu sentido original de “oficio
sagrado” para algo mais simbdlico, isto porque a tradi¢édo religiosa hegeménica no
pais é o cristianismo.

Para as tradicOes africanas a sacralizacdo é seu elemento central e esta

presente na maioria dos ritos, mas principalmente nas trés principais liturgias: o Bori

308 ELIADE, Mircea. O mito do eterno retorno. Sdo Paulo: Mercuryo, 1992. 175 p.

309 Este subtitulo é parte de um artigo publicado nos Anais do Il Simpdsio Internacional da ABHR,
realizado em Florianépolis, com o titulo Combatendo a afroteofobia: argumentos juridicos e
teoldgicos para a defesa da sacralizacdo de animais em ritos de matriz africana. 2016. p. 1-13.

310 ELIADE, 2010.
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(rito de cosmologizacgédo, renascimento e fortalecimento do individuo para o coletivo),
o QOsé (ritos anuais de regeneracdo do tempo e renovacdo da alianca com as
divindades) e o /sinkd (ritos funerarios extremamente importantes para a escatologia
e soteriologia que se expressa na ancestralizacdo do individuo e fortalecimento da
comunidade).

Duas divindades estdo intimamente relacionadas aos ritos imolatérios: os
orisa civilizatérios Ogun e Qde (Oséosi no Candomblé). Ogun é o orisa da tecnologia
e da metalurgia. E ele quem cria as ferramentas que facilitam o trabalho dos seres
humanos.3!! Ele as cria e ensina como utiliza-las.3*? O ¢be é a faca que foi consagrada
especificamente para a realizacdo dos rituais imolatérios e somente um sacerdote

devidamente preparado e consagrado pode maneja-la.

Asogun — responsavel pelos sacrificios de animais e conhecedor de todos os
canticos que acompanham o ritual em alguns casos, 0 asogun é sempre um
filho de Ogun. Literalmente, Ase — o possuidor do ase, Ogun — de Ogun, por
ser este o oOrisa dono da faca.’*®

Na auséncia de um Asdgun, o substituto é o proprio Babalérisa ou lyalorisa.
O obe é extremamente sagrado. Tanto que um nao iniciado sequer pode toca-lo. Caso
acidentalmente alguém o passe no dedo este néo sentiria o corte, tdo amolado € seu
fio. Este cuidado com o fio é intencional, pois ha uma séria preocupacgao com o animal
gue sera abatido para que nao sofra. A técnica empregada no abate visa seccionar as
artérias carotidas impedindo assim o bombeamento do sangue ao cérebro do animal
gue se atordoara e nao sentira dor.

Na Afroteologia da Imolacdo, os animais sacralizados sdo completamente
utilizados: o0 sangue e algumas partes ndo comestiveis sdo acondicionadas em forma
de oferenda aos orisa e depois de um periodo sdo enterradas; as carnes e miudos
(coracéo, figado, pulmdes, moela, rins, estdbmago, intestinos) sédo preparados em
pratos tipicos da cultura afro-brasileira para alimentacdo; outras partes nao
comestiveis sdo enterradas para alimentar a Terra; o couro dos quadripedes sdo
utilizados para encourar os tambores. Nao ha desperdicio.

A despeito das costumeiras acusacdes, ndo ha maus tratos ou crueldade com

0s animais que serdo abatidos. Eles sdo muito bem cuidados, pois além de ser criacdo

311 BENISTE, José. Mitos yorubds: o outro lado do conhecimento. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil,
2006. p. 127-132.

312 pPRANDI, 2001, p. 98.

313 BENISTE, 2008b, p. 244.
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de Osaala3 é protegido por Ode, o Senhor dos animais. Qde é o oOrisa civilizatério
gue ensina aos seres humanos o conhecimento sobre os animais e as técnicas de
caca. O oficio da caca é mais amplo do que se imagina, pois ha o respeito do cacador
pelos animais dos quais suas vidas serao tolhidas para alimentar a comunidade. Por
isso ele reprime o desperdicio e a caca predatéria ou a desportiva. Os animais, no
processo de abate sdo tdo respeitados que sédo entendidos como uma hierofanias*®
das proprias divindades aos quais sao oferecidos:

Ha uma identificacdo muito grande, por parte do grupo, do orixa com o animal.
Em casa do Ayrton de Xangd, um cabrito que estava destinado ao Bara (que
pode ser considerado o orixa do movimento), era bastante inquieto,
rebentando seguidamente a corda no qual era posto a pastar, dando saltos
inopinados para o ar, marrando de brincadeiras as pessoas. Estas tratavam-
no por “Seu Bara”. No mesmo templo, em outra ocasido, um grande bode foi
trazido ao saldo para ser sacrificado a Ogum. Mansissimo, ele anda solto pela
sala, cheira um cabrito morto, mordisca as contas de um age. Depois entra
sozinho no para [o mesmo que peji, quarto de santo] onde come as folhas
colocadas na obrigacdo de um outro Ogum. O chefe da casa, que observa
atentamente, diz em vos alta, brincando: “como esta com fome o Seu Ogum”.
Na hora do sacrificio, igualmente em todos os templos, as pessoas dirigem-
se a estes animais como se fossem o orixa, fazendo-lhes a saudacdo ritual
deste para que comam o alimento oferecido.3

De fato, o animal que é destinado ao abate deve aceitar este fato. Ele precisa
ser alimentado e ter agua a sua disposicao, pois ndo pode ser abatido com fome ou
sede. Tém suas patas limpas.3!” Pode ser enfeitado com uma capa3'® na cor do orisa
e a despeito de todo esse trabalho, os animais ainda tem o direito de recusar o convite
para o abate. Caso recue ou rejeite o alimento que estdo lhe oferecendo sera
entendido que nédo é seu desejo participar do ritual e deve ser poupado. No que diz
respeito as aves o procedimento € outro: elas ndo podem cacarejar. Caso isto
aconteca é entendido como um protesto e, portanto, deverdo ser poupadas.

Os motivos para o abate sdo muitos. A teéloga estadunidense e professora
de Harvard Nancy Jay define que as imolacbes podem ser alimentares ou nao

alimentares. As alimentares sdo aquelas em que as carnes do animal abatido séo

314 PRANDI, 2001, p. 502.

315 ELIADE, Mircea. Tratado de histéria das religides. 3. ed. Sdo Paulo: Martim Fontes, 2008. p. 8.

316 CORREA, 2006, p. 109-110.

317 BENISTE, 2006, p. 251-256.

318 A capa é um simbolo de majestade utilizada tanto pelos animais que serdo abatidos quanto pelos
orisa manifestados em certos rituais.
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preparadas em pratos tradicionais e distribuidas — gratuitamente devo salientar — a
toda a comunidade, incluindo ai os néo iniciados.3!°

As sacralizacBes ndo alimentares, em sua maioria, carregam um carater
expiatorio de forma que consumir a carne de animais abatidos com esse fim poderiam
causar tragédias pessoais que prejudicariam toda a comunidade. As vezes ha a
exigéncia de uma divindade ou outra — frequentemente Est — que o animal imolado
seja ofertado inteiro, ou seja, suas carnes nao podem ser consumidas, pois isto
também acarretaria prejuizos para a comunidade.

Podemos dizer que o propésito Ultimo do abate tradicional ritualistico é
alimentar o povo. Entrementes, ainda segundo Jay, ha propdsitos mais dinamicos do
ato que ensejam a organizagado do cosmo (material e imaterial), como congregador de
grupos humanos, ou seja, construtor de identidades individuais e coletivas®? (ser do
Candomblé, Batuque, etc.); como fonte de comunhéo (todos, inclusive os orisa ou
ancestrais, tém acesso ao alimento de forma igualitaria), como estabelecimento de
vinculos familiares tanto com as divindades quanto com os préprios seres humanos32
(como por exemplo a inclusdo numa familia de santo como filho de santo ou ainda a
familia do orisa®??); como fortalecimento da forca que emana dos antepassados ou
mesmo para aplacar sua furia pelo ndo cumprimento de suas exigéncias;*?® e também
como mantenedor das estruturas sociais®** (na relacdo hierarquica dentro da
comunidade e na relacéo desta com a sociedade envolvente).

Em Africa, durante as grandes festividades em homenagem as divindades,
sao realizadas procissfes onde os assentamentos dos orisa sao lavados com agua
da nascente de um rio e, posteriormente, sdo imolados animais que se tornam o prato
principal de um banquete (Ipéje) comunal nessa “economia teologal’325
acompanhados de grandes festas coletivas anuais (Ajodin), muitas vezes

patrocinados pelo rei local (Oba) ou outros dignitarios (Bale).3?%

318 JAY, Nancy. Com toda a tua descendéncia para sempre: sacrificio, religido e paternidade. Sdo
Paulo: Paulus, 1997. p. 73.

320 JAY, 1997, p. 82-83.

321 JAY, 1997, p. 92.

322 Como exemplo citamos nossa experiéncia: somos conhecidos pela comunidade batuqueira como
Baba Hendrix de Osaala, o que significa que carregamos um titulo de alto grau sacerdotal (Baba é,
neste contexto, diminutivo de Babalorisa) e que pertencemos a familia de Osaala.

323 JAY, 1997, p. 76 e 123.

324 JAY, 1997, p. 99-100.

825 DUSSEL, Enrigue. Oito ensaios sobre cultura Latino-Americana e libertagcdo. Sdo Paulo:
Paulinas, 1997. p. 154.

326 VERGER, 1997.
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Existem varios tipos de oferendas destinadas as divindades e aos
antepassados. Os yoruba eram agricultores ou pastores, por isso as oferendas se
constituirem da mesma forma. Quando os yoruba faziam a colheita, o primeiro prato
era para a divindade da familia ou da cidade ou comunidade como uma forma de
agradecimento pela prosperidade e fartura. Da mesma forma quando pretendiam
fazer, por exemplo, uma comida a base de galinhas. Antes de comer o animal, devia-
se sacrificd-la aos oOrisa, para, dai sim, poder consumir sua carne.

Como dissemos antes, para os yorubéa todo ser vivo foi criado por Osaala,
portanto sua vida deve ser respeitada. Para poder se alimentar, os vivenciadores
dessa tradicao devem primeiro devolver aos orisa o ase, a energia vital divina, assim
ao consumir a carne do animal, seja uma galinha ou um carneiro, ele esta em
comunh&o com a propria divindade.

Da mesma forma ocorre com os vegetais. A terra, da qual se planta e se colhe,
da qual se extrai o alimento, é sagrada, pois foi Odudiwa quem criou. Os seres
humanos podem uséa-la, mas nunca possui-la.

Os sacerdotes fazem das sacralizagbes um grande banquete publico,
acompanhado de uma gastronomia tradicional a base de legumes, verduras e frutas,
onde o povo se farta em agradecimento as béncdos das divindades e de seu
descendente vivo, o rei.

E com o advento da vida sedentaria promovida pela agricultura que surgem
as praticas de sacralizagdo.®?” As comunidades, por meio do plantio e da colheita, se
tornam conscientes do ciclo em que toda a existéncia esta inscrita, também
compreendem que a vida sé pode vir de algo que também é vivo. Toda a Criacao
implica numa transferéncia de vida. E através da sacralizacdo que a energia vital é
perpetuada. Isso partiu de uma simples observacdo: se nos alimentamos, vivemos; se
0s animais se alimentam, vivem; se as plantas se alimentam, vivem. Para garantir o
ciclo da vida, a vida precisa se alimentar da prépria vida.

Todo alimento preparado e oferecido aos orisa é chamado de Ebo, e Ipégje é
o0 termo que usamos para definir os ritos de sacralizacdo de alimentos que séo

servidos no banquete comunal entre as divindades e os seres humanos.

827 CAUVIN, Jacques. Nascimento das divindades, nascimento da agricultura. Lisboa: Instituto
Piaget, 1997. 344 p.
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5.3 Bor{328 329

O Bori é umrrito de (re)nascimento. Colocamos o “re” entre parénteses porque
para as tradigdes de matriz africana o ser humano nasce duas vezes: o parto bioldgico,
advindo do ventre de sua mae e o nascimento espiritual ritualizado no Bori. De acordo
com a cosmosensacao africana, o nascimento de uma pessoa s6 se completa apos
concluido o rito de Bori, pois este rito reune o individuo ao cosmo, algo rompido no
momento do corte do cordao umbilical.

De acordo com a tradigao oral, este é o rito mais importante, pois quem o
realiza estabelece um vinculo com o seu odrisa garantindo um relacionamento mais
intimo e profundo. Este rito também é escatoldgico, pois garante longevidade e uma
pos vida plena garantida na ancestralizagao.

A feitura de Bori esta relacionada a nogao ontolégica de humanidade como
seres antropoteogdnicos®° que somos, ou seja, SOMos seres que pPossuimos uma
origem biolégica e teoldgica. A cabega é considerada a parte do corpo mais
importante, o que € comprovado pela prépria natureza ao ser a primeira a surgir no
momento do nascimento, e é a sede do conhecimento, da inteligéncia, da
individualidade, da sabedoria e da razao, pois possui todas as ferramentas para que
o ser humano os adquira (olhos, ouvidos, nariz, boca).33!

O ara (corpo), enquanto elemento fisico, esta teologicamente relacionado a
criacdo divina. A constituicdo do ser humano enquanto ser biolégico esta relacionado
com a contribuicdo dos orisa na construcdo de seu DNA, ou seja, quando o ser

humano é criado um orisa contribui para completar o codigo do DNA dessa pessoa

328 A forma escrita deste termo esta propositalmente em desacordo com a literatura antropoldgica atual,
pois temos refletido de modo diverso dos pesquisadores dessa area. A maioria — que se repetem
sem se aprofundar no sentido da palavra — apresenta a escrita bori ou ainda ebori intentando criar
uma palavra que expresse o que acreditam significar “alimento a cabega” (ebg + ori). No entanto,
levantamos a duvida em outros trabalhos sobre a veracidade deste termo e deste significado,
sobretudo por causa de sua pronuncia: bori, pronuncia “bori”, € bem diferente da pronuncia corrente
em todo o Brasil e na prépria Africa: “béri”. Isto pode indicar um significado diferente: bi + ori, o
nascer ou renascer da cabeca.

328 O rito de bori sempre foi entendido no Batuque como um rito de vinculagdo ao orisa e de
fortalecimento da cabeca o que acaba por ser entendido pelos vivenciadores e vivenciadoras como
uma classe ou categoria de iniciagdo. Mas para o Candomblé a iniciagcdo se da apenas quando a
pessoa realiza a “raspagem”, rito de vinculagdo com o assentamento de oOrisa. Para estes, o bori é
apenas uma oferenda de fortalecimento que néo cria lagos com os 0risa, nem inclui quem o realiza
no quadro de membros da comunidade terreiro. Entendemos que é justamente a falta de
conhecimento afroteolégico a respeito do bori que promove no Candomblé este entendimento mais
superficial e pragmatico deste importante rito.

330 Expresséo criada pelo afrotedlogo Jayro Pereira de Jesus.

331 BENISTE, 2008b, p. 128.
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gue assim passa a estar diretamente relacionada a ele. Se torna seu descendente
mitico.332 E por isso que percebemos semelhancas fisicas e arquetipicas entre filhos
de um mesmo orisa. A isso convencionamos chamar de orixalidade. Mas além da
orixalidade também ha a ancestralidade, ou seja, a contribuicdo de nossos ancestrais
biolégicos para a constru¢cdo de nosso corpo enquanto ser bioldgico. Entdo somos
fruto de uma contribuicdo mitica e ancestralica na nossa concepc¢ao. Santos explica

bem isso:

Se 0s pais e antepassados sdo 0s genitores humanos, os oOrisa sdo os
genitores divinos; um individuo sera “descendente” de um oOrisa que
considerara seu “pai” — Baba mi — ou sua “mae” — lya mi — de cuja matéria
simbdlica — agua, terra, arvore, fogo, etc. — ele sera um pedaco. Assim como
Nossos pais sdo Nossos criadores e ancestres concretos e reais, 0s Orisa sao
nossos criadores simbdlicos e espirituais, nossos ancestres divinos.333

Outra parte do corpo que faz parte dessa percepcao de mundo sao os
membros inferiores (esg®**). Wandé Abimbdla aponta os esé como “uma parte vital da

personalidade humana” e completa:

Esée, para os iorubas, é o simbolo do poder e atividade. Ele é, entretanto, o
elemento que habilita o homem para lutar e agir adequadamente na vida, para
que ele possa realizar o que foi designado para ele, pela escolha do Ori.
Como Ori, ese é reconhecido como um orisa que precisa ser cuidado, na
intencdo de conseguir o sucesso. Por isso, quando um homem faz um
sacrificio para seu Ori, parte do sacrificio € também oferecido para ese.3®

Sob o ponto de vista espiritual o ori (cabega), ara (corpo) e ese (pernas) sao
partes constituintes da personalidade humana que se inter-relacionam com o meio
fisico e o espiritual ao mesmo tempo. Isto nos constitui como seres antropoteogénicos,
ou seja, somos criados como seres bioldgicos e hierofanicos, pois nosso corpo

também é uma manifestagao do sagrado. Observe a figura abaixo:

332 De forma semelhante, talvez, ao conceito cristdo de “imagem e semelhanga”.

333 SANTOS, 2002, p. 103. Grifo da autora.

334 N&o confundir esé (pernas) com ese (versos).

335 ABIMBOLA, Wandé. A concepcdo iorubd da personalidade humana. In: COLOQUIO
INTERNACIONAL PARA A NOCAO DE PESSOA NA AFRICA NEGRA, 1971, Paris. Anais... Paris:
Centre National de La Recherche Scientifique, 1981. p. 1-22. Disponivel em: <https://filosofia-
africana.weebly.com/>. Acesso em: 4 out. 2019. Tradug&o para uso didatico por Luiz L. Marins..
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“Poder e atividade”

Figura 7 Multiplicidade do ser fisico e espiritual (criacdo propria)

Basicamente o nosso ser espiritual possui “multiplas almas”,®3® por agora

vamos falar apenas e brevemente de cinco: ogjiji, emi, éémi, ori-inu e ese.

Y
Ay

senao a de acompanhar o corpo. Ela “ndo possui substancia e nao requer nenhuma
nutricdo”, por isso nao sao realizados rituais a ela, contudo, segundo alguns é ela que
viaja pelo mundo dos sonhos quando estamos dormindo e caso nao retorne a pessoa
jamais acordara. Para outros essa é a funcdo do Emi. A sombra é o simbolo do “doble

espiritual”, o enikéji,**" que reside no Qrun.3% 339

336 BASCOM, William. Concepgao ioruba da alma. In: CONGRESSO INTERNACIONAL DE CIENCIAS
ANTROPOLOGICAS E ETNOLOGICAS, 5°, 1960. Filadélfia. Anais... Filadélfia: Universidade da
Pensilvania. 1960. p. 1-19. Disponivel em: <https://bit.ly/2MkxMOS>. Acesso em: 4 out. 2019.
Traducao para uso didatico por Aulo Barretti Filho e Luiz L. Marins.

337 “Enikéji € o nome dado ao duplo que vive no orun. Todos os seres tém o seu ‘outro lado’ exatamente
como € aqui na Terra; quando séo feitas obrigacdes, as oferendas visam atingir o enikéji das
pessoas. Eni — pessoa, kéji — segunda.” BENISTE, 2008b, p. 181.

338 SANTOS, 2002, p. 205; 216.

339 BASCOM, 1960.
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Emi é geralmente traduzido como “alma” em portugués e em inglés (soul). E
a expressdo simbodlica dos sentimentos e emog¢des, que no plano fisico esta
representado pelo coracgdo (okan). Eémi é o espirito sagrado, o ar insuflado por
Olodumare em nossas narinas logo ao nascer e que nos da vida e é representado
pela respiracdo. Tanto Bascom quanto Abimbola fundem essas duas “almas” em uma
s6 e a chamam unicamente de Emi, cuja manifestaco fisica é a da respiragéo; é a
prépria forga vital que lhe garante a vida e o permite desenvolver atividades laborais.
O Emi se nutre dos alimentos que consumimos — se ndo comermos ele ird embora,
extinguindo nossa vida no Ayé —, mas também se fortalece com parte das oferendas
sacrificiais ao Ori. De acordo com Bascom, ha duvidas entre seus informantes sobre

qual das “almas” viaja nos sonhos:

De acordo com os informantes de Meko, é a respiracdo que deixa o0 corpo
durante sono, visitando em sonhos, lugares distantes. Quando a pessoa
desperta ele pode dizer sobre as coisas que ela viu e fez em outras cidades,
considerando que outros saibam que o seu corpo permaneceu N0 Mesmo
quarto com eles. Quando a respiracdo for longe, ndo se pode acordar
depressa esta pessoa [...]. Os informantes de Ifé concordaram que é a
respiracdo que parte do corpo em sonhos, mas nos asseguram que nao ha
perigo de despertar uma pessoa quando esta longe, desde que ela retorne
imediatamente. Por outro lado, um informante de Iganna manteve que é a
sombra que viaja em sonhos, argumentando que se pode ver uma pessoa
dormindo respirando normalmente, e que se a respiracao deixar uma pessoa
ou sua sombra nao retornar, ele morrera.>*

Para Abimbdla,3*! na concepcao da criacdo humana, Osaalé criou os corpos
humanos (ara) feitos da massa/lama primordial, mas sao estaticos, enrijecidos. Ele
leva esses corpos a Olédumaré que lhes da o Emi, a alma, que reside no okan, o
coragao fisico que bate indicando que aquele ser esta vivo. Ajala, o oleiro, é a
divindade responsavel pela construgao das cabecgas, ndo a cabega fisica — esta quem
faz & Osaala -, mas a cabecga mitica, o ori-inu, a “cabecga de dentro”, ou seja, o centro

mitico de nossa existéncia individualizada.

Ori é a esséncia da sorte e a mais importante forca responsével pelo sucesso
ou fracasso humano. Além disso, Ori é a divindade pessoal que governa a
vida e se comunica, em prol do individuo, com as demais divindades.
Qualguer coisa que ndo tenha sido sancionada pelo Ori de uma pessoa, nao
pode ser aprovado pelas divindades.342

340 BASCOM, 1960, p. 4.

341 ABIMBOLA, 1981, p. 9.

342 ABIMBOLA, Wandé. iwapeélé: O conceito de bom caréter no corpo literario de Ifa. In: SEMINARIO
SOBRE TRADI(;AO ORAL IORUBA: POESIA, MUSICA, DANCA E DRAMA. 1975, Nigéria. lle Ifé.
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E no ori que esta determinado nosso projeto mitico-social que muitas vezes é
entendido como destino, o Odu, falado anteriormente, por isso ele também é chamado
de iponri ou ipin. Ja o ese, como dissemos antes, € o “simbolo do poder e atividade”
da possibilidade de realizagdo das designagdes do Ori. Todos estes elementos estéo
representados no Igba-Ori que recebe oferendas de tempos em tempos através do

rito de Bori.

Se por um lado o Ori-inG do aiyé reside no corpo, na cabeca de cada
individuo, sua contraparte, o Ori-grun é simbolizado materialmente e
venerado. Durante as cerimonias de Bori (= Bo + ori = adorar a cabeca) ele
€ invocado e os sacrificios sdo oferecidos ao Ori-ind, sobre a cabeca da
pessoa, e a Igba-ori, cabaca simbdlica que representa sua contraparte no
orun.343

Em Africa o orisa é uma divindade que pertence a coletividade de uma familia,
bairro, aldeia ou reino, por isso o culto a Ori é importante, pois é ele que individualiza
cada ser humano tornando-o Unico. E entendido como uma divindade poderosa que
define os caminhos dos seres humanos antes mesmo dos préprios orisa. Isto é

percebido em um de seus Oriki narrado no Odu Ogunda Méji:34

Ori, pelé

Atété niran.

Atete gbe ni koosa

Ko soosa tii da nii gbé
Léyin ori éni

Ori, pelé

Ori abiyé

Eni ori bé gbeboo ré
Ko yo sese

Ori, eu te saudo

Es aquele que sempre se lembra de nés

Es o que abencoa antes de qualquer orisa
Nenhum orisa abengoa uma pessoa

Sem o consentimento de seu Ori

Ori, eu te saudo

Es quem permite que as criangas nasgam vivas
Aquele cujo sacrificio é aceito por seu Ori

Se alegrara abundantemente

Entao temos na concepcgéo africana os orisa como divindades representativas

da espiritualidade coletiva e o Ori como representativo da espiritualidade individual.
Contudo, no Brasil, drisa e Ori se fundem na concepcéao de espiritualidade individual
e coletiva, pois se la um unico orisa € o conector de toda uma comunidade, cla ou
familia — o que também ocorre aqui —, na diaspora varios orisa se convergem na
constituicdo de uma unica pessoa.

Se tornando uma divindade pessoal, o drisa se relaciona com o ori, 0 arae o

ese. Assim temos um orisa principal que reside e rege a cabega (ori) do iniciado, outro

Anais... lle Ifé: Universidade de lle Ifé, 1975. p. 1-15. Disponivel em: <https://bit.ly/3593ffg>. Acesso
em: 13 set. 2013. Traducao para uso didatico por Rodrigo Ifayodé Sinoti. p. 2.

343 SANTOS, 2002, p. 205.

344 ABIMBOLA, 1981, p. 11.
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que rege O corpo (ara) e outro que rege as pernas e pés (ese). Muitas vezes, na
tradicdo do Batuque, as pernas e os pés sdo separados por acreditarem ser de
categorias diferentes ficando os pés a cargo exclusivo do Bara, um Esu especifico e
individual para cada pessoa.

O que dinamiza a relacéo entre todos estes elementos é o poder de Esu cuja
funcdo é o de transmissor do Ase, o poder divino de criagdo e manutengdo da vida.
Como ele é o intercessor de tudo, Est também se estabelece como o mediador das
forgas que agem no corpo, um agente espiritual que garante a funcionalidade de todos
os 6rgaos do corpo humano, além de seu potencial espiritual. Por isso Santos o
considera como Obara, um epiteto para o Est que é o “Rei do corpo” (Oba + ara).34

E durante o rito de Bori que, no Batuque, o ori, 0 ara e o esé recebem
oferendas sacrificiais. Este rito também é escatoldgico, pois garante longevidade e
uma pos vida plena garantida na ancestralizagéo. A feitura de Bori esta intimamente
relacionada a nogao ontoldgica de humanidade e deve ser refeito todos os anos como
num contrato mitico entre a pessoa, as divindades envolvidas na sua constituicao e
Iku, a Morte.

Ao observarmos as liturgias das tradigdes de matriz africana é perfeitamente
perceptivel o simbolismo sexual que dela emerge. Isso € aparente nas principais
liturgias como o bori que, a partir de nossa analise, figuram como representagbes
simbolicas de um ato sexual, elemento da ordem césmica; uma hierogamia.®*¢ A
teologia aqui € de que o ato sexual é gerador de vida, logo representagdes simbdlicas
desse ato se apropriam de forma teoldgica de sua forgca que, entdo, sera direcionada
para a intencao do ritual.

No Batuque, tradicdo de matriz africana que vivenciamos e estudamos,
podemos perceber essas nuances bem claramente. Na concepcao afroteoldgica o
espaco sagrado onde se destinam os rituais imolatérios de iniciagao, que no Batuque
€ o peji ou “quarto de orisa” ou ainda “quarto de santo” e no Candomblé é o hunko ou
camarinha, & um verdadeiro utero mitico. Ali sdo realizados os ritos de bori.

O bori, reforgamos, € um ritual iniciatico de renascimento e cosmologizagao
que garante a individuagao da pessoa diante do coletivo em que ela esta incluida, lhe

construindo uma identidade; também a reintegra ao cosmo, lago este rompido com o

345 SANTOS, 2002, p. 181.
346 para Eliade, o resultado da hierogamia, ou seja, do ato sexual primordial ou divino, é a criacdo
césmica. ELIADE, 1992. p. 31.
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corte do corddo umbilical no seu nascimento bioldgico; garante-lhe plena integragcéo
a comunidade estabelecendo vinculos familiares tanto com as divindades como com
os outros membros do grupo; e ainda mantém as estruturas sociais e hierarquicas

dentro da comunidade, como aponta Jay:

O ritual sacrificial podera servir, assim, de varias maneiras, como garantia e,
por conseguinte, como meio para criar uma descendéncia patrilinear, nédo
como um fato da natureza, mas como principio de organizacao social. Todo
a vez que o sacrificio atuar dessa maneira realizadora, ele sera aquilo que
Tomas de Aquino denominou de “sinal eficaz”, isto é, que produz aquilo que
ele significa: neste caso, a incorporacdo como membro da descendéncia
paterna (Summa Theologica, Ill, . 62;1). Segundo Tomas de Aquino, como
também segundo os sacrificadores tribais, a atuacdo eficaz de um ato
simbdlico dependera, é claro, indiretamente da existéncia de outras
estruturas (social, religiosa, linguistica, legal, etc.). em outras palavras, o
sacrificio nunca “causaria” a participagdo como membro de uma linhagem
paterna l4 onde ndo existissem linhagens paternas.3*’

E no centro do pejilhunkolUtero que o nedfito é colocado sentado no chéo ou
sobre uma esteira, representacao da terra. No linguajar do Batuque ha a expressao
“fazer chao” ou “ir ‘pro’ chao”, que significa cumprir o rito de bori ficando recluso por
alguns dias no terreiro devendo dormir no ch&o, sobre um colchonete. O uso de um
colchonete no lugar da esteira, corrente no Candomblé, se da provavelmente devido
as baixas temperaturas do territério gaucho. Na maioria das tradi¢goes religiosas nao
patriarcais a terra é entendida como uma divindade feminina associada ao poder
gerador de vida. Este entendimento se da pela percepgao material do crescimento
das plantas que brotam do “ventre” da terra. O mundo natural e o espiritual estao
sempre conectados. Para os yoruba o chéao (lleé) ndo é uma divindade, mas sim a
morada de Onilé, uma divindade feminina que ganhou de Olédumaré o governo da
terra.

De acordo com o itan que narra o acontecido, Onile era a filha mais recatada
e discreta de Olédumare. Nao saia pra nada. Um dia Olédumare resolveu dar aos
orisa o governo da Terra e Ihes chamou ao palacio. Todos foram ricamente vestidos
com elementos da natureza. Exceto Onile que cavou um buraco no chao e se cobriu
com a terra. Sabiamente Olédumare deu aos orisa o controle sobre cada um dos
elementos da natureza dos quais eles mesmos haviam se vestido. Mas faltava ainda

um dos reinos.

Era preciso dar a um dos filhos o governo da Terra, o mundo no qual os

34T JAY, 1997, p. 99-100.
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humanos viviam e onde produziam as comidas, bebidas e tudo o mais que
deveriam ofertar aos orixas.

[Ol6dumare] disse que dava a Terra a quem se vestia da prépria Terra.
Quem seria?, perguntavam-se todos.

“Onilé”, respondeu Olodumare.

Ali estava Onilé, em sua roupa de terra.

Onilé deveria ser propiciada sempre para que o mundo dos humanos nunca
fosse destruido.

Todos os orixas aclamaram Onilé.

Todos os humanos propiciaram a méae Terra.3*®

No Batuque, além de o nedfito ficar sentado no chao, parte do asoro®* é
recolhido numa vasilha com agua chamada de eko. Esta agua € despachada no solo,
seguindo alguns preceitos, alimentando a terra/Onile. O chao esta presente em todos
os momentos do (re)nascimento do individuo. A saudagdo mais simbdlica nas
tradicbes de matriz africana consiste na pessoa se deitar ao solo, com o corpo
3 estirado. Mais uma vez notamos aqui a importancia do
chdo como simbolo feminino: mulheres deitam de lado
e viram para o outro, sem encostar o ventre no chéo,
pois isso poderia ser entendido como se ela estivesse
ofertando seu Utero a Onile. Ja os homens deitam de
brugos, com seu 6rgao genital encostando no chéo,
pois ndo ha problema de se oferecer o poder gerador
masculino a Onile. A mesma teologia é pensada no

tocante a morte dos iniciados. Os corpos dos mortos

sdo enterrados para que assim, no “utero da terra”,

Figura 8 Onilé ilustacdo de

Pedro Rafael para o livro possam renascer no outro mundo. Ja aludimos a isso
Mitologia dos Orixas

em outro trabalho®*° e o retomaremos ao fim deste

capitulo.
Nas costas do nedfito fica um sacerdote ou sacerdotisa que, a partir de entao,
sera o seu padrinho ou madrinha. Ele ou ela carregam nas maos uma vela acesa

representando o fogo cosmico que transforma o universo; a chama que ilumina os

348 PRANDI, 2001. p. 410-415.

349 Asord é o termo empregado no Batuque especificamente para o sangue dos animais sacralizados,
nunca empregado para qualquer outro tipo de sangue (gje). Existem duas versdes sobre a origem
da palavra “asord”: a) Ase + oro, significando “a forga criadora que emana do rito”; b) Awa + se +
oro, significando “nés fazemos o ritual”. No Candomblé o termo empregado para o sangue das
sacralizagdes é “gje”.

350 S|LVEIRA, Hendrix. Gbobo ohun ti a ba se ni ayé I'a o kunlé rd ni Qrun: processo escatolégico no
Batuque do Rio Grande do Sul. Identidade! vol. 17, n® 02, 2012. p. 247-258. Disponivel em:
<https://goo.gl/C9er6C>. Acesso em: 15 mar. 2018.
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caminhos. Ao mesmo tempo a vela € um simbolo falico e a chama em sua ponta pode
nos apresentar um sentido mais sexual. 3! O elemento fogo é sempre entendido como
masculino. Ndo é a toa que nas figuras de linguagem usamos esta palavra como
metafora para o desejo sexual. Com isso podemos entender que o papel mitico-
simbodlico da vela seja também garantir o apetite sexual, necessario para a
continuidade da vida.

No colo do iniciante € depositado o igba, um grande
alguidar de barro, espécie de vasilha onde o fundo é muito
mais estreito que a borda, mas também pode ser uma

grande bacia de louga agata; assim como o peji, todas as

vasilhas, vasos, panelas e objetos cuja forma pode conter

Figura 9 Alguidar de barro

algo sao representagdes simbdlicas do utero que contém a
forca e poder de fertilidade feminina. Dentro dele é que ficam certos implementos que
serao sacralizados.

O iniciante abraga o igba de forma graciosa, com as maos espalmadas para
cima em posicao de receptor. Na mao do sacerdote sacrificador — que no caso do
Batuque é o préprio Babalorisa ou lyalérisa e no Candomblé é o asogiin — esta o dbe,
a faca ritual, utilizada exclusivamente para as imolacdes e sacralizagdes. O obe —
assim como a espada (ida), a langa (0k9), o cajado (9pa), o cetro (9gg), o tambor (ilt)
— €& um objeto falico cuja representacao simbdlica objetifica o poder masculino de
fecundidade.

Temos aqui dois elementos cruciais para a geracao de vida: a faca/falo e o
alguidar/utero. E a fusdo de ambos que garante a geracdo, manutencdo e
continuidade da vida. E isso se da pelo asoro, o sangue que verte dos animais
sacralizados e que carrega a sua forga vital e, ao mesmo tempo, € a representagao
simbdlica do sémen que fecunda.

Segundo Eliade “Cada ritual tem um modelo divino, um arquétipo, [...] todos

os atos religiosos sdo considerados como tendo sido fundados pelos deuses, pelos

351 Na histéria do éxtase de Santa Tereza de Avila, por exemplo, a santa foi penetrada por uma lanca
de ouro com a ponta de fogo conduzida por um serafim. Diz ela numa de suas obras: “Eu vi em sua
maéao uma longa lanca de ouro e, na ponta, o0 que parecia ser uma pequena chama. Ele parecia para
mim estar langando-a por vezes no meu coragdo e perfurando minhas entranhas; quando ele a
puxava de volta, parecia leva-las junto também, deixando-me inflamada com um grande amor de
Deus. A dor era tdo grande que me fazia gemer; e, apesar de ser tdo avassaladora a dogura desta
dor excessiva, ndo conseguia desejar que ela acabasse...”
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herdis civilizadores, ou por ancestrais miticos.”**?> Assim, os ritos imolatérios séo a
representacdo ou representificacdo, no sentido de “tornar presente novamente”, os

eventos contidos nas histérias sagradas:

Um sacrificio, por exemplo, ndo sé reproduz com exatidéo o sacrificio original,
revelado por um deus ab origine, no principio dos tempos, mas também é
realizado naquele mesmo momento mitico primordial; em outras palavras,
cada sacrificio realizado repete o sacrificio inicial e coincide com ele.3%

E o que ocorre nas tradicdes de matriz africana. De acordo com a tradicdo
oral e amplamente registrada na literatura antropolégica, Osaala recebeu de
Olodumare a incumbéncia de criar o mundo. Para esse fim, ganhou de Deus o “saco
da criagdo” que continha um punhado de terra, uma galinha e um pombo. Depois de
uma série de aventuras (ou desventuras) narradas nas mais variadas versdes deste
itan, Osaéla — por vezes chamado de Qbatala em algumas versdes ou Oduduwa em
outras — chega ao pantano primordial que era o préprio caos e derrama a terra nesse
caldo formando um monticulo, colocando a galinha e o pombo a ciscar. Este ato fez
com que o monticulo se expandisse ao ponto de se tornar toda a Terra.

Embora a criagcdo do mundo nao tenha se dado em fungdo de um ritual
imolatorio, percebemos a importancia dada a galinha (adie) e ao pombo (eiyele) para
a criagao e expansao do mundo. Nos ritos de bori, os principais animais imolados sao
0 pombo e a galinha ou galo. Durante esse processo, o asoro desses animais € vertido
sobre o ori do nedfito, esperando que isso o cosmologize, amplie, expanda seus
sentidos e sua espiritualidade como um ser individual e unico. Isto também é&
observado quando na continuidade do processo iniciatico os pombos sdo temperados
e assados, regados com um pouquinho de mel (simbolo natural de dogura e, por
extensdo, coisas boas, agradaveis) e entregue para os iniciados comerem. Ao
contrario do que acontece com a galinha que é servida em pratos tipicos para toda a
comunidade no banquete comunal, o pombo nutre tdo somente os iniciados,
reforcando seu papel de individuacao. A importancia do pombo esta alicercada numa
simbologia que “representa honra, prosperidade e longa vida. E o que se espera
daquele que o use nos sacrificios. A sua serenidade quando voa, sua aparéncia e

elegancia de movimento atribuem-lhe uma espécie de santidade”.3** O pombo voa

352 ELIADE, 1992. p. 29.
353 ELIADE, 1992, p. 38.
354 BENISTE, 2008b, p. 307.
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alto o que é simbolo para a expansao, dinamizagdo e cosmologizagéo do ori.

Retomando o sentido hierogamico que apontamos nestes rituais, vemos o
Obelfalo que faz verter o asoro/sémen que fecunda o igba/utero que aguarda fértil de
implementos que ent&o se tornardo cheios de vida. O mesmo acontece com o iniciado
que sera entendido a partir dai como um (re)nascido, uma (nova) pessoa, cheio de
vida e plenamente humanizado. Assim como um nascituro esta coberto com o sangue
de sua mée bioldgica, o nedfito (re)nasce coberto pelo sangue sagrado (asoro) que
assim se torna simbolo de seu (re)nascimento como uma (nova) pessoa para a
tradicdo; se inscreve num projeto de humanidade que o individualiza; se torna parte
da comunidade por lacos de consanguinidade mitica, descendéncia do Ase; e se
confirma a sua ascendéncia mitica com o orisa ao qual foi consagrado.

Na sequéncia da liturgia batuqueira, o nedfito, ainda dentro do peji/atero, é
erguido pelo Babalérisa ou lyélérisa e pelo padrinho ou madrinha, um de cada lado,
como se fossem os parteiros deste novo ser. Em seguida ele é conduzido até a porta
do pejilitero numa clara alusdo a um parto, onde sera entregue a um orisa
manifestado que ira a sua frente conduzindo seus passos, e outro as costas, |he
protegendo. Na teologia do bori fica claro o que esses orisa representam e o seu papel
na vida do agora iniciado. Algo que seguira até o fim dos seus dias na Terra. Papel de
conducgao e protegao constante pelos caminhos da vida.

Por alguns dias o iniciado ficara recluso no saldo que no caso do Batuque é
contiguo ao peji. Sera cuidado como se fosse uma crianga recém-nascida. Ao fim do
processo de reclusdo havera uma readaptacdo a vida normal. No Candomblé essa
readaptacdo € encenada num pequeno rito onde sao reensinadas ao nedfito as
praticas cotidianas em alusdo ao crescimento da “crianga”. O rito se prolonga mesmo
apds a autorizagao de saida do iniciado do espago material da comunidade com
regras rigidas de controle alimentar, a proibigdo do consumo de bebidas alcodlicas e
sexo (afinal criangas nao fazem isso), além de evitar a visita a certos lugares e a
exposig¢ao do ori em certos horarios. No Batuque a este periodo € dado o nome de
resguardo.

Ao final desse processo o iniciado sera considerado um com os drisa e com
a comunidade. Sera um ser humano completo. Convém salientar que a idade biolégica
das pessoas nao tem validade no terreiro sob o ponto de vista hierarquico. O que
conta € o tempo de iniciagdo, pois a nova vida extingue a velha. Os processos

iniciaticos em Africa sdo concluidos quando o sacerdote responsavel por uma
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iniciagcdo |he da um novo nome, Oruko. Este ritual que também esta presente no
Candomblé, e é inexistente no Batuque, define um papel importante na inclusao do
iniciado na familia do orisa e no terreiro. Quando o iniciado recebe um novo nome,
nao pode ser mais chamado pelo anterior, pois, segundo Verger,3* a vida anterior do
iniciado estd morta e a que conta é a que vive agora, abolindo todo o passado do
individuo. Por isso o tempo de iniciagao € o que conta nos terreiros de forma que uma
pessoa com vinte anos de idade e quinze de iniciacdo é considerada mais velha que

uma com cinquenta anos de idade e dez de iniciagao.

5.3 Osé

Os ritos de renovacéo e restituicdo sdo chamados de Osé. Nos dias de hoje
a palavra define a semana yoruba de sete dias,3*® mas antes da colonizagdo a semana
possuia quatro dias, como ja dissemos antes, sendo que cada um deles é consagrado
a um orisa. De acordo com Verger,®’ este dia consagrado — que ele chama de
“domingo” — é chamado de QOsé. Nenhuma das duas formas esta errada ja que a
semana € um conjunto de dias, sendo que para alguns grupos religiosos geralmente
um deles € o de devogao a sua divindade particular. Para os judeus, por exemplo, o
shabat é o dia dedicado a Javé, enquanto que para os cristdos € o domingo (dies
Dominicus, "dia do Senhor"). Neste contexto, o uso da palavra “domingo” por Verger
€ como referéncia ao dia de dedicacdo ao culto das divindades. Assim, no dia
chamado de 0jé Awo, é o dia em que os devotos de Qrdnmila o cultuam; 0jé Ogun é
para os devotos do orisa da guerra; no ¢j¢o Jakuta é a vez dos iniciados a Sango; e
0j6 Obatala é o dia consagrado a Osaala. Para cada um dos grupos o dia consagrado
a devocédo de um orisa € o seu domingo.

Seguindo a linha de pensamento de Verger, ha os pequenos “domingos” (Qsé
kékeré) onde sao renovadas as oferendas incruentas, ou seja, quando se oferecem
pratos & base de vegetais como cereais e tubérculos, e os grandes “domingos” (QOsé

nla), quando sao realizadas procissdes onde o assentamento do orisa é lavado com

35 VERGER, 1997. p. 43.

356 A semana moderna yoruba é definida da seguinte forma, de acordo com Beniste: 0j¢ ajé — dia do
sucesso financeiro (segunda-feira), 0j¢ iségun — dia da vitoria (terca-feira), gj¢ ri — dia da confuséo
(quarta-feira), 0j¢ bo — dia das novas realizagdes (quinta-feira), 0jo eti — dia dos problemas (sexta-
feira), 0jo abaméta — dia das trés resolugdes (sabado) e ¢j¢ isinmi — dia do descanso (domingo).

37 VERGER, 1997. p. 88.
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agua da nascente de um rio e sacralizagdes acompanhadas de grandes festas
coletivas, muitas vezes patrocinadas pelo rei local ou dono de mercado; onde os orisa
podem se manifestar em seus neofitos, dangar entre seus descendentes e abengoar
todas as pessoas que estiverem presentes.

Os sacerdotes fazem um grande banquete publico onde o povo se farta em
agradecimento as béncdos das divindades e de seu descendente vivo, o rei. Os
proprios oOrisa se apresentam na festa: primeiro Esu se manifesta em oluponan, seu
sacerdote; depois vem os outros orisa: Ogun, Sangd, Oya e, por fim, Osaala. Todos
se curvam para receber as benesses dos que vieram do Orun especialmente para o
festejo.

Existem dois grupos bem definidos durante os festejos. Os sacerdotes, Alase,
sédo saudados kabiesi, a mesma saudac¢ao aos reis, 0 que nos mostra a importancia
desse cargo. Depois temos os lyaworisa, as “esposas” do orisa. Apesar desse nome,
os lyaworisa ou na sua forma diminutiva lyawé, podem ser tanto homens como
mulheres. Isto porque o nedfito esta sujeito ao orisa do qual é consagrado, ndo tendo
nenhuma outra conotacéo. Os lyawé sdo em grande nimero e foram todos iniciados
por um Alase. Em alguns casos, o 0risa pode se manifestar em varios lyawo ao
mesmo tempo; em outros lugares, apesar de todos serem suscetiveis a manifestacao
do orisa, ele possuira apenas um.

Mircea Eliade define que povos e culturas antigas possuem um rito de
‘renovagao do tempo”. Este rito reflete a percepcdo de mundo de que o tempo é
ciclico, logo os anos ndo avancam no tempo, mas se renovam a cada ciclo. “As
divisbes do tempo sdo determinadas pelos rituais que orientam a renovacdo das
reservas alimentares, isto é, 0s rituais que garantem a continuidade da vida da
comunidade por inteiro.”*>® Devido ao carater urbano das tradices afrodiaspoéricas,
as datas ja nao coincidem mais com as da colheita como ocorre entre os diferentes
povos da Africa. As datas se tornaram mais dindmicas, mas o propésito ainda é o
mesmo: garantir a subsisténcia da comunidade por meio do alimento e as grandes
festas do Batuque (ebo) e as do Candomblé (siré) sdo a adaptacao a essas condicdes,
dai sempre haver um banquete.

Era comum em tempos idos que as pessoas desejosas de que certa

festividade acontecesse dizia que esperava pelo “retorno da festa” e nao “pela

358 ELIADE, 1992, p. 55.
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préxima” como dizemos hoje. Isso demarca a concepg¢do de uma ciclicidade e, por

extensédo, da renovacgéo do tempo e dos eventos.

O fato essencial € que em toda parte existe uma concepgédo de final e de
comeco de um periodo de tempo, baseada na observacdo dos ritmos
césmicos e que faz parte de um sistema mais abrangente [...] de regeneracao
periddica da vida. [...] uma regeneracao periodica do tempo pressupde, de
um modo mais ou menos explicito — e, em especial, nas civilizagdes histdricas
— uma nova criacdo, ou seja, uma repeticdo do ato cosmogoénico.3%°

Os ritos de renovacao do tempo sao importantes justamente porque garantem
a continuidade das estruturas conhecidas. Segundo Eliade®° ha trés aspectos
presentes nos ritos de renovacao do tempo: a) as purificagdes; b) a demolicdo dos
altares e subsequente reconstrucéo; c) os sacrificios seguidos de festas e banquetes.

No Brasil muito dos elementos ritualisticos africanos permaneceram na
estruturacdo dos cultos aos orisa, Vodun e Nkisi como no Candomblé da Bahia, no
Tambor de Mina do Maranhao, no Xang6 do Recife, na Macumba do Rio de Janeiro e
no Batuque do Rio Grande do Sul. Da mesma forma conseguimos perceber os trés
aspectos delineados por Eliade nos ritos de Batuque e Candomblé, tanto na forma
coletiva quanto individual.

No caso especifico do Batuque do Rio Grande do Sul, durante o més de
dezembro, sdo realizadas purificacfes coletivas nas pessoas da comunidade, tanto
iniciadas quanto nao iniciadas. Estas purificagdbes chamadas de “limpeza de final de
ano” visam tornar essas pessoas aptas a entrar o novo ano, mesmo que secular,
expiadas de suas faltas. “E este & o significado das purificagdes rituais: uma
combustéo, uma anulacdo dos pecados e das faltas do individuo e da comunidade
como um todo.”36?

A palavra QOsé permaneceu como um rito anual, embora deturpada pela nova
realidade. No Batuque, Osé tem o significado de “limpeza ritual dos assentamentos
dos 0risa”, o que nao difere muito da realidade do Candombilé.

Durante o Qsé batuqueiro, que também ocorre no més de dezembro, os
assentamentos dos orisa sao retirados das prateleiras onde estdo guardados dentro
do peji e colocados no chéo. Os okuta, o coracdo desses assentamentos e elemento

hierofanico do culto, séo retirados de suas vasilhas com cuidado e carinho para serem

359 ELIADE, 1992, p. 56.
360 ELIADE, 1992, p. 55-86.
361 ELIADE, 1992, p. 57.
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limpos, juntamente com os implementos sagrados que compde o Igb4. O quarto
sagrado onde ficam os assentamentos dos orisa € completamente desmanchado, as
prateleiras podem ser destruidas e substituidas por novas, as quartinhas esvaziadas,
tudo é limpo, deixado como novo. Cortinas e adere¢os sao retirados e trocados por
novos. Todo o quarto dos 0risa, representacao mitica do Utero (que se renova a cada
ciclo menstrual) e que também € a representacdo simbdlica do “centro do mundo”
(axis mundi) é rearranjado, deixado como novo, regenerado a cada ano. Os
implementos sagrados seréo realocados em seus lugares, representacao da presenca
das divindades no mundo.

Por fim, refeito, reconstruido, reorganizado, o peji esta pronto para as
renovacgles anuais das imolacdes que servirdo de repasto ao povo e as divindades
na grande festa publica que acolhe iniciados e ndo-iniciados, assim como os orisa que
se manifestam em seus lyawo.

Todos esses elementos completam o ciclo ritual anual garantindo a
continuidade da vida e do cosmo. “Cada Ano Novo é considerado como o reinicio do

tempo, a partir do seu momento inaugural, isto €, uma repeticdo da cosmogonia.”3¢?

5.4 Isink(3®3

Pode-se dizer que a filosofia de vida yoruba esta sustentada no tripé: riqueza
(ola), filhos (pmodé) e vida longa (aiku). A vida longa € o mais importante, pois
possibilita as outras duas. De fato, a vida € entendida sempre como boa, uma dadiva
de Olédumare, por isso os yoruba entendem que a vida é o bem mais precioso que
temos e viver bem significa seguir os valores civilizatérios legados pelos antepassados
gue sao rememorados, de tempos em tempos, em rituais especificos.

Foram os antepassados que deixaram para seus descendentes 0s principios
éticos e morais, assim como o conhecimento da cultura religiosa que serve como
cimento na construcdo das suas vidas. A vida tem que ser vivida na sua total plenitude.

Como ja dissemos antes, a percepcdo de mundo yoruba é completamente

sensitiva: o tato, o olfato, a visdo, a audicédo e o paladar estéo presentes em todos o0s

362 ELIADE, 1992, p. 57.
363 Este subtitulo € uma adaptacéo revisada e atualizada de um artigo que publicamos na Revista
Identidade! das Faculdades EST.
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ritos, seja de nascimentos, casamentos, iniciagdes ou morte.

A vida é sempre celebrada. Temos entendido que na visdo de mundo
ocidental bom é estar morto, pois sempre vé a vida como algo dificil, o sofrimento é
entendido como inerente a vida e que o melhor lugar para se estar € perto de Deus,
ou seja, morto.

A palavra “escatologia” € oriunda do grego “éscatos” (eoxaroc¢), que significa
“finais” ou “recentes eventos” e “logos” (Aoyoc), estudo, sabedoria ou conhecimento.
Segundo Cauthron,* este estudo se refere a interpretacéo dos textos sagrados sobre
os acontecimentos no final da histéria do mundo. Nos estudos sistematicos da teologia
crista, se entende que ha dois tipos: a “individual geral” e a coletiva. De forma geral, a
escatologia individual se refere “a natureza da vida apds a morte”, enquanto que a
escatologia coletiva ou geral “discutem os ultimos eventos que ocorrem no final da
historia.”

Hodiernamente os tedlogos apresentam novas solucdes para os problemas
escatologicos, fazendo da salvacdo individual e coletiva ndo objeto de uma espera
passiva, mas de uma esperanca ativa, em que a plenitude do desenvolvimento
humano realiza um encontro espiritual com as divindades.

A religido tradicional africana, de forma geral, ndo trata de uma escatologia
coletiva, sobre o destino ultimo da humanidade, assim como trata o cristianismo no
livro biblico do Apocalipse. A escatologia yoruba € sempre de cunho individual, ou
seja, busca responder a questao: “para onde vamos ao morrermos?”

Para os yoruba a existéncia transcorre simultaneamente em dois planos: no
Ayé e no Orun. O Ayé3% é a Terra, 0 mundo material, imanente, onde vivem os ara-
Ayé, os seres naturais. Orun é o espaco mitico sobrenatural, imaterial, transcendente,
onde vivem os ara-Orun, os seres sobrenaturais. Quanto ao QOrun, Juana dos Santos

é taxativa:

[...] o espago ¢run compreende simultaneamente todo o do aiyé, terra e céu
inclusos, e consequentemente todas as entidades sobrenaturais, quer elas
sejam associadas ao ar, a terra ou as aguas, e que todas sdo invocadas e

364 CAUTHRON, Hal A. Escatologia. In: TAYLOR, Richard S.; GRIDER, J. Kenneth; TAYLOR, Willard
H. (Ed.). Dicionario Beacon Teoldgico. Lanexa, Kansas: Casa Nazarena de Publicacdes, 1984. p.
304.

365 Em todas as producdes textuais que pesquisamos a palavra yoruba para “Terra”, no sentido de
planeta, € escrita pelos autores aiyé. Mas durante o curso de fruicdo no idioma yoruba promovido
pelo Prof. Gideon Babalola Idowu, nativo de Lagos, Nigéria, este escrevia Ayé. Ao ser questionado,
nos informou que, assim como ocorreu varias vezes com a lingua portuguesa, a lingua yoruba
também sofreu reformas ortograficas. Assim, desde 1974, esta é a forma oficial de escrever.
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surgem da terra. E assim que os ara-orun sdo também chamados irinmalé
[...].368

E no Orun que se encontra Olodumare, os Orisa e os ancestrais. Sobre 0s
dois primeiros nos deteremos mais profundamente no préximo capitulo. Basta-nos
sabermos por agora que Olédumaré é o Deus Unico na percepcao de mundo dos
yoruba e que os oOrisa sdo divindades criadas por Ele para serem agentes da
manutencao da Criacao.

Cada orisa ganha seus poderes de Olédumare. Esses poderes sdo muito
especificos, fazendo com que eles se tornem dependentes uns dos outros no
cumprimento de seu papel no cosmo. Este € o principio da complementaridade
advogado no capitulo anterior. Isso faz com que alguns orisa tenham papéis
importantes no processo escatolégico: Oranmila, ki e Qya.

Ortnmila é a testemunha de Olédumare, conforme ja anunciamos antes. Ele
estava na criacdo do mundo e dos seres humanos, por isso € regente do mundo-além
e também deste mundo. Por ser testemunha, Qrinmila sabe tudo o que deve ser feito
guando chega a morte de cada um, incluindo a propria data da morte, ja que ele estava
presente quando os seres humanos a contam a Esti Onibodé, o guardi&o dos portdes
que separam o Orun do Ayé.

Outra importante divindade escatolégica € a Morte, pois, segundo Beniste, “é
visto como um agente criado por Olédumare para remover as pessoas cujo tempo na
Terra tenha terminado.”®®” k(, a Morte, é uma divindade masculina cuja l6gica é para
pessoas velhas, motivo pelo qual a morte de um jovem é visto como uma tragédia.

Um itan revela a origem de seu nefasto oficio:

No dia em que a mae da morte foi espancada no mercado de Ejighomekun,
a Morte ouviu e gritou alto enfurecida. A Morte fez do elefante a esposa de
seu cavalo. Ele fez do bufalo sua corda. Fez do escorpido o seu espordo bem
firme pronto para a luta.®%®

Este evento fez com que Iki matasse indiscriminadamente criando grande
caos no mundo.3®® Entdo consultaram IfA que Ihes ensinou a fazer oferendas para
acalmar a Morte. Assim foi feito e a ordem se estabeleceu novamente. Iki entdo se

dedicou a levar apenas aqueles que ja viveram o bastante na Terra. Em outra histéria

366 SANTOS, 2002, p. 72.

367 BENISTE, 2008b, p. 191.

368 BENISTE, 2008b, p. 192.

369 Talvez por isso, para Abimbdla, ki também é um ajogun, seres sobrenaturais maléficos de que
trataremos mais adiante.
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sagrada, Iki ganha sua missdo de Olédumare por ter sido o orisa que deu a Osala a

lama primordial para fazer os seres humanos:

Quando Olédumaré ordenou que Osala criasse os seres humanos, pediu
para todos os oOrisa que trouxessem 0 material que melhor servisse.
Trouxeram madeira, pedra, agua, areia, mas nada resolvia. Ik pediu para
gue Nana cedesse o elemento de seus dominios, a lama primordial, para que
Osala fizesse os seres humanos. Ela concordou desde que Ele ficasse
incumbido de trazer a lama de volta ao final da vida de cada individuo. Assim
se sucedeu: Osala cria os seres humanos da lama primordial e Ik os trata
de devolver para Nana.3"

Entdo quando a pessoa € tocada por Ikd, seu corpo biolégico perece - é
abandonado por Bara tornando-o imdvel — e é restituido a natureza ao ser enterrado.
E crucial que o corpo seja enterrado, pois na percep¢do de mundo dos yoriba é a
decomposicéo dos corpos que sua forga vital se redimensiona fortalecendo a familia,
a comunidade. Além disso, 0 Emi permanecera junto ao corpo por um periodo de dias
que em Africa é de nove e no Brasil é sete (provavelmente devido ao sincretismo com
a Missa de Sétimo Dia catolica).

De forma alguma o corpo pode ser cremado, pois isto € entendido como a
destruicdo do corpo, o que impede que sua alma, o Emi, seja imortalizada. A
cremacdo é até mesmo aplicada como castigo aos “feiticeiros”, aqueles que

manipulam as for¢cas cosmicas para prejudicar alguém:

Por sua vez, o castigo que a sociedade africana impde ao feiticeiro
corresponde & concepcéao de vida e & escala de valores que lhe sdo préprias.
Sendo a vida, sua propagacao e conservacdo o valor maximo, aquele que
com toda a forca vital entregou-se a destruicdo desse valor, recebe também
a puni¢do maxima, isto é, a eliminacao total da vida. Assim, contrariamente a
todos os outros homens, o feiticeiro, apds a morte, ndo é enterrado, mas
incinerado ou jogado como pasto as hienas. O feiticeiro € o (inico a quem néo
€ permitido sobreviver, sendo excluido da “imortalidade” prometida aos
homens. Sua for¢a vital se dissolve com a morte, e ele ndo pode mais ser
chamado a existéncia por palavra alguma. A sociedade africana reserva, pois,
a mais terrivel punicdo metafisica aquele que destruiu a vida e fez mau uso
da palavra: a aniquilagéo total, a Ginica morte verdadeira e definitiva.3"*

Esta morte é considerada definitiva, porque para os africanos de modo geral
e mais especificamente para os yoruba, a morte ndo € o fim, mas um portal para uma
nova vida que continua no Qrun e, posteriormente, sera restituida novamente a vida
num novo e infindavel ciclo.

J& vimos na parte desse trabalho dedicado ao Bori, que o nosso “corpo

370 BENISTE, 2008b, p. 193.
371 REHBEIN, 1985, p. 57.
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espiritual” € composto de varias “almas” reunidas. Estas almas, de acordo com

Santos, Beniste, Abimbdla e Bascom, terdo um destino préprio cada uma com o

perecimento do “corpo bioldgico”. Imediatamente Bara o deixa, a evidéncia € a

imobilidade do corpo; o orisa pessoal, que define a origem mitica da pessoa, retorna

ao orisa primordial, do qual € uma parte infinitésima.

O ori-int, o principio de individualidade, perece com ela, a acompanha na

morte, juntamente com o seu projeto mitico-social. Isto é narrado no longo itan

abaixo,®”? mas que preferimos manter o texto integralmente para uma melhor

compreensao do contexto:

Orunmila reuniu todos os orixas em sua casa e
Ihes fez a seguinte pergunta: “Quem dentre os
orixds pode acompanhar seu devoto numa
longa viagem além dos mares e nao voltar
mais?”

Xangb respondeu que ele podia.

Entéo Ihe foi perguntado o que ele faria depois
de ter andado, andado e andado até as portas
de Cossb, a cidade de seus pais.

Onde iam preparar-lhe um amala e oferecer-lhe
uma gamela de farinha de inhame.

Onde Ihe dariam orobds e um galo, um aquico.
Xangdé respondeu: “Depois de me fartar,
retornarei a minha casa”.

Entéo foi dito a Xangbd que ele ndo conseguiria
acompanhar seu devoto numa viagem sem
volta além dos mares.

Aos que entravam pela porta e ficavam de pé,
Ifa fez a pergunta: “Quem dentre os orixas pode
acompanhar seu devoto numa longa viagem
além dos mares e nao voltar mais?”

Oia respondeu que ela poderia.

Foi-lhe perguntado o que ela faria depois de
caminhar uma longa distancia, caminhar e
caminhar e chegar a cidade de Ira, o lar de seus
pais, onde Ihe ofereceria uma gorda cabra e Ihe
dariam um pote de cereal.

Oia respondeu: “Depois de comer até me
satisfazer, voltarei para casa’.

Foi dito a Oi4 que ela ndo poderia acompanhar
seu devoto numa viajem sem volta além dos
mares.

A todos os orixas reunidos por Orunmild, If4 fez
a seguinte pergunta: “Quem dentre os orixas
pode acompanhar seu devoto numa longa
viagem além dos mares e néo voltar mais?”
Oxal& disse que ele poderia.

Foi-lhe perguntado entdo o que ele faria depois
de caminhar uma longa distancia, caminhar e

372 PRANDI, 2001, p. 476-481.

caminhar e chegar a cidade de Ifom, o lar dos
seus pais, onde matariam duzentos igbins
servidos com meldo e vegetais.

Oxala respondeu: “Depois de comer até ficar
saciado, voltarei para minha casa”.

Foi dito a Oxala que ele nado poderia
acompanhar seu devoto numa viagem sem
volta além dos mares.

A todos os deuses reunidos por Orunmila, Ifa
fez a seguinte pergunta: “quem dentre 0s orixas
pode acompanhar seu devoto numa longa
viajem além dos mares e nao voltar mais?”.
Exu respondeu que ele podia acompanhar seu
devoto numa longa viajem além dos mares e
ndo mais voltar.

Entdo foi-lhe perguntado: “o que fara depois de
caminhar uma longa distancia, caminhar e
caminhar, e chegar a cidade de Queto, o lar de
teus pais, e ali te derem um galo e grande
quantidade de azeite-de-dendé e
aguardente?”.

Ele respondeu que, depois de se fartar, voltaria
para sua casa.

Foi dito a Exu: “N&o, ndo poderias acompanhar
teu devoto numa longa viajem além dos mares
e nao voltar”.

A todos os deuses reunidos por Orunmilg, Ifa
fez a pergunta: “Quem dentre os orixas pode
acompanhar seu devoto numa longa viajem
além dos mares e nao voltar mais?”.

Ogum disse que ele sim poderia.

Foi-lhe perguntado o que ele faria depois de
caminhar uma longa distancia, caminhar e
caminhar e chegar a cidade de Iré, o lar de seus
pais, onde haviam de |he oferecer feijdes-
pretos cozidos e |lhe matar um cachorro e um
galo.
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Ogum respondeu: “Depois de me satisfazer,
voltarei para minha casa, cantando alto e
alegremente pelo caminho”.

Foi dito a Ogum que ele ndo poderia
acompanhar seu devoto numa viajem sem volta
além dos mares.

A todos os deuses reunidos por Orunmila, Ifa
fez a pergunta: “Quem dentre os orixas pode
acompanhar seu devoto numa longa viajem
além dos mares e nao voltar mais?”.

Oxum disse que ela podia.

Foi-lhe perguntado: “O que faria depois de
caminhar uma longa distancia, caminhar e
caminhar, e chegar a cidade de ljimu, o lar de
teus pais, onde te dariam cinco pratos de feijao-
fradinho com camaréo, tudo acompanhado de
vegetais e cerveja de milho?”.

Respondeu Oxum: “Depois de me saciar,
voltaria para minha casa”.

Foi dito a Oxum que ela ndo poderia
acompanhar seu devoto numa viajem sem volta
além dos mares.

A todos os orixas reunidos por Orunmild, Ifa fez
a pergunta: “Quem dentre os orixas pode
acompanhar seu devoto numa longa viajem
além dos mares e nao voltar mais?”.

O préprio Orunmila disse que ele poderia
acompanhar seu devoto huma viajem sem volta
além dos mares.

Foi-lhe perguntado: “O que faras depois de
caminhar uma longa distancia, caminhar e
caminhar, e chegar a cidade de Igueti, lar de
teus pais, onde vao te oferecer dois ligeiros
preas, dois peixes que nadam graciosamente,
duas aves fémeas com grandes figados, duas
cabras pesadas de prenhas, duas novilhas com
grandes chifres? E onde vdo te preparar

inhames pilados, mingaus de farinhas brancas
e a mais preciosa de todas as cervejas? E
também te oferecer os mais saborosos obis e
as melhores pimentas doces?”.

“Depois de me fartar’, respondeu Orunmila,
“voltarei para minha casa.”

O sacerdote de Ifa ficou pasmo. Nao conseguia
dizer uma palavra sequer. Porque ele
simplesmente ndo entendia essa parabola.
Disse ele: “Orunmila, eu confesso minha
incapacidade. Por favor, ilumina-me com tua
sabedoria. Orunmila, és o lider, eu sou o teu
seguidor. Qual é a resposta para a pergunta
sobre quem dentre os deuses pode
acompanhar seu devoto numa viajem sem volta
além dos mares?”.

Falou Orunmila: “A unica resposta é... o Ori.
Somente o Ori pode acompanhar seu devoto
numa viajem sem volta além dos mares”.
Disse Orunmila: “Quando morre um sacerdote
de Ifa, dizem que seus apetrechos de
adivinhacdo devem ser deixados numa
corrente d’agua. Quando morre um devoto de
Xangd, dizem que suas ferramentas devem ser
despachadas. Quando morre um devoto de
Oxala, dizem que sua paraferndlia deve ser
enterrada”.

Disse também Orunmila: “Mas, quando os
seres humanos morrem, a cabega nunca é
separada do corpo para o enterro. Ndo. La esta
0 Ori. La vai ele junto com seu devoto morto.
Somente o Ori pode acompanhar para sempre
o seu devoto, a qualquer lugar”.

Falou ainda Orunmila: “Pois o Ori é o unico que
pode acompanhar seu devoto numa viajem
sem volta além dos mares”.

Neste itan fica claro que os orisa nunca acompanhardo seus filhos, seus

descendentes miticos, na morte. Apenas o Ori, ou seja, apenas a divindade pessoal

representada tanto pela cabeca fisica quanto pela mitica, o Igba-Ori que

simbolicamente se apresenta como o iponri, se finda com a morte. Mas este ndo é um

fim de fato. Nessa percepg¢ao de mundo o individuo nao acumula consciéncia, como

ocorre no hinduismo, no budismo e no espiritismo. O ori-ind é constituido também

pelo iye'ranti, a memoria de sua vida, quem foi, o que fez. Ele se juntara ao 0jiji, a

sombra, ao eémi, a respiracao/espirito, e ao emi, a alma, que abandonam o corpo e

vagam unidos pelos lugares que a pessoa conhecia quando viva, como um fantasma,
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visitando amigos e parentes. Ap0s os ritos escatoldgicos seré levado por Qya ao Orun

Asall, onde sera jugado pelo préprio Olédumaré num processo chamado de 1d&jo.

[...] os mortos sdo encaminhados a um desses espagos apoés o fator decisivo
do julgamento divino, pois, na realidade, o julgamento ocorre durante todo o
tempo de vida da pessoa na Terra. As divindades contrarias ao mal
acompanham as pessoas em sua vida diaria e ddo a sua punic¢ao: o juizo final
fica a cargo de Olédumare, decidindo quais sao os bons e quais sédo 0s maus,
e 0s encaminham para os respectivos orun. O julgamento é baseado nos atos
praticados na Terra e devidamente registrados no ori ind, que retorna para
Olédumare.®"

Apds o julgamento o “composto de almas” se desfaz: ¢jiji desaparece; eémi
retorna a Olédumare, seu gerador; o emi aguardara o retorno ao mundo e ao seio
familiar, continuamente, através do atunwa; o ori-ina se torna apenas iye'ranti que
sera cultuada como Egun, espirito individual de antepassado familiar, se tiver sido
uma pessoa que mereca este reconhecimento pela comunidade, se nao, fara parte do
culto coletivo aos ancestrais como oku-orun.

A quem no é feito os rituais prescritos pode se tornar um Aparaka, espiritos
perturbadores, sombras ou fantasmas. O mesmo ocorre com aqueles que nao
chegaram no seu tempo de morrer ainda. Para os yoruba quando nosso eémi se
encontra com Est Onibodé a caminho do Ayé, este Ihe pergunta quando regressara
ao Orun. Onibodé n&do permite que haja regressos antes do tempo que lhe foi dito, dai
0jiji vagar como uma sombra fantasmagorica e quando € um espirito falante € porque
estd acompanhado do éémi, a respiracao. “Eles permanecem na terra até que seu dia
finalmente chega.”"*

De acordo com essa cosmopercepg¢do, 0 regresso ao mundo, ou seja, O
atinwa, ndo é exatamente uma reencarnacdo como aponta Beniste3”®, ja que a
permanéncia do iyé'rénti no Qrun indica que o ser individual permanece Unico e ndo
retorna mais do “além-mar”. Por isso, cada crianca que nasce em Africa, ainda que
seja reconhecida como o retorno de um antepassado seu, devera cumprir todos os
ritos — sobretudo o Bori — que garantem a sua individuagao como um novo ser. O que
efetivamente retorna é o emi.

Divindade feminina, Qya esta intimamente relacionada com as almas dos

mortos — os Egun. Ela carrega um irukéré, um pequeno espanta-moscas feito com

373 BENISTE, 2008b, p. 201.
374 BASCOM, 1960, p. 6.
375 BENISTE, 2008b, p. 203.
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rabo de cavalo que serve para controla-los. E a divindade escatoldgica por exceléncia,
pois é quem leva as almas dos mortos para um dos nove espacos de Qrun37e,

Alguns itan narram seu poder sobre os Egtin. Em um deles Qya é esposa de
Ogun, o orisa ferreiro. Ela atica o braseiro que esquenta o metal fazendo um som
melodioso que atraiu um Egun que vinha passando, o dominando.

Noutro itan, Qde Oduleke — o grande chefe cacador — encontrou uma orfa
Nupe no mercado principal de Kétu, seu reino. A garotinha estrangeira parecia uma
cabrita levada. Oduleke, emocionado, resolveu adota-la, dando-lhe o nome de Qya:
ligeira, rdpida, em lingua yoruba. Passou-se o tempo e o chefe cacador ensinou a filha
tudo o que sabia de feiticaria, cacadas e estratégias de guerra, exercitando-a na
generosidade e no gosto pela arte. Um dia ikt levou o grande Ode, para a tristeza de
Qya, a qual durante sete dias e sete noites, cantou e dangcou em homenagem aquele
gue amara tanto. Ela reuniu as ferramentas de caca de Oduleke, cozinhou as iguarias
de que ela mais gostava, entoou canticos os mais significativos em homenagem ao
pai, dancando durante sete noites, na companhia de seus colegas de caca, de todos
0S amigos, que também dancaram, cantaram e celebraram a memoria de um bravo;
e os desafetos congracaram-se. Na ultima noite, os celebrantes reuniram todos os
pertences, as comidas e ferramentas do Qde e foram depositar o “carrego” no pé de
um Iréko, a arvore orisa, nas profundezas da mata.3’’

Olodumare, inspirado pela dedicacdo de Qya, lhe concedeu o titulo de Rainha
dos Espiritos, ficando com a responsabilidade de atravessar a alma do falecido entre
0s nove espacos do Orun. Assim Qde Oduleke se tornou o primeiro ancestral a ser
cultuado, sendo chamado de Esa Akéran. E o ritual criado por Qya foi o primeiro
Arosuin, nome dado aos rituais finebres no Batuque.®’® No Candomblé de origem Kétu
liturgia € Ode. Nos rituais de passagem nas tradicées de matriz africana, costumam-

se entoar cantigas em homenagem aos ancestrais de todas as Nacoes.

376 SANTOS, 2002, p. 182-186.

377 BENISTE, 2008, p. 197-198; PRANDI, 2001, p. 310-311.

378 Do yoruba: ara (corpo) e osuin (sono). Arosin significa o “corpo que dorme”, pois para os yorlubas
“o sono é primo da morte”. Os bantus, que deram origem aos chamados candomblés de Angola,
celebram o Mukondo e os Jeje, o sihum ou azeri, também chamado de “tambor de choro” no Tambor
de Mina maranhense, em ceriménias muito semelhantes.
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O Arosun é uma cerimbnia na qual os iniciados dangam, cantam, comem e
bebem. A liturgia € publica e os visitantes sdo convidados para a partilha das iguarias.
O traje branco é obrigatério. A cor branca é utilizada nas celebra¢des de nascimento
e transformacéo, sendo necesséria nos ritos de passagem de todas as Nacoes.

Os rituais tem inicio no dia de falecimento do iniciado. O corpo é velado no
terreiro. As pessoas dangcam e cantam em homenagem ao falecido; balancam seus
bracos para frente e para tras indicando que todos estdo passando vivos por aquele
momento. Depois sai o cortejo funebre com familiares pegando o caixdo e
balancando, para frente e para trds, um movimento que simboliza o pertencimento
tanto a este quanto ao outro mundo.

No sexto dia sédo feitos os sacrificios rituais, entoa-se canticos, faz-se
oferendas e come-se 0 “arroz com galinha”, prato proibido nos outros dias, mas
propiciatorio nesses rituais. Ao sétimo dia sdo entoados os canticos sagrados
novamente. Prepara-se um banquete que é refestelado por todos. A ponta da mesa
ninguém fica, pois é o lugar do falecido que, acredita-se, esta ali. Ap0s danca-se em
circulo no sentido horario, o sentido da vida, e alguns orisa se manifestam em seus
iniciados. Neste rito especifico os orisa se manifestam silenciosamente, exceto Qya
gue faz ecoar sua gargalhada visceral avisando aos quatro cantos da Terra que ela
esta presente. Qya veio buscar a alma do morto.

No final da liturgia, todos os implementos que pertenciam ao falecido, assim
como as comidas de que gostava e as oferendas sdo reunidas num carrego que sera
depositado no mato. O mato é um espaco sagrado que também esta relacionado com
0S ancestrais, como vimos no itan mais acima.

Qya carrega a alma do morto para o Qrun Asalu, onde Olédumare julgard seus
atos e seu carater. Ali Olédumaré dara seu veredito final absolvendo ou condenando
a pessoa. Caso a pessoa seja absolvida ira para um dos bons espacos: Orun Rere, o
bom lugar para aqueles que foram bons durante a vida; Qrun Alaafia, o local de paz e
tranquilidade; Orun Funfun, espaco do branco e da pureza; ou Qrun Baba Eni onde
se encontrard com seus ancestrais. Mas se a pessoa for condenada seu destino
podera ser o Orun Aféfg, local onde os espiritos permanecem até tudo ser corrigido e
onde ficardo até renascerem; QOrun Apaadi, espaco dos “cacos”, do lixo celestial, das
coisas quebradas e impossiveis de reparar e de serem restituidas a vida terrestre

através do renascimento; ou Qrun Burikd, o mal espaco, quente como pimenta,
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destinado as pessoas mas. No Orun AkasO os espiritos aguardam o regresso ao
mundo através do renascimento.

Ninguém traz nada da vida anterior para esta, portanto 0s conceitos espiritas

by

de carma e a “lei da causa e efeito” que implicam os reecarnados nao se aplicam a

7

cosmosensacdo yoruba. Estar vivo € a motivacdo para os yoruba. A morte

[N

enfadonha, por isso nos apressamos para retornar a vida, pois bom é estar vivo.

A ideia de poder ser mandado para um dos “maus espacos” de Orun é
perturbadora, por isso 0s seres humanos devem se portar de maneira exemplar no
Ayé. E o comportamento humano que determinara isso. Assim é apontado que pela
ética yoruba devemos seguir valores para garantir uma vida plena e uma pés morte
promissora. Em nossas reflexdes chegamos a trés valores que nos parecem ser
importantes: Ori rere, iwap_él_é e ebo.

Ori rere é a pratica das coisas boas: as boas palavras, ouvidos generosos,
bons pensamentos, boas acdes. lwapélé é o bom carater, nunca mentir, nunca
enganar; e o ebo séo as oferendas que devem ser feitas apds a consulta a Ifa. a ideia
amplamente divulgada de que tudo o que nos ocorre € por merecimento, sejam coisas
boas ou ruins, ndo se aplica gratuitamente na percepcéao africana de mundo.

A nocao de mérito, de prémio/castigo € judaico-crista-islamica e faz parte das
tradicdes religiosas ditas proféticas. Em algumas tradi¢cdes africanas ndo ha uma
nocao de castigo como a aplicada no Ocidente, mas sim de resgate do individuo como
vimos no capitulo anterior sobre o poema de Tolba Phanem. E possivel ver ecos disso
entre varios povos africanos. A nocdo do Ubuntu, que também trabalhamos
anteriormente, se reflete na preocupacédo do coletivo pelo individuo, pois o individuo
pode comprometer todo o coletivo. Os valores africanos giram sempre em torno da
comunidade de forma que méritos pessoais ndo cabem, exceto se atingem
diretamente a propria comunidade. O esfor¢co pessoal através do trabalho e da
dedicacdo esta embutido na ontologia africana.

Contudo, os orisa atendem 0s nossos pedidos ndo por merecermos, mas por
termos feito o ebo propiciatorio. As histérias sagradas falam sobre preferéncias dos
orisa e como se conquista algo a partir da observacao dessas preferéncias. Um ebo
ndo € magia, mas uma oferenda a divindade esperando uma béncéo. Esta béncéo é
certa se estiver tudo perfeito.

O Unico ebo recusado pelas divindades € aquele mal feito ou realizado por
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pessoa mentirosa. Isso fica claro no seguinte trecho de um oriki para Sangé:37°

Aba won ja ma jébi  Aquele que nunca briga injustamente
Ota opurdé  Inimigo dos mentirosos
Qlglo ti nfi enu eke lole  Aquele que esfrega a boca do mentiroso no chéo
Baba nla, a ko ma gbe ebo eké ru  Grande Pai, que faz com que o ebo do mentiroso
néo tenha efeito.

Em outro oriki,3® dedicado a Esu, € revelado que este oOrisa néo tolera o
mentiroso, por isso nao aceita e nem leva suas oferendas para o0s outros orisa:
. A ko ma gbebo eké ru
[Esu] se recusa a levar o ebo do mentiroso
Isto promove na pessoa a ideia de que deve se portar bem em sociedade,
constroi no ser humano um sentimento de cidadania, civilizagéo, respeito ao proximo,
ao coletivo, a toda humanidade, enfim. N&o é a toa que a expressédo em lingua nativa
gbobo ohun ti a ba se ni Ayé I'a o kunlé rd ni Orun significa: “todas as coisas que

fazemos na Terra damos conta de joelhos no Qrun”.

5.5 Sintese

Evidenciamos aqui, mais uma vez, a sabedoria africana. Os ritos presentes
nas tradicbes de matriz africana sdo extremamente importantes para 0sS
vivenciadores, pois é a materialidade, a vivéncia, a experiéncia dos ritos que garante
para o povo de terreiro a certeza de que sua relagdo com o sagrado esta bem alocada.

Em complemento a importante obra escrita por Jostein Gaarder, Victor Hellern
e Henry Notaker, O livro das religides, o sociélogo paulista Anténio Flavio Pierucci®!
compara as tradicdes de matriz africana ao cristianismo e afirma que estas ndo sao
religides éticas como aquela o €, mas sim magicas, e como tal, busca apenas a
manipulacéo das forcas para garantir benesses proprias.

Podemos dizer com base nos capitulos anteriores deste trabalho que o

professor estad muito equivocado no que concerne a inexisténcia da ética, mas que

379 SALAMI, Sikiru. Mitologia dos orixas africanos. S&o Paulo: Oduduwa, 1990. p. 85-109.

380 SALAMI, Sikird; RIBEIRO, Ronilda lyakemi. Exu e a ordem do universo. S&o Paulo: Oduduwa,
2011. p. 354.

381 PIERUCCI, A. F. Apéndice: as religides no Brasil. In: GAARDER, J.; HELLERN, V.; NOTAKER, H.
O livro das religiGes. Trad. Isa Mara Lando. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2000. p. 318.
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esta certo ao entender a importancia dos ritos para essas tradicbes. Pudemos
evidenciar isso neste estudo que, obviamente, ndo se encerra com essas linhas.
No préximo capitulo conheceremos mais sobre 0 Ser Supremo para os yoruba

e sua relagdo com o mundo, com os seres humanos e com as divindades.
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Muitas vezes

guando oramos a Olédumare

0 que desejamos é “fruto”:

0 produto acabado, o conjuge perfeito, o trabalho perfeito...

Mas o que recebemos de Olédumaré em resposta aos nossos pedidos

7

nao é ‘fruto”, mas sim “semente”

nao a grandeza, mas o potencial para a grandeza

nao a perfeicdo, mas a promessa de perfeicéo...

Que seus olhos sejam abertos para ver a obra-prima na bagunca.
Que vocé receba o dom da fé...

E, por fim, a paciéncia para esperar o dia de florescer,

pois ele vira, tdo certo como Olédumareé vive, ele vira.

N&o jogue fora a sua semente.38?

6 AFROTEONTOLOGIA: ESTUDO AFROTEOLOGICO SOBRE DEUS

6.1 Introducéo

Em nossa dissertacdo de mestrado arrogamos a Teologia como uma area do
conhecimento ampla e dinamica e que nao é de exclusividade da tradi¢éo crista. Esta
afirmacado € importante, pois ainda hoje essa area é discriminada por outras areas,
mesmo das chamadas Ciéncias Humanas, que se julgam mais cientificas ou melhor
adaptadas ao método cientifico.

No caso das tradicdes de matriz africana este trabalho de pesquisa contribui
para sua construcao a despeito do questionamento de outras areas do conhecimento
que se advogam “mais apropriadas” a estudar este “objeto”.

Neste sentido, fomos arguidos por alguns pesquisadores de outras areas que,
também vivenciam o Candomblé, em encontro promovido por nosso grupo de
pesquisa quando 0s mesmos se encontravam em S&do Leopoldo para evento
académico a convite das Faculdades EST. Neste encontro, estes pesquisadores se
mostraram incomodados que nossa pesquisa se deu na area de Teologia e ndo na
Antropologia, como € de praxe. Entrementes, entendemos que a Antropologia ndo é
a “dona”’ das tradicbes de matriz africana e que esta disciplina ndo nos daria a

instrumentalizacdo que desejavamos para a compreensao teoldgica dessas tradigoes.

382 Babalawo Adekunle Aderonmu. Disponivel em: <https:/bit.ly/2CDMhZx>. Acesso em: 12 nov. 2019.
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Somente a Teologia nos subsidia nessa proposta, pois vemos as tradicoes de matriz

africana como sujeito e ndo objeto de pesquisa, ou ainda como aponta Nascimento:

O enfoque antropolégico, que em suas mais nobres expressfes tenta
respeitar o meio cultural estudado, detém-se, em geral, numa viséo estética,
localizando um grupo numa conjuntura e fixando-o como se estivesse preso
para sempre a condicdo em que foi estudado. Esse enfoque, além de realcar
0 primitivo, obscurece o0s processos de fluxo e mudanca que sempre
caracterizaram a histdria africana.38?

A Teologia proporciona a consciéncia da dinamica desses processos de
fluxo, mas ha a falta de compreensao do que se trata essa area de conhecimento,
pois muitos vivenciadores da tradicdo de matriz africana académicos entendem que
esta disciplina se resume a doutrinagéo.

Constantemente temos que explicar em rodas de conversa, congressos,
seminarios, encontros, festas religiosas, grupos de estudos e em comunidades virtuais
especificas sobre o tema em redes sociais, que doutrina e Teologia ndo sdo a mesma
coisa. Esta visdo tacanha é preconceituosa com essa que ja foi considerada a “rainha
das ciéncias”, em tempos idos. Nos parece claro que a confuséo é gerada pela visao
tipica do que seria o papel da Teologia na Idade Média, o que ja ndo cabe nos dias
de hoje.

Contudo, os pesquisadores criticam qualquer tentativa de busca pela
compreensao teoldgica das tradicoes de matriz africana, como diz o antropologo cabo-
verdiano e professor da Universidade Federal do Rio Grande do Sul, José Carlos

Gomes dos Anjos, em documentario produzido por esta instituicao:

Claro que sempre terdo pessoas, intelectuais internos e externos a realidade
afro-brasileira, que irdo fazer um imenso esfor¢o de sistematizacdo dessa
forma religiosa, mas o processo pelo qual a realidade afro-brasileira se
constitui enquanto pratica sacralizante, vai sempre escapar a essa tentativa
de sistematizacdo num todo doutrinario, ordenado, escrito e pode ser
repassado de uma forma, digamos, sistematica.3®*

Todavia, 0os proprios antropélogos criam um tipo de sistematizacdo ao
descrever 0s rituais que presenciam e tentam interpretar, seja como outsiders ou

insiders, mas buscando um “distanciamento ético” de seu “objeto”.

383 NASCIMENTO, Elisa Larkin. Sanfoka: significado e intengées. In: NASCIMENTO, Elisa Larkin
(Org.). A matriz africana no mundo. Sao Paulo: Selo Negro, 2008. Cap. 1. p. 29-54. (Sankofa I).
p. 49.

384 CAMINHOS da Religiosidade Afro-Riograndense. Direcdo de Rafael Derois Santos. Producéo de
José Francisco da Silva. Porto Alegre: Infinite Filmes, 2015. (47 min.), son., color. Disponivel em:
<https://lyoutu.be/_ao-IrP8TO0>. Acesso em: 21 out. 2019.
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Temos entendido que, como area académica, a Teologia se impde como um
estudo da complexidade dos elementos que compdem a fé vivenciada pelo proprio
estudante, de forma ética e critica. Para tanto, os estudos teoldgicos cristdos se
subdividem em varios topicos como a Teologia Biblica, a Teologia Historica e a
Teologia Sistematica, entre outros.

Segundo o tedlogo e professor da Nazarene Bible College, Arnold E. Airhart,
a Teologia Sistematica serve para “descrever a relagdo com Deus através da fé [...]
de forma ordenada, estruturada e razoavel.” Serve para orientagao “[...] com o objetivo
de apresentar uma visao coerente e detalhada sobre Deus, os seres humanos e a
relacao redentora.” Isto acontece por meio de uma “descricdo ordenada, racional e
coerente da fé e das crengas.”3

Com este proposito, a Teologia sistematica cristd se divide em varias areas
de estudos ou topicos: a teontologia, a cristologia, a pneumatologia, a angelologia, a
hagiologia, etc.

Neste capitulo postulamos perscrutar sobre o Ser Supremo e as divindades
yorubda, buscando sistematizar o conhecimento adquirido através da tradicado oral e
registrado em obras tanto por autores africanos quanto por brasileiros e europeus,
além de nossa vivéncia na tradicao.

Neste capitulo falaremos sobre a afroteontologia, ou seja, o estudo
afroteoldgico sobre o Ser Supremo dos yoruba buscando caracteriza-lo, tratar de suas

origens e debatermos um pouco sobre o problema do mal.

6.2 Afroteontologia: conceituando

A palavra Teontologia € um neologismo criado pelo tedlogo estadunidense
Lewis Sperry Chafer (1871-1952) para definir a parte da teologia sistematica que
estuda Deus. Também chamado de Teologia Propria, no cristianismo este estudo é
especifico do Deus Pai,% uma das manifestagdes do Ser Supremo entendido como

trino para essa tradicao religiosa.

385 AIRHART, Arnold E. Teologia sistematica. In: TAYLOR, Richard S.; GRIDER, J. Kenneth; TAYLOR,
Willard H. (Ed.). Dicionario Beacon Teoldgico. Lanexa, Kansas: Casa Nazarena de Publicacdes,
1984. p. 795-796.

386 A cristologia estuda Deus Filho, Jesus, e a pneumatologia estuda Deus Espirito Santo, compondo
assim a trindade divina crista.
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Mas, e ao contrario do que costumeiramente é afirmado em fontes
etnograficas, as tradicbes de matriz africana creem na existéncia de um unico Ser
Supremo, de um unico Deus. Os etndgrafos costumam categorizar as tradigbes de
matriz africana como politeistas devido a quantidade de divindades que sao cultuadas
em Africa. Mas chamamos a atenc&o ao fato de que, pelo menos no caso dos yoruba,
a visao de Deus € monoteista, ou seja, ha a crenga na existéncia de um unico Deus,
um unico Ser Supremo. Muitos antropdlogos costumam usar o termo “Deus Supremo”
para definir Olédumaré demonstrando um equivoco, pois este termo define a
existéncia de varios deuses tendo um como o Supremo dentre eles. Isso é contestado
por Adékoya:

Essa multiplicacdo de cultos e divindades pode levar a uma interpretacéo
equivocada: a de que os Yoruba servem a muitos deuses. Tal engano de
interpretagdo encontra-se registrado em varias monografias e escritos
difundidos acerca do assunto, quanto a distingdo entre divindade e Deus,

conferindo-lhes o sentido da visdo de mundo ocidental e transferindo-a para
as religides africanas.3®’

Mais adiante veremos que 0s orisa ndo sao deuses, mas sim divindades ou
seres divinos criados por Olédumarée para fins especificos e que ndo carregam o0s
atributos necessarios para serem considerados deuses.

Entendendo que a teontologia de Deus de acordo com a cosmopercepgao
africana precisa ser estudada por um método que contemple suas especificidades,
aderimos ao uso do prefixo “afro” na frente do substantivo para grifar a diferenca.

Nao temos certeza se todos os mais de oitocentos grupos étnicos africanos
possuem uma visao monoteista de Deus. Asante e Mazama apresentam uma imensa
lista de nomes para o Ser Supremo que “foi compilada pelo estudioso e escritor Dr.
Emeka Nwadiora da Temple University. Esses nomes foram coletados a partir de
conhecimentos pessoais, referéncias literarias e narrativas orais.”3® Entre esses
nomes temos: Mawu, para os ewe; Nyame, para os fanti; Onyankopon, para os
ashante; Muviri, para os ndongo; Kwoth, para os nuer; Kwamata, para os xo0sa;
Unkulunkulu, para os zulu; Nzambi para os kuba e os lele; Zambiumpungu, para os

vili; e para os yoruba, Olédumare.

387 ADEKOQYA, 1999, p. 60.

388 [...] was compiled by the scholar and author Dr. Emeka Nwadiora of Temple University. These names
are collected from personal knowledge, literary references, and oral narratives. ASANTE, Molefi
Kete; MAZAMA, Ama. Encyclopedia of african religion. Thousand Oaks: Sage Publications, Inc.,
2009. p. 747. Tradugdo nossa.
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O Dr. James W. Peebles, fundador do Sankofa African Heritage Museum,

afirma que n&o ha como saber se todas as etnias africanas presumem a existéncia de

um Deus unico, mas que isso é perfeitamente observavel dentre os yoruba:

Uma visdo mais ampla das religides nativas africanas envolve uma gama de
conceitos e preceitos. O continente africano é tao diversificado que tentar
identificar uma religido africana em particular é bastante dificil, a menos que
falamos a respeito de “Olédumareé” que € o Deus, ou Ser Supremo, para a
maioria dos africanos. Mas esse termo pode ser usado em diferentes
aspectos ou linguas que podem ser diferentes do Olédumare do povo

yoruiba.38°

Este grupo étnico que ocupa um territério extenso na Africa Ocidental, que

possuem a mesma cultura e lingua, embora com diferentes dialetos e organizagéo

politica descentralizada, compila algumas variagdes para o nome de Deus, tais como:

Eledumare, Edumaré e talvez por influéncia cristd também é chamado de Oluwa

(Nosso Senhor) e Qlgrun (Senhor do Qrun), pois 0s primeiros missionarios cristaos na

Africa traduziam Qrun como Céu no sentido de espaco transcendente, onde mora o

Deus cristédo e sua corte de anjos e santos (Heaven). Além disso, ainda ha varios

epitetos como os enumerados no oriki abaixo:

L'oju QOlgrun! L'oju Olédumare!
Elédaa, Eléemi, Olupilesé!

Oyigiyigi Ota Aiku
Ogaa Ogo Oba Orun
Atérere K'ayé

Eléni a té’ka

Oba a sé kan ma ku
Olorun nikan I'ogbdn
Ar’inur'ode oltmonokan

Oba Airii Awamaridi

Oba Adaké da’jo

Oba mimo ti ko l'ééri
Alalafunfun oké

Isé Olorun tobi

Alabaalaase, a ran rere si i awa

390

Na presengca de Olgdrun!
Olédumaré
Criador, Senhor
Origens!

Pedra Imutavel e Eterna

Mais Alto Glorioso Rei do Orun

Aquele que Se espalha por toda a Terra

Dono da esteira que nunca se dobra

Rei cujos trabalhos sé&o feitos com perfeicéo
Qlgrun é o unico que tem sabedoria

Aquele que vé dentro e fora, e conhece os
coragoes

Rei Invisivel, que ndo podemos ver

Rei que mora em cima, e que julga em siléncio
Rei puro, que ndo tem manchas

O dono da roupa branca que esta no mais alto
Os trabalhos de Qlgrun sédo poderosos
Aldbaaladase, envie coisas boas para nés

Na presenca de

dos Espiritos, Senhor das

Além destes, Beniste®®! também enumera outros: Alayé (Senhor da Vida),

pois “lembra a condi¢ao de eternidade e poder sobre a vida” e Qlgj¢ Oni (Senhor do

389 RELIGIOES africanas e afro-americanas. Direcdo de Coley Coleman. Intérpretes: Ben Kingsley.
[s.l.]: Europa Filmes, 1999. 1 DVD (47 min.), NTSC, son., color. Legendado. Série Histéria das

Religibes.

3% MARINS, Luiz L. Qbatala e a criagdo do mundo iorub&. S&o Paulo: Ed. do Autor, 2013. p. 7.

391 BENISTE, 2008b, p. 29.
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Dia de Hoje), pois Olodumaré “esté presente em todos os acontecimentos diarios”
como bem nos mostra o adura criado pelo préprio prof. Beniste3%? para o Curso Brasil-
Nigéria de Lingua Yoruba e corrigido pelo prof. Adébayo Abidemi Majar, que nos
ministrou aulas dessa lingua no curso Epistemologia negro-africana: pedagogia do

axé, de que participamos em 2005:

QOlgjo Oni, mo jubare o
QOlgjo Oni, mo jubare o
E je mi jise

E je mi jise

Ti Olédumare ran mi

Bi Elémi ko gba ba

Bi Elémi ko gba ba
Olédumare Ase
Olédumare Ase
Olédumare a ran rere
Siiwao

Senhor deste dia, meus respeitos
Senhor deste dia, meus respeitos
Deixe-me cumprir a missdo

Deixe-me cumprir a missdo

Da qual Olédumare me encarregou
Se o0 Senhor desta vida ndo o impedir
Se 0 Senhor desta vida n&o o impedir
Olédumare nos dé sua aprovacao
Olédumare nos dé sua aprovacao
Possa Olédumare mandar sua béncao
Para o nosso trabalho.

Este estudo foca em Olédumare justamente por guardar estes atributos que
estdo aquém daqueles que as divindades detém. Basta-nos afirmar, por agora, que
os oOrisa sao manifestacbes de Oloédumaré, mas nado sao Ele mesmo. Para
entendermos melhor isso, se faz necessario primeiro estudarmos a natureza dos dois

mundos conhecidos pelos yoruba: o Qrun e o Ayé.

6.3 Orun-Ayé

Como diz Santos,3* para os yorluiba a vida se apresenta simultaneamente em
dois planos, niveis ou mundos distintos: no Ayé e no Orun. O Ayé é o mundo material,
palpavel, onde vivem os ara-Ayé, os seres naturais. Orun é o mundo imaterial,
transcendente, onde vivem os ara-Qrun, os seres sobrenaturais.

Padres anglicanos ao pesquisarem sobre a espiritualidade yoruba, ainda no
século XIX, traduziram Qrun como Céu, o paraiso cristdo, mas a nocdo de dupla
existéncia do Céu cristdo que é tanto mitico como fisico ndo se encaixa ha nocao
yortiba de Orun. O céu fisico nada tem a ver com o espaco mitico-espiritual, para os
yoruba. Isso fica claro na prépria lingua ja que o céu fisico, o firmamento, a aboboda

celeste, € sanmg, enquanto que o céu espiritual, ou melhor, o espago transcendente

392 BENISTE, 2008b, p. 43.
393 SANTOS, 2002, p. 53.
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é Orun. O sanmo faz parte do Ayé, o mundo fisico, a Terra, e sua existéncia se da
justamente como consequéncia de sua separacdo do Orun, como veremos mais
adiante.

A origem do OQrun nunca foi explicada. Ndo ha itan que a explique.
Aparentemente surge junto com Olédumaré, porque por sua vontade e forca € dEle
gue tudo surge, mas ndo ha dados etnogréficos sobre isso.

O Orun ndo esta no alto, como na maioria dos cultos dedicados a deuses
uranianos apontados por Eliade,3** mas sim est4 em toda parte envolvendo a tudo e
todos. De acordo com Santos “o espago orun compreende simultaneamente todo o
do aiyé, terra e céu inclusos.”3%

Assim o0 Orun e o Ayé estdo superpostos e entrelacados. Orun e Ayé estéo
ao mesmo tempo aqui e agora. Por isso quando os vivenciadores das tradicdes de
matriz africana prestam oferendas as divindades, estas sao colocadas no chéo, seja
nos templos ou nos espacgos sagrados externos as comunidades tradicionais.3%
Devido ao fato de o Orun e o Ayé estarem aqui e agora, as oferendas depositadas
nestes lugares possuem um doble espiritual que est4a, ao mesmo tempo, na Terra e

no além.

Alguns babéalawo, sacerdotes versados nos mistérios oraculares, descrevem
0 Qrun como composto de nove espagos. Ifatoogun, de Osoghbo, descreve 0s
nove espagos do ¢run dando nomes particulares a cada um deles e os
situando de maneira superposta, o do meio, coincidindo com o espago terra,
quatro acima, e quatro abaixo. Os nove compartimentos formando um todo,
estdo unidos pelo 0p6-Orun oun aiyé, pilar que liga o orun ao aiyé.*’

Este relato coletado pela autora, nos faz lembrar imediatamente da
cosmovisao nordica dos nove mundos unidos pela arvore da vida, Yggdrasil, tendo a
Terra (Midgard) no meio dessa arvore mitica. Acima estdo quatro mundos bons
(Asgard, Muspelheim, Alfheim e Vanaheim), enquanto que abaixo estdo os mundos
terriveis (Svartalfheim, Jotunheim, Niflheim e Helheim). Esta constituicdo dos mundos
parece indicar uma visdo de mundo ética onde o espaco dos seres humanos esta

entre as forcas benevolentes e as forcas sombrias.

3% ELIADE, 2008, p. 39-102.

395 SANTOS, 2002. p. 72.

3% Ao contrario dos holocaustos que judeus faziam em agrado a Javé, por exemplo. As oferendas e
animais imolados eram incinerados para que sua fumaca e odor subissem ao céu, morada de Deus.

397 SANTOS, 2002, p. 57.
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O mesmo néo fica tdo evidente na cosmosensacéo africana, pois 0s espacos
de Orun n&o s&o tdo matematicamente divididos. Os nomes de oito dos nove espacos
sdo apresentados por Beniste3*® como sendo os seguintes:

a) Orun Isalt ou Aséali — este é o lugar onde os espiritos dos falecidos s&o julgados
por Olédumare. E o seu tribunal, daqui os espiritos serdo encaminhados para um
dos outros espacos que podem ser bons ou ruins. Ao contrario do que acontece
na tradicdo cristd, na cosmosensacdo africana ndo ha a graca da misericordia
divina. As pessoas tém total responsabilidade por seus atos na Terra e aqui apenas
receberdo sua sentenca,

b) Orun Rere — é um lugar bom, para onde vdo as almas das pessoas que se
dedicaram a fazer coisas boas durante a vida;

c) Orun Alaafia — lugar que inspira paz e tranquilidade;

d) Orun Funfun — lugar das coisas puras, do que é alvo;

e) Orun Babéa Eni—é o Orun do pai das pessoas;

f) Orun Aféfé — chamado por Beniste de “espago da aragem”, semelhante ao
purgatorio catolico ou ao umbral espirita, € o lugar onde os espiritos das pessoas
gue cometeram algum delito durante a vida podem ser corrigidos e encaminhados
para o Atinwa, o renascimento;

g) Orun Apéadi — “o Orun dos ‘cacos’, do lixo celestial, das coisas quebradas,
impossiveis de reparar e de serem restituidas a vida terrestre” por meio do
renascimento. E um espaco ruim, onde os espiritos daqueles que cometeram
grandes delitos sofrerdo eternamente;

h) Orun Buruku — é o pior de todos os espacos. E o lugar para onde as pessoas que

foram mas durante toda sua vida serdo punidas com o ardor pela eternidade.

Ao contrério do que ocorre na visdo de mundo nérdica, no Qrun ndo ha um
lugar especifico para os orisa. Ainda que o Qrun Funfun sugira isso, o indicativo é de
que seria um lugar para os Orisa Funfun, ou seja, as divindades da Criacdo, e néo
para todas as divindades. Mas se por um lado isto ndo define um lugar especial de
morada dos orisa, por outro pode significar que as divindades podem transitar em
todos os espacos. O que contradiz os itan que afirmam que apenas Qya e Estl podem

atravessar 0s nove espagos. De fato, Qya também €& chamada de Yansan, que

3% BENISTE, 2008b, p. 201.
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Santos3® entende que deriva de iya-mésan-Orun, “Mae dos nove Qrun”. Autores
como Pierre Verger e José Beniste também atribuem ao epiteto Yansan o significado
de “Méae dos nove”, mas suas historias sagradas impingem outras referéncias que
veremos mais adiante.

Da mesma forma o Qrun Baba Eni parece indicar um lugar para os ancestrais
ilustres, ou seja, aqueles que ser&o cultuados como Egun, dai 0 nome em yoruba que
significa “pai das pessoas”. A palavra “pai” figura aqui numa semantica mais dinadmica
significando mais os antepassados de uma familia do que o genitor biolégico de um
individuo. Na cultura yoruba néo existe alguns termos ocidentais como sogro, sogra,
tio, tia; todos sdo chamados de baba (pai) e iya (méae) e avo e avoé € babanla (grande
pai) e lyanla (grande mae).

Ao rever o itan que fala sobre qual divindade acompanhara seu devoto além-
mar, observamos que nenhum dos orisa os acompanha, apenas Ori. 1SS0 nos remete
a pensarmos que os orisa sao divindades que atuam na manutencéo da criacao e que
cuidam dos vivos, ndo dos falecidos. O que também indica que apds a morte nunca
nos encontraremos com as divindades. Isto, de certa forma, € semelhante a
cosmologia nordica e grega. Para os nordicos antigos apenas 0s guerreiros valorosos
adentrardo os saldes de Valhala, que fica em Asgard, mas os deuses nao ficam com
eles ali e os demais mortos vao para Hel, que néo é o inferno, mas a morada dos
mortos. Quase 0 mesmo ocorria com 0s antigos gregos: ao morrer todos vao para o
Hades e néo para o Olimpo.

Vimos no capitulo anterior que ndo ha um discurso Unico entre as fontes que
nos apresentam os textos sagrados que convencionamos chamar de Ifa. isto implica
gue, também aqui, ndo temos certeza se estes nhomes sdo correntes em todas as
tradicdes dos diferentes ramos do ifaismo nigeriano ou mesmo na quantidade de
espacos. O numero nove é recorrente na cosmologia yoruba sobre o mundo espiritual,
0 gue nos provoca a pensar que é mitico e ndo matematico, ou seja, a0 menos nesse
caso ndo ha uma quantidade exata de espacos de Orun.

Beniste fica confuso ao apontar que sabe da existéncia de nove espacgos, mas
gue so6 conseguiu identificar oito (os elencados acima), ignorando que 0 nono seria o

préprio Ayé, como diz Santos. Apesar disso o autor fala da existéncia de um lugar no

399 SANTOS, 2002, p. 58.
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Orun chamado Akas0, onde os espiritos aguardam o seu regresso a vida pelo Attnwa.
Este lugar é citado por Santos como Qrun Akaso. Seria este o nono QOrun?

O Ayé é todo o mundo fisico, concreto, imanente. Ao contrario do Orun,
existem varias histérias sagradas que narram a génese do universo fisico. Estas
histérias contam que o mundo fisico n&o foi feito por Olédumare, mas sim por Osaala.
Isto difere substancialmente das narrativas sagradas conhecidas, pois para os yoruba
Deus concede poderes a Osaala para que este crie a Terra e 0s seres viventes.

Na versdo apresentada por Juana Elbein dos Santos*® e que apresentaremos
de forma resumida aqui, Obatala (Osaald) é incumbido de criar o mundo por
Olédumare. O “rei do pano branco” consulta If4 que o adverte que antes de iniciar sua
miss&o devera prestar oferendas & Esu. Arrogante, a divindade se nega a fazé-lo e
segue seu caminho em direcdo as aguas primordiais, representacéo do caos ao qual
poria ordem, portando em maos o “saco da Criac&o”, apo-iwa. Esu, indignado por n&o
ter recebido oferendas, p6és em Obatalda uma magia que lhe conferiu uma sede
insuportavel. No caminho encontrou uma palmeira com a qual perfurou o caule com
seu cajado, vertendo vinho. QObatala pbs-se a beber do vinho até ficar embriagado e
adormecido. Sua irma, Oduduwa, viu o que aconteceu e informou Olédumare da
embriaguez de Obatala que entdo a incumbiu de fazer o mundo. Ela fez as oferendas
a Esu, se apoderou do apo-iwa e criou a Terra despejando nas aguas primordiais 0s
elementos que haviam no “saco da Criagao”. Colocou um pombo e cinco galinhas que
ciscaram a terra até que cresceu e se tornou o mundo. Oduduwa diz: “llé-Ifé”, que
significa “a terra é vasta” e ali, muito mais tarde, foi construida a primeira cidade
humana que adotou este nome. Ao acordar Obatala se sentiu traido e reclamou a
Olédumare, que entdo lhe encarregou de fazer os seres humanos desde que nao
bebesse mais vinho, mas como é teimoso, as vezes os seres humanos sdo mal feitos,
com defeitos fisicos, corcundas, andes ou albinos, culpa de seus momentos de
bebedeira.

Essa versdo é muito contestada por alguns antrop6logos como Pierre Verger,
porque para os yoruba, Oduduwa nédo € uma divindade feminina, mas sim masculina
e até histérica, pois lhe é atribuido as origens do préprio povo yoruba.

Verger é defensor da definicdo de que os orisa sdo ancestrais divinizados,

conceito antropolégico que advoga que eles eram seres humanos excepcionais

400 SANTOS, 2002, p. 61-64.
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durante a vida, e que por causa disso foram adorados como deuses apos a morte,
gerando os cultos. Por conta disso, Verger afirma que a narrativa acima se refere a
tomada de poder de Oduduwa sobre Orisanla-Oba-igbo (um dos epitetos de Obatala)
em confronto pelo dominio de toda a yorubalandia.*°* Como as fontes de Verger
afirmam que Oduduwa era homem, a controvérsia foi estabelecida, o que gerou até
mesmo um artigo*®? desse autor criticando Santos que ndo deixou barato, escrevendo
outro®®® e publicando na mesma revista criticando a visdo limitada e colonialista deste.
Muitos outros autores apoiaram Verger em detrimento de Santos, o que nos
parece que estes mesmos autores ndo conheciam a natureza de Oduduwa. Katherine
Olukemi Bankole, professora da West Virginia University, pode ter nos dado uma luz
a questao:
O orisa Oduduwa, que é mais associado aos sistemas de divindade
masculina, tem um lado feminino, dependendo de sua localizacdo na terra
yoruba. Oduduwa, ao que parece, evoluiu ao longo do tempo para ter a

imagem de uma divindade centrada no homem, mas existem evidéncias da
adoracdo de Oduduwa como mulher.4%4

De acordo com Maulana Karenga a origem mais remota de Oduduwa € como
uma divindade feminina cultuada em llé-Ifé, a cidade sagrada, mas que apdés a invasao
e dominio por um outro reino, o reino adotou o nome da divindade para se estabelecer

como “rei divino”:

Os habitantes originais de Ifé, no entanto, reconheceram e adoraram QObatala
como o criador da Terra. Mas, no inicio da histéria de Ifé, parece ter havido
uma invasao e conquista de llé-Ifé. Essa suposta mudanca dinastica em llé-
Ifé parece, portanto, trazer também uma mudanca religiosa. Pois parece que,
posteriormente, 0s conquistadores substituiram o culto a QObatala com o de
Oduduwa, o orisa feminino. [O professor da Universidade de Ibadan, J.
Omosade] Awolalu conclui que, depois que os lideres conquistadores
morreram, seus seguidores talvez o deificassem e o chamassem Oduduwa
pelo nome da mulher drisa cuja adoragédo ele estabeleceu em Ifé. Assim, ele

401 VERGER, 1997, p. 255.

402 VERGER, Pierre. Etnografia Religiosa loruba e Probidade Cientifica. Religido e Sociedade, n. 8,
Julho de 1982. Disponivel em: <https://bit.ly/36qz6ss>. Acesso em: 11 set. 2014.

403 SANTOS, Juana Elbein dos. Pierre Verger e os residuos coloniais: o outro fragmentado. Religido e
Sociedade. n. 8, Julho de 1982. Disponivel em: <https://bit.ly/2PDn60g>. Acesso em: 11 set. 2014.

404 The orisha Oduduwa, which is most associated with male divinity systems, has a feminine side
depending on her location in Yoruba land. Oduduwa, it appears, evolved over time to have the image
of a male-centered deity, but evidence of the worship of Oduduwa as female exists. BANKOLE,
Katherine Olukemi. Goddesses. In: ASANTE, Molefi Kete; MAZAMA, Ama (Ed.). Encyclopedia of
african religion. Thousand Oaks: Sage Publications, Inc., 2009. p. 294. Traducdo nossa.
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diz, Oduduwa tem duas personalidades: uma como espirito divino primordial
e a outra como ancestral divinizado.*%®

Em outras versées € QObatald quem cria 0 mundo sozinho. Esta versao é a

mais conhecida pelas tradic6es afrodiaspéricas, como o Candomblé, o Batuque e a

Santeria cubana. Nessa versdo, Obatala, por vezes, € chamado de Orisanla, o grande

orisa, que recebeu de Olédumareé a tarefa de criar o mundo.

A tradicdo oral coletada em vérias bibliografias resultou numa exaustiva

reconstrucao feita pelo pesquisador Luiz L. Marins e publicada em livro referéncia.*%

Chamado de Orisa Dida Ayé, a criacdo da Terra se deu por vontade e iniciativa de

Obatéla e concordancia de Olédumaré que Ihe entregou os poderes necessarios para

o intento. Nesta narrativa, que transcrevo uma parte a seguir, Qbatala constroi a Terra

e todos 0s seres vivos.

O que agora é nossa terra

Era um pantano desolado

Em cima estava o Orun

Onde também moravam os orisa

Tudo o que eles precisavam estava no Qrun
Nos pés da arvore baoba

Todos os orisa estavam contentes ali

Menos Obatéala

Ele queria usar o seu poder de criacdo

Ele olhava para baixo

Onde estavam as aguas de Olokun

Ele pensava: “nesse lugar s6 existe omi (agua)”
Ele pensava: “eu poderia criar algo ali”

Ele ficava assim muito tempo, pensando

Ele foi para Olédumare

Ele disse: “Aqui no Orun”

Ele disse: “N6s temos tudo o que precisamos”
Ele disse: “Nés temos poderes”

Ele disse: “Mas nunca usamos estes poderes”
Ele disse: “Embaixo ha somente agua”

Ele disse: “Se existisse algo firme sobre as
aguas”

Ele disse: “Poderiamos criar um mundo”

Ele disse: “Com seres humanos para viverem
nele”

Ele disse: “Se eles precisarem de ajuda”

Ele disse: “Usaremos nossos poderes”
Olédumareé disse: “Esta bem”

[...]

No dia em que [Obatald] estava vindo para criar
0 Ayé

If4 disse que ele deveria ouvir suas orientacfes
Para que ele pudesse ter sucesso

Ele ouviu, cumpriu as prescri¢des de Ifa
Obatala recebeu de Olédumare

O Ase para criar 0 Ayé

Ele veio, ele criou o Ayé

Ele criou todas as plantas do mundo

Ele fez os corpos de todos os seres humanos
Olédumare deu-lhes o emi

E insuflou-lhes o Seu eémi

Eles estavam felizes, eles estavam dangcando
Eles estavam louvando Olédumare

Eles estavam louvando orisa

Ejiogbé é isso

If4 diz assim

405 The original inhabitants of Ife, however, acknowledged and worshipped Obatala as the creator of
Earth. But at an early time in Ifé’s history, there appears to have been an invasion and conquest of
llé-1fé. This assumed dynastic change at llé-Ifé thus seems to also bring with it a religious change.
For it seems that, subsequently, the conquerors supplanted the worship of Obatala with that of
Oduduwa, the female orisha. Awolalu concludes that, after the conquering leaders died, his followers
perhaps deified him and called him Oduduwa after the name of the female orisha whose worship he
established at Ife. Thus, he says, Oduduwa has two personalities: one as a primordial divine spirit
and the other as a deified ancestor. KARENGA, Maulana. Oduduwa. In: ASANTE, Molefi Kete;
MAZAMA, Ama (Ed.). Encyclopedia of african religion. Thousand Oaks: Sage Publications, Inc.,

2009. p. 474-475. Tradugdo nossa.
406 MARINS, 2013, p. 31-44.
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De acordo com as historias sagradas, o transito entre o Orun e o Ayé era livre,

mas uma interdi¢do foi quebrada e Osaala, furioso, jogou seu cajado que atravessou

0s nove espacos de Orun e cravou nos limites do Ayé, separando-o do Qrun. O

resultado dessa separacdo foi a criacdo de sanmo, o firmamento. Abaixo

reproduzimos a histéria sagrada apresentada por Santos:*%’

No tempo em que o aiyé e o orun eram limitrofes,
a esposa estéril de um casal de certa idade
apresentou-se em varias ocasides a Orisala,
divindade mestra da criacdo dos seres humanos,
e lhe implorou que lhe desse a possibilidade de
gerar um filho. Repetidamente Orisala se tinha
recusado a atendé-la. Enfim, movido pela grande
insisténcia, aquiesce ao desejo da mulher, mas
com uma condi¢do: a crianga ndo poderia jamais
ultrapassar os limites do aiyé. Por isso, desde que
a crianca deu seus primeiros passos, seus pais
tomaram todas as precaucfes necessarias.
Contudo, toda vez que o pai ia trabalhar no
campo, 0 pequeno pedia para acompanha-lo.
Toda sorte de estratagemas eram feitas para
evitar que a crianca acompanhasse o pai. Este
saia escondido de madrugada. A medida que a
crianca ia crescendo, o desejo de acompanhar
seu pai aumentava. Tendo atingido a puberdade,
uma noite, ele decidiu fazer um buraquinho no
saco que seu pai levava todos os dias de
madrugada e de pdr uma certa quantidade de
cinza no fundo. Assim guiado pela trilha de cinza,
conseguiu localizar seu pai e o seguiu. Eles

andaram muito tempo, até chegar ao limite do aiyé
onde o pai possuia suas terras. Neste exato
momento, o0 pai apercebeu-se que estava sendo
seguido por seu filho. Mas este ndo péde mais
deter-se, atravessou 0 campo e, apesar dos gritos
do pai e dos outros lavradores, continuou a
avancar. Ultrapassou os limites do aiyé sem
prestar a atencdo as adverténcias do guarda e
entrou no orun. La, comecou uma longa odisseia
no decorrer da qual o rapaz gritava e desafiava o
poder de Orisala, faltando ao respeito a todos os
que queriam impedi-lo de seguir seu caminho.
Atravessou 0s varios espacos que compfe o
orun, lutando contra uns e outros, até chegar ao
ante-espaco do lugar onde se encontrava o
grande Orisalda a cujos ouvidos chegou seu
desafio insdlito. Apesar de ter sido chamado a
atencdo varias vezes, 0 rapaz insistiu até que
Orisala, irritado, lancou seu cajado ritual, o
0pasoro, que, atravessando todos os espacos de
orun, veio cravar-se no aiyé, separando-o para
sempre do orun, antes de retornar as maos de
Orisala. Entre o aiyé e o orun apareceu 0 S&nmo
que se estendera entre os dois.

Essa historia sagrada ndo apenas nos explica a origem mitica do firmamento,

mas também nos apresenta 0s conceitos pensados por Otto. Aqui fica evidente o

mysterium tremendum e o fascinans. O jovem é movido pela fascinacdo pelo outro

mundo, enquanto que seus pais sao aterrorizados por sua investida. O resultado nao

poderia ser outro sendo o da separacao dos mundos in illo tempore e a constituicdo

de uma nova realidade do mundo, a que conhecemos hoje.

6.4 Olédumaré: origens e atribuicdes

Ja vimos que Deus possui muitos nomes e epitetos. O nome é algo muito

importante para os yoruba. Os nomes sempre tem um sentido, uma atribuicdo ou

relagdo com a vida de quem o carrega. Existem algumas tentativas de identificar a

407 SANTOS, 2002, p. 55-56.
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origem etimolégica do nome Olédumare, José Beniste sugere que seja olu + odu +
mare. Olu significa “senhor” no sentido de “dono”; odu “pode ter o significado de tudo
aquilo que é muito grande, muito extenso”; mare é algo imutavel.*%® Ja para OQlgrun,

Santos apresenta um conceito:

Qlorun, entidade suprema, o + ni + grun, aquele que é ou possui orun, nao é
apenas um deus ligado ao céu como o pretendem certos autores, mas aquele
gue é ou possui todo o espaco abstrato paralelo ao aiyé, senhor de todos os
seres espirituais, das entidades divinas, dos ancestrais de qualquer categoria
e dos dobles espirituais de tudo o que vive.*®®

Como ja expusemos antes, Olédumare é o Deus unico, o que caracterizaria
esta tradicdo como monoteista. Contudo, alguns pesquisadores “desde dentro”
levados por um sentimento de rechaco a tudo que possa remeter ao cristianismo nesta
tradicdo, levantaram a suspeita de que ela seria henoteista. No henoteismo, Deus cria
a Terra e os seres humanos e depois se aparta da criagdo, deixando-a aos cuidados
de deuses menores.

O problema é que Olédumare nao se afasta da Criacdo. Ele se mantém
presente como bem nos mostra um cantico popular que aprendemos no curso
Epistemologia negro-africana: pedagogia do axé, na disciplina de Introdugdo ao

Ildioma Yoruba, ministrado pelo Prof. Adébayo Abidemi Majarg:41°

O seun fun mi

O seun fun mi

Ohun baba o le se
Edumare se é fin mi o
Ma téwo gbalaja

Ma téwo gba're

Ire owo

Ire omo

Ire alaafia

Se bi Elédumarée ni o baba
Ejo 0 ooooo

Ohun baba o le se
Edumare se fun mi o

Ele faz para mim

Ele faz para mim

O que meu pai ndo consegue fazer
Edumare faz para mim

Estendo minhas méos

Estendo minhas maos para receber coisas boas
Bom dinheiro

Bons filhos

Boa sorte

Ele é o Pai Todo-Poderoso

N&o atrapalhe a minha oracao

O que meu pai ndo consegue fazer
Edumare faz para mim

Esta cantiga popular deixa claro que Olédumare nao esta aquém do mundo,

mas sim que esta presente e atento aos anseios dos seres humanos. Por isso lhe &

408 BENISTE, 2008b, p. 28.

409 SANTOS, 2002, p. 56.

410 Como aconteceu em grande parte deste trabalho, tivemos os préstimos do Prof. idowi que ajudou
muito tirando duvidas. Sobre esta cangéo ele me escreveu: “Devemos desconsiderar [na traducédo
a palavra] ‘gbalaja’ pois ndo tem equivaléncia l6égica em portugués, s explica a maneira que abrimos
as maos para receber coisas boas ou dadiva oferecida por Deus.” IDOWU, Gideon Babalola. Escrita
yorubd e traducéo de cancdo sobre Olédumare. [mensagem pessoal] Mensagem recebida por:
<@hendrixsilveira>. em: 4 nov. 2019.
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conferido varios atributos dos quais Beniste*! e Awolalu*'? elencaram e que
apresentamos a seguir de forma resumida.

Ele € o Criador ainda que quem tenha efetivamente criado a Terra e 0s seres
humanos seja Osaala, este s6 pode realiza-lo gracas aos poderes que Olédumare lhe
conferiu. Além disso os seres humanos s6 vivem por causa do eémi que Ele — e

somente Ele — Ihes da. Por ser o Criador, ele também é Unico, pois como diz Awolalu:

Isso significa que Ele € o Gnico e n&o ha outro como ele. E em consequéncia
de Sua singularidade que o povo ndo esculpe imagens nem O pintam.
Existem simbolos ou emblemas, mas nenhuma imagem, pois nada pode ser
comparado a Ele. Essa pode ser uma das razes pelas quais investigadores
estrangeiros da religido do povo [yoruba] cometeram o erro de pensar que
Ele é um Deus afastado, sobre quem os seres humanos estéo incertos (Deus
remotos et incertus).**3

Olédumare também € o unico ser que € Imortal, pois ao contrario do que se
pode imaginar, os orisa s&do mortais. Varios itan relatam as divindades fugindo de /ku,
a Morte, o que demonstra que eles nao sao eternos como o € Olédumare. Ao contrario
dos drisa que precisam ser cultuados para manterem-se vivas e assim também manter
a Criagao viva, pois sem os orisa toda a vida na Terra morre. Olédumare esta acima
disso tudo, pois néo faz sentido que o Senhor da Vida possa perder a Sua propria.
Além disso foi Ele quem criou /kt e este ndo poderia ter poderes maiores que o de
seu proprio Criador. Olédumare também nao precisa de cultos, oferendas ou
sacralizagdes. Nada que os seres humanos criem ou fagam pode influencia-lo. Nao
ha templos, sacerdotes ou ritos especificos para o Ser Supremo, pois por ser supremo,
tudo lhe pertence e a unica coisa que podemos lhe ofertar € nosso compromisso
sagrado. Contudo isso nao significa que Ele esta apartado de nds, como ja
mencionamos antes; Ele é Deus, e como Deus, esta atento a tudo e a todos, logo,
pode atender, através dos orisa, nossas suplicas.

Os trés atributos mais conhecidos de Deus s&o a sua onipoténcia, onisciéncia

e onipresenga. Ser onipotente significa que Ele tem poderes de realizacdo que

411 BENISTE, 2008b, p. 29-37.

412 AWOLALU, J. Omosade. Yoruba beliefs and sacrificial rites. New York: Athelia Henrietta Press,
1996. p. 12-19.

413 This means that He is the One and there is no other like Him. It is in consequence of His uniqueness
that the people have no graven images or pictorial painting of Him. There are symbols or emblems
of Him but no images, for nothing can be compared to Him. This may be one of the reasons why
foreign investigatiors of the people's religion have made the mistake of thinking that He is a withdrawn
God about whom men are uncertain (Deus remotus et incertus). AWOLALU, 1996, p. 14. Tradugdo
nossa.
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envolve toda a gama de coisas imaginaveis e inimaginaveis. Seu poder transcende
qualquer realidade, logo, pode fazer o que quiser. Claro que o paradoxo de Epicuro
permanece inalteravel sobre essas condigbes, mas nada impede digressdes a esse
respeito que pretendemos trabalhar no futuro.

Olodumare é chamado de “Todo Poderoso” (Alagbara) pelos yoruba. Isto até
pode ser de influéncia crista ou islamica, afinal estas duas religides estao presentes
na Africa Ocidental ha geracdes,*'> mas certamente é a percepcéo dos africanos
sobre o Ser Supremo que permitiu que essas hibridizagdes culturais pudessem

acontecer. Assim, varios oriki atestam sua onipoténcia:

Obaasékanmaku O Rei cujas licitagdbes nunca deixam de ser
atendidas
A dun ise bi ohun ti Olédumare Iowg si, a soro  Algo é facil de fazer quando Olédumareé aprova;
ise bi ohun ti Olédumare Iowo si dificil é fazer aquilo que o Olédumaré nao
sanciona
Oba ti dandan re ki isélé O Rei cujas obras sao feitas com perfeicao
Aisan 16 dun iwo, a ko ri tOIgjo se A doenca pode ser curada, mas a morte
predeterminada n&o pode ser evitada

Este ultimo oriki pode sugerir que Olédumare nao tem controle sobre a morte,

0 que seria um equivoco. Awolalu deixa isso claro:

A implicagdo dessa afirmacdo é que os yoruba acreditam que OQIgjo (o
Controlador dos eventos diarios), outro nome para o0 Ser Supremo, pré-
determinou o que acontecera com todos em todos os momentos de sua vida
aqui na Terra, inclusive quando ele morrera. Se uma pessoa esta doente, ela
pode ser facilmente curada se a hora marcada da morte ainda nao tiver
chegado; mas a hora da morte sancionada por Qlgj¢ ndo pode ser evitada.
Isso é para enfatizar Sua onipoténcia.*®

Assim como é onipotente, Olédumaré também € onisciente. A onisciéncia
significa que ele é o Senhor que sabe de tudo. Alguns itan falam de Olédumaré

consultando Ifa para saber o que fazer. Isto fez alguns estudiosos — inclusive insiders

414 O paradoxo de Epicuro (341-270 a.C.) se refere ao problema da existéncia do mal num mundo em
gue ha um Deus que seja onipotente, onisciente e benevolente. O fildsofo grego busca analisar
essas trés atribuicdes do Deus judaico. Sua logica propde que se duas dessas atribuicbes forem
verdadeiras, uma delas sera automaticamente falsa. Segundo Epicuro: se Deus sabe da existéncia
do mal e pode acabar com ele, mas ndo o faz, entdo ndo é benevolente; se é benevolente e tudo
pode, entdo ndo sabe da existéncia do mal, logo ndo € onisciente; mas se sabe da existéncia do
mal, é benevolente, mas nao consegue destrui-lo, € porque nédo € onipotente.

O cristianismo esté na regido ha pelo menos cinco séculos, enquanto que o islamismo ha mais de

mil anos.

416 The implication of this statement is that the Yorluba believe that QIgj¢ (the Controller of daily events),
another name for the Supreme Being, has pre-determined what will happen to everybody in every
moment of his life here on earth, including when he will die. If a person is ill, he can easily be cured
if the appointed time of death has not yet come; but a time of death sanctioned by Qlgj¢ cannot be
averted. This is to emphasise His omnipotence. AWOLALU, 1996, p. 15. Traducdo nossa.

415
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mas com formacao em outras areas que nao a Teologia — entenderem que Ele ndo é
onisciente, pois precisa consultar Qranmila. Certamente estes estudiosos n&o
entenderam a premissa da importancia da consulta ao oraculo sagrado. O povo
yoruba ndo toma qualquer decisdo em suas vidas sem antes consultar Ifa e os itan
gue falam que até mesmo Olédumaré o consulta, € apenas um demonstrativo de sua
importancia. Mas ndo devemos nos enganar, toda a sabedoria e conhecimento que
Oranmila possui lhe foi entregue por Olédumare, ou seja, 0 conhecimento enquanto
poder é uma dadiva de Deus & Qranmila que o concede aos seres humanos para
guiar-lhes a vida. Alguns oriki e provérbios remetem a sua onisciéncia:
Eléti igbg aroyé O que esta escondido para as pessoas € visto
pelos olhos de Qlgrun
A’rind-rode olumo gkan  Aguele que sabe o interior e o exterior do coragéo
das pessoas
Ohun ti 6 pamg, oju QOlgruntd6  Aquele que esta sempre ouvindo as reclamacdes

das pessoas
QOlgrun 16 gbon, eda go pupo  Deus é sabio, as criaturas sdo muito ignorantes

O outro atributo dessa “triade” é a onipresenca. Aqui apontamos, mais uma
vez, que 0s 0risa ndo sao onipresentes, pois precisam ser invocados por meio de ritos
especificos. Olodumare nunca é invocado, ndo é necessario pois Ele estd em todo
lugar. O mundo é Seu e Ele pode estar em qualquer lugar que desejar. “Ele pode ser
chamado a qualguer momento e em qualquer lugar porque € onipresente. Em outras
palavras, Sua transcendéncia ndo descarta Sua imanéncia.”*’

Também Lhe é atribuido poderes de Rei e Juiz Supremo. Estes postos
hierarquicos humanos sdo explicados por Beniste como sendo uma
antropomorfizacdo de Deus, mas ja defendemos em capitulos pregressos que o que
existe é o contrario, uma teomorfizacdo dos seres humanos, assim ndo apenas 0s
seres humanos sao feitos “a imagem e semelhancga” de Deus, mas todas as atividades
humanas e a organizacdo social é uma “imitacdo” daquela que existe no Orun.
Olédumare € o Rei Supremo, o Rei de todos o0s Reis cuja majestade € Unica e
incomparavel. Como Rei, também exerce a funcédo de Juiz, dai se referirem a Ele
como “Oba a dakeé dajo”, “o Rei que se senta em siléncio e aplica a justiga”. Alguns

itan mostram Olédumaré resolvendo contendas entre os orisa, além de seu papel no

417 He can be called upon any time and anywhere because He is omnipresent. In other word, His
transcendence does not rule out His immanence. AWOLALU, 1996, p. 16. Traducdo nossa.
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1d4jo, o julgamento final, onde os mortos prestam reveréncia a sabedoria de
Olédumare aguardando a definicéo de seu destino final num dos espacos de Orun.
Olédumare é transcendente e sagrado, por isso ha um imenso respeito por
Ele. Deus néo pertence a esse mundo, mas o mundo Lhe pertence. Ele ndo € um deus
da natureza, nem um entre muitos; € o “totalmente outro” no sentido atribuido por
Susin“!® a Deus, com base em Lévinas. Mas ser o “totalmente outro” ndo significa que
Sua relagdo com o mundo seja de “afastamento”. Segundo Awolalu,*'® a relagcdo entre
Olédumare e os seres humanos estad mais relacionada com a cultura yoruba que é
extremamente hierarquizada, onde os filhos, quando tém problemas a resolver, falam
com a mae e esta € que chegara ao pai. Isto ndo significa que exista um respeito maior
pelo pai, pois o respeito pela mée é idéntico, mas sim que na hierarquia social yoruba
os filhos ndo podem chegar diretamente ao pai sendo através da mae. A premissa
ocidental de “para que ir aos santos se posso ir a Deus” é totalmente aética na
percepcdo de mundo yoruba. Exatamente o0 mesmo ocorre com a relagao entre os
seres humanos e Olodumare: nés devemos, por um comportamento ético, chegar a

Deus por meio das divindades que Ele criou, os orisa.

6.5 Olédumaré e o problema do mal

Um dos grandes questionamentos que desafiam os tedlogos é o da existéncia
do mal. Levando em consideracdo os atributos de Deus, como pode existir ou Ele
permitir a existéncia do mal?

Os cristdos buscaram no “livre arbitrio” uma resposta ao paradoxo de Epicuro:
Deus permite que o mal exista para suscitar virtudes nos seres humanos. Esta virtude
seria revelada a partir da escolha entre o bem e o mal, algo que so € possivel gracas
a liberdade dada por Deus. O préprio mal, ai, surge como um instrumento divino na
suscitacdo dessas virtudes. Mas isto coloca, de certa forma, em xeque a premissa de
gue apenas o bem é oriundo de Deus.

No maniqueismo ha o argumento de que o mal nasce do diabo e que essas

forcas, 0o bem e o mal, estdo em perpétuo conflito. Isto levou os cristdos a identificar e

418 SUSIN, Luiz Carlos. O homem messianico: uma introducdo ao pensamento de Emmanuel
Levinas. Petrépolis: Vozes, 1984. 488 p.
419 AWOLALU, 1996, p. 17.
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destruir o que consideravam os instrumentos de propagac¢ao do mal no mundo. Mas
Lucifer ndo foi criado por Deus? Ele ndo se transformou no diabo porque foi expulso
por Deus? E se Deus é onisciente, ndo saberia que a criacdo e expulsdo de Lucifer
do Céu néo ocasionaria a dispersao do mal pelo mundo?

Estas questbes certamente sdo respondidas pelos tedlogos cristdos com
muito mais propriedade do que nds jamais teriamos, mas ao exuneutiz-las
levantamos 0s mesmos questionamentos na relacdo entre Olédumaré e o mal
(burdka).

Sempre que realizamos palestras existem uma meia dizia de perguntas
frequentes e entre elas: “vocés fazem o mal?” Claro que a origem da pergunta provém
da afroteofobia. Este termo, criado pelo prof. Jayro Pereira de Jesus, define as acbes
discriminatérias ou preconceituosas que as tradicbes de matriz africana recebem
cotidianamente devido a intolerancia religiosa tipica de nossa sociedade que é
profundamente cristianocentrada. Assim, ao fazer este tipo de questionamento —
retdrico, acrescento — o que o interlocutor esta exprimindo € que o que ele sabe sobre
as tradicbes negras € que fazem o mal, ou pelo menos estdo predispostas a isso.
Aqui, mais uma vez, é a busca por uma identificacdo dos agentes do mal no mundo
para uma posterior legitimagao da “guerra justa”, como afirma Dussel.*?°

Mas as tradicdes de matriz africana ndo concebem o bem e o mal de forma
maniqueista, como forcas que se antagonizam ad aeternum. Para essas tradi¢cdes, o
bem e o mal s&o forcas opostas e complementares, como o principio do yin e yang do
taoismo chinés. Na cosmosensacéao africana o bem e o mal estdo em absolutamente
tudo: nos objetos, na natureza, nos animais, nas pessoas, nos espiritos dos
antepassados, nas divindades e mesmo em Olédumare.

Nessa perspectiva, uma cadeira pode ser um assento ou uma arma fatal; a
agua mata a sede, € necessaria para a manutencao da vida, mas também afoga; o
fogo aquece, cozinha, mas pode queimar de forma terrivel; uma brisa refresca em dias
guentes, mas um furacdo pode mudar toda uma paisagem; uma caverna pode ser
uma abrigo ou um tamulo; um cédo guarda a casa, mas pode morder o proprio dono;
um cavalo é um 6timo transportador, mas pode derrubar o cavaleiro; as pessoas
podem ser fraternas e solidarias a0 mesmo tempo que preconceituosas, intolerantes

e violentas; os ancestrais fortalecem a comunidade cuidando de seus descendentes

420 DUSSEL, 2005, p. 29.
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como um guardido espiritual, mas sua faria desencadeia conflitos e morte; os orisa
sdo benevolentes e altruistas, mas o ndo cumprimento das regras e ritos gera dor e
sofrimento nos seres humanos; de Olédumare tudo é gerado, incluindo o bem e o mal.

Com isso entendemos, entdo que Deus ndo é benevolente numa acepcao
mais radical da palavra, mas sim que na manifestacdo das duas forcas, Ele esta
infinitamente mais disposto a sé-lo. Isto, por si s6 ja responde ao paradoxo de Epicuro,
mas por outro lado fomenta outro questionamento: por que, entdo, o mal existe?

Na cosmosensacao yorubd isto pode ter a ver com o cumprimento do Odu
enguanto destino dos seres humanos. O destino (ayanmg), segundo Beniste,*?! é
praticamente imutével. Isto nos leva a crer que nao existe a nogao de “livre arbitrio”
nessa teologia, 0 que ndo impede a concepcao de que 0 que acontece em nossas
vidas também é de nossa responsabilidade, ou seja, nossas escolhas podem nos
levar ao sofrimento mesmo que nosso ayanmg seja bom e pleno de éxitos.

Como para as tradicbes de matriz africana o mal ndo € uma forga que disputa
com o bem, entdo ao livre arbitrio ndo é conferido como a divina liberdade que os
seres humanos possuem para optar entre 0 bem e o mal, mas sim que o destino
outorgado a nés por Oléodumare ndo é estatico e que pode ser manipulado em
consequéncia de posi¢coes tomadas em vida. Dai a expressao:

Owo eni I'afi tin iwa eni se
As maos de uma pessoa sao usadas para melhorar seu carater

Mas nao sdo apenas 0s equivocos dos seres humanos que podem leva-lo a
condicBes dificeis na vida. A ndo observacédo dos ritos e do compromisso ético pode
afasta-lo das divindades, o que seria traduzido como uma grande fonte de infortinios.

Apesar de afirmarmos que o bem e o mal sdo forcas opostas, mas nao
necessariamente antagonicas, de acordo com a cosmosensacado yoruba existem
forcas essencialmente malévolas no mundo, e que competem com 0s oOrisa na

destruicdo dos seres humanos.

Segundo a cosmologia de If4, 0 mundo € o teatro de dois pantefes de for¢cas
espirituais concorrentes. Essas forcas boas e mas lutam pelo controle do
universo e dos seres humanos também. Segundo os yoruba, existem 400
orisa benevolentes para os seres humanos e 200 ajogun que sdo malévolos.
Esses 200 poderes malignos incluem os oito senhores da guerra mais
infames: morte (Ikt), doenca (Arun), paralisia (Egba), maldicdo (Epe), perda
(Of0), grandes problemas (Qran), prisdo (Ewon) e “Ese” (Um nome geral para

421 BENISTE, 2008b, p. 162-163.
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todas as outras afligdes humanas). Uma vida bem-sucedida requer a arte de
viver em harmonia com essas forgas espirituais.*??

A afirmacdo acima, do professor da California State University, Mutombo

Nkulu-N’Sengha, vai ao encontro do que a Dr2 Denise Martin, professora da University

of Louisville, nos aponta a respeito dos ajogun como agentes promotores das

calamidades:

No pensamento africano, a origem das calamidades é sempre espiritual, mas
elas ndo sdo automaticamente atribuidas a divindade suprema. Em algumas
tradigBes, como os iorubas, as calamidades sé@o divindades. Coletivamente,
eles sdo os Ajogun, ou “guerreiros contra a humanidade e as boas forcas da
natureza”. Seu Unico proposito de existéncia é arruinar o orisa, os humanos,
as plantas e os animais. Ha oito senhores da guerra da Ajogun: Ika (Morte),
Arun (Doenca), Ofo (Perda), Egba (Paralisia), Oran (Grande Encrenca), Epé
(Maldig&o), Ewon (Aprisionamento) e Ese (Aflicbes). Estes oito sdo apenas
os lideres porque o nimero total de Ajogun é de 200 +1. O “+1” significa que
mais podem ser adicionados. Os Ajogun séo partes permanentes da criagao.
Quando suas atividades comecam, o sacrificio € o remédio. Geralmente,
calamidades maiores exigem sacrificios maiores. Essa abordagem é
encontrada em toda a Africa, embora a entidade & qual o sacrificio é
direcionado varie.*?

As afirmacbes destes dois pesquisadores se inscrevem na mesma

perspectiva que Wandé Abimbdgla nos traz sobre os ajogun:

Os yoruba acreditam que, além do préprio homem, existem duas grandes
forcas em oposicdo no universo, uma benevolente para com 0s seres
humanos e outra hostil. As forcas benevolentes s&o, coletivamente,
conhecidas como ibo (as divindades), e as malévolas sdao conhecidas como

422 According to Ifa cosmology, the world is the theater of two pantheons of competing spiritual forces.
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These good and bad forces struggle for the control of the universe and humans as well. According
to the Yoruba, there are 400 Orishas that are benevolent to humans and 200 ajogun that are
malevolent. These 200 evil powers include the eight most infamous warlords: death (Iku), disease
(Arun), paralysis (egba), curse (epe), loss (ofo), big trouble (oran), imprisonment (ewon), and “ese”
(a general name for all other human afflictions). A successful life requires the art of living in harmony
with these spiritual forces. NKULU-N'SENGHA, Mutombo. Divination systems. In: ASANTE, Molefi
Kete; MAZAMA, Ama (Ed.). Encyclopedia of african religion. Thousand Oaks: Sage Publications,
Inc., 2009. p. 206-209. Tradugdo nossa.

In African thought, the origin of calamities is always spiritual, yet they are not automatically attributed
to the supreme deity. In some traditions, such as the Yoruba, calamities are deities. Collectively, they
are the Ajogun, or “warriors against humanity and the goog forces of nature.” Their sole purpose of
existence is to ruin the Orisha, humans, plants, and animals. There are eight warlords of the Ajogun:
Iku (Deth), Arun (Disease), Ofo (Loss), Egba (Paralysis), Oran (Big Trouble), Epe (Curse), Ewon
(Imprisonment), and Ese (Afflictions). These eight are just the leaders because the total number of
Ajogun is 200 + 1. The “+1” means that more can be added. The Ajogun are permanent parts of
creation. When their activities flare up, sacrifice is the remedy. Usually, greater calamities require
greater sacrifices. This approach is found throughout Africa, although the entity to which the sacrifice
is directed varies. MARTIN, Denise. Calamities. In. ASANTE, Molefi Kete; MAZAMA, Ama
(Ed.). Encyclopedia of african religion. Thousand Oaks: Sage Publications, Inc., 2009. p. 149.
Traducéo nossa.
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ajogun (guerreiros opositores ao homem). As ajé (as bruxas) estdo também
em alianca com os ajogun para a destruicdo do homem e de sua obra.*?*

Abimbola continua, dizendo que Esi € o intermediador entre as forgas
benéficas, maléficas e os seres humanos e que a necessidade de se fazer ebo é para
garantir as benfeitorias dos orisa e afastar os maleficios que os ajogun poderiam
causar. O autor coloca Esi como o “policial do universo”, é radicalmente imparcial,
por isso ndo pode ser maniqueista. Para ele tanto os orisa quanto os ajogun tém lugar
no mundo. Este fator extremamente ambiguo pode ser um dos que o fez ser
identificado pelo mundo cristdo como sendo uma personificacédo do diabo.

Em outra afirmacdo de Abimbgla citada por Beniste, o autor e Babalawo

nigeriano é mais abrangente:

Os poderes benevolentes sdo as divindades do pantedo yoruba, como Ogun,
Orisaanla e o proprio Ifa, assim como os ancestrais, macho e fémea,
conhecidos coletivamente como Oku-orun. Os poderes malevolentes sao
conhecidos coletivamente como ajogun (guerreiros contra o homem) e
abrange as ajé (bruxas), iki (morte), arun (doenca), ofo (prejuizos), egba
(paralisia), oran (problemas), epé (maldicdo), ewon (prisdo) e ese (qualquer
outro maleficio que possa afetar os seres humanos). ... Por essa razédo, torna-
se importante o fato de que os poderes sobrenaturais bons sejam
preservados e satisfeitos mediante a oferta de sacrificio, e seguindo as
normas da moral divinamente sancionadas no meio social, ele podera contar
sempre com esses poderes benevolentes, que o protegerdo contra os planos
perversos dos poderes do mal.*?®

As aje, citadas por Abimbdla, séo as pessoas que manipulam as forcas
estritamente para fazer o mal. Podem ser homens ou mulheres e os africanos levam

iISSO muito a sério, como diz Awolalu:

Nas atitudes mentais e sociais dos yoruba e dos africanos em geral, ndo
existe uma crenca mais profundamente arraigada que a da existéncia de
bruxas (ajé). Todas as doencas estranhas, acidentes, morte prematura,
empreendimentos ineficientes, decep¢do no amor, desénimo nas mulheres,
impoténcia nos homens, fracasso nas colheitas e milhares de outros males
sdo atribuidos a bruxaria.*?®

Awolalu*?’ questiona se a bruxaria realmente existe se valendo de estudos

pregressos ocidentais e conclui que, a despeito das avaliacbes de cientistas e

424 ABIMBOLA, 1975, p. 3.

425 BENISTE, 2008b, p. 167.

426 |n the mental and social attitudes of the Yoruiba, and of the Africans in general, ther is no belief more
profoundly ingrained that that of the existence of witches. All strange diseases, accidentes, untimely
death, inability enterprise, disappointment in love, barrenners in women, impotence in men, failure
of crops and a thousand other evils are attributed to witchcraft. AWOLALU, 1996, p. 81. Tradugéo
nossa.

42 AWOLALU, 1996, p. 79-90.
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psicologos, nas crencas africanas de modo geral, ela € uma realidade. Se alguém cai
doente repentinamente ou se morre de forma inacreditavel logo toda a comunidade
se une para descobrir e punir a ajé que desencadeou esses maleficios, pois uma
pessoa assim € considerada perigosa para a comunidade, pois € um agente do
desequilibrio, da destruicdo. Contudo, os fatos e eventos sdo analisados com certo
cuidado para evitar o equivoco de culpar um inocente.

A crenga nas “bruxas” como seres humanos que se valem das forgcas
sobrenaturais para prejudicar alguém persistiu na diaspora. Amiude as pessoas
consultam o jogo de bulzios para saber a origem do sofrimento em suas vidas e
frequentemente os sacerdotes perguntam: “te indispuseste com alguém? Alguém que
poderia lhe fazer um feitico?”. De fato, a feiticaria € o maior medo dos vivenciadores
das tradicbes de matriz africana e para se protegerem dela € que se associam as
forcas benéficas, os orisa e os antepassados.

O professor emérito da Universidade de Berna, John Mbiti, afirma que as
forcas sobrenaturais ndo sdo naturalmente boas ou mas, mas que assim como
pessoas boas podem usa-las para fazer o bem, também podem ser manipuladas por

pessoas mas para fazer o mal.

Em todas as comunidades ha pessoas suspeitas de agirem maliciosamente
contra 0s seus parentes e vizinhos, através do uso de magia, bruxaria e
feiticaria. Como realcaremos brevemente mais adiante, este € o centro do
mal, tal como as pessoas o0 sentem. O poder mistico em si mesmo nem é bom
nem mau: mas quando é usado maliciosamente por alguns individuos, é
sentido como mau. Esta visdo faz do mal um objecto independente e externo
que, contudo, ndo pode actuar por si préprio mas tem que ser empregado por
agentes humanos ou espirituais.*?®

Este ponto é importante, pois ao perceber que o mal é um agente externo a
natureza das pessoas, significa que ao “remové-lo” a pessoa voltara as suas origens,
gue naturalmente seriam boas. Isso pode ser visto de forma ludica no filme francés
Kiriku e a feiticeira,*?® um longa-metragem de animacéo que narra, a partir de uma
histéria africana, as peripécias do herdi-menino Kiriku na tentativa de solucionar um

mistério em sua aldeia sobre o desaparecimento dos homens ao enfrentarem uma

428 MBITI, John. O mal no pensamento africano. Revista Portuguesa de Filosofia, [s.l], v. 57, n. 4,
p.847-858, 2001. Tradugdo de Deolinda Miranda. Disponivel em: <https://bit.ly/2QeyUHj>. Acesso
em: 14 nov. 2019. p. 848.

429 KIRIKU e a feiticeira. Diregdo de Michel Ocelot. Roteiro: Michel Ocelot. Musica: Youssou N'dour.
[s.l.]: Trans Europe Film / Les Armateurs / Odec Kid Cartoons / Exposure / Monipoly / Studio O /
France 3 Cinéma / Radio-telévision Belge, 1998. 1 DVD (71 min.), son., color. Titulo original: Kirikou
et la Sorciére. Disponivel em: <https://youtu.be/TgRu8WLzLX0>. Acesso em: 14 nov. 2019.
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terrivel e poderosa feiticeira. Ela se dedicava exclusivamente a fazer o mal, mas este
mal era provocado por um pino cravado em sua nuca que ao ser retirado pelo herai,
imediatamente torna a feiticeira uma mulher belissima e boa. A dor causada pelo pino
€ que fazia com que ela fosse méa sem que ela mesmo o soubesse.

Essa histéria é importante, pois demonstra que o0 mal nas pessoas nao &
natural, mas sim que existe por uma razao externa e, por iSSO mesmo, pode ser
extinguido se esta razéo for extinguida. Este pensamento parte da ideia de que Deus
€ bom e que sua criacdo, entdo, também é boa. Mbiti afirma que entre os vuguso, por
exemplo, o mal seria uma forca que inicialmente foi criada por Deus como boa, mas
que se voltou contra Ele, tornando-se ma.**° De certa forma, com isso, entendemos
gue o mal nédo foi criado por Olédumare, mas que se tornou por sua consciéncia e
acao.

Além dos ajogun e das ajé, Beniste aponta a existéncia de outros seres
malévolos como os eléninii, inimigos dos orisa. Lutam contra eles, impedindo-os de
abencoar a humanidade, sdo “inimigos implacaveis que se opdem as pessoas
roubando-lhes todas as oportunidades de sucesso.”*! Por isso 0s yortuba dizem:

Ori kanle o yan eléninii o je k'o se é
Ori ajoelhou-se para escolher o seu destino, os eléninii o impediram de fazé-lo

De acordo com Ayegboyin e Jegede, “a religiao yoruba exonera Deus da culpa
[pela existéncia] do mal e do infortinio que se abate sobre os seres humanos.”*3? O
mal é entendido como algo essencial do mundo. As maldades do mundo séo
chamadas de “omo ara Ayé” segundo Beniste,**3 ou seja, “os filhos da Terra”. Isto
significa que n&o existe o mal no QOrun, e que esses seres maléficos, fisicos ou
espirituais, sdo manifestacdes exclusivas da Terra, do imanente, ndo tendo um doble

espiritual no Orun.

430 Esta narrativa demonstra uma similaridade impressionante com as narrativas biblicas que explicam
0 mal como oriundo da rebeldia de Lucifer, o que nos deixa cautelosos. Consideramos, certamente,
gue as religides sé@o dinamicas e que quando se encontram cultural ou politicamente, ocorrem trocas
simbdlicas. Contudo, buscamos uma viséo decolonial da espiritualidade africana, tentando peneirar
a influéncia cristd em sua atual percepcao de mundo sem descartar os dados que chegam a nés de
imediato, pois ndo temos subsidios para definir se essa percepg¢éo existe devido a imersdo cristd no
continente ou se ja existia na Africa Pré-Colonial.

431 BENISTE, 2008b, p. 166.

432 Yoruba religion exonerates God from the blame of evil and misfortune that befall human beings.
AYEGBOYIN, Deji; JEGEDE, Charles. Evil. In: ASANTE, Molefi Kete; MAZAMA, Ama
(Ed.). Encyclopedia of african religion. Thousand Oaks: Sage Publications, Inc., 2009. p. 250.
(Traducdo nossa)

433 BENISTE, 2008b, p. 166.
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Todos estes males o idioma esvazia. Nao explica a sua génese, nem o seu
fim. Excluindo conceitualmente tais males, os iorubas excluem socialmente
0S que asseguram a sua gestéo. [...] Nao tendo nascido pelo sopro de Olgrun
e pelas méos de Orisanl/a ndo podem morrer e regressar para o Qrun. A
maldicao mais terrivel que sobre eles pesa é a de estarem presos a esta terra
pela eternidade. Totalmente excluidos da sociedade humana, da familia, cl&,
aldeia, pais ou povo.*

Por serem forgas que habitam exclusivamente a Terra, o receio de suas
atividades se torna chave para as muitas formas de culto aos antepassados e as

divindades, que estudaremos no préximo capitulo.

6.6 Sintese

Propomos neste capitulo conhecer um pouco mais a figura de Deus nas
tradicdbes de matriz africana e suas relacbes com o mundo e com as demais
divindades sobre a otica da Afroteologia, ou seja, com bases epistemoldgicas da
percepcao de mundo africana e afro-brasileira.

Apresentamos nossa afroteontologia como uma proposta de conhecimento
sobre o Ser Supremo africano, com énfase na percepcéo yoruba. Também fizemos
uma breve analise sobre Suas origens e natureza, assim como O que concerne 0
problema do mal.

Certamente que ndo buscamos exaurir com este estudo as possibilidades de
interpretacdo e entendimento sobre o pensamento africano a respeito do Ser Supremo
e seus desdobramentos, mas sim que se faz necessario uma investigacédo mais atenta
a esta realidade. Um dos desdobramentos é justamente a manifestacdo dos orisa,
gue estudaremos no préximo capitulo.

A partir daqui entendemos que Olédumare é Deus na acepcéao conceitual do
termo. E a forma como os africanos veem a origem de todas as coisas. Que ele ndo
€ nem bom nem mal, pois paira acima dessas for¢as. Que o mal e seus agentes nao
sao fruto de Deus, mas que sdo combatidos pelos orisa que, em Ultima instancia, sdo
0s modelos pelos quais devemos seguir com uma vida ética e moralmente aceita em

prol da comunidade.

434 ZIEGLER, Jean. A imortalidade iorubd. In: ZIEGLER, Jean. Os vivos e a morte. Rio de Janeiro:
Zahar Editores, 1975. Cap. 3. p. 1-19. Extrato disponibilizado por Luiz L. Marins, com notas.
Disponivel em: <https://bit.ly/20dfbF9>. Acesso em: 25 jan. 2019.
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Ojo igbi orisa rée wo
Eye kan fo orisa siré

O dia e o tempo do orisa chegou
Esta na hora de parar a brincadeira com o orisa*®

7 ORIXALOGIA: ESTUDO AFROTEOLOGICO SOBRE AS DIVINDADES

7.1 Introducéao

Ao longo de nossa caminhada académica, organizamos e participamos de
varios eventos que tinham o intuito de estimular o estudo sobre a Afroteologia entre
os vivenciadores das tradicbes de matriz africana. Com isso nos envolvemos em
acdes grandiosas como o Projeto 11é-Ek¢ que ofereceu formacéo politico-pedagégica
a partir da filosofia e teologia de matriz africana com financiamento pelo extinto
Ministério da Cultura, em 2013, e contou com a participacdo de inumeras
comunidades tradicionais de terreiro de oito cidades do Rio Grande do Sul.

Além do l1é-Ek¢ também realizamos projetos menores e quase sem recursos,
como o Roda de Saberes, que aconteceu na Comunidade Tradicional de Terreiro Ilé
Ase Orisa Wiure, que dirigimos em Porto Alegre, e na Comunidade Civilizatoria de
Pertencimento Ancestralico 1lé Ase Ojisé Ife, dirigido por lya Lurdes de Qya e sua filha,
lya Barbara de Oguin, em Florianépolis.

Nesses projetos pudemos desenvolver mais a Afroteologia a partir do debate
de ideias apresentadas pelos participantes que, de forma alguma, eram espectadores.
A proposta nunca foi a de ensinar os vivenciadores, mas sim de ampliar os horizontes
do conhecimento adquirido nas praticas religiosas pelo meio do estudo a partir de
outras fontes.

Isto originou 0 que apresentamos aqui como sendo a Orixalogia. Este
neologismo surge da compreensdo da necessidade de se especificar um ramo de
estudos dentro da Afroteologia. A expressao é a fusdo do termo “orixa”,

N

aportuguesamento da palavra em yoruba orisa, com “logia”, do grego “estudo”.

435 Orin & Osaala repassado pela tradi¢éo oral do Candomblé.
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Foi dificil pensar numa palavra que represente o que pretendemos nesta tese
e ao mesmo tempo fosse representativa do pensamento decolonial. “Estudo” em
yoruba é “kg”, assim uma palavra possivel de ser construida nessa perspectiva seria
Orisako (orixako), mas sua sonoridade ndo nos causou nenhum efeito impactante. Ao
pensarmos na expressao levamos em conta os estudos existentes de hagiologia
(estudo dos santos) e a angelologia (estudo dos anjos), dai o termo “orixalogia”.

Iniciamos estes estudos buscando responder a pergunta: “0 que s&o o0s
orisa?” Muitos pesquisadores e estudiosos levantam teorias a respeito da natureza
dos orisa. Existem pelo menos cinco delas: a) sdo ancestrais divinizados; b) sédo forcas
da natureza; c) sdo espiritos superiores; d) sdo anjos da guarda; e) sdo deuses.
Refutamos todas elas.

A consideracdo de que os oOrisa sao ancestrais divinizados busca
argumentacao na antropologia e na psicologia das sociedades chamadas por essas
ciéncias de “primitivas”. Segundo os autores que defendem essa teoria, os oOrisa
seriam seres humanos notaveis, que apos a morte foram cultuados como deuses por
seus partidarios. Este tipo de teoria conduz a negacao da existéncia de forcas divinas,
ja que os orisa seriam meros seres humanos elevados a categoria de divindades. O
argumento principal sdo as narrativas sagradas. Muitos itan falam das atividades dos
orisa na Terra como guerras, amores, politica, dentre outras, e estas seriam um tipo
de memodria de suas vidas antes da divinizacéo.

Contestamos este argumento uma vez que nao existe registro historico
desses fatos, sendo os narrados pelos sacerdotes. Além disso as narrativas sagradas
sdo mitico-simbdlicas, ou seja, elas procuram traduzir um cédigo moral e ético de
forma alegorica, ainda que carregada de valores espirituais. Isto ndo as diminui ou as
descredencia na compreenséo teoldgica, mas ndo podemos auferir que tais historias
sejam a realidade de um passado distante. Crer nessa teoria seria 0 mesmo que crer
gue é histérico o poderoso Hércules ter concluido seus doze trabalhos; que a flecha
de Péris foi conduzida por Apolo até o calcanhar de Aquiles; que Izanagi retirou uma
espada do mar e as gotas que cairam se transformaram no arquipélago do Japéao; ou
gue houve um dilavio que inundou todo o planeta Terra.

Mesmo as narrativas sagradas que atribuem a Sango, o orisa da Justica, a
existéncia como rei na cidade de Qyg, ndo podem ser interpretadas como historicas.
Afinal, assim como Oduduwa foi um invasor que se apoderou do nome de uma

divindade feminina para que ele mesmo seja deificado naquele reino, ainda que seja
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especulativo, 0 mesmo pode ter ocorrido com Sangé. Isto nos parece mais evidente
se observarmos que na diaspora varias divindades ligadas ao trovao e a justica ou
teriam sido reis, foram aglutinadas como qualidades de Sangd, ou seja, Sangoé é a
representacao divina do rei, do trovao e da Justica, ndo necessariamente uma pessoa
gue realmente viveu na Terra.

Santos denuncia essa perspectiva com base no fato de que os yoruba nao
cultuam apenas os 0Orisa, mas também os ancestrais. Isso significa que nado faz
qualquer sentido os orisa serem ancestrais divinizados porque estes ja existem e sédo

chamados de Egun.

Abrir uma discusséo sobre a origem humana das divindades seria debater a
génese das teogonias, penetrar no dominio da teologia, do gnosticismo ou da
psicologia e, em todo caso, abrir um interrogante que atinge todas as
religides. Sdo os deuses uma realidade extra-humana inapreensivel ou
projecBes de nossas necessidades individuais e/ou coletivas? [...] O fato de
gue os oOrisa com seus mitos e lendas — parabolas que nos permitem
apreender seu significado — constituem uma constelacédo familiar e o uso facil
e extensivo da palavra orisa pode induzir a compara-los aos seres humanos.
Para os Nago [yorubd], os orisa ndo sdo égiin.*%*
A segunda teoria € a de que os orisa sao forcas da natureza. O argumento €
a de que muitos elementos da natureza estéo relacionados aos orisa, como Qsun que
€ a divindade dos rios, Yemoja € a dos mares, Qya dos ventos e tempestades, Sango
dos raios e trovdes, etc. Esta premissa se equivoca por atestar que 0s orisa Sao essas
forcas, ou seja, atribuem a essas forcas ou elementos uma identidade teomorfica. Isto
significaria que os orisa sdo forcas da Terra, do Ayé, e n&o divindades do Qrun.
Refutamos essa teoria por entendermos que a origem dos orisa ndo estdo nos
elementos da natureza, mas o oposto: os orisa sdo as divindades que vivificam a
natureza e sacralizam certas atividades humanas, logo ndo podem ser confundidos
com elas. Se a natureza fosse destruida nao refletiria na existéncia dos orisa, mas o
contrario sim. Caso 0s orisa morressem, tudo o que existe comecaria a desmoronar.
A teoria de que os oOrisa sdo espiritos superiores provém de visGes
kardecizadas (se podemos usar este termo) das tradicbes de matriz africana. Nesta
visdo ha uma hierarquia de espiritos e os orisa estariam inseridos nos niveis mais
altos. Esta teoria se vale epistemologicamente do espiritismo kardecista para
argumentar, o que nao faz qualquer sentido para nés, jA que o espiritismo € uma

filosofia/religido totalmente alienigena & Africa e que presume a existéncia unicamente

436 SANTOS, 2002, p. 103.
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de espiritos e ndo divindades. Assim o argumento de refutacdo € o mesmo que para
a teoria dos ancestrais divinizados: para as tradicées de matriz africana os orisa ndo
s&o espiritos de seres humanos, estes sdo os Egun, logo ndo podem ser “espiritos
superiores”.

A ideia de que os oOrisa sdo anjos da guarda tem origem na propria tradicdo
oral do Batuque e do Candomblé. Varios Babaldrisa e lyalorisa se referem a eles
dessa forma. Esta teoria possui profundas relagdes com o hibridismo, refletindo uma
compreensao sobre a natureza e papel dos orisa ao referirem-se a eles como o0s seres
criados por Deus para proteger e guiar os seres humanos. Dizemos hibridismo e nao
sincretismo, pois a intencdo da Igreja Catélica era sincretizar os orisa com 0s seus
santos, mas o hibridismo, no sentido atribuido por Bhabha**” como uma caracteristica
da resisténcia das culturas ao processo colonizador, os antigos sacerdotes e
sacerdotisas da diaspora viram no anjo da guarda uma semelhanca com os orisa. A
oracao catolica dedicada a esses seres reflete muitos dos aspectos esperados dos

orisa:

Santo Anjo do Senhor
Meu zeloso guardador
Ja que a ti me confiou a piedade divina
Sempre me rege, guarde, governe e ilumine

Mas, e a despeito dessa perspectiva hibridista, ndo podemos propor essa
relagcao que pode tranquilamente ser superada por discursos mais claros e identitarios.
E certo que devido a afroteofobia que permeia nossa sociedade ainda hoje, que esse
discurso fazia sentido no passado com o propdsito de aproximar as pessoas da fé
africana, fugindo dos paradigmas impostos pelo racismo religioso.** Defendemos que
nao mais devemos nos apresentar dessa forma. O racismo religioso deve ser
enfrentado e extirpado da sociedade e a resiliéncia que sempre ditou nossas formas
de autodefesa deve dar lugar ao debate argumentativo e incisivo.

Por fim, a teoria de que os drisa sdo deuses, assim, a classificacao destas

tradicoes seria a de politeistas. O argumento € de que os orisa possuem cultos

437 BHABHA, Homi K. O local da cultura. 2. ed. Belo Horizonte: Editora Ufmg, 2013. 441 p. Trad.
Myriam Avila, Eliana Lourenco de Lima Reis e Glaucia Renata Goncalves.

438 Quando os hinduistas, por exemplo, falam de seu sagrado para as massas nunca precisaram
hibridizar seus deuses e deusas com simbolos catélicos para ndo serem perseguidos no Brasil. E
claro que a imensa maioria de seus vivenciadores sdo jovens brancos de classe média, o que por
si s6 denuncia que estas formas de religiosidade oriental sdo socialmente mais aceitas que as
tradicdes de matriz africana. E ja sabemos o motivo: o racismo. Isso foi amplamente trabalhado em
nossa dissertacao.
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especificos para cada um, com sacerdotes especificos; muitos sdo vinculados a
familias, clas ou reinos; eles tém poderes sobrenaturais e cuidam dos seus devotos e
suas familias. Outros argumentos também séo levantados como em um debate entre

quatro interlocutores insiders em suas redes sociais. Para ficar mais claro, transcrevo

abaixo as consideragdes publicadas.*3°

Interlocutor A: [Descolonizagdo também €& um
trabalho linguisticol] Vamos tirar “Deus” — que
sempre é [0] cristdo do nosso discurso. Vamos
construir expressdes para o povo do Ase. Uma
nova linguistica, uma nova semantica. Usos
semantico-lexicais que nos representem. Nao
tenho certeza, mas me parece que a ideia de
Qlorun — Olédumaré no Candomblé Queto surge
com o movimento de reafricanizagao. Acho que o
Candomblé sempre foi dos oOrisa, ndo era de
Qlorun. Eu ainda tenho minhas dividas que esta
ideia de “Deus unico” [nao] seja colonizada. Nao
sei se faz muita diferenga, mas eu rejeito o
colonialismo com todas as minhas forgas.

Interlocutor B: Ha muitos elementos que apontam
que 0 “nosso” monoteismo € um argumento de
conformacgado ao ideario cristdo. Estratégia para
dizer que Deus é unico e que a nossa forma de
cultuar é apenas diferente. Essa questdo foi
construida, inclusive, na prépria Nigéria, pela
imposicao colonial da conversao. Muito do que
"compramos" aqui como Nagbd ja veio aculturado.
Na maioria das religides arcaicas a figura de Deus
€ quase inerte. Penso que somos politeistas,
mesmo. E assumir o nosso politeismo é um ato de
politica e fé.

Interlocutor A: Eu penso do mesmo modo. Quem
atribui sentido as crencas é quem a pratica e o
nosso jeito e a nossa proximidade com um Deus
unico nao se assemelha as religibes que o tém
como unico. Eu acho que precisamos dar uma
olhada em uma Africa pré-colonial ou encarar a

verdade sobre o nosso Candomblé, também
nesse sentido, ser muito Unico, muito nosso,
muito brasileiro.

Interlocutor C: penso que a ideia de monoteismo
€ estratégia para aceitagédo e influéncia colonial
(em Africa e na diaspora) e digo que Esu (sempre
€ ele!) € quem vem pra apimentar esse caldo.
Nesse sentido o espectro € mais amplo do que a
limitada definicdo de mono ou politeista. Falo isso
porque a premissa basica para configurar uma
crenga monoteista é que o Deus em questdo deve
ser ao mesmo tempo onipotente, onisciente e
onipresente, de forma que ndo necessite de
nenhuma ajuda para nada. O que nao é o caso de
Elédumare, que tem Esu (sempre ele) como o
grande mensageiro. Nesse sentido, Elédumare
deixa de ser onipresente e onisciente, pois nao
possui 0 poder de estar em todos os lugares e
saber de tudo o que acontece, e atribui a Esu o
papel de fiel mensageiro. Eu particularmente acho
raso tentar enquadrar o candomblé em qualquer
uma das duas opgbes, acredito que nao nos
interessa essas nomenclaturas, € hegemonico
demais e ndo deveria nos interessar.

Interlocutora D: Devemos sim “suspeitar” desses
enquadramentos/definicdes coloniais...

Interlocutor A: Eu penso que no caldeirdo de
escravidao e do colonialismo “Deus tinha de ser
um s6”, mas este Deus sempre foi [0] do
colonizador.

Esse debate virtual demonstra como os vivenciadores buscam explicacdes

para a experiéncia que tém em suas respectivas tradi¢des, analisando os fatores
conjunturais e pensando em saidas semanticas para os colonialismos impostos por
uma pedagogia criastianocéntrica, que foi racista e epistemicida com as tradigdes de
matriz africana.

No entanto, damos voltas e voltas e caimos no mesmo ciclo vicioso ao qual

439 DESCOLONIZACAO também é um trabalho linguistico. Disponivel em: <https:/bit.ly/2rkVrYp>.
Acesso em: 7 nov. 2019.
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nos deparamos inicialmente: uma conceitualizagdo ditada pela Europa. Dificil fugir
disso, pois todos os estudos neste sentido sao posteriores as construgdes intelectuais
europeias, mesmo que estas tenham seu nascedouro em outras partes do mundo.

No debate, o interlocutor “A” se preocupa com a questao da colonialidade que
se abate sobre os saberes africanos, no que os interlocutores “B”, “C" e “D”
concordam. O interlocutor “B” defende que a classificacdo dessas tradigdes é
politeista, mas ndo apenas como uma analise sistematica dos estudos, mas como
uma posic¢ao politica que nega a imposi¢céo colonialista e sincrética. Assim, a defesa
de um politeismo africano se torna mais politico que cientifico, ja que busca fugir de
uma conformacao largamente adotada e difundida nas ciéncias do século XIX — como
ja vimos no primeiro capitulo deste trabalho — como sendo 0 monoteismo a visdo mais
moderna na “evolu¢do” das religides. Afirmar, entdo, que as tradi¢gdes africanas sao
monoteistas seria buscar uma legitimidade nesta classificagdo europeia nonocentista.

O interlocutor “C” vai mais longe defendendo uma posi¢cao que se quer aceita
uma classificacao nestes parametros, pois seu entendimento sobre as divindades |Ihe
faz acreditar que qualquer tentativa de alocar essa tradicdo numa classificagao seria
superficial.

Advogamos que as tradigdes de matriz africana sdo monoteistas por
entendermos que apenas Olédumare possui as atribuicbes necessarias para ser

considerado Deus. Os orisa sao apenas manifestacdes dele, como diz Beniste:

Deus é Um, ndo muitos; a Terra e toda a sua plenitude pertencem a este
Unico Deus; € o criador do universo; abaixo dEle est4 a hierarquia dos orisa,
0s quais recebem a incumbéncia de dirigir os seres humanos, administrar os
varios setores da natureza, servindo de intermediarios entre os humanos e
ele.440

Os orisa sao a imanéncia de Deus, que é transcendente. Isso fica claro na
perspectiva de estudiosos que levam em consideragao o estudo da religiao como um
todo, antes de se aprofundar nas especificidades de cada religido. Como partimos
desse principio, concluimos que as tradicbes de matriz africana ndo podem ser
chamadas de politeistas, pois somente Olédumaré, como vimos anteriormente, é
Deus.

A religido yoruba é frequentemente associada ao politeismo. Mas tal

associagao ignora totalmente a natureza da religido yoruba assim como seus
mitos, seu folclore e seus rituais. A religido yoruba de fato abarca um panteéo

440 BENISTE, 2008b, p. 27.
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de divindades, mas todas elas sdo manifestacbes de uma Divindade
Suprema. Cada orisa € uma representacéo ou manifestacéo de Olédumare,
mas nenhum deles é Olédumaré. S6 Olédimare é Supremo.*#!

As divindades africanas podem ser chamadas de Irinmalée, Irinmgle, Imale
ou Imglé. As variacbes se dao pela diversidade de dialetos que a lingua yortiba possui.
Em seguida faremos um estudo afroteoldgico sobre as divindades conhecidas em
conjunto no Brasil como orisa. Nesta parte fugiremos totalmente da ordem que
tradicionalmente é apresentada pelos etndgrafos agrupando as divindades no que

consideramos ter especificidades mais ou menos em comum.

7.2 Irinmal é*#?

A palavra irinmalé possui uma etimologia um tanto incerta. Aparentemente a
palavra ndo se perpetuou tdo bem no Candomblé, exceto por alguns terreiros como
um tipo de invocagdo como aponta Santos: “awon irinwé iranmale oju kotun ati awon
igha ‘male oju kosi / os quatrocentos irainmale do lado direito e os duzentos irinmale
do lado esquerdo”.**® Entretanto sempre foi corrente no Batuque de forma geral, ainda
que falada de forma acorruptelada. “Erumalé” ou “orumalé” € como os batuqueiros
chamam o grupo de orisa que compde 0 conjunto mitico de uma pessoa ou que estao
sob sua guarda e ainda aparece em alguns orin, tais como:

Esu '0na fun mi o, Esu I'0na fin ‘malé o
Esu abra os caminhos para mim, Esu abra os caminhos para as divindades

A ma joké ‘16 dé Ogun o / Irainmale, a mé joké ‘1é dé Ogun o, Irinmalé
N&o nos sentamos em casa, chegou Ogun / Divindades, ndo nos sentamos em casa, chegou Oguln

Ara Yéansan edi I'Qya, ara Yansan edi I'Qya, ara Yansan edi I'Qya, Irinmale mo juba o
O corpo de Yansan fascina, pertence a Qya, divindade meus respeitos

Santos cita Epega®** afirmando que os irinmalé séo divididos em dois grupos:
0s quatrocentos Irinmale da direita e os duzentos Irtnmalé da esquerda. Ja Verger,
citando o mesmo autor, diz o contrario: “Em um tal sistema, os orixas, mais

comumente chamados imgle pelo Rev. D. Onadele Epega, teriam sido divididos em

441 RELIGIOES... 1999.

442 Esta parte do trabalho é uma verséo revisada e ampliada de uma parte de nossa dissertacdo de
mestrado.

443 SANTOS, 2002, p. 74.

444 SANTOS, 2002, p. 74.
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dois grupos: ‘Duzentos imdle da direita, igba imgle, e quatrocentos da esquerda, irtin
imdlé ou irinwd imgle’.”**® Infelizmente ndo tivemos acesso a obra do reverendo, The
mystery of the yorub& gods, publicado em Lagos, Nigéria, em 1931, por isso ndo temos
como concluir algo numa confrontagdo dos dados. Entretanto, entendemos que 0s
ndameros assinalados, como 0s proprios autores parecem concordar, nao significam
para os yorub& numeros regulares, limitados, mas sim, que o numero duzentos
represente, simbolicamente, um nimero grande e o quatrocentos um ndmero muito
grande.

Ja falamos anteriormente sobre como as religides apontam certos numeros
como sendo mitico-simbdlicos, ou seja, mais representativos de um periodo,
segmento ou quantidade subjetiva, do que de fato uma numeracao real, matematica.

Sobre o conceito “esquerda/direita’, Santos afirma que todas as entidades
sobrenaturais sdo agrupadas de acordo com esse binarismo, exceto Estl que, assim
como Oranmila é uma divindade primordial e por ser a divindade responsavel pela
veiculacdo do Ase em todo o sistema, ndo pertence a nenhum dos dois lados,
transitando por ambos.

Neste contexto é que, para fins de organizacao neste trabalho, optamos pela
interpretacdo de Santos a respeito da posicdo binaria do nimero simbolico das
divindades: “os quatrocentos irtnmale da direita sdo os orisa e 0os duzentos da
esquerda, 0s ebora.”#46

Nessa construcdo simbdlica podemos, entdo, apresentar uma possibilidade
de organizacdo da cosmosensacao africana num tipo de organograma hierarquico, do

gual apresentamos abaixo.

445 VERGER, 1997. p. 21.
446 SANTOS, 2002, p. 75.
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COSMOSENSAGCAO AFRICANA

== P N
L Olodumare j

[ Irunmaleé ]
|
| |
[()risé Funfun] [ Orunmila ] ﬁ m

Osaala Ancestrais Divindades

lya-mi Osoronga _ Oya - Oba
Osun - Yemoja
Nana Buruku

Osanyin e

Sanponna

Quadro 2 Cosmosensacao africana (criacao propria)

A seguir falaremos sobre algumas dessas divindades cultuadas tanto em
Africa, como no Candomblé e no Batuque, assim como em outras tradicdes afro-

diasporicas.

7.3 Os quatrocentos irinmalé da direita: os Orisa Funfun

Os quatrocentos irtnmalé da direita sdo os orisa, ndo 0s oOrisa como sao
conhecidos no Brasil, mas sim um grupo mais restrito. Seriam os Orisa Funfun, ou
orisa do branco, mais conhecidos no Brasil como Osaala. Na Africa sdo chamados
Orisanla (o grande orisa), Obatala (o rei do pano branco), ou ainda QObarisa (o rei dos
orisa). Sao divindades relacionadas a criagdo do mundo e dos seres humanos.

Ainda conforme Santos essas divindades sao as possuidoras do poder genitor
masculino, por isso o seu simbolo maximo é o cajado ritual chamado no Brasil de
Opasoro. Esse cajado — assim como a espada, a langa e a flecha, que sdo simbolos

falicos — sé@o representagcfes simbdlicas desse poder. De acordo com a tradi¢éo oral
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este cajado, que geralmente é representado materialmente tanto no Candomblé como
no Batuque, deve permanecer sempre em pé&, como simbolo da continuidade de seu
poder, assim como apenas o falo ereto € que possui a potencialidade para a geracéo
de vidas.

O 0pasoro é feito de metal e mede cerca de 120 cm de altura. E uma barra
com um péassaro na extremidade superior, com discos metdlicos inseridos
horizontalmente em diferentes alturas, dos quais pendem pequenos objetos,
sininhos redondos, sinos em forma de funil e moedas.**’

Se a barra de metal é a
representacdo do falo, a pomba encimada é
a representacdo do poder genitor feminino
cuja forma simbdlica esta na ave eiyelé, que
é controlada pelas lya-mi Osoronga, as maes
ancestrais. Alguns itan narram como Osaala
ganha o poder das lya-mi Osoronga ao
desafia-las. Como Osaala sai vencedor, elas
autorizam que ele carregue em seu ombro a
eiyelé, concedendo-lhe o poder gerador. O
opasoré assim se torna um simbolo da fuséo
entre o poder genitor masculino com o

feminino e garantidor da vida na Terra.

No Batuque o gpasoro é mais curto e

Figura 10 Osaala Velho (pintura de Claudia
menos elaborado, geralmente feito de Krindges)

madeira assemelhando-se a uma bengala de apoio, pois essas divindades séo
consideradas as mais velhas do pantedo yoruba, pois foram 0s primeiros a serem
criados.

Segundo Verger “os orisa funfun seriam em nimero de cento e cinquenta e
quatro”.**® Estes orisa sdo cultuados, cada um, em uma cidade diferente, onde ele
pode ser o padroeiro dessa cidade, ou um orisa secundario. Entretanto, mesmo nao

sendo o padroeiro da cidade ou comunidade, Ele tem grande importancia gracas a

447 SANTOS, 2002, p. 77.
448 VERGER, 1997, p. 254.
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sua relacdo com a criagdo, mantendo, assim, uma posi¢cao de destaque, possuindo
um ritual préprio e sacerdotes proprios também.44°

Desenvolveram-se rituais muito semelhantes para estes orisa nas diferentes
cidades em que se apresenta, o que nos leva a crer que estas divindades sdo os
desdobramentos de um (nico cultuado em diferentes locais, e ndo divindades
diferentes.

Como divindades do branco, tudo o que for branco Ihes pertence. S6 se
vestem com essa cor e seus pertences sao marcados com pintas brancas. Os albinos,
por terem a pele branca, sdo também consagrados a este orisa. O ala, um pano
extremamente alvo, é o seu simbolo maximo. No Batuque, durante as festas publicas,
0s canticos sagrados a essa divindade sao os ultimos a serem entoados. Na logica
africana de hierarquia familiar, os mais velhos e respeitaveis membros séo os ultimos
a chegar. Em um tipico cortejo africano, os primeiros serdo os filhos mais novos,
depois os mais velhos, depois as esposas mais novas seguidas pelas mais velhas,
para so6 dai aparecer o chefe da familia. Esta légica é repetida na ordem dos orisa na
festa publica que comeca, ent&o, por Esu e termina com Osaala.

Nestas festas, assim que comeca o toque de tambor denominado igbin, um
toque lento e exclusivo dessas divindades, se estende um grande ala, medindo varios
metros quadrados, sobre as cabecas de todos os participantes que se curvam ao
passar por baixo. Os que seguram o0 ala para 0s demais passarem se sentem
orgulhosos. As vezes o fazem para cumprir seus proprios ritos pessoais de dedicacéo
ao oOrisa da vida. E quando ocorre a manifestacdo de um Osaala em seu descendente,
todos correm para colocar sobre suas costas curvadas pelos anos de existéncia um
ala menor, medindo cerca de um metro de comprimento por cinquenta centimetros de
largura.

Tudo o que é branco |Ihe pertence: roupas e alimentos como a canjica branca
e animais de pelagem ou penugem dessa mesma cor. Da mesma forma o igbin, o
caramujo. Para as Tradicbes africanas o caracol tem simbologia com as pessoas
muito idosas. Este, € sempre muito respeitado como uma pessoa sabia e experiente
gue ajuda a toda a comunidade com seus conselhos e orientacées. Pessoas em idade

muito avancada possuem um andar curvado e lento, assim como o caracol. Como ja

449 Em todas as cidades yoruba, independente do Irinmalé padroeiro, existem templos para os Orisa
Funfun e para Esu, com ritos e sacerdotes distintos.
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dissemos antes, na espiritualidade africana a divindade Osaala é entendida como o
mais velho dos orisa, logo o mais sabio, por isso o caracol € seu simbolo.

Com rarissimas excecles, estes Orisa se apresentam como sendo muito
velhos, lentos e sabios. Como todas as culturas antigas, existe também na Africa um
grande respeito pelos mais idosos, gracas a relagcdo com a ancestralidade,
cosmopercepcao que se evidencia na representacado da maior divindade do pantedo
yoruba.

Como representantes do poder genitor masculino, sdo considerados os pais
da humanidade. Também séo considerados como pais dos duzentos Irinmale da
esquerda. Entdo concluimos que os Orisa Funfun sdo os grandes senhores deste
mundo (Ayé) e do outro também (Qrun).

A paternidade universal de Osaala pode ser evidenciada no orin abaixo que

também nos revela o respeito e a reveréncia ao mais velho das divindades yoruba:**°

Oni sé awdre anla jé
Oni sé a ware 6 beri omo
Oni sé a ware

A nla jé Baba
Oni sé a wure 6 beri omo

Senhor que faz com que tenhamos boa sorte e
com que sejamos grandes

Senhor que nos da o encantamento da boa sorte
cumprimenta os filhos

Senhor que nos da boa sorte

e nos torna grandes

Pai Senhor que nos da boa sorte cumprimenta

seus filhos

A cidade de Ejigho, também tem um ritual especifico para Orisanla, aqui
chamado de Orisa Ogiyan — Osagiyan no Brasil. Este orisa é muito especifico, pois,
ao contrario dos outros, que séo velhos e serenos, este é jovem e guerreiro.

Seu nome deriva de Orisajiyan, “orisa-comedor-de-inhame-pilado”. Segundo
um itan, este orisa tem um apetite descontrolado por esta iguaria chamada iyan em
yoruba. Foi ele qguem inventou o pildo para facilitar o seu preparo.**! Ele também é
entendido como o fundador da cidade de Ejigho e ancestral dos reis locais que
ostentam o titulo de Eléjigho, o “Senhor de Ejigho”. Este orisa funfun é considerado a
divindade da cultura material, pois teria ensinado Ogun a lutar e a fazer as ferramentas
de ferro, da mesma forma que o ensinou o cultivo da terra.

Sua predilecéo pelo inhame pilado fica evidente em um de seus adura:

Baba esadrée wa Belo ancido do mistério, venha depressa

450 BARROS, José Flavio Pessoa de. A fogueira de Xango... O Orixa do fogo: uma introdugéo a
musica sacra afro-brasileira. Rio de Janeiro: Uerj, 1999. p. 176.
451 PRANDI, 2001, p. 488.
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Ewa agba awo a sare wa  Pai dos ancestrais, venha nos trazer boa sorte
Aje dgutan  Comedor de ovelha
A sare wa ewa agba awo  Venha depressa belo anciao do mistério
Iba orisa yin agba ogiyan  Saudagdes 0risa, escute-me ancido comedor de
inhame pilado.

7.4 Os duzentos irunmale da esquerda: os ebora

Os duzentos irunmale da esquerda séo todas as outras divindades cultuadas
pelos yortba — Ogun, Qya, Sango, etc., e Egin (ancestrais) — e sdo chamados de
ebora.

Os ebora sao divindades intermediarias entre Oldrun e os seres humanos.
Alguns ebora sao objetos de culto de toda uma cidade. Quando essa cidade tem um
soberano, os ebora servem para reforcar a autoridade do lider, que pode ser um rei
(oba), um rico mercador (bale) ou um chefe de aldeia.

Entretanto, a grande maioria dos ebora esta intimamente ligado a nocéo de

familia. Para Verger:

A familia numerosa, originaria de um mesmo antepassado, que engloba os
Vivos e 0s mortos. O orixa [ebora] seria, em principio, um ancestral divinizado,
que, em vida, estabelecera vinculos que lhe garantiam um controle sobre
certas forcas da natureza, como o trovdo, o vento, as aguas doces ou
salgadas, ou, entdo, assegurando-lhe a possibilidade de exercer certas
atividades como a caca, o trabalho com metais ou, ainda, adquirindo o
conhecimento das propriedades das plantas e de sua utilizacdo. O poder,
ase, do ancestral-orixa teria, apds a sua morte, a faculdade de encarnar-se
momentaneamente em um de seus descendentes durante um fendmeno de
possessao por ele provocada.*®?

Estes seres excepcionais ndo poderiam simplesmente morrer, mas sim,
transcender a morte de forma que ndo sobrasse hem mesmo um corpo para ser
enterrado. Esta € a grande diferenca entre os ebora divindades e os ebora ancestrais:
0s ebora seriam como os grandes herdis miticos da cultura yoruba que deixaram um
valoroso legado civilizatério ou demonstraram grande poder sobre as forcas da
natureza.**® Enquanto que os ebora ancestrais foram seres humanos notaveis que
cumpriram seu Odu e, ao falecerem, passaram por um ritual funerario que lhes

garantiu um culto eterno a sua memoria.

452 VERGER, 1997, p. 18.
453 Nestes aspectos se assemelhariam aos semideuses gregos ou aos avatares de Vishnu na Terra
como Krsna ou Rama.
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Grosso modo, pode-se dividir o estudo dos ebora em pequenos grupos para
melhor entendimento. Essa divisdo se da pelas similaridades de arquétipo e funcdes

sociais dessas divindades.

7.5 Divindades da cultura material

Pode-se agrupar nessa categoria 0s ebora cujos cultos séo indispensaveis
para o bom andamento da vida cotidiana das sociedades. A base da economia yorubéa
era 0 comércio principalmente produtos agricolas. Devido a importancia desses

produtos a agricultura tem grande destaque religioso.

7.5.1 Ogln

™A Ogln talvez seja o ebora mais
importante para o povo yoruba e € cultuado
por quase todo o territério. Ogun é
desbravador, conquistador, guerreiro feroz e
destemido. Foi Orisa Ogiyan quem lhe
ensinou a lutar e a trabalhar com o ferro e com
a agricultura, mas foi Oguin quem entregou os
segredos dessa cultura aos homens. Por isso
ele é chamado de Ogun Alagbéde, o ferreiro.
Ele confeccionava as ferramentas para poder
cultivar a terra de forma que também ficou

conhecido como a divindade da tecnologia

agricola, dai a importancia desse ebora para

£ 3

P Lt S e 5~ “
Figura 11 Ogun (pintura de Claudia todos os povos de lingua yoruba. Segundo as
Krindges)

Ml i ol dinbos Attt - 2 ek

narrativas sagradas, € o filho primogénito de
Odudawa (ou Osaald), fundador do povo yoruba. Em seus oriki podemos notar como

Ogun inspira medo e forca ao mesmo tempo:

Ogun lakayé, osin imolé  Oguin forca do mundo, divindade adorada.
O pon omi s’ilé f'eje weé  Tém agua em casa, mas se banha com sangue.
Egbe I'ehin omo kan  Perigo para o filho que ndo o segue
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Nje nibo I'a ti padé ogun?

A padé Ogun nibi ija

A padé Ogun nibi ita

A padé ré nibi agbara eje nsan
Bi omodé ba dale

Ki 0 méa se dalé Ogun

Onde podemos encontrar Ogin?
Onde houver briga

Onde houver guerra

Onde houver um rio de sangue
O recém-nascido pode trair tudo
S6 n&o deve trair Ogan

Este oriki nos da uma viséo forte do que Ogln representa para os yoruba. E

0 grande guerreiro da qual até mesmo as pessoas que ignoram o mundo (0 recém-

nascido) devem temer e respeitar. Sua importancia como ebora civilizatério esta

descrito no seguinte adura:

Ogun da lé ko
Eni adé ran
Ogun da lé ko
Eni adé ran
Ogun to wa do
Eni adé ran
Ogun to wa do
Eni adé ran

Ogun constréi casa sozinho

A mando do Rei

Ogun constréi casa sozinho

A mando do Rei

Basta Ogun, na instalac&o de nosso vilarejo
A mando do Rei

Basta Ogun, na instalacéo de nosso vilarejo
A mando do Rei

O respeito por Ogun e sua verve guerreira também ¢é saudada no seguinte

orin encontrado tanto no Batugque quanto no Candomblé: 454

Ogun dé arére
Iré iré Ogun’ja
Akoro dé arére
Iré Iré Ogun nja o

7.5.2 Ode

Ogun chegou, siléncio!

Estava lutando na cidade de iré
Ele chegou, siléncio!

Ele estava lutando em iré

A caca também é motivo para cultos especificos, pois esses povos viviam em

florestas e cacar era um fator importante na economia de subsisténcia. Qde é a
divindade dos cacadores yoruba. Pede-se sua protecdo quando o cacador se
embrenha na floresta em busca do alimento. O povo yoruba é constituido por varias
etnias que falam a mesma lingua e possuem uma cultura semelhante, assim existem
varias divindades da caca que estdo diretamente relacionados as familias que os
cultuam ou as cidades.

Entéo temos: Qsddsi em Ketu, onde foi rei, recebendo o titulo de Alaketu; lja

em Qyg; Oré ou Orélueré em Ife; Otin em Inisa; Erinle e Ibualama em llobl na regido

454 BENISTE, 2005, p. 108.
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de ljésa; Logunédé é o filho de Erinle e Osun Ipond&, seu culto tem lugar na cidade
de llesa, capital do reino de ljesa.

Seus itan destacam sua destreza na pontaria e também como um cacador
preocupado com o meio ambiente punindo os cacadores que nao respeitam 0s
animais e seu habitat. A caca nunca é predatéria, mas 4
estritamente de subsisténcia. Esses valores sao
transpostos para a urbanidade de nossos tempos
garantindo abates ritualisticos

que 0s nas

comunidades  tradicionais de terreiro  sejam
ponderados e de acordo com as necessidades
humanas.

O seu papel como divindade civilizatoria que

garante a alimentacdo da comunidade esta expresso

no orin abaixo que ainda solicita sua forca para a

Figura 12 QOde (pintura de Claudia

atividade de caca e de sustentabilidade das .
Krindges)

comunidades:#®

Ara wa won ni je ki ofa re won, ofare ye je ni
won

Ara wa won ni je ki ofa re won, ofareé ye je ni
won

Ara wa won ni je ki ofa re won

Ago ofa ni won, a Aré 11é kodé wa j6 niigho 6, ara
wa

Won ni je ki ofa ré won

Nossos corpos alimentam-se do que vosso arco e
flecha nos da

Nossos corpos alimentam-se do que vosso arco e
flecha nos da

Nossos corpos alimentam-se do que vosso arco e
flecha nos d&a

Dé licenca para que os Ar6 llé (apelido de
Osogbo, cidade fundada pelos cacadores) nos
ensine a arte da caca a nés que dangamos na
mata para vocé

Nés comemos o que seu arco e flecha nos da

Ja no oriki abaixo percebemos a sua relacéo com Ogun e a louvacdo a suas

habilidades de arqueiro:

Omo iya Ogun Oniré
Osdosi ki nwo igh6
Ki ighé ma mi titi

O fi ofa kan soso

Pa igba eranko

O ta ofa si ina

In& ku pira

Ma gbagbé mi o
Osdosi gba mi o

455 OLIVEIRA, 1997, p. 45.

Irm&o de Ogun

Ele ndo entra na mata

Sem que ela se agite

Ele usou somente uma flecha
Para matar 200 animais

Ele atirou uma flech contra o fogo
O fogo se apagou completamente
N&o se esqueca de mim
Ajude-me



242

A atividade de caca para nés que vivemos em cidades modernas, onde o
consumo de alimentos se relaciona com o capitalismo, parece ndo fazer qualquer
sentido. O antropologo francés Pierre Verger, ao falar sobre o culto a ode na Africa
esta quase extinto e provavelmente devido a essas condi¢fes. De fato, a manutencéo
do culto a divindades da caca ganha outras dimensdes, mais espiritualizadas e menos

praticas, como diz Asante:

Em geral, os cacadores africanos descobriram que os espiritos das florestas
precisavam ser invocados pela oferta de alimentos em arvores e rochas. Isso
€ necessario porque 0s espiritos séo capazes de ajudar os humanos a fazer
uma perseguicdo bem-sucedida a caca. Os cacadores se tornam homens do
tempo e sdo capazes de prever e impedir a chuva por causa de sua invocacéo
as divindades da floresta. A floresta tem muitos espiritos: aqueles que
morreram e ndo foram enterrados, fantasmas de gémeos, monstros, tsotsies
e outras criaturas. Portanto, a caca na Africa era tradicionalmente uma
profissdo carregada de coragem, mistério e recompensa.*®

Nessa perspectiva, o orisa Qde representa, nos dias de hoje, a divindade
provedora, da nutricdo, da fartura alimentar, do banquete comunal, assim como sua
habilidade com a mira, nos indica busca por objetivos e, sobretudo, o auto

aprimoramento para alcanca-lo.

7.6 Divindades dos rios

E interessante notarmos como 0S povos antigos sempre cultuaram, como
divindades ligadas a fertilidade, divindades de rios. Enquanto que o touro era cultuado
como simbolo fecundador, por isso 0 seu sacrificio sobre a terra a ser semeada, 0
peixe € o simbolo da procriacédo, da multiplicidade e da filiacao.

A mulher, como ser que é fecundada e cujo fruto dessa fecundacédo é uma
nova vida, estd sempre ligada a fertilidade e a geracéo de vidas. Ora, iSs0 ndo passou

despercebido pelos africanos, dai os yorub& possuirem varias divindades de rios

456 |In general, African hunters discovered that the spirits of the forests needed to be invoked by offerings
of food in trees and rocks. This is necessary because the spirits are able to assist humans in making
a successful hunting chase. The hunters become weathermen and are able to predict and prevent
the rain because of their invocation to the forest deities. The forest holds many spirits: those who
have died and not been buried, ghosts of twins, monsters, tsotsies, and other creatures. Therefore,
hunting in Africa was traditionally a profession laden with courage, mystery, and reward. ASANTE,
Molefi Kete. Hunting. In: ASANTE, Molefi Kete; MAZAMA, Ama (Ed.). Encyclopedia of african
religion. Thousand Oaks: Sage Publications, Inc., 2009. p. 322. (Tradugdo nossa)
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ligadas a fertilidade tanto dos animais quanto dos seres humanos. Entre elas temos

Oya, Oba, Osun, Yemoja e Nana Buruku.

7.6.1 Qya

Qya é a dona dos espiritos, senhora dos raios e tempestades. Ela é a
divindade do rio Niger e tem o apelido de Yansan (lya = mde / mésan = nove) em
alusdo aos nove bracos do delta desse rio. Sua relagdo com o rio pode ser observada

no seguinte adura:

E ma 0do, e maodd Eu vou ao rio, eu vou ao rio
Lagbo lagho méje Do seu modo encontrado nos sete arbustos
O dundun asoro  Vo6s que fala através do dundun
Bale hey Tocando o solo te saldo.

Também se diz que ela teve nove filhos, outra
explicacdo para o apelido. As histérias sagradas
dizem que Qya foi uma princesa na cidade de Ira, na
Nigéria. Uma dessas historias diz que seu marido,
Sango, Ihe enviou em misséo para buscar uma caixa
gue ela, de forma alguma, poderia abrir. Curiosa Qya
abriu a caixa de onde sairam raios e trovbes. Sangoé
ficou furioso, mas teve que aceitar sua determinacéo
de repartir o poder. Assim Qya ficou com o relampago

e Sango com o trovao.

Ela € o arquétipo da mulher emancipada,

Figura 13 Qya (pintura de Claudia
independente. Ajudou Sang6 a conquistar os reinos Krindges)

que foram anexados ao Império de Qyd. Oya é a menina dos olhos de Osaala, seu
protetor, e é a Unica divindade que entra no reino dos mortos por seu poder e ciéncia.

Mas, de acordo com o professor da University of New York, Tyrene K. Wright:

Oya é na verdade o oposto da morte, ela é simbolizada pelo ar que os seres
humanos respiram, e pode perpetuar a vida ou a morte com sua ira (com
furacdes, tornados). Os praticantes da religido acreditam que ela é a
secretéria de Olofin (Olodumare: Deus na tradi¢céo yoruba), informando-o de
todos os eventos terrestres. Porque este é o aspecto de Olédumare que
governa os assuntos dos homens, Qya também é uma mestra em disfarces.
Ocasionalmente, ela se mascara, permitindo-lhe desempenhar varios papéis
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em seu relacionamento com os humanos e com os Egin (antepassados). Um
disfarce comum é o de um bufalo.**’

O bufalo africano é um bovino muito comum na Africa subsaariana e é

conhecido por suas dimensdes gigantescas e pela sua imensa coragem. Destemida,

a fémea do bufalo enfrenta até grupos de ledes para defender sua cria, aspecto que

também é atribuido as descendentes de Qya. Um itan nos fala sobre isso:#%®

Ogun cacava na floresta quando avistou um
bufalo. Ficou na espreita, pronto para abater a
fera.

Qual foi sua surpresa ao ver que, de repente, de
sob a pele do bufalo saiu uma linda mulher. Era
Qya. E ndo se deu conta de estar sendo
observada. Ela escondeu a pele de bufalo e
caminhou para o mercado da cidade.

Tendo visto tudo, Ogin aproveitou e roubou a
pele. Ogun escondeu a pele de Qya num quarto
de sua casa. Depois foi ao mercado ao encontro
da bela mulher.

Estonteado por sua beleza, Ogun cortejou Qya.
Pediu-a em casamento. Ela ndo respondeu e
seguiu para a floresta. Mas la chegando néo
encontrou a pele. Voltou ao mercado e encontrou
Ogun.

Ele esperava por ela, mas fingiu nada saber.
Negou haver roubado o que quer que fosse de
Yansan. De novo, apaixonado, pediu Qya em
casamento.

Qya, astuta, concordou em se casar e foi viver
com Ogln em sua casa, mas fez suas exigéncias:
ninguém na casa poderia referir-se a ela fazendo
qualquer alusdo ao seu lado animal. Nem se
poderia usar a casca do dendé para fazer fogo,
nem rolar o pildo pelo chdo da casa. Ogun ouviu
seus apelos e expbs aos familiares as condicdes
para todos conviverem em paz com sua hova
esposa.

A vida no lar entrou na rotina. Qya teve nove filhos
e por isso é chamada Yansan, a mae dos nove.
Mas nunca deixou de procurar a pele de bufalo.
As outras mulheres de Ogln cada vez mais
sentiam-se enciumadas. Quando Ogun saia para
cagar e cultivar o campo, elas planejavam uma
forma de descobrir o segredo da origem de
Yansan. Assim, uma delas embriagou Ogun e
este |Ihe revelou o mistério.

E na auséncia de Ogun, as mulheres passavam a
cantarolar coisas. Coisas que sugeriam o0
esconderijo da pele de Qya e coisas que aludiam
ao seu lado animal.

Um dia, estando sozinha em casa, Yansan
procurou em cada quarto, até que encontrou sua
pele. Ela vestiu a pele e esperou que as mulheres
retornassem. E entdo saiu bufando, dando
chifradas em todas, abrindo-lhes a barriga.
Somente seus nove filhos foram poupados. E
eles, desesperados, clamavam por sua
benevoléncia.

O bufalo acalmou-se, os consolou e depois partiu.
Antes, porém, deixou com os filhos o seu par de
chifres. Num momento de perigo ou de
necessidade, seus filhos deveriam esfregar um
dos chifres no outro.

E Yansan, estivesse onde estivesse, viria rapida
COMO um raio em seu socorro.

Em um de seus orin mantidos pela tradi¢cdo oral nas comunidades tradicionais

de Batuque, encontramos uma referéncia ao seu poder devastador como a

tempestade e o furacao:

Oya kan u ‘lu, Qya s’eni ebo
Oya golpeia o povo (com a tempestade), devemos fazer oferendas & Qya (para acalma-la)

457 Qya is actually the opposite of death; she is symbolic of the air that humans breathe, and she can
perpetuate life or death with her wrath (i.e., hurricanes, tornadoes). Practitioners of the religion
believe she is Olofi’s (Oludumare: God in the Yoruba tradition) secretary, informing him of all Earthly
events. Because this is the aspect of Oludumare that governs the affairs of man, Oya is also a master
of disguise. WRIGHT, Tyrene K. Oya. In: ASANTE; MAZAMA, 2009, p. 514-516. Traducao nossa.

458 PRANDI, 2001, p. 297-299.
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7.6.2 Oba

Outra divindade vinculada a um rio € Oba, que foi
a terceira esposa de Sangé. Um itan fala de uma terrivel
rivalidade com Qsun, a segunda esposa.

Sabendo do apetite de seu marido, procurava
sempre surpreendé-lo com pratos de que gostasse. Um
dia, Osun resolveu pregar uma peca em Oba, e apareceu

usando um lenco enrolado em volta da cabeca,

escondendo as orelhas. Disse que havia preparado suas

S
orelhas numa receita muito especial, e servido a Sango. L f
: 4

Figura 14 Qba (pintura de
Claudia Krindges)

Querendo agradar seu esposo, QOba resolveu imitar a rival.
Cortou uma de suas orelhas e preparou a receita a Sango.
Ele ficou furioso, e Oba, percebendo que havia sido enganada, entrou numa violenta
luta corporal com Qsun. Mais irritado ainda, Sangé soltava fogo pela boca e narinas.
As duas mulheres, apavoradas, fugiram e se transformaram nos rios que levam seus
nomes. No ponto onde 0s dois rios se encontram, existem corredeiras e as ondas se
agitam, numa lembranca da antiga disputa entre as divindades. Oba é a mais velha
dos ebora femininos. Ela teria sido a primeira esposa de Ogun, que, posteriormente,

o teria abandonado por Sangd. Um de seus adura diz o seguinte:

Obamopeoo

Obamopeoo

Sare wajemio

Oba ojowu aya Sango sare

Wa gbo adura wa o

Eni 1 wa owd, ki o fin ni owo
Eni ri wa omo, ki o fiin ni omo
Eni nn wa alafia, ki o fan ni alafia
Sare wajemio

7.6.3 Osun

Oba eu te chamo

Oba eu te chamo

Venha logo me atender

Esposa ciumenta de Sang0, venha correndo
Ouvir a nossa suplica

A quem quer dinheiro, da dinheiro

A quem quer filhos, da filhos

A guem quer saude, da saude

Venha logo me atender.

Divindade do rio de mesmo nome, Qsun carrega consigo predicados de

beleza, riqueza e a capacidade de protegdo social. E uma “ninfa” da cultura yoruba,
cuja cidade, Osogho, na Nigéria, esta localizada as margens desse rio. Ela € a dona
do ovo, a maior célula viva. Os itan narram que ela era a segunda mulher de Sangé,

tendo vivido antes com Ogun, Orinmila e Ode. Seu pai teria sido Osaala.
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De acordo com Bayyinah S. Jeffries,**? titular da
Michigan State University, Osun é tipicamente
associada a agua, a pureza, a fertilidade, ao amor e a
sensualidade. E a divindade das aguas da vida, mas sua
furia faz com que ela inunde a Terra ou destrua colheitas
retendo suas aguas, causando secas macicas. No
entanto, uma vez que ela é apaziguada, Qsun salva a
Terra da destruicdo chamando de volta as aguas.

O Festival de Qsun que acontece por cerca de

dezesseis dias do més de julho na cidade de Osogbo, é

Figura 15 Qsun (pintura de ) . . s
Claudia Krindges) 0 mais conhecido evento religioso da cultura yoruba,

sendo inclusive tombado pela UNESCO como

patrimoénio cultural da humanidade. Esta cidade € considerada sagrada e acredita-se
ser ferozmente protegida pela divindade da agua.

Osun também é entendida como a divindade da riqueza, da arte e é lider das

mulheres. Assim, ela se torna essencial na salvaguarda da humanidade devido ao

equilibrio e harmonia que promove, questdes centrais na cosmosensacao africana.

Ela é especialmente importante para a feminilidade e o poder das mulheres
nas culturas da Africa Ocidental. Cura, 4gua, mel e latdo séo todas fontes de
energia associadas a Osun. Aqueles que querem filhos e que sofrem de
infertilidade costumam pedir ajuda a Qsun. Além disso, ela é procurada em
tempos de seca ou pobreza severa.*®°

Mulheres que desejam ter filhos costumam fazer seus pedidos a Qsun, pois
ela é a responsavel pelos cuidados com as criancas desde o ventre até a idade de
sete anos, segundo a tradicdo oral. Isto esta claro em um de seus mais belos orin

mantido oralmente pela tradicdo do Batuque deixa claro sua ligagdo com as criangas:

Omo wa Qsun dide kare ipé ré ma I'Orun  Nossos filhos s&o carregados por Qsun ao virem
do Orun (ao nascerem)
Omo wa Qsun yéyé ipé ré ma I'Orun  Nossos filhos satidam (yéyé) Osun ao virem do
QOrun
Ipé ré ma I'Orun, a dé lawe yéyé o! Ao virem do mundo espiritual, chegamos nadando
(no Utero), Mamaezinha!
Omo wa Qsun yeyé ipé ré ma I'Orun  Nossos filhos satidam Qsun ao virem do Qrun
Omo QOsun, lyaijimt  Filhos de Qsun, Mae ijima
Omo wa Qsun yeyé ipé ré ma I'Orun  Nossos filhos satidam Qsun ao virem do Qrun

459 JEFFRIES, Bayyinah S. Oshun. In: ASANTE, Molefi Kete; MAZAMA, Ama (Ed.). Encyclopedia of
african religion. Thousand Oaks: Sage Publications, Inc., 2009. p. 509-510.
460 JEFFRIES, 2009, p. 510.



Omo Osun, lya Doko

Omo wé Qsun yéyé ipé ré ma I'Orun
Omo Osun, lyepondé mi're

Omo wé Qsun yéyé ipé ré ma I'Orun

7.6.4 Yemoja e Nana Buruku
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Filhos de Qsun, M&e DOko

Nossos filhos satdam Osun ao virem do Qrun
Filhos de Qsun, minha bondosa lyeponda
Nossos filhos satdam Osun ao virem do QOrun

Filha de Olékun, a senhora dos oceanos, Yemoja é a divindade do rio Ogun

(n@o o ebora) é cultuada em Abgéokuta. Um de seus orin nos mostra como ela é

importante para seu povo.

Kini jé kini jé I'6do
Yemoja o

A ko ta pele gbé
lyé oro 'mi o

O que é feito nas aguas do rio
O Yemoja

Da luz e crescimento

O Mae das aguas sagradas

Divindade dos pantanos, Nana Buruku representa a memoria ancestral da

humanidade. A mais antiga das divindades vindas do Oeste. Verger*®! d4 uma série

i 4

Figura 16 Yemoja e Nan& Buruku (pintura de
Claudia Krindges)

de pistas sobre a provavel origem dessa
divindade que teria chegado a ocupar a
posicdo de Ser Supremo entre 0s
ashanti, no atual Gana. Esta posicao,
ostentada e perdida para Osaala, é, de
acordo com antrop6logos como o proprio
Verger, um resquicio cultural da época
em que os africanos respeitavam a
linhagem matriarcal de familia. Dai ela
representar a memoria ancestral do ser
humano. Na liturgia do abate tradicional

a essa divindade, ndo se pode utilizar

objetos feitos de metal (facas, por exemplo), pois isso é uma restricdo. Mais um

pressuposto para a crenca de que essa divindade é anterior a idade dos metais

desenvolvida nessa regido. Como todas as divindades femininas, Nana Buruku esta

ligada a agua. As 4guas paradas e pantanos lhe pertencem, numa referéncia as aguas

461 VERGER, 1997, p. 236.
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primordiais de onde QObatal4 tirou o barro para fazer os seres humanos. Sua relagéo

com o leito do rio fica clara no addra abaixo:

E ko 0do, e kd 0dd f6  Encontro-lhe no rio, encontro-lhe no leito do rio
E ko 0do, e kd 0dd f6  Encontro-lhe no rio, encontro-lhe no leito do rio
E ko 0do, e ko 0dd f6  Encontro-lhe no rio, encontro-lhe no leito do rio
E ko 0do, e kd 0dd f6  Encontro-lhe no rio, encontro-lhe no leito do rio
Ko 0do, ko 0do, ko odd e  Encontro no rio, encontro no rio, encontro-lhe no
rio
Dura dura ni ko gbengbe  Esforgando-me para ndo afundar na travessia do
grande rio
Mawun awun atijoi Lentamente como uma tartaruga trancada
suplicando perdao
Salu b4 Nana, Salu ba Nang, Salu ba  Nos refugiamos com Nana

7.7 Outras divindades primordiais

Alguns ebora, por serem ligados a uma cidade ou ao coletivo, recebem
tratamento especial, tendo sacerdotes e rituais especificos. Desses explicitarei
apenas aqueles cuja cultura se transpds ao Brasil na época da escravatura: Esu e

Sango.

7.7.1 Esu

Entre esses ebora temos EsU, que pertence tanto aos Irunmalé da direita
quanto aos da esquerda, pois serve de veiculacdo da forca imaterial divina, o Ase,
entre os orisa e 0s ebora, “intercomunicando todo o sistema”,%%? por isso é sempre 0
primeiro a ser cultuado nos rituais. Os sacrificios e oferendas devem ser sempre feitas
primeiro a ele. A ndo observancia desse dogma pode gerar diversos disturbios.

Esu é um dos Unicos (se ndo o Unico) imdlé que aparece nos rituais de todos
os povos de Africa. Chamado de Pambu Njila entre os kimbundo de Angola e Legba
entre os fon do Benin. Também é chamado de Elegbara, o senhor da vida, pelos
yoruba.

E a divindade da procriacéo, portanto da vida, e rege a fertilidade e a libido. E
EsU quem permite que se possa extrair todo o prazer do amor. E 0 mensageiro de

todos os Irunmalé, é ele quem leva as stplicas dos seres humanos ao Qrun e traz as

462 SANTOS, 2002, p. 75.
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ordens e béncéos dos orisa. Tal qual o deus Hermes da mitologia grega, ou Mercurio

da Romana.

Esu é a liberdade, a procriacéo, o orisa do culto a I
beleza. auténtico, verdadeiro, objetivo e flexivel, através
dos tempos e das culturas este orisa se manifesta de
diferentes formas. em um itan, conta-se que uma mulher se
encontra no mercado vendendo seus produtos. Estu pde
fogo na sua casa, ela corre para |4, abandonando seu
negdcio. A mulher chega tarde, a casa esta queimada e,
durante esse tempo, um ladréo levou as suas mercadorias.

Isso ndo teria acontecido se ela tivesse feito a Esu as

oferendas e sacrificios usuais.

Figura 17 Esu (pintura de
Claudia Krindges)

As varias facetas de Esu assim como sua importancia, podem ser observadas

no adura abaixo:

lyin o, iyin 0 Est n mé gbo o
lyin o, iyin 0 Est i mé gbo o
lyin o, iyin 0 Est n mé gbo o
lyin o, iyin 0 Est n mé gbo o
Esu laaroye, Esu laaroye
lyin o, iyin 0 Est A mé gbo o
Esu Laala Ogiri Oko Ebita Okanrin
lyin o, iyin 0 Est A mé gbo o
Esu ota orisa

lyin o, iyin 0 Est A mé gbo o
Osétura l'ortko baba mé 6

Alagogo ija l'oruko iya npé o
lyin o, iyin 0 Est A mé gbo o
Esu Odara, omokunrin 1doléfin
O |é sbns6 sori ori ese elése

lyin o, iyin 0 Est A mé gbo o
Ko jé, ko jé ki eni nje gbe e mi

lyin o, iyin 0 Esu i méa gbod o
A kil 16w6 lai mu ti Est karo
A Kii layo 1&i mu ti Esu kard

lyin o, iyin 0 Est i méa gbod o

Asontin se 0si lai ni itiju

lyin o, iyin 0 Est i méa gbd o

Esu apata somo olémo lénu
O fi okta dipo iyo

lyin o, iyin o Est i méa gbod o
Léogemo Orun a nla kalu

Paapa-wara, a tuka mase sa

lyin o, iyin 0 Esu i méa gbod o

Esu escute o meu louvor a ti

Esu escute o meu louvor a ti

Esu escute o meu louvor a ti

Esu escute o meu louvor a ti

Esu laaroye, Esu laaroye

Esu escute o0 meu louvor a ti

Esu Laalu Ogiri Okd Ebita Okunrin

Esu escute o meu louvor a ti

Esu pedra de orisa

Esu escute 0 meu louvor a ti

Osétura é o nome pelo qual é chamado por seu
pai

Alagogo lja, é o nome pelo qual sua mée o chama
Esu escute 0 meu louvor a ti

Esu bondoso, filho homem da cidade de 1d6léfin
Aquele que tem a cabeca pontiaguda fica no pé
das pessoas

Esu escute o meu louvor a ti

N&o come e ndo permite que ninguém coma ou
engula o alimento

Esu escute o0 meu louvor a ti

Quem tem riqueza reserva para Esu a sua parte
Quem tem felicidade reserva para Esu a sua parte
Esu escute o0 meu louvor a ti

Fica dos dois lados sem constrangimento

Esu escute o meu louvor a ti

Montanha que nos faz falar o que ndo queremos
Usa pedra em vez de sal

Esu escute o meu louvor a ti

Indulgente filho do QOrun cuja grandeza esta em
toda a cidade

Apressadamente fragmenta o que ndo se junta
nunca mais

Esu escute o0 meu louvor a ti
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Esu mase mi, omo elomiran nio se  Est ndo me faga mal, manipule o filho do outro
Esu mase, Est mase, Esi mase Esu ndo faga mal, Esu ndo fagca mal, Esu ndo faca

mal

lyin o, iyin 0 Estu riméa gbo o EsU escute o meu louvor a ti

7.7.2 Sango

Orisa da justica, do trovédo e do raio, Sango castiga
mentirosos, infratores e ladrées. Por isso a morte pelo raio
€ considerada infamante, assim como uma casa atingida
por uma descarga elétrica € tida como marcada pela ira de
Sango. O Sere € um chocalho feito de porongo alongado,
gue quando agitado lembra o barulho da chuva, € um dos
simbolos de Sango. Outro simbolo bem conhecido € o Osé,

um machado de duas laminas que Ihe dava grande poder.

: S Garboso, € conhecido também como o “dono das
Figura 18 Sango (pintura de

Claudia Krindges)

mulheres”.

As Histoérias Sagradas sobre esta divindade lhe atribuem poderes de

conquista e de justica. Também de faria e virilidade. Elas sugerem que ele teria vivido

como um ser humano na Terra e se tornado o rei de Qyg, importante cidade para a

estrutura da unidade politica do povo yoruba, mas como dissemos antes, refutamos a

interpretacéo factual dessas histdrias. De acordo com o professor da University of New

York, George Brandon:

As forgas naturais associadas & Sango séo o fogo, o trovao e o raio. Sango
tem um poderoso ase e, de acordo com o povo Lucumi, quando ele abre a
boca ou ri, um trovdo é ouvido. Sua voz é o trovao, e alguns dizem que ele é
o deus do raio. Seu simbolo ritual mais proeminente é o0 0s€, um machado de
batalha de duas laminas. Estatuas representando Sangé geralmente
mostram o osé emergindo diretamente do topo de sua cabeca, indicando que
a guerra e a morte de inimigos séo a esséncia de sua personalidade e destino.
O osé também é usado pelos sacerdotes de Sangé. Enquanto dancam,
seguram um osé de madeira préximo ao peito como protecao ou o balancam
como em combate contra inimigos humanos e espirituais. Durante o reinado
de Sango, ele selecionou os tambores chamados bata como os Unicos que
deveriam ser tocados para ele. Dizem que Sangé tocou esses tambores para
evocar tempestades, e eles continuam sendo usados por seus devotos.
Aqueles que manifestam sua for¢a realizam todo tipo de proezas magicas em
festivais importantes, incluindo perfurar a lingua com facas sem derramar
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sangue, passar inofensivamente pelo corpo tochas incendiadas e comer

fogo.463

O trecho acima reflete a forca de Sangé em seus descendentes que, quando

manifestando o orisa, demonstram que € a divindade que esta ali e ndo a pessoa, que

€ apenas um instrumento de sua manifestacéo: o elégun. Essa pratica persiste mesmo

aqui no Brasil. No Candomblé, ha um ritual chamado de Fogueira de Sangé, onde o

orisa do fogo danca sobre brasas ardentes. No Batuque, em certas ocasifes, Sangé

manifestado em seus descendentes come o akara, um tufo de algodao embebido em

azeite de dendé e incendiado. Sangoé é o orisa que cospe fogo, logo comer os akara

€ a prova de seu poder. A seguir um de seus adura:

QOba ir6 I'0ké
QOba ir6 I'0ké
Ya ma sé kun ayinra 0je

Rei do Trovéo
Rei do Trovéo
Encaminha o fogo sem errar o alvo, nosso vaidoso

oje

(Aganju/Ogodo/Afonja) alcangou o Palacio Real
Unico que possuiu Qya

Grande Lider dos orisa

Rei que conversa no céu e que possui a honra dos
oOje

Rei que conversa no céu e que possui a honra dos
oOje

(Aganju/Ogodo/Afonja) opé monja le kon
Okan olo I'Qya

Tobi fori orisa

Oba sorun al4 alagba oje

Oba sorun al4 alagba oje

7.8 TradicGes de matriz africana e saude?*®*

A Rede Nacional de Religibes Afro-Brasileiras e Saide, a RENAFRO SAUDE,

produziu em 2013 um video documentario intitulado O cuidar no terreiro.*®> Neste

463

464

465

The natural forces associated with Shango are fire, thunder, and lightning. Shango has a powerful
aché, and, according to the Lucumi people, when he opens his mouth or laughs, thunder is heard.
His voice is thunder, and some say he is the god of lightning. His most prominent ritual symbol is the
oshe, a double-headed battle-axe. Statues representing Shango often show the oshe emerging
directly from the top of his head, indicating that war and the slaying of enemies are the essence of
his personality and fate. The oshe is also used by Shango’s priesthood. While dancing, they hold a
wooden oshe close to their chests as a protection or they swing one in a wide chest-high arc that
battles human and spiritual enemies. During Shango’s reign, he selected the bata drums as the
specific kind of drum to be played for him. Shango is said to have played these drums to summon
storms, and they continue to be used by his devotees. His possession priests perform all sorts of
magical feats at important festivals, including piercing their tongues with knives without drawing
blood, harmlessly running torches up and down their bodies, and eating fire. BRANDON, George.
Shango. In: ASANTE, Molefi Kete; MAZAMA, Ama (Ed.). Encyclopedia of african
religion. Thousand Oaks: Sage Publications, Inc., 2009. p. 614. (Traduc¢@o nossa)

Este trecho € uma versao revisada de um artigo publicado originalmente com a seguinte referéncia:
SILVEIRA, Hendrix. Tradi¢cbes de matriz africana e sadde: o cuidar no terreiro. Identidade!, S&ao
Leopoldo, v. 19, n. 2, p.75-88, 2015. Disponivel em: <https://bit.ly/2p4Kg5t>. Acesso em: 21 out.
20109.

O CUIDAR no terreiro. Direcdo de Neto Borges. Rio de Janeiro: Olho Filmes, 2013. (28 min.), son.,
color. Disponivel em: <http://youtu.be/VyR5jVYohA8>. Acesso em: 27 out. 2019.



252

documentario sacerdotes das tradicdes de matriz africana de todo o Brasil narram
suas experiéncias de acolhimento e tratamento de pessoas com a saude
comprometida. Ali podemos perceber nuances teoldgicas imbricadas na relacédo
dessas tradigdes com a saude. “No culto do orisa, a gente aprende a ser cuidado,
acima de tudo, e a cuidar do outro”, diz Baba Diba de Yemgj4, Babalérisa na cidade
de Porto Alegre, Rio Grande do Sul. “Houve esse acolhimento principalmente [por
parte] de Yemogja. Quase todos 0s orisa que, se vocé procurar, lemanja esta em todo
esse processo de acolhimento”’, complementa lya Beata de Yemoja, lyalorisa em
Nova Iguacu, Rio de Janeiro.

De fato, os orisa enquanto divindades cultuadas nas tradicbes de matriz
africana tém um importante papel na manutencdo da vida, que se inscreve na

perspectiva da saude cuja visao € sempre integral.

7.8.1 O acolhimento

A comunidade é o centro das preocupacées dos individuos. E para ela que
todas as atencdes sao voltadas. Ja discorremos em outro capitulo de que uma analise
apressada desta constatacdo poderia nos indicar que o individuo é tao inferiorizado
nesta percepcdo de mundo que perde o sentido de sua existéncia ou esta é
minimizada, 0 que € um equivoco imenso. O individuo para esta tradicdo é
importantissimo, pois a comunidade se entende como um coletivo, ou seja, cada
pessoa que compde a comunidade tem sua importancia individual para com ela.

Assim entendemos que a existéncia individual s6 tem sentido no ambito comunitéario.

As comunidades tradicionais de terreiro — territérios comunitarios de
preservacdo e culto das religides de matriz africana e afro-brasileiras — séo
espacos de acolhimento e aconselhamento de grupos historicamente
excluidos, dentre os quais a populacdo negra. Para Silva, as praticas rituais
e as relagdes interpessoais produzidas no terreiro possibilitam o acolhimento,
as trocas afetivas, a construcdo de conhecimento, a promoc¢ao e prevencao
a salde e a renovacdo de tradicGes, como o uso terapéutico de plantas.*¢®

Cada individuo € interpretado como pessoa unica e exclusiva. Ela tem sua

oralidade e sua ancestralidade que a singulariza diante deste coletivo. Assim, todos

466 ALVES, Miriam Cristiane; SEMINOTTI, Nedio. Atenc&o a salide em uma comunidade tradicional de
terreiro. Revista de Saude Publica, Sao Paulo, v. 43, n. 1, p.85-91, ago. 2009. Disponivel em:
<https://bit.ly/2WbrSXh>. Acesso em: 22 out. 2018. p. 86.
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os Oro (ritos), indicacdes, ebo (oferendas propiciatérias), canticos, aconselhamentos
e procedimentos de saude sdo sempre diretamente vinculados ao proprio individuo.
Cada pessoa precisa ser estudada individualmente para ter-se um diagnostico
preciso e assim harmoniza-la com o cosmo. A primeira a¢do € o acolhimento. Quando
lya beata se refere & Yemoja como a divindade que esta presente nos processos de
acolhimento é porque, em seus itan ela sempre aparece como a grande Mae do
Universo, que acolhe seus filhos e os filhos de outras divindades. Os acolhe e cuida.

Cura seus males, assim como curou as feridas de Sanponna: 4%

Omulu foi salvo por lemanja quando sua mae,
Nand Burucu, ao vé-lo doente, coberto de
chagas, purulento, abandonou-o numa gruta
perto da praia.

lemanja recolheu Omulu e o lavou com a agua
do mar. O sal da agua secou suas feridas.
Omulu tornou-se um homem vigoroso, mas
ainda carregava as cicatrizes, as marcas feias
da variola. lemanja confeccionou para ele uma
roupa toda de rafia. E com ela ele escondia as

Ele era um homem poderoso. Andava pelas
aldeias e por onde passava deixava um rastro
ora de cura, ora de saude, ora de doenca. Mas
continuava sendo um homem pobre. lemanja
ndo se conformava com a pobreza do filho
adotivo.

[...] Chamou Omulu e lhe disse: “De hoje em
diante és tu quem cuidas das pérolas do mar.
Seras assim chamado de Jeholu, o Senhor das
Pérolas”.

marcas de suas doencas.

Por isso mesmo é entendida como a Mde da Humanidade; Mae de todas as

criaturas.

O terreiro é uma casa acolhedora, de irméos, onde aqui a gente perde os

titulos 1a fora. S&o todos aqui “meu pai, “minha mae”, “meu irmao”. E uma
familia unida. Essa casa, esse terreira, como queira denominar, € um grande
Utero onde cabe todos os seus filhos e todos encontram aconchego, respeito,
carinho e, quando necessario, 0 apoio.*58

Esta fala de Mae Carmem do Gantois (Salvador/BA) demonstra bem como se
dao as relacbes nas comunidades tradicionais de terreiro e porque o acolhimento &
tdo igualitario e humano. O acolhimento é o primeiro passo na geracdo de saude. O
segundo € a consulta ao oraculo sagrado de Ifa.

Nao se prescreve nenhum procedimento para quem quer que seja sem antes
consultar Ifa. Isto est4d bem expresso no Itan que narra o conflito entre Qsanyin, a
divindade das plantas medicinais, e Qrinmila que é o orisa da Hist6ria,*® pois
conhece a histoéria de todos as pessoas desde o principio dos tempos e, por isso, tem

a experiéncia e sabedoria para aconselhar. Mas o rei Ajalayé os submeteu a uma

467 PRANDI, 2001, p. 215-216.
468 O CUIDAR... 2013.
459 ADEKQYA, 1999. p. 67-68
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disputa para saber qual das duas divindades era a mais poderosa. Para tanto o rei
pediu que o filho de Osanyin, que se chamava Remédio, e o filho de Ordanmila,
Oferenda, fossem enterrados cada um num poc¢o profundo e paralelos por sete dias.
Ao final do ultimo dia seriam chamados e o primeiro que respondesse seria o ganhador
e atribuiria ao pai o titulo de mais poderoso. Na calada da noite Qrdnmila fez um
pequeno orificio na terra para passar comida e agua ao seu filho para que
sobrevivesse. Remédio, ouvindo que Oferenda recebia alimentos fez um trato com
ele: quando fossem chamados ndo responderia garantindo assim a vitoria para
Ortnmila, desde que Oferenda repartisse a comida com ele. Assim o fez.47°

Com base neste itan, entendemos que a relagdo entre Remédio e Oferenda
€ intrinseca e dependente. Remédio tera sua capacidade curativa plenamente
efetivada se for “alimentado” por Oferenda. E consultando If4, através do jogo de
de cura deve ser aplicada. A consulta a Ifa indica que oferenda (ebo) deve ser feita
para potencializar o remédio (oogun) prescrito pelos especialistas. E importante
destacarmos aqui que jamais algum sacerdote das tradicdes de matriz africana dira
para um consulente que deve abandonar as praticas medicinais modernas, mas sim
gue estas serdo potencializadas pelo devido ebo. Sobre isso a antropologa e
professora do Departamento de Medicina Social da Universidade Federal do Rio
Grande do Sul, Daniela Riva Knauth, afirma que “a procura das religides afro-
brasileiras, enquanto recurso de cura, ndo exclui para os fiéis, a possibilidade de
frequentar os templos de outras religides e nem mesmo de procurar 0s recursos da

medicina oficial.”*"?

7.8.2 Os motivos para a doenca

Sao muitos 0s motivos que levam uma pessoa a procurar uma comunidade
tradicional de matriz africana para solucionar seus problemas com relacdo a saude.
Knauth aponta para varios aspectos tanto oriundos do proprio individuo (por exemplo,

tabagismo, alcoolismo, ma conduta alimentar, pensamentos negativos, ansiedade,

470 PRANDI, 2001, p. 450-451.

471 KNAUTH, Daniela Riva. A doenca e a cura nas religiGes afro-brasileiras do Rio Grande do Sul. In:
ORO, Ari Pedro (Org.). As religibes afro-brasileiras do Rio Grande do Sul. Porto Alegre: Ed.
Universidade/UFRGS, 1994. p. 96.
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etc.) quanto de agentes externos ao individuo. Abimbdla nos fala do “bom carater”

como sendo por si s6 um grande agente contra os infortinios e contra a doenca:

Todo individuo deve empenhar-se para ter iwapélé [o bom carater], com o
objetivo de ser capaz de ter uma boa vida num sistema dominado por muitos
poderes sobrenaturais e numa sociedade controlada pela hierarquia nas
autoridades. O homem que possui Iwapélé n&o colidirda com nenhum dos
poderes, sejam humanos ou sobrenaturais e, desta forma, vivera em
completa harmonia com as forcas que governam tal universo.*’?

Isso porque para as TradicBes de Matriz Africana a doenca é uma forca e por
isso € um ser.*” E Arun, um dos ajogun, os “guerreiros contra o homem”*’* de
gue falamos anteriormente, que surgem no mundo com aintencdo de destruir 0s
seres humanos. Por isso a doenca € um problema da comunidade e nao
apenas do individuo. Essa dimensao da preocupacdo com a doenca fica clara na
afirmativa do antropologo mogambicano, Luis Toméas Domingos, professor da

Universidade da Integracao Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira — Unilab:

Nas sociedades africanas a doenca [...] ndo é ressentida apenas como
fenbmeno que vem abater a dimensédo fisica do individuo em particular
mas, ela é também vivenciada em, alguns casos, como uma desordem
espiritual do proprio homem nas suas relacdes com a sua familia espiritual,
dimenséo da ancestralidade. E consequentemente, a doenca perturba as
relacdes sociais. Por conseguinte, as sociedades africanas geralmente
concebem a doenca como a ruptura do equilibrio, da harmonia do ser
humano, do individuo, da familia, da comunidade, da sociedade e do

Cosmos em geral.*"

Para as tradic6es de Matriz Africana a diferenciacao entre doencas espirituais
e fisicas € muito sutil, ou seja, ndo ha uma ideia fechada sobre o que é tipico do
espirito, por isso somente tratavel espiritualmente; e o que é tipico do fisico, tratavel

pela medicina oficial.

Uma outra situacdo que determina na otica dos fiéis o recurso a religido € a
persisténcia da doenca apos ter-se acionado outros recursos de cura,
especialmente os da medicina oficial. A continuidade dos sintomas e a
resisténcia da doenca as terapéuticas médicas, s&o vistas como indicativos
da origem sobrenatural deste mal. Como afirma Loyola “sob o ponto de vista
das técnicas de cura, a doenca espiritual ndo € somente a que o médico
desconhece e ndo compreende, mas também a que ele no cura”.4’®

472 ABIMBOLA, 1975, p. 5.

473 Como diz Placide Temples na obra jA mencionada La philosophie bantoue, de 1945.

474 ABIMBOLA, 1971, p. 3.

475 DOMINGOS, Luis Tomas. A dimensdo religiosa da medicina tradicional. In. CONGRESSO
INTERNACIONAL DA SOTER, 26., 2013, Belo Horizonte. Anais... . Belo Horizonte: PUC Minas,
2013. p. 1145-1161. Disponivel em: <https://bit.ly/2NcrbpN>. Acesso em: 24 out. 2019. p. 1150.

476 KNAUTH, 1994, p. 97-98.
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Este é 0 motivo mais comum da busca por cura nas comunidades tradicionais
de matriz africana. Contudo, ndo sdo os Unicos. H& problemas considerados
exclusivamente de ordem espiritual. A doenca pode, inclusive, ser fator indicativo da
necessidade de uma pessoa ser iniciada no culto.

A doenca e a cura aparecem como 0s principais fatores responsaveis pelo
grande numero de fiéis que as religibes afro-brasileiras congregam. A cura,
além de ser a demanda mais frequente, é também um dos motivos principais
de conversédo dos fiéis. [...] A religido, por estabelecer a mediacéo entre a
ordem “natural”’, a ordem social e a ordem sobrenatural, sdo capazes de
fornecer a doenca um sentido. Sentido que vai ao encontro, primeiro, a busca
de explicacdo por parte dos fiéis para este acontecimento especifico e,
segundo, a uma concep¢do de mundo em que essas ordens se encontram
sempre entrelacadas.*’’

Entdo mais do que oferecer uma solucdo pragmatica para a doenca, as
Tradi¢cOes de Matriz Africana oferecem um sentido para a sua existéncia. Este fator €
tipicamente africano. Rabelo, citado por Barbosa, diz que “o sucesso das terapias
religiosas estd em sua capacidade de mudar a maneira como o0s doentes
compreendem e se posicionam frente as suas afligbes”.*’”® Uma doenca que aparece
sem explicagdo ou mesmo comportamentos considerados anormais como o
nervosismo, a irritacdo, agressividade, etc., sdo elementos considerados indicativos
de problemas espirituais. Estes problemas podem ter origem numa terceira pessoa.
As crencas africanas incluem a existéncia da feiticaria e a possibilidade de que a
doenca seja provocada por feiticeiros ou feiticeiras sdo uma constante nas culturas
africanas e afro diasporicas.

E através da consulta a Ifa que se encontra a origem da doenca e da terapia
a ser utilizada para sua solu¢do. Uma vez identificado que o sofrimento da pessoa
provém de um feiticeiro ou de suas proprias acdes, sdo executados trabalhos
espirituais para anular o mal e assim trazer o individuo de volta ao estado de saude
plena.

Estes trabalhos espirituais é o terceiro passo e sdo executados sempre por
um ou mais sacerdotes habilitados e com experiéncia e sabedoria. E invocado um ou
mais divindades para auxiliar na execucao do trabalho. Contudo dois orisa, sdo os

mais importantes, pois estéo diretamente relacionados a satde: Qsanyin e Sanponna.

47T KNAUTH, 1994, p. 91.

478 REBELO apud BARBOSA, Daniela dos Santos. Rituais e praticas cotidianas para a manutencdo da
salide em uma comunidade de matriz africana. In: CONGRESSO INTERNACIONAL DA SOTER,
26., 2013, Belo Horizonte. Anais... . Belo Horizonte: PUC Minas, 2103. p. 1097-1110. Disponivel
em: <https://bit.ly/2NcrbpN>. Acesso em: 24 out. 2019. p. 1099.
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7.8.3 Orisa ilera: divindades da salide

Na Teologia das tradicbes de matriz africana ou, como temos chamado, na
Afroteologia, todas as divindades sao fundamentais na concepc¢ao de saude, contudo
dois se destacam por ter atividade exclusiva nesta area.

Ossanha, Ossanhe, Ossaim ou Osséae, versdes aportuguesadas para o nome
do orisa yoruba Qsanyin, é a divindade das plantas medicinais e litirgicas. Segundo
Verger “o nome das plantas, sua utilizagado e as palavras (of9), cuja forca desperta
seus poderes, sdo o0s elementos mais secretos do ritual no culto aos deuses
yoruba.”" Ele vive na floresta em companhia de Aroni, um tipo de gnomo da floresta
gue possui apenas uma perna e que fuma um cachimbo feito de caracol. Segundo

Denise Matrtin, professora da University of Louisville do estado de Kentucky, EUA:

A divindade yoruba Osanyin trouxe todas as plantas para a Terra com seus
tons ricos e variados de flores verdes e coloridas. Ao fazer isso, Ele também
trouxe beleza e sacralidade, coisas que ndo existiam antes. Ele também
trouxe os animais, mas é mais considerado pelas plantas. Um dia, Ifa pediu-
lhe para remover ervas daninhas de um jardim; Qsanyin comecou a chorar,
pois as tais ervas eram medicinais. Desde entdo, QOsanyin é conhecido como
0 médico no reino de Olédumare.*8

Olgsanyin é o seu sacerdote que também é chamado de Onisegun, o
curandeiro. Um fator importante é que, em Africa, os Oldsanyin ndo manifestam a
divindade em seus corpos, adquirem a ciéncia do uso das plantas apés uma longa

aprendizagem. Este fato pode ser contemplado pelo seguinte Adara:*8!

Meré-meré Osanyin ewé o ejin  Habilmente, Osanyin, as folhas vés destes
Meré-meré Osanyin ewé o ejin  Habilmente, Osanyin, as folhas vés destes
Meré-meré ewé o e jin ngbe non  Habilmente as folhas vos destes secas no
caminho
Meré-meré ewé o e jin ngbe non  Habilmente as folhas vos destes secas no
caminho
E jin meré-meré Qsanyin wale  Vos destes habilmente, Qsanyin, a nés a magia

479 VERGER, 1997, p. 122.

480 The Yoruba divinity Osanyin brought all of the plants to Earth with their rich and varied shades of
green and colorful flowers. In doing so, he also brought to the Earth beauty and sacred, which did
not exist before. He also brought animals, but is more regarded for plants. One day, if asked him to
weed a garden; Osanyin began crying because the weeds he was asked to remove were beneficial
as medicine. Since then, Osanyin is known as the doctor in the kingdom of Olodumare. MARTIN,
Denise. Agricultural rites. In: ASANTE, Molefi Kete; MAZAMA, Ama (Ed.). Encyclopedia of african
religion. Thousand Oaks: Sage Publications, Inc., 2009. p. 19. Traducéo nossa.

481 MONTEIRO, 2013.
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Ou no Orin;482

Awa dago I'oju ewsé, awa dago l'oju e mo oogun  Nos pedimos licenca para os nossos olhos, folha,
pedimos licenca para os nossos olhos verem
vosso conhecimento da medicina

A dago l'oji ewé, a dago I'ojii e mo oogun  Noés pedimos licenga para os nossos olhos, folha,
pedimos licenca para os nossos olhos verem
vO0sso conhecimento da magia

No Brasil, curiosamente, os iniciados consagrados a esse oOrisa ndo sao tao
profundos conhecedores das plantas e se tornam Elegun, “cavalos de santo”, aqueles
gue estdo disponiveis para a manifestacdo do orisa. Neste sentido, Corréa nos
apresenta Mae Ester de Yemoja, famosa lyalérisa galcha, ja falecida, narrando o
caso do Juvenal de Qsanyin, que possuia uma deficiéncia fisica que o obrigava a usar

muletas:

O falecido Juvenal do Ossanha — que Deus o tenha muitos anos sem nés —
guando o Ossanha dele chegava, jogava as muletas longe e dancava assim
a noite inteira. O povo gostava muito do Ossanha dele e chamava o Juvenal
de Dui, que era o nome do santo dele.*®3

O simbolo de Osanyin é uma haste de metal com sete pontas sendo que na
que esta no centro esta pousado um passaro, simbolo do poder das lya-mi Osoronga,
as poderosas “Maes ancestrais”, que conferem as mulheres o poder de geragao de
vida. No Batuque, esta haste foi simbolicamente substituida pela representacdo de
um coqueiro ou palmeira. Também € representado por um
totem de madeira onde figura um homem com uma perna
s6. Esta Unica perna ndo é representativa de um defeito
fisico, mas sim de seu vinculo como divindade que da forca
imaterial as plantas.

Para Beniste,** Qsanyin “representa o poder e o

encanto das ervas liturgicas e medicinais” e que a “juncao

das folhas para produzir os efeitos desejados é um de

Figura 19 Osanyin (pintura  ges grandes Ase, como também conhecer seus Of9,
de Claudia Krindges)

as rezas de encantamento [..] quando é decantado o

poder de cada folha” e & por isso que essa divindade interfere em diversos

482 OLIVEIRA, 1997, p. 55.
483 CORREA, 2006, p. 189.
484 BENISTE, 2005, p. 113.
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rituais. Berkenbrock complementa afirmando que Osanyin é o “Orixa da vegetagéo,
das folhas, das ervas e especialmente do Axé por elas contidas. [...] As ervas podem
liberar diversos Axés na vida de um iniciado.”#8°

No Oriki abaixo*® podemos evidenciar a importancia de Qsanyin para a
sociedade como divindade-médico. Este Orisa se apresenta na perspectiva da saude
integral como a divindade que conhece a doenca e a sua cura. Conhece as
propriedades curativas das plantas ndo apenas como elementos de propriedade
guimica-farmacoldgica, mas, sobretudo, como elemento espiritual que cura o corpo e

0 espirito ao invocar o poder imaterial nelas contido:

Ewé gbogbo kiki

Omo awo ni se oogun
Elése kan ju elése méji lo

A ké pé nigba or¢ ko sunwon
Alase ewé

Aquele que transforma todas as folhas em
remédios

As criancgas do culto é que fazem remédio

Com uma perna s6, Ele é mais poderoso do que
guem tem duas pernas

Aquele que é chamado quando nada vai bem

O dono do poder das folhas

Outra divindade importante é Sanponna. Diz-se
que Ele conhece os segredos da vida e da morte. No
Candomblé é chamado por seus epitetos: Omolu (Filho do
Senhor) ou Obaluwayé (Rei dono da Terra) e na Santeria,
em Cuba, é chamado de Babaluwayé (Pai Dono da Terra).
E a divindade que tem poder sobre as pestes, a variola, as
doencas transmissiveis e as de pele. Seu poder sobre as

doencas pode tanto afastar quanto para trazé-las, motivo

Figura 20 Sanponna (pintura
de Claudia Krindges)

pelo qual é temido e cultuado. No Candomblée é
representado como um homem coberto por um manto de
palha da cabeca aos pés — a intencédo € esconder o corpo coberto de chagas e feridas
—, mas no Batuque isso nunca o caracterizou. Carrega consigo uma espécie de cetro
semelhante a uma vassoura, que se chama sasar4, feito de palitos de dendezeiro. No
Batuque esta vassoura é feita de piacava cujas cerdas sdo pintadas de lilas ou preto
e vermelho, cores consagradas a este orisa. O vinculo de seu nome com as doencas
o faz protetor da saude daqueles que o cultuam garantindo com que seja

constantemente procurado para resolver problemas ligados a esta area.

485 BERKENBROCK, 2007. p. 244.
486 BENISTE, 2005, p. 114.
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Era muito cultuado entre os daomeanos, mas teve seu culto expandido por
toda a yorubalandia.*®” No Benin, pais onde antigamente se localizava o reino do
Daomé, é chamado de Sakpata. Um de seus Itan*® nos revela seu poder de trazer e
de afastar doencas:

Um dia Obaluaé saiu com seus guerreiros.

la na diregdo a terra dos mahis, no Daomé.

Obaluaé era conhecido como um guerreiro sanguinario, atingindo a todos
com as pestes, quando estes se opunham a seus desejos.

Os habitantes do lugar, quando souberam de sua chegada, foram em busca
de ajuda de um adivinho.

Ele recomendou que fizessem oferendas, com muita pipoca, inhame pilado,
dendé e todas as comidas de que o guerreiro gostasse.

Pipocas acalmam Obaluaé.

Obaluaé, satisfeito com a sujeicdo daquele povo, o poupou.

Declarou que a partir daquele dia viveria naguele reino.

Assim o fez e em pouco tempo o pais tornou-se prospero e rico.

Este itan deixa claro do porqué do culto a esta divindade. Sanponna € um
orisa que devemos temer, é o dono das doencas infectocontagiosas. Uma epidemia
€ a demonstracdo de sua faria. Mas ele pode ser acalmado se forem feitas as
oferendas propiciatérias. Com isso Sanponna nao s6 afasta as doencas como ainda
traz paz e prosperidade ao mundo. Por isso seu culto permaneceu no Brasil
escravocrata e manteve-se até os dias de hoje. O culto a Sanpgonna é uma tentativa

de ter controle sobre o mal da doenca. Sobre isso, Corréa diz o seguinte:

Orixa dono da variola e das doencas em geral. Considerado velho,
impertinente, ranzinza e vingativo, o Xapana é muito respeitado pelo pessoal
da Nacdo: bastam os primeiros sons do cantico do orix4, para gue todos os
que acaso estejam sentados, inclusive os tamboreiros, levantem-se
ligeiramente em sinal de respeito, pois ninguém quer arriscar-se a ser vitima
de sua vinganca.*®®

De fato, a expressdo usada no Batuque para sauda-lo & “abau’,
provavelmente uma corruptela do termo yoruba “agba 0”, ou seja, “o anciao”. No
Candomblé é saudado com a expressao yoruba “atéto” que significa “siléncio”, uma

forma de demonstrar respeito. Em todos os terreiros de Candomblé, durante o més

487 O territorio compreendido entre o sudoeste do rio Niger, na Nigéria, e o centro-sul do Benin é
chamado de yorubalandia (Yorubaland) devido aos grupos humanos que se estabeleceram nesta
regido serem do complexo cultural e linguistico yoruba. Yoruba nao € um grupo étnico politicamente
unido, mas sim um grupo mais ou menos homogéneo em termos de cultura e lingua. Pierre Verger
chega a dizer que eles preferem ser chamados de ijésa, 0yo ou égba a yoruba.

488 PRANDI, 2001, p. 207-208.

489 CORREA, 2006, p. 190.
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de agosto, é realizado a sua festa, o Olub4je, onde é oferecido um grande banquete

a todos os participantes. Esta festa tem origem num Itan:

Uma histéria mitica fala do Olubajé e conta que certa vez Xangb fez um
convite a todos os orixas para um grande banquete, e que durante a festa
todos deram pela falta de Obaluaié, ja que este ndo havia sido convidado.
Todos quiseram se desculpar e, temendo sua ira, se reuniram para levar-lhe
comida e bebida. Obaluaié aceitou o convite, mas mandou chamar todo o seu
povo para participar com ele do banquete.*®°

Isto fica claro nos canticos sagrados entoados durante a festa do Olubaje,
como o apresentado pelo Babalérisa e antropdlogo José Flavio Pessoa de Barros
(1943-2011) em uma de suas obras que se dedica ao estudo sobre os ritmos e
canticos sacros da tradicdo do Candomblé:#%!

Araayé a je nbo, Olubaje a je nbo  Todo mundo estéa vindo comer, é o Olubaje
Araayé a je nbo, Olubaje a je nbo  Todo mundo estéa vindo comer, é o Olubaje

Olubéaje a je nbo  No Ollbéje, € para comer
Olubaje a je nbo araayé  No Olubaje é para todos comerem

Embora os orisa Osanyin e Sanponna sejam os principais reestabelecedores
da saude das pessoas sendo sempre buscados, outros orisa também séo invocados
para auxilia-los neste processo. Um itan repassado pela tradi¢do oral nos revela que
Osanyin era o Gnico detentor das folhas e de seu poder curativo. Indignado por esta
exclusividade, o poderoso rei Sango ordena que sua esposa Yansan sopre seu vento
espalhando todas as folhas. Cada uma vai parar nas maos de um orisa que se
apodera delas. Qsanyin pronuncia as palavras magicas “ewé o!” que mantém seus
poderes curativos sob sua guarda. Entdo, embora cada orisa tenha suas folhas
sagradas, o poder curativo e litlrgico delas s6 pode ser despertado por Qsanyin. Da
mesma forma cada orisa é dono de uma parte do corpo humano. Assim, sempre que
se faz necessério, o tratamento é relacionado a um conjunto de orisa, o que inclui até
mesmo Esu: “Olédimaré fez de Esu como se fosse um medicamento de poder
sobrenatural proprio para cada pessoa. Isso quer dizer que cada pessoa tem a méao
seu proprio remédio de poder sobrenatural podendo utiliza-lo para tudo o que

desejar.”%?

4% FONSECA, Edilberto José de Macedo. Olubajé: musica e ritual numa festa publica do candomblé
ketu-nagb do Rio de Janeiro. Cadernos do Coldquio, Rio de Janeiro, v. 4, n. 1, p.33-44, 2001.
Disponivel em: <https://bit.ly/3650LgC>. Acesso em: 25 out. 2019. p. 36.

491 BARROS, José Flavio Pessoa de. O banquete do rei - Olubajé: uma introdugdo a mdsica sacra
afro-brasileira. Rio de Janeiro: Pallas, 2006. p. 84.

492 SANTOS, 2002, p. 131.
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7.8.4 Afrobioética*??

As tradicOes de matriz africana tém procurado se inserir cada vez mais nas
discussdes contemporaneas em todas as areas, incluindo os temas da bioética. Em
2012 e em 2014 a RENAFRO Saulde organizou e executou dois encontros nacionais
na cidade de Porto Alegre, estado do Rio Grande do Sul, onde sacerdotes e
sacerdotisas das varias tradicdes de matriz africana de todo o Brasil, participaram
discutindo questBes como eutanasia, suicidio, aborto, transplante de 6rgdos ou sua
retirada devido a patologias oncolégicas ou mesmo amputacdo de membros como 0s
gue ocorrem por acidentes; além das cirurgias de redesignacdo sexual, como a
genitoplastia.

N&o caberia neste trabalho apresentar as ideias e conclusdes tiradas nestes
encontros, dos quais fomos participantes ativos, por questdes de tempo e espaco.
Estes serdo nossos objetos de estudos futuros. No entanto, podemos apresentar
nocdes basicas do que temos entendido sobre estes temas, embora nédo represente
a unanimidade do povo de terreiro.

A eutanésia € um procedimento, geralmente médico, para terminar com a vida
de pacientes em estado de doenca incuravel e cuja dor e sofrimento sejam
insuportaveis. E diferente do suicidio em que o proprio paciente é quem tira sua vida.
Paras as tradicdes de matriz africana a vida € extremamente valorosa, é uma dadiva
divina, por isso deve ser vivida com plenitude, alegria e bondade. Entrementes, a vida
insuportavel € uma vida que nao precisa ter continuidade. Assim, entendemos que a
eutanasia, nestas condicdes, é aceita pela comunidade e tem lugar no pés vida de
forma plena.

O mesmo nao ocorre com o suicidio. Apesar das histérias sagradas narrarem
eventos que sugerem que alguns orisa tenham tirado sua propria vida, devemos
entender que isso ndo € possivel, ja que nunca realmente viveram na Terra como
seres humanos, como vimos neste capitulo. O suicidio, para os yoruba, tem a ver com
a impaciéncia. Como vimos em outros capitulos, a cultura africana presa pela
sabedoria conquistada pela idade avancada. Isto s6 pode ser alcancado com

paciéncia e perseveranca. A impaciéncia € sempre vista como um mal. Embora haja

493 O termo afrobioética foi pensado pelo professor Jayro Pereira de Jesus, que o define como sendo
a visao das tradicdes de matriz africana sobre a bioética que, por sua vez, é o estudo dos problemas
e implicagBes morais despertados pelas pesquisas cientificas em biologia e medicina.
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registros histéricos que comprovam que o0 suicidio entre os africanos e
afrodescendentes durante o periodo escravista era superior ao praticado pelos
brancos na mesma época, e que muitos desses suicidios tinham como objetivo

“assombrar” as vidas de seus algozes,*** a cosmopercepcéao africana a respeito deste

ato € de rechaco como podemos ver no seguinte Itan:*%

Um certo Alukéso teve toda uma vida de miséria
até os 40 anos de idade, quando decidiu se
suicidar. Em sua tentativa, ele apenas desfaleceu
e se viu diante de Onibodé, o guardido da entrada
entre o Qrun e o Ayé, que lhe perguntou por que
estava ali se ndo era aquela a sua hora! Alukdso,
entdo, lhe fez um relato de sua vida. Quando
terminou, Onibodé Ihe pediu que ficasse numa
sala e o instruiu para ficar ouvindo as coisas que
iam acontecer. Depois de algum tempo, ele ouviu
vozes de pessoas que estavam no mundo e
haviam chegado. Ouviu varios relatos de cada
uma sobre seu destino, e como ele foi selado por
Onibodé. Quando todos haviam ido embora,
Onibode cantou:

Sé o ngbg 0?

“Vocés estavam ouvindo?

Bi aiyé se nye mareé o

“E assim que se organiza a vida no mundo”

Desta forma, Aluk6és6é tomou conhecimento de
que as coisas lhe iam acontecer na Terra estavam
de acordo com seu destino. Depois, Onibodé Ihe
mostrou um local em que havia grande
quantidade de gado e bens terrestres, dizendo
gue tudo aquilo seria seu ap6s os 40 anos de
idade, de acordo com o que foi determinado pelo
seu destino. Mas agora ele estava privado de todo
0 seu futuro devido a sua impaciéncia.

Alukdsé caiu em prantos e pediu a Olédumare que

Ihe concedesse mais dez anos de vida, dos quais
poderia usufruir da fortuna que I|he fora
destinada...

Alukoésé — Ayé
“Alukésé do mundo”

Vimos anteriormente que um dos pilares da cultura africana é ter muitos filhos
para garantir a continuidade tanto de sua familia quanto de sua memoria ancestral e,
inclusive, a propria chance de retornar como um descendente pelo processo de
Atinwa, logo, o aborto é um ato rejeitado pelas comunidades tradicionais. Contudo,
lembramos que o ser humano, de acordo com essa cosmopercepcdo, SO 0 €
plenamente a partir de alguns elementos que devemos observar: a) duas de suas
“almas”, 0jiji e eémi, s6 surgem ao nascer, nao antes; b) a recosmologizacao através
do rito de Bori. Estes fatores sdo preponderantes na concepcédo de humanidade, por
isso, o feto ndo é considerado um ser pleno. Este fato poderia autorizar o aborto em
certos casos — como os ja discutidos pelo ocidente como fetos com anomalias
genéticas ou gerados por estupro — sem prejuizos espirituais para o feto ou para os
pais.

O transplante de 6rgaos € um tema complexo e existem pelo menos duas
posicoes diferentes a respeito. A posicdo que defende que nao é possivel o

procedimento argumenta com base na antropoteogonia, ou seja, somos seres que

494 MAESTRI FILHO, 2002.
495 BENISTE, 2008b, p. 168-1609.
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possuimos varias origens, uma bioldgica e outra mitica, como ja falamos no capitulo
anterior. Nesta concepcdo, um coracdo que pertence a um filho de Osaala, por
exemplo, sera rejeitado pelo filho de Sanponna, pois seriam afroteologicamente
incompativeis e isso € comprovado pela rejeicdo de érgéos transplantados em certos
casos.

Por outro lado, ha os que defendem que embora haja a antropoteogonia, cada
orgao pertence a um orisa que € sempre o mesmo independente de quem o individuo
seja descendente. O coragao, por exemplo, pertence a Sango, e isso é em todas as
pessoas, logo o transplante pode sim ser realizado sem que isso ameace a
espiritualidade das pessoas, pois a prerrogativa sempre sera a vida.

Um outro argumento levantado pelos defensores do impedimento do
procedimento médico € o mesmo que questiona infortunios como os casos de retirada
de érgédos doentes como utero, mamas, testiculos, etc; ou mesmo sobre membros
amputados em acidentes como os de trabalho ou automobilisticos. Para as tradi¢cdes
de matriz africana € importante que haja a decomposi¢cao do corpo como devolugao a
massa primordial cedida por Nana. Para que a escatologia do morto seja plena, seu
corpo precisa se decompor. Concordamos com isso, por isso seria afroteologicamente
importante que estas partes removidas tivessem um fim mais apropriado como nossas
crengas. Isto geraria uma nova concepgao de bioética em hospitais. No caso dos
orgaos transplantados e que ainda podem ficar décadas funcionando em outro corpo,
pensamos que a decomposi¢ao ocorrera de qualquer forma, s6 que com um pouco
mais de tempo.

Entendemos que a promog¢ao da vida é o cerne de toda e qualquer religido,
logo, as tradigdes de matriz africana nao estdo fora disso. Assim, a defesa da
continuidade da vida deve nortear as nossas agoes.

Infelizmente ndo temos, ainda, subsidios para o debate sobre as cirurgias de
redesignacdo sexual. No entanto, pensamos que se o0 corpo estd em desacordo com
0 género da pessoa, isso gera um sofrimento psicologico que refletird na pessoa como
um todo, logo, também na comunidade. E sofrimento ndo é o que essa tradicdo prega.

Obviamente que o debate esta longe do fim. Outros encontros para debater o
tema estdo sendo organizados e talvez a produgdo de uma carta publica afirmando
nossas convicgoes a luz da Afroteologia seja redigida. Devemos persistir, pois 0 que

realmente importa é a vida plena, com saude, paz e prosperidade.
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7.9 Sintese

Propomos neste capitulo conhecer um pouco mais a figura de Deus nas
tradicdbes de matriz africana e suas relagbes com o mundo e com as demais
divindades sobre a oOtica da Afroteologia, ou seja, com bases epistemoldgicas da
percepcao de mundo africana e afro-brasileira.

Apresentamos nossa afroteontologia como uma proposta de conhecimento
sobre o Ser Supremo africano, com énfase na percepcéo yoruba. Também fizemos
uma breve andlise sobre Suas origens e natureza, assim como 0 que concerne 0
problema do mal.

Também apresentamos nossa orixalogia, ou seja, o estudo sistematico dos
orisa de acordo com a mesma base afroteoldgica. Nesta parte do trabalho estudamos
cada um dos orisa e suas manifestacdes a partir da revelacdo que se da pela analise
dos Ogbon Mefa, citados no capitulo anterior.

Por fim dissertamos sobre a visdo de saude oriunda dessas tradi¢cdes. Esta
parte do trabalho se prop6s a apresentar esta percepcao de mundo a partir do ponto
de vista afroteoldgico. Inscreve-se na perspectiva da pesquisa interdisciplinarizada,
afrocentrada e exuneutizada que da voz a uma tradicdo milenar de concepcédo de
saude e doenca.

Entendemos que devemos nos aprofundar mais nos estudos dos campos aqui
apresentados para dominar o tema de forma que este trabalho requerera
aprofundamentos posteriores. As comunidades tradicionais de matriz africana tém
0 conhecimento e comprometimento com a saude de seu povo, o entende néo
apenas como uma maquina biolégica como a medicina ocidental, mas sim como um
ser integral, um ser-forca, que é importantissimo para a propria comunidade e,

portanto, a sua busca pela manutencdo da vida é seu objetivo primordial.
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Esse é 0 nosso mundo
Somos povo do axé
Esse é 0 nosso mundo
E nossa cultura

E nossa fé.4%

8 CONCLUSAO

O desenvolvimento deste trabalho foi bastante complicado. Teve varias
reviravoltas, ajustes, reescritas, reinterpretacdes. A dinamica das tradicdes de matriz
africana apresenta essas caracteristicas uma vez que sao tradicbes vivas que se
reinventam constantemente e que, por nao ter uma organiza¢ao ou instituicdo que
centralize as ideias, praticas e discursos, acaba por gera-las.

Este trabalho é fruto de pesquisa ardua do qual ndo foi possivel contemplar
todas as ideias iniciais do projeto de pesquisa, como por exemplo conhecer as praticas
religiosas in loco, na Nigéria e em Cuba. Devido a falta de félego nos concentramos
nas praticas comuns ao Batuque de forma geral e ao Candomblé de origem Ketu, bem
como o que pudemos acessar em termos de praticas africanas.

Enquanto pesquisavamos, desenvolvemos uma seérie de atividades de
aplicacdo dessas ideias ndo apenas no ambito académico como seminarios e
congressos, mas também nos terreiros, com o povo de terreiro, publico alvo dessa
tese, em virtude de que ela representa uma das possiveis sistematizacbes das
cosmosensibilidades africanas.

Nossos objetivos foram plenamente alcancados nesta proposta, pois
organizamos o trabalho de forma a conhecermos os elementos constitutivos das
tradicbes de matriz africana segundo a légica do Orun e do Ayé, da Teologia e da
Religido, daqueles que buscam o sagrado africano como valor moral, ético e espiritual
para suas vidas, e daqueles que se revelam para nos a partir dos Qgbon Méfa como
seres que se importam com a humanidade, com a vida, e que buscam ensinar a n0s
como vivé-la plenamente.

Podemos dizer que o trabalho, entdo, foi dividido em duas grandes partes: a
primeira parte poderiamos chamar de Ayé, onde apresentamos 0s elementos

concretos das comunidades tradicionais de matriz africana ou comunidades

4% Estrofe do R.A.P. Povo do axé, composicdo e intérprete Raggamano Koya. Disponivel em:
<https://youtu.be/kumAiYsVsJ0>. Acesso em: 13 nov. 2019.
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tradicionais de terreiro, suas praticas e entendimentos, além da Filosofia africana e
sua reminiscéncia nestes espacos; a segunda chamariamos de Orun, onde tratamos
dos instrumentos de revelagdo divina e das proprias divindades.

Desta forma a primeira parte foi dividida em dois capitulos. No primeiro
pudemos conhecer um pouco das tradicbes de matriz africana e de seus espacos de
reproducédo civilizatéria, as comunidades tradicionais de terreiro. Pudemos avaliar
brevemente que a visdo dessas tradicdes com relacdo a sua classificacdo pelos
intelectuais da antropologia e demais areas esta equivocado e que sob o ponto de
vista da fenomenologia da religido, os conceitos apresentados por Rudolf Otto e
Mircea Eliade podem as enquadrar completamente. Pudemos verificar que a estrutura
do terreiro possui uma complexa forma de hierarquia e de espacos para a
aprendizagem. Com a intengdo de situar o terreiro como centro da vivéncia dos
iniciados no Batuque ou no Candomblé, pensamos que o terreiro se tornou o espago
por exceléncia de reminiscéncia e preservacdo do modo de vida africano, incluido ai
sua afroteologia e filosofia que sé&o reproduzidas na pratica.

No segundo capitulo sobrevoamos os estudos sobre a tradicdo filosofica
africana e sua permanéncia nos terreiros. Esta parte do trabalho é meramente
introdutdria e nos serve como primeiro passo para a hossa compreensao da filosofia
africana e de como ela é reproduzida e perpetuada nas comunidades tradicionais de
matriz africana como valores civilizatérios. Com esse estudo, percebemos que a vida
coletiva € o aspecto central do modo de ser africano e embasa toda a sua filosofia de
vida incluindo os rituais religiosos. O que podemos concluir, por enquanto, é que 0s
terreiros tém apresentado como doutrina em seu sistema interno de organizacao
hierarquica todos os valores apresentados como sendo tipicos do pensamento
africano. A reproducao desses valores como uma espécie de doutrina faz com que os
vivenciadores dessas tradicfes ndo se deem conta de que se apropriam da dinamica
civilizacional africana em suas vidas. A filosofia africana no espaco do terreiro se
inscreve como promotora de uma proposta de humanidade.

A segunda parte desta tese, o Orun, trata mais especificamente dos aspectos
teologicos, ou seja, da revelacdo divina. Desta forma, o terceiro capitulo trata dos
Ogbon Méfa que se tornaram, para nd@s, importantes instrumentos para a
compreensdo da Afroteologia, uma episteme tradicional que tem origem e se
dimensiona na cosmosensibilidade dos sabios africanos. Estes elementos sao

importantes e se relacionam dialogicamente com a filosofia africana fomentando
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comportamentos, e com a Afroteologia nos proporcionando conhecimentos a respeito
da ordem c6smica do universo, das divindades e do proprio ser humano.

J& no quarto capitulo, a proposta é conhecer um pouco mais sobre a visao
africana de Deus e suas relagcdes com o mundo e com as demais divindades sobre a
Otica da Afroteologia, ou seja, com bases epistemoldgicas da percepcdo de mundo
africana e afro-brasileira. Assim, apresentamos nossa afroteontologia como uma
proposta de conhecimento sobre o Ser Supremo, com énfase na percep¢do yoruba.
Também fizemos uma breve andlise sobre Suas origens e natureza, assim como o
gue concerne o problema do mal. Também apresentamos nossa orixalogia, ou seja,
o estudo sisteméatico dos oOrisa de acordo com a mesma base afroteoldgica. Nesta
parte do trabalho estudamos cada um dos orisa e suas manifestacdes a partir da
revelacdo que se da pela andlise dos Ogbon Méfa, além de tratarmos da visdo de
saude oriunda dessas tradi¢cdes. Esta parte do trabalho se propds a apresentar esta
percepcdo de mundo a partir do ponto de vista afroteoldgico. Inscreve-se na
perspectiva da pesquisa interdisciplinarizada, afrocentrada e exuneutizada que da voz
a uma tradicdo milenar de concepc¢ao de saude e doenca.

Acreditamos que os objetivos foram alcancados com éxito. A atribuicdo de
sentidos aos ritos e liturgias das tradicdes de matriz africana so foi possivel devido ao
método da exunéutica, que construimos a partir de nossas experiéncias e a de outros
autores. Também percebemos a sutil relagcao entre a afroteologia e a filosofia africana.

Acreditamos que este trabalho pode servir de auxilio aqueles que procuram
um saber de forma mais sistematizada pelo olhar teoldgico das tradi¢des de matriz
africana, ajudando na compreensao dos “por qués” e nao sobre os “comos’
tipicamente descritos por outras areas do conhecimento.

Mas o que mais nos apraza é que este trabalho sirva para abastecer os
vivenciadores e vivenciadoras dessas tradicées de informacdes, dados e sentidos em
suas praticas, para que assim o combate a afroteofobia seja no mesmo nivel daqueles
que nos distinguem por experienciarmos uma espiritualidade negro-africana.

O conjunto desse trabalho nos mostra a coeréncia de elementos que se
confluem na construgcao da Afroteologia, o que corrobora nossa tese. A defesa da
existéncia dessa teologia é plenamente respondida por este trabalho. Da mesma
forma apresentamos elementos que proporcionam a compreensao de que esta

teologia pode ser aplicada em qualquer das tradicdes afrodiaspodricas. Que a vida
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humana tem grande importancia nessa cosmopercepgao, incluindo ai sua visao
escatologica e soterioldgica através do processo de ancestralizagao.

Mais de quatro anos se passaram desde nosso ingresso no doutorado. De |a
pra ca embarcamos numa profunda construgdo de ndés mesmos e do nosso entorno
certos de que esse era o caminho.

Esperamos que este trabalho, assim como nos serviu, também o sirva para
outros que, como nds, anseiam pelo conhecimento e saberes ancestrais que nos foi
epistemologicamente obliterado pelos saberes ocidentais, pois como diz o
provérbio:4%’

Won b’'omodé ba juba agba
Dizem que quando a crianga sauda os velhos, tera longa vida

Saudamos a sabedoria ancestral neste trabalho sem termos a pretensao de
que esta se encerre totalmente nestas linhas. Buscamos apresentar um conteudo que
nos sirva para o despertar da Afroteologia como disciplina e como modo de vida, assim
como diz o provérbio:*%®

Ti omi eni © ba ti i t6’ni we & maa fi n boju ni
Se nossa agua nao é o suficiente para tomar um banho, a use para lavar o rosto

Ase!

“7 OXOSSI, 2007, p. 46.
%% JDOWU, 2019.
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APENDICE - KiKQ ATI Ni KIKA EDE YORUBA

(ESCREVENDO E LENDO NO IDIOMA IORUBA)

As palavras em lingua iorubd que figuram neste trabalho estdo escritos
segundo a obra Uma abordagem moderna ao yoruba (Edi¢cdo do Autor, 2011), do
linguista nigeriano Gideon Babalola Idowu. Utilizamos a ortografia moderna a fim de
tornar mais compreensivel a rica tradicdo oral preservada nas tradicdes de matriz
africana.

Tivemos a oportunidade de ser discentes de cursos dessa lingua com o0s
professores nigerianos Adébayd Abidemi Majard e Gideon Babalola Idowl, onde
pudemos ter os primeiros contatos, desenvolvendo a prondncia e a escrita. Este anexo
aproveita essa experiéncia com a finalidade de auxiliar os leitores deste trabalho a
pronunciar corretamente as palavras dessa lingua africana. As diferencas entre a
lingua portuguesa e a lingua ioruba séo gritantes, mas néo sao totalmente indiferentes
uma a outra, talvez por muito dessa cultura ter se tornado a fundacdo de nossa
propria.

Da mesma forma as obras do professor José Beniste contribuiram na
construcdo de palavras e frases, além da traducéo.

A lingua ioruba é tonal e palavras idénticas, porém pronunciadas ou escritas de
forma diferente, se referem a coisas diferentes. Por exemplo: ow6 (dinheiro), owo
(negdcio), owd (mao), owod (vassoura), Qwod (nome de uma cidade nigeriana), Owo

(respeito). O alfabeto ioruba é constituido por 25 letras:

ABDEEFGGBHIJKLMNOOPRSSTUWY

Consoantes e vogais tém a mesma fonética que em portugués, porém a vogal
E pronuncia-se sempre fechada, como em “ema”, a E é sempre aberta como em “Eva”.
G tem som gutural como em “gado”, e nunca como J. GB é uma letra Unica e tem som
explosivo. H é sempre pronunciado e tem som aspirado como em “hell” (inglés). A
vogal O é fechado, como em “ovo” e Q é aberto como em “pd”. R tem um som brando

como em “rest” (inglés), nunca como RR. A consoante S é sibilante como em “sistema”
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e § é chiada como em “xicara” ou “chimarrdao”. W tem som de U e Y tem som de |.
N&o existem as consoantes C, Q, V, X e Z.
A indicacdo do tom das silabas é feita pela acentuacdo: grave (°) indica tom

baixo (d6), sem acento é tom médio (ré) e agudo (") indica tom alto (mi).
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