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Prefacio

O continente africano, apesar de apresentar-se geograficamente em bloco unido, esconde
uma certa diversidade cultural, linguistica, bioldgica e politica.

Entre os africanos trazidos ao Brasil durante o trafico negreiro para satisfazer as
necessidades do escravismo havia uma diversidade de origens diluida através dos processos
de mesticagem, de transculturagao e de sincretismo aos quais foram submetidos no novo
mundo, além de outros mecanismos de nivelamento entre eles. Mas, embora pelo menos 45%
dos brasileiros tenham ancestrais oriundos da Africa, esta permanece até hoje um dos
continentes mal e menos conhecidos comparativamente aos demais que contribuiram para a
formacgao do povo brasileiro.

A Alma Africana no Brasil: os iorubas, de Ronilda lyakemi Ribeiro se propde a contribuir
para o preenchimento dessa lacuna: levar os brasileiros a redescobrirem uma de suas
multiplas fontes culturais. Em vez de pintar uma Africa tnica, unitaria e simplificada, a autora
se limita neste livro a falar principalmente do segmento étnico ioruba da Nigéria cuja
contribuicado a cultura brasileira, essencialmente no dominio religioso, € significativa.

A autora descreve os iorubas no seu berco africano, de um lado, e tenta a partir desse
pano de fundo cultural africano enfocar as influéncias e o impacto cultural trazidos para a
cultura brasileira. Sem duvida, a obra apresenta uma diversidade tematica compilando dados
historicos, socio-politicos, religiosos etc... 0 que denota a preocupacgao da autora em fornecer
um quadro o mais completo possivel de informagdes sobre os iorubas.

Nao seria desnecessario chamar a atengao do leitor para o fato de que a Dra. lyakemi
Ribeiro, apesar de ser uma brasileira auténtica, apresenta neste livro a imagem de uma
pessoa situada entre dois mundos culturais. De um lado, 0 mundo ioruba, cuja visdo de mundo
admira e integrou como sua. De outro lado, o Brasil branco e suas contribui¢cdes culturais, do
qual ela também faz parte por sua ascendéncia. Seria uma falsa ambivaléncia, pois apesar de
seus cabelos louros e olhos azuis, a Dra. lyakemi € uma pessoa que vive a cultura brasileira
resultante de todas as contribui¢cdes historicamente recebidas e que assume e cultua
plenamente, como seus, 0s ancestrais e os deuses de origem africana que, penso eu,
pertencem hoje a todos os brasileiros.

Os leitores sentirao obviamente um certo envolvimento da autora com o sujeito-objeto de
sua obra. A paixao, a emogao, a parte prise, outrora consideradas elementos
metodologicamente negativos sao hoje vistas como fazendo parte do processo do
conhecimento e portanto positivas quando bem dosadas. Pessoalmente, vejo neste
envolvimento humano um dos aspectos mais bonitos da contribuicdo da Dra. lyakemi Ribeiro
em seu esfor¢co para melhor fazer conhecer os iorubas no Brasil.



Kabengele Munanga
Centro de Estudos Africanos
Universidade de Sao Paulo



Introducao

Na sala de minha casa, confortavelmente instalada na poltrona velha, inicio a redacao
deste livro sobre os iorubas. Sua presenca constante e intensa em minha vida nestes ultimos
quinze anos revela-se através de alguns sinais fisicos: sobre os méveis, estatuetas de orixas -
Ifa, Ibeji, EQqungun; nas paredes, o mapa da Nigéria e fotos de ancestrais dos meus filhos. Em
minha alma, impregnada dos efeitos da convivéncia continua com iorubas, no Brasil € na
Nigéria, enriquecida pelo contato com sua forma particular de apreender o sentido do mundo e
da existéncia humana, vibra forte o desejo de realizar uma apresentacédo desse povo. Nao
porque essa tarefa jamais tenha sido empreendida. Ndo. E grande o nimero de autores
empenhados nisso. Apenas participo com pequena parcela, do projeto coletivo de construgao
do conhecimento, o mais fiel possivel, a respeito desse grande grupo africano, tao significativo
para nés brasileiros.

Tenho constatado que a palavra ioruba, exceto para grande parte dos iniciados no
Candomblé’, é quase desconhecida, e que mesmo nagd, vocabulo mais divulgado, é ainda
pouco conhecido - muito menos do que poderiamos esperar considerando-se a significativa
participacao desse grupo étnico na constituicdo da sociedade e cultura brasileiras.

Algumas vezes fui solicitada a apresentar a alunos de primeiro € segundo graus um relato
de minha experiéncia com os iorubas e lamentei profundamente a grande caréncia de
informacgdes a respeito dos africanos em seus paises de origem e no Brasil. De fato, entristece
constatar que a forga do sangue africano na constituicdo do povo brasileiro nao recebe o
devido reconhecimento.

O convivio intimo com iorubas, aqui e na Nigéria, nos ultimos treze anos, favoreceu
bastante a definicdo de meu campo de pesquisas e o desenvolvimento de meus projetos. O
primeiro trabalho de félego realizado nesse percurso foi a tese de doutorado em Psicologia
(Instituto de Psicologia da Universidade de S&o Paulo) intitulada A Mulher, o Tempo e a Morte.
O envelhecimento feminino no Brasil e na Nigéria (lorubas). Nesse trabalho explorei possiveis
relacdes entre crenca no post-mortem e atitudes de mulheres frente ao proprio
envelhecimento. Devo confessar que motivos pessoais me levavam a tentar aprender com
outros povos, formas de envelhecer menos ameacgadoras que as por mim conhecidas na
experiéncia de mulher ocidental.

Durante aqueles anos em que trabalhava os temas do envelhecimento e da morte, vivia
em minha vida pessoal, a rica experiéncia de tentar ser mae novamente. Ja me aproximava
dos quarenta anos de idade, tinha trés filhos do primeiro casamento e era laqueada, portanto

! Candomblé, denominagio originaria do termo kandombile, cujo significado é culto e oragdo, constitui

um modelo de religido que congrega sobrevivéncias étnicas da jfrica e que encontrou no Brasil, campo
fértil para sua disseminacao e reinterpretacao (Lody, 1987:8)
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estéril. O segundo casamento, com um homem iorubd, dinamizara meu desejo de ser mae
novamente e de integrar-me mais significativamente a esse grupo étnico, ao qual sempre
devotei grande respeito, admiracdo e amor. Entretanto, a idéia de submeter-me a uma cirurgia
para religar as trompas parece nao ter entusiasmado muito meus amigos e familiares, nem os
médicos que haviam me oferecido cuidados até entdo. Percorri uma longa via crucis iniciada
nas tentativas de conseguir um cirurgido que concordasse em realizar a reanastomose tubaria
naquela mulher de quase quarenta anos, que era eu e que continuaria durante anos, num
processo de preparagao para isso, cuidados disso e com isso, até culminar em dois felizes
partos. As leituras para a elaboragao daquele texto sobre envelhecimento feminino e morte, ao
qual me referi linhas acima, foram realizadas em bancos e cadeiras dos corredores e salas de
espera de hospitais e clinicas que me assistiram durante todo o processo. As trompas
religadas deram passagem a filhos do povo ioruba nascidos em terra brasileira.

Nesse esforgo associaram-se aos métodos modernos da medicina no Brasil, métodos
tradicionais da medicina ioruba na Nigéria, utilizados com carinho pelo homem brasileiro e
pela mulher nigeriana que assumiram essa empresa e aos quais sou profundamente grata.
Durante os mais de trés anos que circulei nos corredores, salas, quartos, enfermarias,
laboratérios, cAmaras e antecamaras, convivi com sonhos e temores de mulheres envolvidas,
como eu, com a maternidade. Algumas, felizes com a gravidez, outras revoltadas ou
amedrontadas... Quando finalmente engravidei, duas vezes sucessivas com intervalo de um
ano e pouco, gestei criangas e também a idéia de escrever sobre a maternidade. Poderia ter
me servido mais uma vez do referencial teérico e da metodologia postos a disposi¢ao pela
Psicologia. No entanto, a experiéncia anterior de pesquisa a partir desse referencial, junto aos
iorubas, revelara limitagdes e decidi recorrer as possibilidades epistemoldgicas da
Antropologia. Além disso, minha intengao de estudar antropologia, adiada durante tanto tempo,
em virtude das muitas demandas da vida familiar e profissional viu chegada sua chance: um
aprendizado sistematico e gradual, sob a orientagdo de um mestre confiavel poderia ocorrer
num Programa de Pds-Graduacao, embora pudesse parecer estranho esse movimento
realizado por alguém ja portador do titulo de doutor. O que buscara ao ingressar, encontrei:
tempo e lugar institucionalmente reservados para uma interlocugédo mais que satisfatoria sobre
tema tao apaixonante como este por mim escolhido. Descobri, entre outras coisas, que os
homens também gestam. No coragao. Assim foi meu processo gestado: no coragao de
Kabengele Munanga, dando nascimento a minha tese de doutorado em Antropologia: Mé&e
Negra. O significado ioruba da maternidade.

Reconhecendo que circunstancias de minha vida me proporcionam acesso a textos e
interlocutores e que tal acesso nem sempre é facil, decidi reunir algumas informacdes uteis a
construcdo de um quadro expressivo sobre os iorubas. Esta obra constitui, assim, uma
sistematizacéo de informagdes que reuni ao longo dessa caminhada. Alguns capitulos
ganharam a forma de patchwork - ‘alinhavei retalhos’ para manter o poder expressivo de seus
autores.

O livro esta organizado em trés partes:

A Parte |, intitulada Etnias africanas. Concepgdo negro-africana de universo, pessoa e
tempo, compde-se de quatro capitulos - Etnias africanas (Capitulo 1); Universo e Pessoa:
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Concepcgéo negro-africana (Capitulo 2); Tempo: Concepg¢éo negro-africana (Capitulo 3) e
Impacto da modernizagéo. Encontro do Tradicional com o Moderno (Capitulo 4).

A Parte |l intitulada Os iorubas na Africa informa a respeito de particularidades desse
grupo no modo negro-africano de inser¢ao na realidade fisica e social. Compde-se de sete
capitulos: Contexto geogréafico, origem, organizagdo social e politica (Capitulo 5); A palavra:
acdo e comunicagéo (Capitulo 6); Nogdo de pessoa: concepgéo ioruba de natureza e destino
humanos (Capitulo 7); Dimens&o espiritual e praticas religiosas (Capitulo 8); Deus, Divindades
e Ancestrais (Capitulo 9); Poderes extraordinarios: Medicina tradicional e magia; bruxaria e
feiticaria (Capitulo 10); Poderes extraordinarios: adivinhagdo (Capitulo 11).

A Parte lll, intitulada Degredo, Negredo, Segredo: os iorubas no Brasil. Desenraizamento,
Travessia, Presenga abrange os seguintes capitulos: Participagéo africana na constituicdo
socio-cultural brasileira (Capitulo 12); Panorama e personagens do trafico de escravos para o
Brasil (Capitulo 13); Travessia oceénica (Capitulo 14); Presenga dos iorubas no conjunto de
influéncias africanas no Brasil (Capitulo 15). Estes trés ultimos capitulos tém por espinha
dorsal o poema Negredo, de Rubens Eduardo Ferreira Frias. Composto de trés cantos -
Degredo, Negredo e Segredo - esse belo poema realiza inspirada sintese da brutal historia do
desenraizamento do povo africano e de sua adaptacdo ao Novo Mundo.

Quanto as convencgdes utilizadas na redagao do texto, quero dizer que adotei o critério de
nao acentuar os vocabulos iorubas. Adotei também, a convencao de nao escrever em ioruba
palavras ja integrantes do portugués, baseando-me nos dicionarios de Aurélio Buarque de
Holanda e de Luis da Camara Cascudo para grafa-los e de n&o utilizar italico ao grafar nomes
préprios. As indicacdes bibliograficas obedecem a seguinte convengéao: tratando-se de
transcricdo de um excerto apresento entre parénteses o nome do autor seguido da data de
publicacédo da edi¢c&o consultada e, logo apds os dois pontos, a pagina em que se encontra o
trecho transcrito.

Desejo que este trabalho venha a contribuir na luta contra o racismo uma vez que a
dignidade, beleza e nobreza do homem africano clamam por resgate, neste pais que ocupa no
mundo o segundo posto em populagédo negra.

Mojuba!
lyakemi (1996)
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PARTE |

Concepcgao negro-africana de universo,

pessoa e tempo

Os antropdlogos nos ensinam que o mundo tem defini¢bes diversas em
diversos lugares. Ndo é s6 que os povos tenham costumes diferentes; ndo é
SO que o0s povos acreditem em deuses diferentes e esperem diferentes
destinos apés a morte. E, antes, que os mundos de povos diferentes tém
formas diferentes. Os proprios pressupostos metafisicos variam: o espago
nao se conforma a geometria euclidiana, o tempo ndo constitui um fluxo
continuo de sentido unico, as causas ndo se conformam a logica
aristotélica, o homem nao se diferencia do ndo-homem, nem a vida da
morte, como no nosso mundo.

Walter Goldschmidt, prefaciando A Erva do Diabo de
Carlos Castaneda, 1976
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Concepgao negro-africana de universo,
pessoa e tempo

Capitulo 1

etnias africanas

Capitulo 2
universo e pessoa: concepgao negro-africana

Capitulo 3
tempo: concepgao negro-africana

Capitulo 4
Impacto da modernizagao. Encontro do Tradicional com o Moderno
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Capitulo 1

Etnias africanas

onde se apresentam dados sobre a etimologia da palavra Africa e sobre grupos
étnicos africanos

A Africa e a Asia, atualmente na periferia do mundo tecnicamente
desenvolvido, estavam na vanguarda do progresso durante os primeiros
quinze mil séculos da histéria do mundo... a Africa foi o cenario principal
da emergéncia do homem como espécie soberana na terra, assim como
do aparecimento de uma sociedade politica. Mas esse papel eminente na
pré-historia sera substituido, durante o periodo histérico dos ultimos dois
milénios, por uma "lei" de desenvolvimento caracterizada pela exploragédo
e por sua redugdo ao papel de utensilio.

Ki-Zerbo

A palavra Africa, conforme nota Ki-Zerbo (1982:21) possui origem dificil de elucidar.
Imposta a partir dos romanos, sucedeu ao termo Lybia - pais dos Lebu ou Lubin do Génesis -
de origem grega ou egipcia. Inicialmente designava o litoral norte-africano e foi somente a
partir do fim do século | AC que passou a designar o continente como um todo. Quanto a sua
origem primeira, aponta Ki-Zerbo, como plausiveis, as seguintes versdes:

1.

Teria vindo do nome de um povo (berbere) situado ao sul de Cartago: os Afrig. Dai,
Afriga ou Africa para designar a regido dos Afrig.

. Teria origem em dois termos fenicios um dos quais significa espiga - simbolo da

fertilidade - e o outro, Pharikia - regiao das frutas.

. Derivaria do latim apricao - ensolarado ou do grego apriké - isento de frio.

. Poderia ser a raiz fenicia faraga - separacgao, diaspora, a mesma raiz encontrada em

algumas linguas africanas, como por exemplo, o bambara.

. Em sanscrito e hindi, a raiz apara ou africa designa o que, no plano geografico, situa-se

"depois", ou seja, o Ocidente.

. Uma tradicao historica retomada por Ledo, o Africano, diz que um chefe iemenita

chamado Africus teria invadido a Africa do norte no segundo milénio antes da Era Crista
e fundado uma cidade chamada Afrikyah. Mais provavel, contudo, é que esse termo
seja a transliteracdo arabe da palavra Africa.

Sendo o continente constituido de muitas areas etnoculturais caracterizaveis por um

conjunto de fatores, torna-se muitissimo dificil a apresentagao clara de todos os grupos que o

compdem, bem como a demarcacgao nitida dos limites entre cada grupo e os demais. Diz Djait

(1982:108) que € bem comum estabelecer-se, para comecar, uma distingdo elementar entre

duas Africas: a Africa branca - ao norte do Saara, fortemente influenciada pelas civilizagées
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mediterranicas (arabeizada e islamizada) e a Africa negra - plenamente africana, dotada de
irredutivel especificidade etno-historica.

Entretanto, um exame histérico mais aprofundado revela linhas divisérias menos nitidas.
Por exemplo, o Sudao senegalés e nigeriano viveu em simbiose com o Magreb arabe-berbere

estando mais préximo deste do que do mundo bantu, do ponto de vista das fontes historicas.

Na tentativa de apresentar o continente africano, a tendéncia seguinte sera a de opor a
Africa desértica a tropical. A desértica, de savana, mediterranica, incluiria o Magreb, o Egito, os
dois Suddes, a Etidpia, o chifre da Africa e a costa ocidental até Zanzibar. A tropical,
equatorial, ‘animista’, incluiria a bacia do Congo, a costa guineense, a area do Zambeze-
Limpopo, a regido interlacustre e a Africa do Sul.

Djait propde classificar as regiées de modo a ndo opor duas Africas e sim estruturar o
continente segundo afinidades geo-historicas e de acordo com a perspectiva africana, sem
deixar de considerar o carater particular das fontes escritas disponiveis pois, conforme se
sabe, uma histéria que se limite apenas as fontes escritas antes do século XV ndo poderia
atribuir a mesma importancia a bacia do Zaire, ao Niger ou ao Egito (p. 109). Tal classificagao
define a seguinte estrutura funcional:

1. Eqito, Cirenaica, Sudao nilético.

2. Magreb, incluindo a franja norte do Saara, as zonas do extremo ocidente, a Tripolitania
e o Fezzan.

3. Sudao ocidental até o lago Chade em direcao a leste e incluindo o sul do Saara
4. Etidpia, Eritréia, chifre oriental e costa oriental.

5. Golfo da Guiné, Africa central e o sul da Africa.

Tentativas de realizar classificagdes segundo os parentescos linguisticos e etnoculturais
também evidenciaram enormes dificuldades. Em muitas areas, a intuicdo de que existe essa
relacdo ainda sobrepuja a prova estabelecida cientificamente (Diagne, 1982: 252). Segundo
esse autor, quase todos os linguistas consideram prematuras as tentativas de classificagao,
pois até a simples enumeragao das linguas africanas encontra obstaculos uma vez que o
levantamento desses idiomas ainda nao atingiu resultados muito precisos. Estima-se que
existam de 1300 a 1500 idiomas classificados como linguas. No entanto, diversos falares
precocemente classificados como linguas, apds estudos mais cuidadosos, revelaram ser
apenas variantes dialetais de um mesmo idioma. E impossivel classificar linguas ainda néo
identificadas com exatidao e analisadas precisamente (p. 255).

E sabido que a colonizacdo da Africa impos a demarcacéo de fronteiras estranhas a
distribuicdo dos grupos étnicos, fronteiras definidas segundo interesses das poténcias
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coloniais participantes da Conferéncia de Berlim, realizada entre 25 de novembro de 1884 e
16 de fevereiro de 1885. Os limites da Terra loruba, por exemplo, ndo coincidem com as
fronteiras demarcadas pelos colonizadores. O territério ioruba expande-se pelos paises
Nigéria, Togo e Republica do Benin (antiga Daomé). Da diversidade observavel na Africa tem
sido enfatizado o aspecto negativo. No entanto é necessario que se reconhega as diferengas
culturais ai encontradas como preciosa fonte de enriquecimento da heranga humana. Papel
relevante compete as escolas no sentido de re-incorporacdo da memoéria cultural africana na
memoria cultural humana, para que criangas e jovens das Américas possam (re)conhecer a
participagdo dos povos africanos na histéria da humanidade e ndo sejam levados a crer que
essa histéria tenha sido construida apenas pela Europa, quando muito, auxiliada pelas
Américas.
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Capitulo 2

Universo e Pessoa

Concepgéao negro-africana

onde se discorre sobre a concepgao negro-africana de universo, pensamento
causal e sincronistico e nogao de pessoa

Para o negro-africano o visivel constitui manifestagéo do invisivel. Para além das
aparéncias encontra-se a realidade, o sentido, o ser que através das aparéncias se manifesta.
Sob toda manifestacao viva reside uma forga vital: de Deus a um gréo de areia, o universo
africano é sem costura (Erny, 1968:19) Universo de correspondéncias, analogias e interacoes,

na qual o homem e todos os demais seres constituem uma unica rede de forgas.

O sagrado permeia de tal modo todos os setores da vida africana, que se torna impossivel
realizar uma distingdo formal entre o sagrado e o secular, entre o espiritual e o material nas
atividades do cotidiano. Uma forga, poder ou energia permeia tudo. Como diz Tempels (1949),
o valor supremo € a vida, a forga, viver forte ou forga vital. Essa forga ndao é exclusivamente
fisica ou corporal e sim uma forga do ser total, sendo que sua expressao inclui os progressos
de ordem material e o prestigio social. Felicidade € possuir muita forga e infelicidade é estar
privado dela. Toda doenga, flagelo, fracasso e adversidade sao expressdes da auséncia de
forca. Prole numerosa é uma das expressoes de forca. A forga € adquirivel, transmissivel, pode

aumentar e diminuir até o esgotamento total.

Situando-se entre as mais belas, completas e sucintas formas de expressar a concepgao
de homem e de cosmos, o mito cosmogdnico da tradicdo bambara do Komo, uma das grandes
escolas de iniciacdo do Mande, no Mali, narra que Deus, denominado Maa Ngala, tendo

sentido falta de um interlocutor, o criou. Vejamos a narragdo bambara da Génese Primordial:

N&o havia nada, sendo um Ser.

Este Ser era um vazio vivo

a incubar potencialmente

todas as existéncias possiveis.

O Tempo Infinito era a morada desse Ser-Um.
O Ser-Um chamou a si mesmo Maa-Ngala.
Entéo, ele criou 'Fan,

um ovo maravilhoso com nove divisées
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no qual introduziu

0s nove estados fundamentais da existéncia.
Quando o Ovo Primordial chocou

dele nasceram vinte seres fabulosos

que constituiram a totalidade do universo,

a soma total das formas existentes

de conhecimento possivel.

Mas, ai!

Nenhuma dessas vinte primeiras criaturas revelou-se apta a ser o interlocutor que Maa-
Ngala havia desejado para si.

Entdo, tomando uma parcela de cada uma dessas vinte criaturas misturou-as.

E, insuflando na mistura uma centelha de seu halito igneo, criou um novo ser - 0
Homem - a quem deu parte de seu proprio nome: Maa.

Assim, esse novo ser, por seu nome e pela centelha divina nele introduzida, continha
algo do proprio Maa-Ngala.

Maa, simbiose de todas as coisas, recebeu algo que cada uma de suas partes nao
recebera: o sopro divino. Esta origem determina um vinculo profundo do homem com cada ser,
cada coisa existente no plano material e ainda, com os seres do plano césmico. Atudo e a
cada coisa 0 homem se relaciona numa grande rede de participagdo. (Hampate Ba, 1982:184)

Erny refere-se ao universo africano como uma imensa teia de aranha: ndo se pode tocar o
menor de seus elementos sem fazer vibrar o conjunto. Tudo esta ligado a tudo, solidaria cada
parte com o todo. Tudo contribui para formar uma unidade. Sob este ponto de vista ganha
sentido a preocupagao com a ecologia e com o bem-estar de outras pessoas. Se somos
interconectados, o sofrimento de qualquer pessoa é sofrimento de todos e seu jubilo, jubilo de
todos. A arvore abatida desnecessariamente e outros atos de crueldade contra o mundo
mineral, vegetal ou animal constituem agressao contra si mesmo. A esta trama de relagcdes
associam-se o fendmeno da sincronicidade e o pensamento de tipo sincronistico, bastante
distinto do pensamento causal.

Jung e von Franz? discursam a respeito da diferencga entre essas formas de pensar,
contrapondo ao pensamento causal ou "linear", o pensamento sincronistico ou "de campo",
campo cujo centro € o tempo. Pensando linearmente, ao observarmos a sequéncia de eventos
A, B, C e D, pensamos de tras para diante, perguntando-nos por qué D aparece em
consequéncia de C, este em consequéncia de B e este, por sua vez, em consequéncia de A.
Como normalmente pensamos que a causa vem antes do efeito, a idéia de tempo €, aqui,
linear, com antes e depois, ocorrendo o efeito sempre depois da causa. O pensamento

Jung, no prefécio a edigdo inglesa do livro I Ching ou O Livro das Mutagoes (traducdo de Richard Wilhelm),
1970 e von Franz em Adivinhagdo e Sincronicidade, 1980
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sincronistico, por sua vez, constitui um pensamento que n&o organiza linearmente e sim em
campos. O centro do campo € o momento preciso em que os eventos A, B, C e D ocorrem.

Ao invés da pergunta por qué tal coisa ocorre? ou que fator causou tal efeito? pergunta-se
0 que é provavel que ocorra conjuntamente, de modo significativo, no mesmo momento? O
interesse primordial dirige-se, pois, a coincidéncia significativa. Jung diz: Enquanto a mente
ocidental examina cuidadosamente, pesa, seleciona, classifica e isola, a visdo chinesa do
momento inclui tudo até o menor e mais absurdo detalhe, pois tudo compée o momento
observado... tudo que acontece num determinado momento tem inevitavelmente a qualidade
peculiar aquele momento... Essa suposi¢cdo envolve um certo principio curioso que denominei
sincronicidade, conceito este que formula um ponto de vista diametralmente oposto ao da
causalidade. A causalidade enquanto uma verdade meramente estatistica ndo-absoluta é uma
espécie de hipotese de trabalho sobre como os acontecimentos surgem uns a partir dos
outros, enquanto que, para a sincronicidade, a coincidéncia dos acontecimentos, no espacgo e
no tempo, significa algo mais que mero acaso, precisamente uma peculiar interdependéncia de
eventos objetivos entre si, assim como dos estados subjetivos (psiquicos) do observador ou
observadores. (1970:16)

Outra caracteristica do pensamento causal € a distingao que estabelece entre eventos
psiquicos e fisicos (embora haja atualmente uma tendéncia crescente ao questionamento a
respeito das possiveis interagées entre essas duas cadeias de causalidades). O pensamento
sincronistico, entretanto, ndo estabelece igual distingao: tanto fatos internos como externos
podem ocorrer simultaneamente, formando um complexo de eventos fisicos e psiquicos, cujo
elemento unificador € um determinado momento critico. Temos nesse caso, como pressuposto
primordial basico o seguinte: tudo é um fluxo de energia que obedece a certos ritmos
numéricos basicos e periddicos. Em todas as areas de eventos, acabariamos sempre por
chegar, ao final, a essa imagem especular, o ritmo basico - uma matriz - do cosmo. (von Franz,
1980:28). E o pensamento sincronistico que confere aos diversos recursos divinatérios® seu
lugar de destaque: a queda dos buzios, opele ou ikin, conforme veremos no Capitulo 8, define
uma configuragao especifica, sincronicamente relacionada a ocorréncias fisicas, psiquicas,
emocionais e sociais da vida do consulente de modo que o oraculo, olhando esta
configuragao, enxerga a configuragao existencial daquele que o procurou.

Nog&o de Pessoa na Africa Negra

Referindo-se a concepgao negro-africana de ser humano, Thomas, L.V. (1973) utiliza a
expressao pluralismo coerente da nogéo de pessoa. Nas diversas etnias africanas ha um sem-
numero de exemplos de concepcdes a respeito da constituicio humana como resultante de
uma justaposicéo coerente de partes. A pessoa é tida como resultante da articulacéo de
elementos estritamente individuais herdados e simbdlicos. Os elementos herdados a situam na
linhagem familiar e clanica enquanto os simbdlicos a posicionam no ambiente cosmico, mitico
e social.

Divinatorio é o ato ou recurso de adivinhar

20



Os diversos componentes da pessoa estabelecem relagdes entre si e relacbes com forgas
césmicas e naturais. Além disso, ocorrem relagdes particularmente fortes entre pessoas, como
por exemplo, as estabelecidas entre gémeos ou entre um individuo e o sacerdote que o
iniciou. Cada pessoa, enquanto organizagdao complexa, tem sua existéncia transcorrendo no
tempo e assim, sua unidade/pluralidade passa por sucessivas etapas de desenvolvimento,
estando todas as dimensdes do ser sujeitas a transformagdes. Nesse processo podem ocorrer
permutas, substituicdes parciais e metamorfoses, algumas de carater definitivo, como as
associadas aos processos iniciaticos, outras de carater provisorio, como as sofridas durante
certos rituais. Apesar de todas as mutagdes a pessoa reconhece a si mesma e é reconhecida
como um sujeito permanente, ou seja, sua identidade pessoal conserva-se a despeito da
pluralidade de elementos que a constituem enquanto sujeito (nivel sincrénico) e a despeito das
muitas metamorfoses e estados experienciados ao longo de sua historia pessoal (nivel
diacronico).

A existéncia pessoal transcorre no tempo, diziamos poucas linhas acima. Lembremos que
as representagdes negro-africanas de tempo, universo e pessoa, distintas das que nos sao
familiares, determinam distintas concepgdes de desenvolvimento humano. Entre suas
principais caracteristicas poderiamos mencionar a da nao linearidade: a vida humana néo
transcorre num continuum linear - passado, presente, futuro - com data de inicio no dia do
nascimento e data de término no dia da morte. A vida é uma corrente eterna que flui através
dos homens em geragbes sucessivas. (Kabwasa, 1982:14) O ciclo da vida é circular: a crianga
vai se transformando até chegar a adulto; este se transforma até chegar a velho; este, por sua
vez, se transforma, inclusive atravessando o portal da morte, para alcancar a condi¢cao de
antepassado; o0 antepassado renascera como criancga...

O estudo da nogéo de pessoa, pelo menos no que se refere ao campo etnoldgico, é
relativamente recente. Michel-dones (1974), sem pretender esgotar as possibilidades,
enunciou algumas constantes dos varios conceitos de pessoa existentes na Africa Negra,
partindo dos pontos de vista sincrénico e diacrénico. Apds examinar cuidadosamente as
contribuicdes de varios autores da primeira metade do século XX, realgou a importancia dos
trabalhos de Leenhardt e de M. Mauss. Leenhardt, estudioso da vida dos melanésios, tentou
apreender o significado dos comportamentos ligados a concepgao de pessoa, atraves das
instituicdes, das relacdes sociais e, sobretudo, através das formas miticas onde se expressa a
unidade homem/mundo: O individuo, enquanto tal, € um ser perdido; tem de possuir qualquer
elo com o grupo social. (Leenhardt, citado por M- Jones, p. 48) A pessoa, difusa no grupo,
define-se apenas pelos papéis que desempenha e seu corpo néo se separa do mundo. Como
o pessoal é indissociavel do grupal, estudar a concepg¢ao de pessoa constitui um recurso para
compreender as instituicdes e as representagdes a elas associadas. M. Mauss enfatiza o fato
de que na ordem cultural tudo o que parece natural (inato) € de fato arbitrario, ou seja, toda
relacao significante/significado € sempre convencional, extrinseca. Em seus trabalhos com os
indios do nordeste americano construiu a nogéo de personagem, sugerindo que cada
individuo desempenha um papel tanto na vida familiar como nos dramas sagrados.
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Todas as sociedades dispdem de um saber a respeito do humano. Este saber corresponde
a uma concepgado de pessoa - ser humano autenticado pela sociedade e nela possuindo
direitos, deveres e até mesmo privilégios. (M-Jones, 1974:51) Para que se evite armadilhas
etnocéntricas no tratamento deste tema, M-Jones lembra que: (1) a nogédo de pessoa néo é
extensivel sem modificagdes sociais profundas; (2) do ponto de vista da analise etnoldgica,
esta nogéo tem valor operatorio, € uma construcgao tedrica; (3) do ponto de vista da sociedade
estudada, a construgao ideo-logica (no sentido de logica das representagdes) da concepgao
de pessoa é pensada como natural.

A representagao de individuo, comunidade e universo é necessariamente influenciada pela
representacao de tempo. Sendo indispensavel o conhecimento da forma peculiar pela qual o
tempo é vivido pelos negro-africanos nas sociedades tradicionais para uma compreensao
adequada de sua representacao de individuo, grupo, comunidade e universo, dedicamos o
capitulo seguinte a esse tema.

22



Capitulo 3

Tempo: Concepgéao negro-africana

onde se apresentam consideragdes a respeito de horizontes temporais: cadeia
geracional e importancia do passado; o classico estudo de Mbiti sobre o tempo e
algumas criticas a ele dirigidas por outros autores; nogao de tempo mitico e
social

Horizontes temporais

Por horizontes temporais entende-se uma escala temporal e, simultaneamente, a
orientacédo de experiéncia temporal de um individuo ou grupo (Pronovost, 1989:33). Nas
sociedades modernas, mais orientadas para o futuro, considerado modelo para o presente,
nao ha representacao ciclica de tempo e pressupde-se a possibilidade de controle do tempo a
curto, médio e longo prazo. A interferéncia da variavel classe social na orientagao para o futuro
determina o predominio de atitudes de conquista e preservagao de bens. Nas sociedades
tradicionais entretanto, a orientacdo se da em direcao ao passado.

Bastante ilustrativo deste fato, € o classico estudo sobre o tempo, que Mbiti (1969)
realizou em algumas sociedades africanas. Segundo esse autor, na vida tradicional africana o
tempo consiste numa composi¢ao de eventos que ocorreram, estdo ocorrendo e ocorrerao
imediatamente a seguir. Tudo o que certamente ocorrera ou tudo que compde a ordem dos
fendmenos naturais, como o ritmo da natureza, por exemplo, pertence a categoria de tempo
potencial ou inevitavel. Decorre disto a concepcéo de tempo como fendbmeno bidimensional,
constituido pelo presente, um longo passado e uma virtual auséncia de futuro:

Passado Presente ........ccccccciiinnnis (Futuro)

A concepgao ocidental de tempo, com passado indefinido e futuro infinito, mostra-se
totalmente estranha ao pensamento africano:

(Passado).........ccoeeeveviivcieeeeenn. Presente Futuro

Na concepcéo africana de tempo, as ocorréncias do presente constituem, sem duvida,
base para o futuro mas o evento atual é tido como pertencente ao presente, integrando-se ao
passado. O tempo atual é constituido, portanto, de eventos presentes e passados. A esteira do
tempo move-se para tras mais do que para a frente. As pessoas atentam mais para o
transcorrido do que para o que podera ocorrer. Ao ser pessoalmente experienciado, o tempo
torna-se real, incluindo tal experiéncia a percepg¢ao de ser a sociedade anterior ao individuo e
de serem muitas as geragdes passadas.

Hoje

Mbiti realizou suas pesquisas na Africa Oriental e verificou ndo haver nas culturas por ele
estudadas, palavras ou expressoes denotativas de um futuro distante. Analisou os recursos
gramaticais dos Kikamba e Gikuyu - dois grupos étnicos do Kenia - e constatou serem nove os
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tempos verbais por eles utilizados, indicadores portanto, de nove periodos, conforme podemos
observar na tabela a seguir.

Tempo verbal Kikamba Gikuyu Inglés
1. Futuro distante Ningauka Ningoka I'll come
2. Futuro imediato Ninguka Ninguka I'll come
3. Futuro indefinido  Ngooka Ningoka I'll come
4. Presente Ninukite Nindiroka I'm coming
5. Passado imediato  Ninauka Nindoka I've just came
6. Passado de hoje Ninukie Ninjukire | came
7. Passado recente Nininaukie Nindirokire | came
8. Passado remoto Ninookie Nindokire | came
9. P. inespecifico Tene ninookie  Nindookire tene | came

Futuro distante, o periodo mais distante do hoje, projetado para o futuro, € um periodo
aproximado de dois a seis meses, nao excedendo nunca dois anos e € entendido como
extensao do presente. Passado imediato € o periodo que abrange a ultima hora que antecede
o presente. Passado de hoje é considerado o periodo que vai desde o amanhecer até duas
horas atras. Passado recente € o ontem. Passado remoto € qualquer dia anterior a ontem e
passado inespecifico é o tempo nao-especificado no passado.

Cabe aqui uma observacgao curiosa. A sequéncia numérica empregada pelo africano
Mbiti, ao apresentar essa lista de tempos verbais, tem inicio no futuro (n® 1, futuro distante e
termina no passado (n% 9, passado inespecifico), rolando a esteira do tempo para tras. Este
detalhe estrutural, aparentemente de pequena importancia, de fato reforgca o conteudo
apresentado pelo autor.

Ao discorrer sobre as peculiaridades da concepcéao de tempo dos Kikamba e dos Gikuyu,
Mbiti diz temer a ocorréncia de associagdes indesejaveis com vocabulos de lingua inglesa e
por isso recorre a dois vocabulos swahili - sasa e zamani - no esforgo de tornar mais
compreensivel o que pretende expor. Vejamos:

Sasa é o periodo mais significativo para um individuo, o lapso de tempo em que as
pessoas permanecem conscientes da propria existéncia, projetando a si mesmas no curto
futuro e, principalmente, no longo passado. Sasa constitui em si, uma dimensdo completa de
tempo, incluindo futuro breve, presente dinamico e passado ja experienciado. Quanto mais
velha a pessoa, mais longo seu sasa. E apds a morte, enquanto lembrada pelos familiares,
continuara existindo em sasa. As comunidades também possuem um tempo de existéncia, seu
préprio sasa, logicamente bem mais longo que os individuais. Tanto para os individuos como
para a comunidade, o momento mais vivido € o presente, o ponto agora (4), na sucessao
linear de eventos. Pode-se denominar o periodo sasa de micro-tempo e o zamani de macro-
tempo. O micro-tempo € significativo para os individuos e para as comunidades somente no
que se refere as experiéncias vividas durante seu transcurso.
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Zamani, por sua vez, nao se restringe ao que chamamos "o passado". Inclui presente e
futuro. Em ampla escala, sasa mergulha em zamani. Porém, antes de serem os eventos
incorporados em zamani, precisam ocorrer em sasa. Uma vez ocorridos, movem-se para tras,
de sasa para zamani. No pensamento tradicional africano ndo ha um conceito de Histéria
movendo-se para a frente, em direcdo a um climax futuro, bem como nao ha um movimento
em diregdo ao fim do mundo. As pessoas depositam o olhar em zamani uma vez que, em lugar
de um reino por vir, como na tradigao judaico-crista, ha histéria a preservar.

A Historia e Pré-Histéria acham-se impregnadas de elementos miticos. Um sem-fim de
mitos em todo o continente africano versam sobre temas relativos a criacdo do universo,
origem do homem, da tribo, de sua chegada a determinado local... Zamani ndo € um tempo
morto. Pelo contrario. Repleto de atividades e acontecimentos, o passado e nao o futuro,
encerra em si a idade de ouro. Incontavel € o numero de mitos sobre zamani, o oceano no qual
tudo mergulha. Por outro lado, ndo ha mitos sobre o fim do mundo porque n&o se admite que o
tempo possa ter fim.

Sasa e zamani possuem qualidade e quantidade. As pessoas referem-se a eles como
grande, pequeno, comprido, curto e assim por diante, em relagdo a um particular evento ou
fendbmeno. Sasa geralmente vincula os individuos a tudo o que Ihes esta préximo. E o tempo
da vida consciente. Por outro lado, zamani é o tempo do mito, que propicia firmeza e confere
"segurancga". Todas as coisas criadas, vinculadas umas as outras, encontram-se envolvidas
pelo macro-tempo.

A vida humana possui um ritmo natural, indestrutivel, que a nivel individual inclui
nascimento, puberdade, casamento, procriagao, velhice, morte, ingresso na comunidade de
falecidos, ingresso na comunidade de espiritos e novo nascimento. Tais momentos criticos de
passagem constituem marcos de desenvolvimento. No dizer de Mbiti, constituem chaves,
merecem atencéo especial e sdo geralmente marcados por ritos e ceriménias religiosas.

Ao envelhecer a pessoa move-se gradualmente de sasa para zamani. Apos a morte fisica
continua existindo em sasa. Parentes e amigos a rememoram, referindo-se a sua
personalidade e carater, mencionando palavras ou incidentes que a lembrem. Aparecem
geralmente para as pessoas mais velhas do grupo familiar, as possuidoras do maior sasa do
grupo. Sao reconhecidas por nome e isto € muito importante.

Vivem pois, na memdéria dos descendentes durante quatro ou cinco geragdes, ou seja,
enquanto pelo menos um dos descendentes que a conheceu estiver vivo, tornando-se
completamente mortas com o falecimento deste. Ultrapassa, entao, os limites de sasa para
mergulhar inteiramente em zamani. Enquanto uma pessoa permanece lembrada por seu nome,
vive na condi¢gdo de morto-vivente: morta fisicamente/viva na memoria dos que a conheceram
e no mundo espiritual. Enquanto lembrada, permanece num estado de imortalidade pessoal.
Quando ninguém mais, na sucessao de geragdes, dela se lembre, completa-se o processo de
morte individual e da-se o ingresso no estado de imortalidade coletiva.
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Através das genealogias, individuos do periodo sasa acham-se firmemente vinculados a
outros do periodo zamani, tornando-se contemporaneos. Assim, cada homem vive no contexto
de préprio sasa, rumo ao zamani coletivo.

Lembremos que as atividades religiosas africanas incluem a realizagédo de cultos aos ja-
idos. A oferenda de bebidas e alimentos aos mortos-viventes constituem simbolos de
lembranga, comunhéo e cordialidade. Considera-se que os mortos-viventes ressentem-se
muito do esquecimento dos parentes que, por sua vez, procuram zelar deles com carinho, por
amor e para que nao lhes advenham doengas e infortunios, consequéncias inevitaveis do
esquecimento.

Alguns autores africanos tecem criticas a Mbiti. Entre eles, a ioruba Oduyoye (1971) que,
realizando estudos de Filologia Comparada, procurou verificar as possiveis rotas de origem de
vocabulos e termos referentes ao tempo. Procurou no arabe, no hebraico e em idiomas do
Médio Egito a origem de palavras iorubas, buscando comparar formas verbais de distintos
idiomas africanos. Segundo essa autora, os iorubas dizem ni sisi yi para designar agora, neste
exato instante, sendo que sisi corresponde ao sasa dos swahili, tendo ambos, origem hamito-
semitica. Considera Mbiti equivocado em suas consideragdes a respeito do significado de
sasa.

Kagame (1975:49), por sua vez, no texto Apercepgdo empirica do tempo e concepgéo da
histéria no pensamento bantu, assinala que Mbiti explicitou fartamente, porém de modo
equivocado, ao que parece, pois hdo exprime de maneira firme e exclusiva a idéia de
'passado’. Fundamenta sua critica citando Ch. Sacleux, respeitavel organizador de um
dicionario swahili-francés, que assim apresenta o verbete zamani: tempo, época, momento;
usado no plural (zamani za) como no singular (zamani ya), no tempo de, do tempo de, na
época de, nos séculos de, na idade de (falando-se de um periodo de tempo). Zamani za kale,
nos tempos passados, antigamente, na antiglidade, outrora, ha muito tempo. Zamani za sasa,
nos tempos atuais.

Embora sujeito a criticas o trabalho de Mbiti aborda o importante tema das relagcdes entre
tempo ciclico e tempo intemporal. Tempo intemporal ou eternidade (a eternidade imutavel) e
tempos ciclicos, apoiados no anterior. Vivemos normalmente com a consciéncia no tempo
ciclico e intuimos a existéncia de um tempo eterno - une durée creatice, no dizer de Bergson,
uma duracgéo subjacente que, por vezes, interfere no tempo ciclico.

Hama e Ki-Zerbo (1982:62) reforgam muitos dos dados apresentados acima e
acrescentam outros: O tempo africano tradicional engloba e integra a eternidade em todos os
sentidos. As geragdes passadas nédo estdo perdidas para o tempo presente. A sua maneira,
permanecem sempre contemporaneas e tao influentes, se ndo mais, quanto o eram durante a
época em que viviam. O sangue dos sacrificios de hoje reconforta os ancestrais de ontem.
Tudo é onipresente nesse tempo intemporal do pensamento animista, no qual a parte
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representa e pode significar o todo; como os cabelos e unhas que se impede de cairem nas
maos dos inimigos por medo de que estes tenham poder sobre a pessoa.

Como sabemos, a tradicdo oral constitui uma das trés fontes principais de conhecimento
histérico na Africa (dados arqueoldgicos e documentos escritos sdo outras).

Obenga (1982) tece consideragdes a respeito do modo pelo qual a tradigao oral apresenta
o tempo e os acontecimentos nele transcorridos: para povos iletrados, tudo o que se sabe
deriva dos conhecimentos transmitidos de geragéo a geragao pelos tradicionalistas, memoria
viva da Africa. Sd0, geralmente, mestres iniciados (e iniciadores) de um ramo tradicional
especifico. Sobre isso nos esclarece Hampate Ba (1982): Guardido dos segredos da Génese
Cosmica e das ciéncias da vida, o tradicionalista, geralmente dotado de uma memoaria
prodigiosa, normalmente também é o arquivista de fatos passados transmitidos pela tradi¢do,
ou de fatos contemporaneos. Johnson, em seu classico The History of the Yorubas, afirma que
nesse grupo étnico os historiadores nacionais eram certas familias de oficio hereditario,
mantidas junto ao rei de Oyo.

Referindo-se aos griots* assinala Obenga que eles dificilmente trabalham com uma trama
cronoldgica, interessando-se mais pelo homem apreendido em sua existéncia, condutor de
valores e agindo na natureza de modo intemporal. Nao se dispbéem a fazer a sintese dos
diversos momentos da histéria relatada e sim conceder a cada momento um sentido proprio
sem relagdes precisas com outros momentos. O griot praticamente deixa de lado os
afloramentos e emergéncias temporais denominados em outros lugares "ciclo” (idéia de
circulo), "periodo” (idéia de lapso de tempo), época” (idéia de momento marcado por algum
acontecimento importante), "idade" (idéia de duragéo, de passagem do tempo), "série" (idéia
de sequéncia, sucessdo), "momento” (idéia de instante, circunstancia, tempo presente) etc. E
claro que ele ndo ignora nem o tempo cosmico (estagbes, anos), nem o passado humano, ja
que o que ele relata é, de fato, passado.

Tempo Mitico

Mircea Eliade (1972:38) assim define mito: o mito conta uma historia sagrada; relata um
acontecimento ocorrido no Tempo Primordial, o tempo fabuloso do ‘principio’. Em outros
termos, o mito narra como uma realidade passou a existir gragas as faganhas dos Entes
Sobrenaturais. Seja uma realidade total ou Cosmo, ou apenas um fragmento: uma ilha, uma
espécie vegetal, um comportamento humano, uma instituicdo. E sempre, portanto, a narrativa
de uma 'criagdo’: relata de que modo algo foi produzido e comegou a ser. O mito fala apenas
do que realmente ocorreu, do que se manifestou plenamente. Os personagens dos mitos sdo
os Entes Sobrenaturais. Eles sdo conhecidos sobretudo pelo que fizeram no tempo prestigioso
dos ‘primérdios’... Em suma, os mitos descrevem as diversas, e algumas vezes dramaticas

Griots sao tradicionalistas, cronistas, genealogistas e arautos incumbidos de transmitir oralmente a tradi¢ao
historica
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irrupgées do sagrado no Mundo. E essa irrupg¢do do sagrado que realmente fundamenta o
Mundo e o converte no que é hoje.

Segundo essa concepgao, 0 homem atual resulta diretamente daqueles eventos miticos,
ou seja, € constituido por aqueles eventos. O mito narra as historias primordiais, o ocorrido
nos tempos miticos. Tais acontecimentos compdem uma Histéria Sagrada, por serem seus
atores os Entes Sobrenaturais. O homem das sociedades arcaicas rememora a histéria mitica
de sua tribo e a reatualiza, em grande parte, através dos ritos: conhecendo a origem de um
objeto, animal ou planta e repetindo os gestos criadores dos Entes Sobrenaturais, 0 homem
busca reproduzir o poder magico-religioso sobre o mundo, através do retorno magico a origem
e da reiteracao do Ato Criador.

Ao reatualizar os mitos através dos ritos, 0 homem escapa do tempo profano, cronoldgico
e penetra no tempo sagrado, simultaneamente primordial e recuperavel a qualquer momento e
para sempre. Viver os mitos nao significa realizar uma comemoragao de eventos miticos e sim,
reitera-los. Ao invocar a presenga dos personagens dos mitos, o individuo torna-se seu
contemporaneo, ou seja, deixa de existir exclusivamente no tempo cronologico e passa a viver,
com eles, no Tempo Primordial, tempo forte, prodigioso, sagrado, em que algo de novo,
significativo e forte, ocorreu pela primeira vez. Nesse contexto, alta importancia adquire o
conhecimento, entre outros, da correta forma de realizar as evocacgdes. Sendo a Tradi¢gao Oral
o reservatorio dessas férmulas, € a ela que se deve recorrer. A correta realizagao dos rituais e
0 uso da palavra certa compdem o quadro de exigéncias basicas para que se passe do tempo
cronoldgico ao primordial. Num Iba Sango (Saudacdo a Xangd), apresentado por Salami
(1990), encontramos uma formula de evocacgao do Tempo:

Mo juba akoda

Mo juba aseda

Atiyo ojo

Otiwo oorun
Okanlerugba irunmole
B'ekekolo ba juba ile
lle a lanu fun

Olojo oni

Iba re o

Eu saudo os primérdios da Existéncia
Saudo o Criador

Saudo o sol nascente

Saudo o sol poente

Saudo as duzentas e uma divindades
Quando a minhoca sauda a terra

a terra se abre para que ela entre
Oh, Senhor do hoje

eu te saudo!
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Tempo Social®

Contagem e divisdo do tempo

O tempo mitico, vasto oceano sem margens nem marcos, opde-se ao tempo social,
avenida da historia, imenso eixo balizado pelas etapas do progresso. (Obenga, 1982) Como
lembra Ki-Zerbo, o nivel econdmico elementar nao cria a necessidade do tempo demarcado,
sendo o ritmo dos trabalhos e dos dias um metrénomo suficiente para a atividade humana. Os
calendarios ndo sao universalistas nem abstratos, porém subordinados aos fenbmenos
naturais (lunagdes, sol, seca), aos movimentos dos animais e das pessoas. O tempo € dividido
em unidades, baseando-se em atividades humanas ligadas a ecologia ou em atividades
sociais periddicas. Constituido de partes heterogéneas e descontinuas, sua medida é
qualitativa.

A noite é separada do dia e este € dividido em partes, relacionando-se as atividades a
altura do sol. Cada hora € definida por atos concretos. Em Burundi, por exemplo, amakana é a
hora da ordenha (sete horas); maturuka € a hora de saida dos rebanhos (8 horas); kuasase,
hora em que o sol se alastra (9 horas); kumusase, hora em que o sol se espalha sobre as
colinas (10 horas)... Os cumprimentos, nos varios momentos do dia, baseiam-se,
principalmente, na luminosidade do dia e na posicdo das sombras. Estas possuem
estabilidade no decorrer dos dias, uma vez que néao ha grandes varia¢des climaticas. Marcos
divisorios da noite sao, principalmente, as vozes de animais. O trabalho € uma mistura de
atividades, cantos e conversacdes, constituindo, por vezes, um ato religioso. E definido a partir
de algumas tarefas a realizar e n&o a partir de unidades de tempo. O relégio tem lugar como
objeto de adorno.

Os meses, as estagdes e as sequéncias anuais sao geralmente definidos pelo ambiente e
as atividades que dele dependem. A semana é determinada por um ritmo social, como, por
exemplo, a periodicidade dos mercados, que acha-se associada, em muitos casos, a uma
periodicidade religiosa. A contagem das estagdes do ano € muitas vezes baseada na
observagao astronémica, podendo abranger uma série de constelagbes. Em alguns lugares,
como entre os adeptos das religides tradicionais na savana sudanesa, por exemplo, a
contagem em anos é feita pelo numero de estagdes chuvosas. Para indicar que um homem é
idoso fala-se do numero de estagdes das chuvas que ele viveu ou, fazendo uso de uma
imagem, diz-se que ele bebeu muita agua. Em alguns lugares o controle do tempo é realizado
através de entalhe em madeiras especiais conservadas como arquivos (grutas da regiao dos
Dogon), ou com o depdsito anual de uma pepita de ouro num pote de estanho (capela dos
tronos no reino de Bono Mansu), ou ainda, de pedras num jarro (cabana dos reis na regido
mandinga). Alguns sistemas de calculo mais aperfeicoados foram elaborados pelos akan, que
dispunham de um sistema de calendario complexo com semana de sete dias, més de seis

Tempo Social ¢ denominagdo dada por Durkheim. Evans-Pritchard o denomina 7empo Estrutural; Pronovost,
Tempo Cultural e Sorokin, Tempo Sociocultural
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semanas e ano de nove meses, periodicamente ajustado ao ciclo solar segundo um método
ainda nao completamente esclarecido. Os iorubas dizem:

Igba kan nlo, Igba kan nbo
Ojo nbori ojo
Ero iwaju nlo, Ero eyin ntele

Um tempo esta partindo, outro esta chegando
Um dia vai e outro vem

Os da frente (os velhos) estdo indo

os de tras (os jovens) os estdo seguindo
(dando-lhes continuidade)

Vi entre os iorubas, o quarto de dormir - espago profano - coexistir com o lugar dos rituais -
espaco sagrado. Nas caracteristicas do espaco fisico muito pouca coisa se altera ao
passarmos da condi¢cdo profana a sagrada ou vice-versa. As alteragbes de consciéncia sdo
determinadas, principalmente, pelo movimento no tempo, ocorrendo algo como existir
simultaneamente nos dois tempos e nos dois espagos - 0 do sagrado e o do profano, pois néo
se perde a consciéncia de estar aqui e agora com o grupo de pessoas fisicas e com um
conjunto de objetos, ao mesmo tempo que se esta no tempo e espago primordiais, com as
divindades e os ancestrais. Excegéo a isso talvez seja o estado de consciéncia alterado na
situacao de transe e incorporacido dos Entes Sobrenaturais, oportunidade em que a
consciéncia é mais chamada para o tempo e dimens&o do sagrado®.

Nas sociedades africanas gerontocraticas, a nogao de anterioridade no tempo é ainda
mais carregada de sentido que em outros lugares, pois nela baseiam-se os direitos sociais
(uso da palavra em publico, acesso a certas iguarias, direitos na sucessao real, etc). O
essencial, entretanto, ndo é a determinacéao precisa das datas de nascimento das pessoas,
mas a ordem em que ocorrem.

Hama e Ki-Zerbo assinalam que entre os africanos a histéria vivida pelo grupo acumula
um poder que € a maior parte do tempo simbolizado e concretizado num objeto transmitido
pelo patriarca, chefe do cla ou rei ao seu sucessor. Pode tratar-se, por exemplo, de uma bola
de ouro conservada num tambor de guerra. Um exemplo interessante € o dos Sonianke,
descendentes de Sonni Ali, que possuem correntes de ouro, prata, ou cobre, cada elo das
quais representa um ancestral, simbolizando o conjunto, a descendéncia dinastica até Sonni, o
Grande. No decorrer das cerimdnias tais correntes sdo regurgitadas em publico. No momento
da morte, o patriarca sonianke regurgita a corrente pela ultima vez, fazendo com que o
escolhido para sucessor a engula pela outra extremidade, morrendo em seguida. Esse
testamento vivo ilustra com eloquéncia a for¢ca da concepcéao africana de tempo mitico e social.

A respeito do transe veja Verger, 1957
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Seria tal visdo do processo histérico estatica e estéril, na medida em que coloca a perfei¢do no
arquétipo do passado, na origem dos tempos? Constituiria o ideal para o conjunto das
geragodes a repeticdo estereotipada dos gestos do ancestral? Nao. Para o africano o tempo é
dindmico e 0 homem n&o é prisioneiro de um mecanico retorno ciclico, podendo lutar sempre
pelo desenvolvimento de sua energia vital. Ha, entre os Songhai, um poema significativo:

Né&o é da minha boca.

E da boca de A, que o deu a B, que o deu a C,

que o deu a D, que o deu a E,

que o deu a F, que o deu a mim

Que esteja melhor na minha boca do que na dos ancestrais.

A vontade constante de invocar o passado que nao significa, no entanto, imobilismo e n&o
contradiz a lei geral da acumulagao das forgas e do progresso. Dai a frase: Que esteja melhor
na minha boca do que na dos ancestrais. A viva consciéncia do passado, sua importancia
sobre o presente, ndo anulam o dinamismo deste, como testemunham numerosos provérbios.
Hubert & Mauss (citados por Pronovost) observam, acuradamente, que a fungao essencial de
articular o presente ao passado perpétuo e mitico € desempenhada pelos rituais.

Que a forga do passado esteja em mim, no presente, para que eu possa assumir
compromisso integral com o grupo a que pertengo, participando lado a lado com meus
antepassados e contemporaneos, da construgao de tempos melhores para os que vém
chegando.
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Capitulo 4

Impacto da modernizagdo. Encontro do Tradicional com o Moderno

onde se apresentam dados a respeito da convivéncia de valores tradicionais com
modernos em solo africano

A Conferéncia de Berlim, realizada entre 25 de novembro de 1884 e 16 de fevereiro de
1885, dividiu de modo arbitrario a Africa em paises, desconsiderando sua composicéo étnica.
Os grupos étnicos, com idiomas e cultura distintos uns dos outros possuiam, evidentemente,
distintas cosmovisdes e reconheciam claramente a propria identidade étnica em contraste com
a identidade dos demais grupos, havendo relagbes de amizade e de hostilidade entre os
grupos. A divisao arbitraria efetivada pelos colonizadores agiu sobre essas identidades: um
mesmo grupo étnico ficou espalhado por varias nagdes gerando alteragdes na consciéncia
étnica e nacional. A chamada Yorubaland, por exemplo, espalhou-se pela Nigéria, Togo e
Republica do Benin.

Das consideragdes que Munanga (1993) teceu sobre esse tema, aponto algumas a seguir.
Comecemos pelo fato de serem as identidades étnicas sujeitas a manipulagdes ideoldgicas,
gue mostram-se perigosas para as nagdes em construg¢ao, cuja consciéncia nacional ainda se
encontra em processo de formagao. Nesse caso constitui grande desafio constituir uma
identidade nacional que possa sobrepor-se as identidades étnicas de modo a favorecer a
unidade, sem prejuizo das identidades étnicas e regionais.

A independéncia dos paises africanos deu-se no periodo de 1957 a 1990 (33 anos),
iniciando com a independéncia de Gana e culminando com a independéncia da Namibia.
Munanga (1993: 103) pergunta: o que significou a independéncia africana em termos
concretos, ou seja, qual € o balanco critico dos trinta e trés anos de processo de
independéncia? ... Independéncia deveria significar para todos, o fim das barreiras sociais e
raciais, a desmitificagcdo da inferioridade natural dos africanos e o desmantelamento do velho
espectro da superioridade natural do branco. Mas nao foi isso que ocorreu: 0 ensino nao-
descolonizado permaneceu alienado dos problemas concretos do cotidiano e das
peculiaridades da vida social e econdmica dos aprendizes; a maioria das elites africanas
interpretou a independéncia como oportunidade para gozar de vantagens até entdo usufruidas
pelos coloniais, dando-se ao luxo de consumir até mais do que as elites dos paises ricos, 0
que determinou 0 aumento da fome.

No inicio de 1980 o regime militar tornou-se regra na Africa e os dirigentes mostraram-se
tdo incompetentes e corruptos quanto os civis que haviam atuado anteriormente. Como se nao
bastasse a pilhagem externa, o continente africano sofreu sistematica pilhagem por parte dos
proprios africanos.
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Sobre a exploragao externa Munanga apresenta dados oriundos da obra de Rodney -
Como a Europa subdesenvolveu a Africa, que refere-se a trés grandes pilhagens: iniciada no
século XVI com o trafico negreiro e a escravidao dos africanos nas Américas, a primeira
grande pilhagem arrancou da Africa entre 40 e 100 milhdes de pessoas - as mais vigorosas e
aptas para o trabalho - num periodo de 400 anos. O continente africano que teria, como o
europeu, representado a quinta parte da humanidade no século XVII, conta hoje com a décima
quinta parte apenas. A segunda grande pilhagem - riquezas naturais e forga de trabalho -
ocorreu com a colonizagcdo. A mao-de-obra anteriormente deslocada para as Américas passou
a ser explorada in locus, pelo trabalho for¢cado instaurado nas colénias européias, e
externamente, pela exploragdo de mao-de-obra africana realizada pela imigracéo organizada e
encorajada. A terceira grande pilhagem teve inicio nas ultimas duas décadas com o movimento
de paises ocidentais que, engajados no processo de desenvolvimento militar e cientifico, n&o
podendo formar especialistas em numero suficiente, os recrutam no exterior, num fendmeno
que Hernet (citado por Munanga) denomina brain train, exode des cerveaux, hemorragie de
matiere grise, fuite des compétences.

Outro elemento significativo das transformagées sociais na Africa foi o processo de
industrializagdo, associada naturalmente a movimentos de éxodo rural. Recente em muitos dos
paises, a industrializag&o instalou-se em superposi¢céo a economia agricola e de subsisténcia.
Como o processo de industrializagado n&o foi precedido de uma transigdo da agricultura de
subsisténcia para o cultivo comercial extensivo mais eficaz, ndo ha garantia de absorgéo de
mao-de-obra das populagdes rurais que migram para as cidades em busca de colocagao nas
industrias.

A migragao para centros urbanos vem contribuindo para o rompimento de estruturas
originarias. Os oficios tradicionalmente transmitidos por via oral no interior dos grupos
familiares, alguns deles associados a processos iniciaticos, vao perdendo sua for¢a e sendo
substituidos pela busca de novos graus de escolaridade ou especializagdo que tornem
possivel o ingresso no complexo produtivo industrial. Deslocando-se para cidades maiores
muitos individuos ficam entregues a prépria sorte buscando adaptar-se aos valores da
sociedade industrial - ascensao social, consumismo, competicdo - em detrimento dos valores
das antigas corporagdes organizadas por linhagens ou clas’.

Entre os principais problemas enfrentados pela Africa hoje, figuram ainda, a aids e o
alcoolismo. A Africa, mais atingida pela aids &, no entanto, a menos alertada. Quanto ao
alcoolismo, informa Munanga que o consumo de alcool acentuou-se durante o trafico de
escravos, tomou proporgdes mais perigosas com a introdugao do alambique no Daomé
(atualmente Republica do Benin) em 1922 e aumentou excessivamente em todas as cidades
africanas de 1960 até nossos dias.

Sugiro a leitura atenta do trabalho de Munanga,1993:100-111, oportunidade em que o autor discorre a respeito do
que vem sendo a vida dos africanos que t€ém que "se virar" para sobreviver

33



Em resumo, o continente africano esteve sujeito nos ultimos cinco séculos, as mais
terriveis e cruéis formas de desumanizagdo. Munanga faz a pergunta crucial: o continente
africano tem chance de saida e salvagao? A recuperacao devera ser, necessariamente, lenta
porque longo foi o tempo de destruicdo. Munanga estima em até cinco geragdes, o que projeta
o resgate total para o ano de 2.200. E enfatiza que a reconstrugcéo dependera em primeiro
lugar da seriedade, trabalho e génio criador dos proprios africanos. E responde: os
obstaculos sdo inimeros, complexos e monstruosos, mas de qualquer modo o futuro da Africa
esta antes de mais nada nas méaos dos proprios africanos. Se a geragdo atual é falida,
alienada, corrupta e corruptivel, as geragées futuras poderdo dar uma resposta digna.

Reunimos nessa se¢cdao o minimo de informag¢des necessarias a compreensao da légica
das representagées negro-africanas. Passamos agora a Parte |l - Os iorubéas na Africa.
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PARTE I

os iorubas na africa

Capitulo 5

Contexto Geografico,
origem, organizagao social e politica

Capitulo 6
A palavra: agao e comunicagao

Capitulo 7
Nocéao de pessoa: concepgao ioruba de natureza e destino humanos

Capitulo 8

Dimensao espiritual
e praticas religiosas

Capitulo 9
deus, divindades e ancestrais

Capitulo 10

poderes extraordinarios:
medicina tradicional e magia
bruxaria e feiticaria

Capitulo 11

poderes extraordinarios:
adivinhagéao

35



Capitulo 5

Contexto geografico, origem, organizagao social e politica

Onde se apresentam, além da localizagdo geografica, dados histéricos sobre a
origem dos iorubas, mitos cosmogoénicos, dados sobre sua organizagao social e
politica

Contexto geografico

Os iorubas ocupam grande parte da Nigéria, no sudoeste do pais e, em menores
proporcoes, parte do Togo e da Republica do Benin (antiga Daomé). Sua influéncia estendeu-
se também para além do baixo Niger, em direcdo ao norte, adentrando a Terra Nupe.
Pertencem predominantemente aos estados do Ogun, Oyo, Ondo, Kwara e Lagos, na Nigéria,
onde convivem com outros grupos étnicos: anang, batawa, edo, efik, fulani, hausa, idoma,
igbira, ibibio, ibo, igala, igbo, igbomina, ijaw, ijo, itsekiri, kanuri, nupe e tiv, cada qual com sua
propria lingua, costumes e sistemas de administrac&o tradicional. Destes, os mais numerosos
sao os hausa, ioruba e ibo. A conquista daomeana de parte das terras iorubas favoreceu a
miscigenacao entre os grupos ioruba e fon, tornando-se pouco nitida a linha diviséria entre
eles. Os iorubas associam-se em sub-grupos - Egba, Egbado, Oyo, ljesa, ljebu, Ife, Ondo,
llorin, Ibadan etc.

Origem

Mitos Cosmogonicos

Olodumare, o Ser Supremo e um grande numero de divindades entre as quais Orixala,
também chamado Obatala ou Oxala, Orunmila, também chamado Ifa e Exu habitavam o orun.
Abaixo havia uma infinita extensao de agua e desertos pantanosos sobre os quais reinava
Olokun, o deus do mar. Olodumare ponderou: poderia essa grande e monoétona extensao de
agua ser habitada por divindades e outros seres vivos? Tragou um plano para transformar
parte da extensdo aquosa em terra firme e deu a Orixala, a arqui-divindade responsavel pela
ordenacao das coisas, a incumbéncia de concretizar seu plano.

Agindo segundo as instru¢des de Olodumare e carregando consigo o material necessario,
Orixala desceu sobre o deserto aquoso. Levava consigo uma concha de caracol cheia de
areia, uma galinha branca e uma pomba. Chegando a um determinado ponto do imenso vacuo,
jogou a areia e soltou as aves que comecgaram imediatamente a ciscar o chao com as
patinhas, espalhando areia por toda parte. Onde esta caia transformava-se o pantano em terra
seca e, por cair de forma irregular, ia formando montanhas e vales. Terminada estava, a
primeira fase da criacao.
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Entao, Olodumare ordenou a seu inspetor de tarefas - o camaleao? - que fiscalizasse o
trabalho e, apds duas visitas, ele retornou informando estar tudo perfeito. Orixala foi incumbido
de povoar a terra. Criou primeiro as aves que rapidamente multiplicaram-se e plantou arvores
para suprir a necessidade de agua. Oreluere liderou um grupo de seres especialmente criados
para habitar a por¢éao ja solida. Estes multiplicaram-se e a quantidade de agua tornou-se
insuficiente. Orixala pediu mais agua e Olodumare enviou a chuva.

Incumbido, a seguir, de moldar os corpos dos homens com o p6 da terra, Orixala os
moldava perfeitos ou defeituosos, desde que a forma resultante pudesse receber a esséncia
da Vida, que ai seria insuflada por Olodumare. Certa vez Orixala tentou vé-lo trabalhando pois
queria descobrir como as formas humanas por ele moldadas transformavam-se em seres
viventes. Mas, mergulhado em sono profundo, somente despertou quando todas ja estavam
animadas.

No inicio havia harmonia, comunh&o e confraternizagao entre os homens e o mundo
espiritual. Por vezes os homens viajavam ao orun para pedir o que necessitavam. Entretanto,
um fato separou o céu da terra e uma barreira interpés-se entre ambos. Que fato foi esse?
Segundo algumas tradi¢ées, uma mulher teria tocado o céu com a mao suja. Segundo outras,
um homem teria se comportado mal, servindo-se em excesso do alimento comum. Tenha sido
esta ou aquela, a razdo da ruptura, o fato € que o homem perdeu a harmonia com o mundo
espiritual.

Eis a cosmogonia ioruba apresentada por Idowu® (1977:18).

Outra variagado muito divulgada do mito cosmogonico ioruba narra que Olodumare langou
do céu sobre as aguas ou pantanos, uma corrente pela qual desceu Odudua, trazendo um
pouco de terra num saco ou numa concha de caracol, uma galinha e um dendezeiro. Tendo
derramado a terra sobre a agua, ai colocou o dendezeiro e a ave. Ciscando o solo a galinha
foi espalhando a terra, cada vez mais, ampliando progressivamente a extensao de terra.

Outra variagao ainda, narra que Obatala, o primeiro orixa criado por Olodumare, recebeu a
incumbéncia de formar o mundo. Saindo do orun embebedou-se, adormecendo
profundamente. Odudua roubou o saco da criagao e foi contar a Olodumare o que se passara,
assumindo para si o papel de realizar aquela tarefa para a qual Obatala havia se mostrado
incompetente. Odudua criou 0 mundo e competiu a Obatala modelar os corpos humanos.

0 camaledo, sagrado para os iorubas, ¢ descrito como mensageiro de Olodumare ou de Orixala. Possui a notével
capacidade de confundir-se com o ambiente mudando de cor. O movimento independente de seus olhos possibilita-
lhe olhar para mais de uma direcdo a0 mesmo tempo
2 Praticamente toda sociedade africana possui seu proprio mito de origem do homem e do universo. Mbiti refere-se
ao livro publicado por H. Baumann em 1936 - Schopfung und Urzeit des Menschen im Mythus der afrikanischen
Volker, onde se encontra uma tentativa de analise de dois mil desses mitos. Refere haver uma segunda edi¢do,
ampliada, de 1964
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Detenhamo-nos um pouco na figura controversa de Odudua. Nesta narragao que
acabamos de apresentar, ela é uma figura feminina'® Elbein dos Santos (1986) refere-se a
Odudua como a representagao deificada das lya-mi, a representagéao coletiva das méaes
ancestrais e o principio feminino de onde tudo se origina. Nessa versdo, Odudua, simbolo
coletivo do poder ancestral feminino, une-se a Obatald, simbolo coletivo do poder ancestral
masculino. Sendo ele responsavel pelo orun - céu / dimenséo do supra-sensivel - e ela pelo
aiye - terra / dimensao da matéria fisica, seu casamento implica em todas as relagdes entre
esses dois dominios. Odudua cria o aiye e Obatala os duplos no orun. Representa essa uniao
uma cabaca branca - igba-odu ou igbadu - formada de duas metades unidas, a metade inferior
representando o aiye e a superior, o orun, contendo elementos simbdlicos em seu interior.

Gromiko (1987), na obra russa As religibes da Africa, refere-se a essa controvérsia:
Obatala tem uma mulher chamada Odua ou Odudua que, provavelmente, é uma das
personagens mais contraditorias no olimpo dos deuses iorubas. Odudua é uma divindade
hermafrodita. Nos primeiros mitos personificava a divindade Terra e era companheira e
ajudante de Olorun (Olodumare) na criagdo do Universo. Outra versdo admite que ela era
esposa de Obatala... Mais tarde ... passou a ser considerada a primeira genitora do povo ...
Nas narragbes, comecgou a ser mencionada como uma divindade de sexo masculino que
descera dos céus para criar a terra, deitando um punhado de areia no oceano, precisamente
em lle-Ifé. Dai, Olokun, em sua hipdostase feminina, ter passado a ser deusa do oceano e
mulher de Odudua. Deparamos pois, com outro mito em que a deusa muda de sexo e contrai
matriménio com as aguas. (p. 102)

Segundo Johnson (1921), Odudua é o antecedente comum a todos os iorubas (Odu ti o da

wa - Aquele que nos criou), sendo essa a razdo de algumas tradigdes atribuirem a ele o
trabalho da Criagao. O pai das dinastias iorubas, o ancestral comum a todos, seu nome é
Momo, sendo Odudua um titulo auto-atribuido. Sua esposa, Omonide teve sete filhos: duas
mulheres, as primeiras na ordem dos nascimentos e cinco homens. Com o passar do tempo
seus filhos e netos enveredaram pelas matas fundando cidades, delas tornando-se reis:

Olowu, filho da primeira filha, o ancestral dos owu.

Alaketu, filho da segunda filha, o ancestral dos ketu.

Olibini, terceiro filho, o ancestral dos benin.

Orangun, quarto filho, o ancestral dos ila.

Onisabe, quinto filho, o ancestral dos sabe.

Olupopo, sexto filho, o ancestral dos popo.

Oranyan sétimo filho, também chamado Oloyo,

permaneceu com o pai em Oroyo e € o ancestral dos oyo.

' Voltaremos a tratar de Odudua no Capitulo 9
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Ajisafe (1964) apresenta relato analogo ao de Johnson, salvo pequenas diferengas
referentes a ordem do nascimento dos filhos de Odudua. No palacio de Ifé"" o encontramos
representado pela figura de um homem forte e imponente.

Dados histéricos sobre a origem dos iorubas

Segundo Perkins & Stembridge (1977), os mais antigos habitantes da Nigéria foram os
Negros. Alguns dos mais puros Negros sdo encontrados entre os ibo, os iorubas e outros
grupos étnicos habitantes das florestas do sul. No norte uniram-se Negros e Hamitas - ramo da
Raca mediterranea descendente de Ham, segundo filho de Noah. Os Hamitas incluem os
fulani e os libios do norte da Africa. Estes povos do norte deram origem a tribos de sangue
mestico das quais a mais numerosa € a dos hausa.

lle-Ifé é considerada a cidade onde ocorreu a criagdo do mundo. Como o isolamento da
sociedade em que se vive impossibilita uma visao histérica mais ampla, a concepcéo da
prépria histéria e da histéria em geral sofre determinacdes decorrentes desse fato. Por
exemplo, conforme cita Ki-Zerbo (1982:25), o rei dos Mossi, no Alto-Volta, intitulava a si
mesmo Mogho-Naba, isto é, rei do mundo. Talvez Ifé n&o seja o local de origem da
humanidade, mas bem pode ser um desses locais, uma vez que as descobertas feitas em
Asselar - esqueletos de tipo negréide de varias épocas, alguns extremamente antigos -
sugerem que o foco original desse tipo humano foi precisamente o Saara e a Africa Meridional.
Araca negra de tipo sudanés ou congolés individualizou-se para adaptar-se as condigdes das
|latitudes tropicais, principalmente na Africa Ocidental. Conforme indica a glotocronologia®®, os
povos habitantes das proximidades do local onde se encontram os rios Niger e Benué
parecem viver naquela area ha varios milhares de anos.

Ao buscarmos dados sobre espacgo e tempo dos iorubas defrontamo-nos com limites
fluidos. A convivéncia dos muitos grupos étnicos num espago geografico comum e a histéria de
colonizacao definem uma trama sécio-econémico-politica extremamente complexa que dificulta
o conhecimento daquilo que realmente ocorreu num lugar claramente localizavel no mapa,
num periodo precisamente demarcado no tempo.

Perkins & Stembridge (1977) relatam que os iorubas vieram do vale do alto Nilo e,
viajando para o ocidente ao longo da grande savana do Sudao, chegaram a Nigéria e
seguiram posteriormente rumo ao sul, permanecendo nas florestas e instituindo reinados sob
um chefe supremo - o Alafin de Oyo. De fato, a origem deste povo, como a de tantos outros,
acha-se envolta em penumbras, com relatos reais mesclados aos lendarios.

"' No Diciondrio Aurélio, de lingua portuguesa, Odudua figura como diviniza¢do iorubana da Terra e mulher de
Obatala, o Céu

12 o, : . .
Grotocronologia € o estudo das origens e desenvolvimento da linguagem
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Johnson (1921) afirma que os historiadores nacionais desse povo eram certas familias de
oficio hereditario, mantidas junto ao rei de Oyo. Segundo este autor, os iorubas originaram-se
de Lamurudu, um dos reis de Meca, de quem descenderam Odudua e os reis dos gogobiri e
kukawa, duas tribos hausa. O periodo de reinado de Lamurudu é desconhecido mas parece ter
sido bem posterior a morte de Maomé. Quando os trés ramos de sua descendéncia tiveram
que deixar Meca, tomaram os seguintes rumos: 0s principes que viriam a ser os reis de
Gogobiri e de Kukawa rumaram em dire¢do ao oeste e Odudua seguiu em diregdo ao leste.
Ap0s viajar noventa dias fixou-se em lle-Ifé, onde encontrou-se com Agbo-niregun, também
chamado Setilu, fundador do culto a Ifa.

Este foi o relato ouvido por Johnson que ai identifica alguns tragos de erro. Os iorubas
vieram do Oriente, sem duvida, como provam seus habitos e costumes. Porém, com certeza,
nao pertencem a familia arabe nem sao originarios de Meca, isto €, ndo da Meca
universalmente conhecida pela Histéria. Possuem fortes afinidades com o Oriente, onde Meca
esta localizada e, provavelmente, interpretando em sua imaginacgao, tudo o que vem do
Oriente, como originario de Meca, representam a si mesmos como oriundos desse lugar. O
unico documento escrito a respeito disso € o do Sultdo Belo de Sokoto, fundador dessa
cidade, quica o mais poderoso dos soberanos fulani. O Capitao Clapperton, descrevendo
Viagens e Descobertas na Africa Central e do Norte, 1822-1824", relata: Yarba é uma
provincia extensa que possui rios, florestas, desertos e montanhas, bem como um grande
numero de coisas maravilhosas e extraordinarias ... Os habitantes dessa provincia sGo
supostamente originarios dos remanescentes dos filhos de Canaé, que pertenciam a tribo de
Nimrod. A razdo de fixarem-se no oeste da Africa deve-se ao fato de terem sido conduzidos
por Yar-rooba, filho de Kahtan, da Arabia para a costa ocidental, entre o Egito e a Abissinia.
Deste lugar, avangaram para o interior da Africa, encontraram Yarba e ali fixaram moradia.
Durante o percurso foram deixando, em cada lugar que paravam, uma tribo de seu povo.
Supébe-se que todas as tribos do Suddo que habitam as montanhas, bem como todos os
habitantes de Yaory, tém essa origem. Assim, o povo de Yarba tem descricdo semelhante a do
povo de Noofee (Nupe).

O nome Lamurudu (ou Namurudu) sugere uma modificagdo do nome Nimrod. Quem era
Nimrod? Cognominado o forte, filho de Haséul, pode ter sido também o poderoso cagador da
Biblia. Talvez as duas descri¢cdes refiram-se a uma unica pessoa. A Arabia € provavelmente a
Meca da tradigéo iorubd. E conhecido que os descendentes de Nimrod (fenicios) foram
conduzidos a Arabia para guerrear, fixaram moradia e a partir dali foram conduzidos, devido a
perseguicéo religiosa, até a Africa. Aqui temos também, a origem do nome ioruba: Yarba, local
de sua primeira fixacdo duradoura na Africa. Yarba equivale ainda ao termo hausa Yarriba, que
significa ioruba.

1 Apud Fadipe, 1970:30
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A partir desses dados podemos supor que a origem mais provavel dos iorubas seja a
seguinte: Teriam vindo do Alto Egito ou Nubia; sendo suditos do conquistador egipcio Nimrod,
de origem fenicia, o teriam seguido em suas guerras de conquistas, rumo a Arabia, onde
teriam se estabelecido durante algum tempo; da Arabia teriam sido excluidos, em virtude de
praticarem cultos fundamentalmente pagaos, ou ainda, uma forma deturpada de Cristianismo
ocidental.™

Organizacéao Social e Politica

A forma mais comum de moradia na sociedade tradicional ioruba é o agbo-ile (compound,
no dizer dos britanicos), literalmente, agregado de casas habitadas pelos membros de um cla
(familias interligadas por parentesco consanguineo). Um conjunto de agbo-ile compde o
agbole e um conjunto destes forma o adugbo, distrito governado pelo jjoye. Estes articulam-se
aos baale e ao oba. A organizagao socio-politica dos iorubas € monarquica, com duas
categorias de soberanos - o baale, literalmente, dono da terra, fundador e chefe de um
povoado e o oba, chefe de uma cidade e dos povoados a ela associados. O oba é escolhido
entre os baale e rege com um Conselho deles. Os obas sdo chamados Omo Oduduwa, filhos
de Odudua.

Esta organizacéo articula-se com outra, cujas normas séo ditadas pela Constituigao
Republicana dos paises que compdem a Terra loruba. Por exemplo, a entidade politica
conhecida como Nigéria ganhou existéncia formal em 1914, gragas a unido entre as
Procuradorias Britanicas do Norte e do Sul. O pais como um todo tornou-se independente em
12 de outubro de 1960. Trés anos, em 12 de outubro de 1963, tornou-se Republica, rompendo
todos os lagos com a Coroa Britanica, passando a integrar a Organizagao das Nagdes Unidas.

Alguns dados a respeito da economia nigeriana

A agricultura tem sido a atividade profissional mais importante a ela associando-se a caga
e a pesca. Grande parte da populagao exerce atividade agricola, produzindo inhame, arroz,
feijdo, cana de agucar, frutas citricas e mandioca para consumo interno; cacau, azeite de
dendé, amendoim e madeira para consumo interno e exportagao. Mandioca, inhame, milho e
feijdo constituem alimentos basicos. O cardapio alimentar inclui pimenta, verduras, tomate, obi,
abacaxi, laranja e banana.

Outras atividades profissionais desenvolvidas nos povoados e cidades s&o a forja, o
artesanato em madeira, a fabricacéo e tingimento de roupas, a medicina tradicional e a pratica
oracular. Os profissionais organizam-se em grupos e reunem-se periodicamente com o
objetivo, entre outros, de render culto aos seres espirituais tutores de sua profissao.

14 Remeto os leitores particularmente interessados por este topico ao trabalho de Correia-Rickli, 1993

41



O setor industrial acha-se em desenvolvimento, principalmente a industria do ago e do
ferro. Atualmente, esforgos sdo empreendidos no sentido de incentivar o desenvolvimento de
industrias petroquimicas, de fertilizantes e de gas liquefeito. Industrias téxteis provém parte do
necessario ao consumo interno. Ferro, estanho, niébio, carvao, pedra calcaria e petrdleo sao
abundantes.

A agricultura é atividade exclusivamente masculina, competindo as mulheres a limpeza,
moagem, armazenagem e processamento dos produtos agricolas. As mulheres cuidam das
criangas pequenas, dos animais de abate (basicamente aves e caprinos) e do preparo dos
alimentos. Outra atividade tradicionalmente feminina € a comercial: mulheres de agricultores
recebem de seus maridos os excedentes comercializaveis da produgao para vendé-los. Em
geral organizam-se em grupos cooperativos denominados ajo. Reunem-se a intervalos
regulares, realizam poupanga conjunta e ao fim de cada encontro a quantia reunida € entregue
a uma das integrantes do grupo. Essa ajuda mutua tem possibilitado independéncia
econdmica a muitas mulheres.

No contato com a modernidade a condigdo feminina tem sofrido alterac¢des significativas.
Atualmente, as mulheres tém negdcios proprios, ocupam cargos politicos, trabalham em
embaixadas, cortes e ministérios.

Sistema de moradia e organizag¢ao familiar

Conforme mencionamos, a forma mais comum de moradia é o agbo-ile. Tradicionalmente,
as casas eram construidas de taipa e cobertas com folhas de palmeira. Atualmente muitas
casas ainda sio construidas de taipa, porém cobertas de zinco. Nas construcdes mais
recentes sdo usados tijolos, cimento e caixilharia industrializada. A estrutura tradicional do
agbo-ile compreende um grande corredor central, geralmente bastante largo, ladeado por uma
sucessao de portas que conduzem a quartos ocupados por um ou mais membros do cla. Os
homens que optaram por casamento poligamico abrigam cada esposa e respectivos filhos num
dos quartos e reservam para si proprios um aposento de uso exclusivo. Em alguns agbo-ile ha
um aposento para os rapazes. Ao casar, 0 rapaz conduz a moga para morar consigo na casa
dos pais e, caso nao haja espaco suficiente, realiza-se a construgcéo de nova casa ao lado da
ja existente.

No grande corredor central as pessoas se reunem, as refei¢des sédo preparadas, 0s
visitantes recebidos, as festividades realizadas. Mais recentemente alguns desses quartos tém
sido usados como banheiros e salas de estar. A parte do corredor central que integra o quarto
da mulher é para seu uso, sendo sua responsabilidade manté-la limpa. Para o preparo da
comida um fogareiro de querosene é colocado no chéo, diante da porta do proprio aposento e
praticamente toda a atividade culinaria se realiza ali. A pessoa cozinha acocorada ou sentada
num apoti, banquinho que nao ultrapassa vinte centimetros de altura. As criancas participam
dessas atividades, bem como de outras ocupacdes domésticas.
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A sociedade ioruba é patriarcal. Os lagos de parentesco determinados por vinculo
consanguineo ou por casamento constituem uma das maiores forgas na vida tradicional
africana e controlam as relagdes entre as pessoas da comunidade, determinando o
comportamento de cada individuo em relagao aos demais. Cada individuo ocupa uma posicao
familiar - irmao, irma, pai, mae, avo, primo, cunhado, tio... Had muitos termos para precisar a
relagdo de parentesco entre uma pessoa e outra(s). Quando dois estranhos chegam ao
povoado, uma das primeiras preocupacgées é a de identificar o que um é do outro, diz Mbiti.
Uma vez realizada essa identificacdo, também estara identificado o sistema de referéncia e
entdo sera possivel definir os comportamentos a adotar frente a eles. Se, por exemplo, sao
irmaos, € necessario saber quem é o mais velho porque essa informagao é necessaria para
definir tanto as expectativas de comportamento deles entre si como a relacédo de respeito que
devera ser estabelecida com cada um dos dois. Egbon € o irmao mais velho, aburo, o0 mais
jovem e o comportamento em relagéo a eles deve ser distinto. As relagdes de parentesco séo
tdo importantes que muitas vezes uma pessoa nao € identificada pelo préprio nome e sim pelo
vinculo que possui com outra. A sogra pode carinhosamente chamar a propria nora de iyawo
mi - minha esposa e apresenta-la aos amigos como a esposa. Nascido o filho, o pai e a mae
passam a ser chamados por um nome que denota sua relagcdo com a crianga. A partir do
momento em que nasce uma crianga de nome Olukemi, por exemplo, a mae passa a ser
chamada lyakemi (mae da Kemi) e seu pai, Babakemi (pai da Kemi).

Além de estender-se horizontalmente, o sistema de parentesco estende-se verticalmente,
incluindo os falecidos (mortos-viventes) e os ainda ndo nascidos. E forte o senso de pertenca
historica, o sentimento de posse de profundas raizes e 0 senso de sagrada obrigacao para
com os antepassados. Vinculos genealdgicos servem a propositos sociais. Citando-se a
referéncia genealdgica de alguém é possivel saber como essa pessoa liga-se a outra(s) em
determinado grupo.

As familias sdo geralmente numerosas. Um homem com muitas esposas, cada qual com
seus filhos e os parentes a eles associados compdem um grupo grande. Considera-se que 0s
ja-idos permanecem interessados pelos acontecimentos familiares, aconselhando,
admoestando, protegendo, punindo e reivindicando manifestagdes de carinho e amizade,
solicitando comida, bebida e retificacdo de ofensas. Cada individuo € considerado parte de um
todo e seu nascimento fisico € apenas o primeiro passo para o ingresso em sua comunidade,
havendo rituais de integragdo ao grupo. O ocorrido a um individuo, ocorreu a seu grupo € o
ocorrido ao grupo, ocorreu ao individuo: sou porque somos e por sermos sou.
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Capitulo 6

A palavra: agao e comunicagao

onde se apresentam dados sobre o idioma, a importancia e poder da palavra
nesta sociedade de tradigdo oral e sobre os nomes das pessoas, objetos,
cidades e seres

O testemunho, seja escrito ou oral, no fim ndo é mais que testemunho
humano, e vale o que vale o homem
Hampate Ba

O idioma

O idioma falado pelos iorubas ¢é o ioruba, com variacdes de dialeto - egba, ekiti, ibadan,
ife, ijebu, ijesa, ikale, ilaje, ondo, owo e oyo, por exemplo. De fato, cada nome destes refere-se
simultaneamente a uma cidade, um dialeto e um agrupamento humano. Egba refere-se a
cidade de Abeokuta, capital do estado de Ogun. Os egba, todos reconhecidos como
descendentes de Oranyan, viviam principalmente em povoados e aldeias independentes umas
das outras. Viram-se obrigados, em virtude das guerras, a unirem seus 153 povoados. E
formaram Abeokuta.

O ioruba, lingua tonal, faz uso de trés tons simples e dois compostos. O acento agudo
indica tom alto, o grave, tom baixo e a auséncia de acento, tom médio. Destes tons simples
decorrem sons compostos pela combinagao agudo/grave (tom alto-descendente) ou
grave/agudo (tom médio-descendente). Algumas letras - E, O, S - recebem um acento
embaixo, indicador de alteracéo de som: E (é), O (6), S (ch)

O alfabeto possui vinte e cinco letras:

ABDEEFGGBHIJKLMNOOPRSSTUWY

O idioma ioruba integra o grupo linguistico nigero-congolés e estima-se que seja falado
por cerca de 25 milhdes de pessoas. Este grupo linguistico compde, juntamente com o nilo-
saariano e o afro-asiatico, o conjunto de familias linguisticas existentes na Nigéria. (Olaniyan,
1985)

Tradigao oral: importancia e poder da palavra

Leave out my name from the gift
if it be a burden,
but keep my song

Rabindranath Tagore

44



A linguagem cotidiana dos iorubas, extremamente rica em metaforas, abrange um imenso
conjunto de lendas, contos, fabulas, vigorosos ditados, provérbios, relatos mitolégicos e
histéricos. A tradi¢ao oral realiza, conforme afirma Vansina (1982), dois niveis de registro: um
consciente - registro de acontecimentos passados (crénicas orais de um reino ou genealogias
de uma sociedade segmentaria) e o outro, inconsciente - literatura oral em todas suas formas:
epopéias; poemas, que incluem cangdes, cantigas e canticos; férmulas, que incluem
provérbios, charadas, oragcdes e genealogias e narrativas, compreendendo estas a maioria das
mensagens histdricas conscientes.

A tradicao oral € entretanto, além desse imenso conjunto literario, a grande escola da
vida. Baseada numa concepgao de homem e de universo que confere a Palavra origem divina,
nela reconhece um poder sagrado, criador, capaz de preservar e destruir. Hampate Ba (1982),
referindo-se as sociedades orais, aponta para o fato de que em tais sociedades o vinculo entre
o0 homem e a palavra é muito forte: 0 homem permanece ligado a palavra que profere. Sendo a
palavra uma forca fundamental emanada do préprio Ser Supremo, possui carater sagrado € a
ela vinculam-se forgas ocultas. A tradi¢cao africana concebe a fala como um dom de Deus:
divina no sentido descendente e sagrada no sentido ascendente, materializa ou exterioriza as
vibragbes das forgas. A fala humana, eco da fala divina, pode colocar em movimento forgas
latentes nos seres e objetos, como um homem que levanta e se volta ao ouvir seu nome. E,
por essa razdo, o grande agente ativo da magia africana (p. 186). Sendo o universo visivel
concebido e sentido como a concretizagdo ou o envoltério de um universo invisivel constituido
de forgcas em perpétuo movimento, a agao magica (manipulagao das forgas) geralmente almeja
restaurar o equilibrio perturbado e restabelecer a harmonia.

Naturalmente, o poder da palavra de um homem depende de como ele utiliza sua fala. O
poder criador e operativo da palavra encontra-se em relacio direta com a conservagao ou com
a ruptura da harmonia no homem, no mundo que o cerca e na relagao entre o homem e o
mundo. Por isso a mentira é considerada uma verdadeira lepra moral. A lingua que falsifica a
palavra vicia o sangue daquele que mente. 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,
rompendo a unidade sagrada, reflexo da unidade césmica. Cria desarmonia ao redor de si e
em seu proéprio interior.

Cuida-te para ndo te separares de ti mesmo. E melhor que o mundo fique separado de ti
do que tu separado de ti mesmo. Esta relagdo homem/palavra, em que a mentira ndo tem
lugar, é particularmente enfatizada quando se trata de transmitir palavras herdadas de
ancestrais ou de pessoas idosas, na corrente de transmissé&o oral. O tradicionalista é
disciplinado interiormente, preparado para jamais mentir, considerado um homem bem

' Estes adagios sdo citados por Hampate Ba em A Tradi¢do Viva (1982)
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equilibrado, senhor das forgas que o habitam. Ao seu redor as coisas se ordenam e as
perturbagdes se aquietam.

Disciplinar a palavra significa também nao utiliza-la imprudentemente. Se constitui a
exteriorizag&o das vibragdes de forgas interiores, inversamente, a forga interior nasce da
interiorizagéo da fala. O grau de evolugao de um adepto no Komo, por exemplo, ndo é medido
pela quantidade de palavras que conhece e sim pela conformidade de sua vida a tais palavras.
(Hampate B4, 1982)

Assinala Leite (1992) a existéncia de duas grandes modalidades da palavra: a exotérica,
de dominio mais extenso e comum, ligada aos processos menos complexos de socializagao e
a esotérica, de dominio restrito aos nela iniciados, que atinge os mais elevados niveis de
conhecimento e abstragéo.

Os iorubas consideram a palavra sete vezes mais poderosa que qualquer rito ou
preparado magico. Consideram seu poder criativo ndo-restrito ao momento da Criagdo mas
passivel de acdo atual. Uma vez pronunciada desencadeia resultados por vezes imprevisiveis.

Conecta a mente humana a matéria, permitindo a acdo daquela sobre esta.

Sociedades negro-africanas que adotaram a ndo-utilizagao da escrita para transmisséao do
conhecimento desenvolveram dispositivos civilizatérios capazes de possibilitar tal transmisséo.
Auséncia de escrita deve ser confundida com analfabetismo? Entrava o "progresso" ou o
"desenvolvimento"? Diante dessas questdes, Leite (1992) chama a atengdo para a importancia
da postura adotada ante o fendmeno: se o olhar se deposita sobre a Africa-objeto, observada
com visdo periférica, ocorre a tendéncia a responder afirmativamente. Porém, se observada
com visdo interna, a Africa-sujeito revela ser a palavra um elemento vital da personalidade e
da sociedade, dado que o binbmio forga vital/palavra constitui elemento primordial na

configuragao do individuo e do grupo.

Lembra Vansina (1982) - utilizando express&o empregada por H. Moniot - que toda
tradicdo possui uma superficie social, que garante sua transmissao. Por cumprir uma fungéo,
existe e, se ndo a cumpre, sua existéncia perde sentido e € abandonada pela instituicdo que a
sustenta. Todo texto oral, desde que se trate de uma elocugao importante, deve ser escutado,
cuidadosamente examinado e com ele deve-se conviver internamente, como um poema.

Somente assim podem ser alcangados seus multiplos significados.
Sobre 0s nomes das pessoas, objetos, cidades e seres

Grande importancia € atribuida aos nomes de pessoas, objetos, cidades e seres. Nada
existe até ser nomeado e os nomes ndo sao apenas termos abstratos, escolhidos ao acaso e
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sim palavras carregadas de significado. Constituem-se a partir da contragdo de uma ou mais
sentencas. O nome Olukemi, por exemplo, constitui contragao de Oluwa ke mi - Oluwa = Deus/
ke = cuida/ mi = de mim: Deus cuida de mim. Olawale é contracado de Ola wa ile: Ola = honra/
wa = chegal ile = casa: A honra chega a nossa casa. Enuncia que algo honoravel ou
espetacular ocorreu imediatamente antes ou por ocasidao do nascimento dessa crianca.
Babatunde, contragao de baba = pai/ tun = novamente, repetido, continuo/ de = vir, significa: O
pai voltou.

Alguns nomes, determinados pelas circunstancias de nascimento, sdo considerados nome
com o qual a crianga nasce. Por exemplo, Kehinde, literalmente, o ultimo a chegar €, entre os
gémeos, o espirito mais velho, que vem ao mundo em segundo lugar, enquanto Taiwo,
literalmente, vai experimentar a vida, € o espirito mais novo, que chega ao mundo em primeiro
lugar. Idowu é a crianga nascida logo apds um parto de gémeos'® e Ige, o nascido com
apresentacao dos pés.

Outros nomes, determinados por circunstancias domésticas prevalecentes na ocasiao do
nascimento, sdo considerados nome que a crianga recebe ao nascer. Biodun, por exemplo, é
pessoa nascida em data festiva - natal, festival de Orixas, ultimo dia do ano, etc.

N&o raramente, criangas recebem nomes em homenagem a orixas. Salami (1990) reuniu
alguns exemplos dos quais selecionamos alguns para apresentar neste contexto. Por exemplo,
em homenagem a Exu temos Esubiyi - Exu deu nascimento a este; Esugbayila - Exu salvou
esta crianga; Esurounbi - Exu escolheu alguém para dar-lhe nascimento; Esutoosin - Exu é
suficientemente grande para ser cultuado.

Em homenagem a Xang6: Sangokunle - Xangb enche a casa (com sua graga); Sereyemi -
O sere combina comigo (aponta para a importancia do uso do sere na evocagao de Xangd);
Sangotosin - Xangé ¢é suficientemente grande para ser venerado; Sangotola - Xangé é
suficientemente grande para trazer riqueza e alegria; Sangosanya - Xangé me deu apoio;
Sangogbami - Xangd me socorreu.

Em homenagem a Oya: Oyabola - Oya vem com prosperidade e saude; Oyajide - Oya
respondeu com rapidez, Oyadola - Oya me fez nascer prospero e nobre; Oyarohunbi - Oya da
vida aos seres; Oyayale - Oya veio para casa; Oyabunmi - Oya me presenteou; Omilola - A
agua traz prosperidade; Oyatunbi - Oya me reviveu (nome dado a crianga abiku, cuja mae se
compromete a cultuar Oya, para que esse orixa garanta a sobrevivéncia da crianga); Oyajide -
Oya respondeu com rapidez (dado a crianga cuja mae conseguiu engravidar gracas a ajuda de
Oya); Oyadola - Oya me fez nascer mais prospero e nobre (nome atribuido a crianga cujo
nascimento trouxe grande prosperidade a familia).

' Apenas a titulo de curiosidade, observemos que na Umbanda, Ibeji (gémeos) ¢ sincretizado com Cosme e Damido
e estes gémeos se fazem sempre acompanhar de Dotn, palavra que é certamente uma corruptela de Idowu
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Homenageiam Oxum: Osundare - Oxum me favoreceu; Osundola - Oxum tornou-me
prospero; Osunfunke - Oxum me deu esta (crianga) para cuidar; Osuntunji - Oxum me fez
reviver; Osunkunle - Oxum encheu a casa de coisas boas; Osuntunbi - Oxum me fez renascer;
Omidire - A agua que se tornou boa; Omiseun - A agua foi generosa comigo; Orisatunji - O
orixa me reviveu; Orisadola - O orixa me fez prospero e nobre; Orisagbemi - O orixa me
apoiou; Orisatosin - O orixa é suficientemente grande para ser venerado.

O nome pode expressar maximas morais, como Olusuwalu, por exemplo, que significa
Deus associou comportamentos e que consiste na exaltagdo da coexisténcia pacifica.

Além do préprio nome, as pessoas possuem um oriki que permite sua identificacao. Oriki,
palavra composta por ori + ki, significa saudar ou louvar (ki) o ori ou a origem do nomeado. Por
relatar feitos e caracteristicas do individuo, da familia, da cidade ou do orixa a quem se refere,
exerce funcdo documental. Mas a funcao dos oriki ndo se detém ai, dado que muitos deles
constituem nomes primordiais secretos, misticos ou de fundamento de espiritos, divindades,
animais, plantas, seres humanos, moléstias etc.

Alguns oriki relatam ocorréncias do nascimento individual: gémeos, crianga nascida logo
apos um parto de gémeos, nascida com o corddo umbilical a volta do pescogo ou
apresentacao dos pés, cada caso tem seu oriki particular. Ha oriki dedicados a animais.
Vejamos alguns dos exemplos apresentados por Salami (1990): o oriki do javali diz:

Ahuledelepa
Animal que cava o chao
Koko b'oju je
animal com olhos remelentos
Um dos oriki da cidade de Abeokuta informa sobre a geografia da regiao - cidade cercada

de pedras; outro traz informacdes sobre a historia - serviu de esconderijo em periodos de
invaséo, outro, sobre aspectos de ordem espiritual - esta sob a protegdo de Olumo:

Abeokuta ilu Egba
Abeokuta, a cidade dos Egba

llu fi gbogbo ile s'okuta
A cidade é cercada de pedras

Okuta o won n'ile wa
A pedra € abundante em nossa terra

Awa I'omo Olumo
No6s somos filhos de Olumo
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Abe Olumo
Embaixo da pedra Olumo

Ibi a fi ori mo si
onde nos escondemos (nas épocas de invasao)

Xangd é denominado Oba Koso - O rei que ndo se enforcou; Ogiri ekun - Leopardo feroz;
Alado - Aquele que racha o pildo; Oluaso - Dragéo Faiscante; A san giri - Aquele que racha
paredes; Alagiri - Aquele que abre paredes; Alafin Oyo - Rei de Oyo. Oya é denominada Oya
oriri - O vendaval; Ti n dagi lokeloke - A que corta a copa das arvores; Oya arina bora bi aso -
Oya vestida de fogo. Oxum é chamada Osun Yeye-nimo - Graciosa mde Oxum, plena em
sabedoria; O wa-yanri-wa-yanrin kowo si - A que cava e cava a areia para esconder dinheiro;
Oba é O tori owu, O kola si gbogbo ara - A que por ciume se cobriu de incisbes ornamentais.

Quando se pronuncia o oriki de um orixa, busca-se acesso mais facil ao auxilio que pode
advir de sua forga. Alguns oriki, muito repetidos, constituem chaves para o entendimento do
ser nomeado e para o apelo a manifestacao de sua forgca e poder.
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Capitulo 7

Nocao de pessoa: concepgao ioruba de natureza e destino humanos

onde se apresentam dados a respeito de axé, da concepgéo de natureza e
destino humanos e do papel do oraculo na definigdo de condutas

A respeito do axé

Para discorrer a respeito da natureza e destino humanos ¢é interessante iniciar
esclarecendo o significado de axé, nome dado pelos iorubas a forga vital. Segundo Maupoil
(citado por E. dos Santos, 1986) axé é a forga invisivel, a forgca magico-sagrada de toda
divindade, de todo ser animado, de toda coisa. Nao aparece espontaneamente. Precisa ser
transmitida. Qualquer chance de realizagdo na existéncia depende do axé que, enquanto
forgca, obedece a algumas leis: (1) € absorvivel, desgastavel, elaboravel e acumulavel; (2) é
transmissivel através de certos elementos materiais, de certas substancias; (3) uma vez
transferido por essas substancias a seres e objetos, neles mantém e renova o poder de
realizacao; (4) pode ser aplicado a diversas finalidades; (5) sua qualidade varia segundo a
combinagao de elementos que o constituem e que sao, por sua vez, portadores de uma
determinada carga, de uma particular energia e de um particular poder de realizagao. O axé
dos orixas, por exemplo, é realimentado através de oferendas e de agao ritual, transmitido por
intermédio da iniciac&o e ativado pela conduta individual e ritual; (6) pode diminuir ou
aumentar.

O axé encontra-se numa grande variedade de elementos do reino animal, vegetal e
mineral. Encontra-se em elementos da agua doce e salgada e da terra. Acha-se contido nas
substancias essenciais de seres animados ou n&o. Elbein dos Santos (1986) apresenta uma
classificacdo do axé em categorias: sangue vermelho, sangue branco e sangue preto. No reino_
animal o sangue vermelho compreende o sangue propriamente dito, animal e humano, ai
incluido o fluxo menstrual; no reino vegetal, inclui o epo, azeite de dendé, o osun, p6 vermelho
extraido de pterocarpus erinacesses e 0 mel, sangue das flores. Quanto ao sangue branco,
incluem-se, no reino animal, o halito, o plasma, o sémen, a saliva, o suor e outras secregdes;
no reino vegetal, a seiva, 0 sumo, o alcool e as bebidas brancas extraidas de palmeiras e de
alguns vegetais, o0 ori, manteiga vegetal e o iyerosun, p6é esbranquigado extraido do irosun; no
reino mineral, os sais, 0 giz, a prata, o chumbo, etc. O sangue preto compreende, no reino_
animal, as cinzas de animais; no vegetal, o sumo escuro de certas plantas, o ilu, indigo

extraido de diferentes tipos de arvores, pd azul escuro chamado wayji; no reino mineral, o

carvao, ferro, etc.
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Para poder atuar, o axé deve ser transmitido através de uma combinacéao particular que
contém representagcdes materiais e simbolicas do branco, do vermelho e do preto, do aiye e do
orun, competindo ao oraculo a definicdo da composi¢ao necessaria do axé a ser implantado

ou restituido.

O sangue - animal, vegetal ou mineral - é substancia indispensavel para a restauracéo da
forca. Todo ritual, seja uma oferenda, um processo iniciatico ou uma consagracao, realiza
implante da forga ou revitalizacdo. O que vive, para poder realizar-se ou realizar, precisa de
axé e, ndo sendo a fonte inesgotavel, a reposicao se faz necessaria e é obtida através da
pratica ritual que reatualiza a for¢ca do tempo primordial, tempo da criacdo. A importancia da
regularidade dos ritos reside no fato de que a presenca das entidades sobrenaturais é
favorecida pela atividade ritual, ocasiao privilegiada da transferéncia e redistribuicado do axé.
Este, oriundo das maos e do halito dos mais antigos, na relacao interpessoal, é recebido
através do corpo e atinge niveis profundos, incluidos os da personalidade, através do sangue

mineral, vegetal e animal das oferendas.

A respeito da natureza humana

A pergunta quem é o homem? tem por resposta: é a mais importante das criaturas de
Deus. Para os iorubas, ao Eu transcendental, intangivel e invisivel associam-se componentes
de ordem material formando um corpo tangivel e visivel e outros componentes de ordem
imaterial, intangivel e invisivel. O ser humano é descrito como constituido dos seguintes

elementos: ara, ojiji, okan, emi e ori.

Ara, o corpo fisico, constitui a casa ou templo dos demais componentes. Ojiji - 0 fantasma
humano - é a representacao visivel da esséncia espiritual e acompanha o homem durante toda
sua vida. Quando ara perece, gjiji também perece, embora somente ara seja enterrado. Qjiji
pode ser traduzido por sombra. Okan, literalmente coracdo ou coragéo fisico, intimamente
conectado ao sangue, representa o okan imaterial, sede da inteligéncia, do pensamento e da
acdo. Emi, o principio vital, associado a respiracéo, n3o se reduz a ela. E o sopro divino e, ao
morrer o homem, diz-se que Emi partiu. Significa também, espirito ou ser. Uma das
denominagdes de Deus € Elemii, Senhor dos Espiritos. Ori, a esséncia real do ser, guia e ajuda
a pessoa desde antes do nascimento, durante toda a vida e apds a morte. O sentido literal de
ori é cabega fisica, simbolo da cabeca interior - ori inu. Deus € chamado também Orise, fonte
da qual originam-se 0s seres. Todo ori, embora criado bom, acha-se sujeito a mudancas.

Feiticeiros, bruxas, homens maus e a prépria conduta podem transformar negativamente um
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ori, sendo sinal dessa transformacao uma cadeia interminavel de infelicidades na vida de um
homem a despeito de seus esforgos para melhorar. O ori, entidade parcialmente independente,
considerado uma divindade em si préprio, € cultuado entre outras divindades, recebendo

oferendas e orag¢des. Quando ori inu esta bem, todo o ser do homem esta em boas condig¢es.

A respeito do destino humano

Recorrendo ao mito encontramos uma boa expressao das crencgas iorubas a respeito do
destino humano: Oxala e ljala sédo as divindades modeladoras dos ori. Cada ser criado escolhe
livremente o préprio ori e o préprio Odu - signo regente de seu destino. ljala, embora notavel
em sua habilidade, ndo € muito responsavel e, por isso, muitas vezes modela cabecgas
defeituosas: pode esquecer de colocar alguns acabamentos ou detalhes necessarios, como
pode, ao leva-las ao forno para queimar, deixa-las por tempo demasiado ou insuficiente. Tais
cabecgas tornam-se, assim, potencialmente fracas, incapazes de empreender a longa jornada
para a terra, sem prejuizos. Se, desafortunadamente, um homem escolhe uma dessas cabecgas
mal modeladas, estara destinado a fracassar na vida. Durante sua jornada para a terra, a
cabeca que permaneceu por tempo insuficiente ou demasiado no forno, podera nao resistir a
acao de uma chuva forte e chegara mais danificada ainda. Todo o esforgo empreendido para
obter sucesso na vida terrena tera grande parte de seus efeitos desviada para reparar tais
estragos. Pelo contrario, se um homem tem a sorte de escolher uma das cabegas realmente
boas, tornar-se-a prospero e bem sucedido na terra, uma vez que sua cabecga chega intacta e
seus esfor¢gos redundam em construgao real de tudo aquilo que se proponha a realizar. O
trabalho arduo trara ao homem afortunado em sua escolha, excelentes resultados, ja que nada
€ necessario dispender para reparar a propria cabeca. Assim, para usufruir o sucesso
potencial que a escolha de um bom ori acarreta, o homem deve trabalhar arduamente.
Aqueles, entretanto, que escolheram um mau ori tém poucas esperancas de progresso, ainda
que passem o tempo todo se esforcando.

A forma ou tamanho de uma cabec¢a nada informa a respeito de suas potencialidades.
Como saber se a escolha feita foi boa ou ma? Pode um homem conhecer as potencialidades
da propria cabecga ou da cabega de outrem? Os fundamentos para a resposta a essa pergunta,
encontram-se em outro mito: Ao atravessar o portal que conduz do céu a terra, o porteiro do
céu - Onibode orun, pede ao homem que declare seu destino. Este é entdo selado e, embora a
lembranga disso se apague no homem, Ori retém integralmente a memoéria de tudo. Baseado
nesse conhecimento guia seus passos na terra. A Unica testemunha do encontro entre Ori e
Onibode orun é Orumila, uma das divindades primordiais, o deus da sabedoria. Por isso
Orumila conhece todos os destinos humanos e procura ajudar os homens a trilhar seus
verdadeiros caminhos. Nos momentos de crise, a consulta ao oraculo de Ifa permite acesso a
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instrugdes a respeito dos procedimentos desejaveis, sendo considerados bons procedimentos
0s que nao entram em desacordo com os propoésitos do ori. Ifa € outro nome de Orumila.
Designa, igualmente, o recurso divinatorio utilizado pelo sacerdote™.

A respeito do ori, resta ainda lembrar que trata-se de uma divindade pessoal, a mais
interessada de todas no bem-estar de seu devoto. Se o ori de um homem nao simpatiza com
sua causa, nada podera ser feito por outra divindade. Assim, 0 que ori ndo sanciona, ndo pode
ser concedido nem por Olodumare, nem pelos orixas. Alguns poemas divinatérios de Ifa,
registrados por Abimbola (1976), dizem:

Somente o Ori

€ quem pode sequir seu devoto a qualquer parte
sem retornar.

Se tenho dinheiro,

renderei gragas a meu Ori.

Se tenho criangas na terra,

€ a meu Ori que devo render gragas.

Por todas as boas coisas que tenho na terra
Deverei render gragas a meu Ori.

Ori, eu o saudo!

Vocé que ndo esquece seus devotos,

Que os abengoa mais rapidamente

que as outras divindades.

Nenhuma divindade abengoa um homem

sem o consentimento de seu Ori.

Ori, eu o saudo.

Vocé que possibilita que as criangas nasgam vivas.
Uma pessoa cujo sacrificio é aceito por seu Ori
deve exultar imensamente.

Verdadeiramente, todos os desejos de meu coragdo

revelarei a meu Ori.

7 Sobre Orumila e sobre adivinhagao, vide capitulo 11
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O Ori de um homem é seu simpatizante.
Meu Ori, salva-me!

Vocé é meu simpatizante!

Muitas referéncias sao feitas as relagdes entre o ori e o destino pessoal. O destino,
descrito como ipin ori - a sina do ori - pode sofrer alteragdes em decorréncia da acéo de
pessoas mas chamadas omo araye - filhos do mundo, também chamadas aye - 0 mundo ou
ainda, elenini - implacaveis (amargos, sadicos, inexoraveis) inimigos das pessoas. Entre estes
encontram-se as aje - bruxas, os 0so - feiticeiros, os envenenadores e todos aqueles que se
dedicam a praticas malignas com o intuito de estragar qualquer oportunidade de sucesso
humano. Se seu inhame é branco, cubra-o com a méao enquanto come porque Aje nédo quer
que ninguém prospere. O bem-estar e os sucessos devem ser escondidos dos olhares para
nao tornarem-se alvo de ataques malignos.

O destino também pode ser afetado, de modo adverso, pelo carater da propria pessoa. Um
bom destino deve ser sustentado por um bom carater. Este € como uma divindade: se bem
cultuado concede sua protecdo. Assim, o destino humano pode ser arruinado pela agao do
homem. Iwa re laye yii ni yoo da o lejo - Seu carater, na terra, proferira sentenga contra vocé.

Sendo estes os pressupostos, retomamos as perguntas: como saber se a escolha do
proprio ori foi boa ou ma? Pode um homem conhecer as potencialidades da propria cabecga ou
da cabecga de outrem? O jogo divinatorio de Ifa possibilita que a pessoa tome conhecimento
dos designios do proprio ori, saiba a respeito do orixa ou irunmale que deve ser cultuado e
conhecga seus ewo - proibigdes quanto ao consumo de alimentos, uso de cores e condutas
morais.

As divindades, incluindo Orumila, fazem uso de recursos divinatorios para conhecer os
desejos do préprio ori. Suas vidas, também regidas por seus ori beneficiam-se da consulta a
Ifa. E através de Orumila, o porta-voz dos orixas, que se pode conhecer os desejos das
divindades, incluindo-se entre elas, a divindade pessoal - o ori. Enquanto porta-voz do ori,
Orumila é considerado eleri ipin - testemunha da escolha humana de destino. Considera-se
vital para todo homem recorrer a Ifa, sistema divinatério de consulta a Orumila, a intervalos
regulares, para tomar conhecimento do que agrada ou desagrada o proprio ori. Enquanto
intermediario entre a pessoa e as divindades (entre as quais o proprio ori), Ifa ndo apenas
informa sobre os desejos divinos mas também conduz os sacrificios ofertados as divindades
para que estas possam cumprir seu papel: ajudar os ori a conduzirem as pessoas a realizagao
do proprio destino. O mesmo € valido para os orixas, ou seja, as divindades encontram-se,
como os homens, em processo de evolugao e necessitam de orientagao superior para
prosseguirem em seu caminho.
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Como se cré que o ori dos pais traz boa fortuna aos filhos, € comum a recomendagao do
oraculo no sentido de que sejam feitas ofertas sacrificiais ao ori dos pais e estes, ao orarem
pelos filhos, apelam ao proprio ori: Ori mi a sin o lo - Possa meu ori ir com vocé ou Possa meu
ori guia-lo e abengoa-lo. Analogamente, o ori de uma pessoa tem condigdes de proteger,
ajudar ou, ainda, prejudicar outras pessoas.

O recurso divinatorio de Ifa, associado ao culto de Orumila, é o mais desenvolvido dos
sistemas divinatorios iorubas. Fazendo uso do obi de quatro partes, do opele, de areia, agua,
buzios, ikin, etc. Ao ser feita a consulta ao oraculo de Ifa, a queda dos dezesseis frutos de
palmeira chamados ikin ou do opele, a corrente divinatéria, define determinada configuragao.
De 16 figuras basicas e 256 derivadas chamadas Odu, decorrem 4096 variantes possiveis,
cada qual com seu nome. A cada configuragao corresponde uma série de parabolas,
significativamente coincidentes (sincrénicas) com a circunstancia existencial do consulente. A
conduta do(s) herdi(s) da parabola, sugere o procedimento adequado para a superagao da
crise e realizagdo do proprio destino’®.

'8 O capitulo 11 traz informagdes mais detalhadas sobre o oraculo de Ifa
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Capitulo 8

Dimenséo espiritual e praticas religiosas

onde se apresentam dados sobre a dimensao do supra-sensivel, sobre o
nascimento e a morte e sobre praticas religiosas na Nigéria

Dimensao do supra-sensivel

Vimos no capitulo 2 que, para o africano, o universo visivel € concebido como
concretizagao ou envoltério de um universo invisivel, de forgas em continuo e eterno
movimento. Vimos também que todas as condutas incluem relagdes com seres da dimenséao
supra-sensivel. A participagao na trama social, cujo inicio coincide com o nascimento e cujo
término coincide com a morte, é tida como uma parte da existéncia global do homem, ser
oriundo da dimensao espiritual a qual retornara apos a morte. Nascimento e morte incluem-se
entre tantos outros acontecimentos criticos da existéncia e sdo marcados por ritos de
passagem.

Cada ser humano que chega ao mundo, como um mensageiro da “outra dimensao”,
manifesta o sagrado, ndo sendo visto apenas como produto dos pais. Recebido com respeito,
seu nome deve ser descoberto e nao inventado. Pronuncia-lo é saudar esse ser celeste e
convida-lo para habitar a sociedade dos homens. (Erny, 1968:68)

Antes do nascimento da crianga seus pais consultam o oraculo para conhecerem a
procedéncia espiritual do filho e ao educa-lo levam em consideracédo que ao educador é
reservada a tarefa de favorecer o processo de saida da borboleta de sua crisalida e de zelar
para que ndo seja sufocada antes de ver o dia. Consideram que néo é o educador que cria a
borboleta com suas belas cores. Estas chegam até ele de longe, refletem a passagem através
do cosmos. Traz muito mais do que o educador poderia Ihe oferecer. Renova os que a
recebem, oS rejuvenesce, restaura, regenera. (p. 82)

O retorno ao mundo numinoso, a dimensao espiritual ocorre por ocasido da morte. lku, a
morte, simbolo masculino associado ao mito da génese do ser humano, restitui a terra o que
Ihe pertence, agindo pois, como instrumento indispensavel de restituicdo e de renascimento™.

A passagem pela morte fisica € marcada por ritos funebres complexos, de importancia
fundamental para o bem-estar do ser em sua nova condigdo de existéncia?’. O ser que cumpre
integralmente seu ipin ori (destino do ori), amadurece para a morte e, recebendo ritos funebres
adequados, alcancga a condi¢gado de ancestral ao passar do aiye para o orun. Em outras
palavras, a pessoa somente alcanga a posigao de ancestral se vive uma boa vida, tem boa
morte em idade avancada e recebe ritos funebres adequados. Considera-se boa vida a

¥ Vide Capitulo 9

20 Remetemos o leitor particularmente interessado pelo tema morte na cultura ioruba a leitura de Salami, 1993 e
1996; Elbein dos Santos, 1986
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conduzida segundo principios morais, ocupando o carater pessoal posi¢cao de relevancia
nessa conquista. Segundo Dopamu (1990), o homem em sua luta constante contra o mal -
situado fora e dentro de si mesmo - tem por couraga o proprio carater. Boa vida é a conduzida
segundo os principios de um bom carater, que privilegiam interesses de ordem grupal em
relagdo aos individuais. Boa morte é a natural, ocorrida em idade avangada, ndo sendo
consideradas boas mortes, a do suicida, do acidentado, do afogado, do louco, do leproso, de
criangas, jovens, mulheres gravidas e mulheres ao dar a luz.

Muitos podem ser os destinos apds a morte: o espirito pode reencarnar depois de algum
tempo, de acordo com um plano divino, efetuando um reencarne legitimo. Pode também,
reencarnar de modo ilegitimo ou ilegal - ocupando um corpo de embrido que n&o esta sendo
formado para ele: o verdadeiro dono do corpo € expulso e o usurpador ocupa seu lugar por
toda a encarnagdo. Algumas pessoas créem que o outro mundo é neste planeta mesmo - os
que morrem em determinado lugar passam a viver em outro, permanecendo ainda na terra, as
vezes com 0 mesmo corpo. Tais pessoas, chamadas aku-da-aya, levam vida normal em seus
novos locais de moradia, trabalhando, casando e tendo filhos. Invisiveis aos olhos de parentes
e amigos, permanecem em outra localidade até o momento de morrer novamente ou até que
ocorra um fato determinante de nova mudanca de lugar, em condigdes analogas. Os aku-da-
aya sao reconheciveis por viverem longo tempo numa comunidade sem falar a respeito da
prépria origem e sem receber visitas. Outras pessoas créem que enquanto os prematuramente
mortos continuam vagando na terra, os de idade avangada rumam para o mundo espiritual.
Outros ainda, afirmam que pessoas mas ou que sofreram ma morte ndo encontram lugar no
mundo espiritual, necessitando prolongar suas vidas na terra. Fantasmas dessas pessoas
podem ocupar corpos de animais, répteis, passaros ou arvores, por ndo encontrarem lugar
para si no mundo espiritual.

H4, ainda, a crenca na existéncia de duas areas ocupadas por espiritos de mortos: orun
rere - o bom céu, habitado pelas divindades e ancestrais e orun apaadi - o céu de muitas
infelicidades, habitado pelos infelizes que sofreram ma morte e pelos maus, julgados pelo Ser
Supremo, segundo seu carater. Terrivel é o destino destes ultimos: sem desfrutar da
companhia dos ancestrais, sem direito a reencarnagcdo nem a lembrancga, ficam condenados a
soliddo e ao esquecimento. A eles nio € reservado sequer o direito de aparecerem em sonhos
ou visdes. Morrem totalmente. Orun rere, por outro lado, € sereno e prazeroso. Vivendo ao
lado dos ancestrais, sendo um deles, podem permanecer junto aos familiares, intervindo em
suas atividades diarias. Também Ihes é permitido reencarnar em alguma crianga do ambito
familiar. A vida no orun rere é de interminavel companheirismo, numa comunidade composta
de parentes e amigos.

Os ritos funebres podem variar segundo a religido professada pela familia do falecido, mas
a festa funebre é tradicao respeitada por todos. Se a pessoa morre em idade avancada é
homenageada com grandes festas que, realizadas na rua ou ruas préximas a casa, chegam a
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reunir mais de quinhentos convidados. Havendo condi¢gdes econémicas, a familia contrata
cantores. Caso contrario, aluga aparelhos de som. A festa tem inicio apds o enterro, no dia
seguinte ao da morte e pode durar até vinte e quatro horas, com comida farta, bebida
abundante e muita danga. No terceiro dia apds a morte, a familia prepara bastante akara e
distribui aos amigos na rua. No oitavo e quadragésimo dia repetem-se os festejos, sendo o
ultimo e mais grandioso, denominado Festa Final. A ma morte n&o é festejada. Excegao unica
a isso, constitui a festa por ocasido da morte dos velhos, qualquer que tenha sido sua
circunstancia.

Muitos enterros sao realizados na area externa da casa - na frente, ao lado ou no quintal
dos fundos. Construido o tumulo, o morto é ali enterrado e ali permanece, perto de seus
familiares. Em sua proximidade brincam as criangas, ciscam as galinhas e desenvolve-se a
rotina doméstica.

Elbein dos Santos (1986) ouviu, entre os babalads da Nigéria, descrigcbes do orun como
sendo composto de nove espagos. Ifatoogun, de Osogbo, um dos sacerdotes versados nos
mistérios oraculares, descreveu os nove espagos do orun como superpostos, coincidindo o
espaco central com a terra, permanecendo quatro abaixo e quatro acima dele. Os nove
compartimentos formam um todo, unem-se através do opo-orun oun aiyé, pilar que liga o orun
ao aiye.

Na pratica da Religido Tradicional loruba os cultos s&o regulares e deles faz parte o
sacrificio - alimentos, bebidas, animais, legumes e frutas - orientado pelo oraculo e realizado
em obediéncia as preferéncias alimentares e tabus das divindades homenageadas.

Convivéncia da religido tradicional com outras religides em terra ioruba

Com a religido tradicional ioruba convivem outras: o Islamismo, introduzido durante o
século XI por missionarios mugulmanos, considerada oficialmente a religido mais praticada; o
Cristianismo, introduzido no século XVI por missionarios catolico-romanos de Portugal e
fortalecido a partir da segunda metade do século XIX, ocasido em que intensificou-se o
contato com a Europa. Atualmente, varias ideologias cristas - Anglicana, Catolico-Romana,
Adventista do Sétimo Dia, Metodista, Batista - coexistem pacificamente entre si e com outras
de fé islamica, bem como com a religido tradicional. Mais recentemente surgiram novas seitas
cristas - Igreja de Querubim e Serafim, Igreja Celestial de Cristo e outras, conquistando todas,
rapidamente, muitos adeptos.
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Capitulo 9

Deus, Divindades e Poder Ancestral

onde se discorre a respeito da concepgao de Deus e da etimologia da palavra
orixa; apresentam-se dados sobre algumas das principais divindades do pantedo
ioruba e sobre o Poder Ancestral

Olodumare - a respeito de Deus *'

Deus possui muitos nomes, sendo o mais antigo Olodumare ou Edumare. A palavra
Olodumare constitui contragao de Of'(Oni) odu mare (ma re), o que significa Of'(Oni) = senhor
de, parte principal, lider absoluto, chefe, autoridade/ Odu = muito grande, recipiente profundo,
muito extenso, pleno; Ma re = aquele que permanece, aquele que sempre €; Mo are = aquele
que tem autoridade absoluta sobre tudo o que ha no céu e na terra e € incomparavel; Mare =
aquele que é absolutamente perfeito, o supremo em qualidades.

Alguns outro nomes de Deus s&o: Olorun, contracdo de Of' = Senhor / Orun = céu,
significando Senhor do Céu; Orise contragao de Ori = cabega / Se = origem, significando fonte
da qual se originam os seres ou fonte de todos os seres; Olofin-Orun, contragao de Olofin = rei
/ orun = céu, significando Senhor do Céu; Olori, contragao de Oni = Senhor / ori = cabecga,
significando Senhor de tudo o que é vivo.

S0 atributos do Ser Supremo: Unico, Criador, Rei, Onipotente, Transcendente, Juiz e
Eterno. E considerado Oyigiyigi Ota Aiku - a poderosa, duravel, inalteravel rocha que nunca
morre. Nao recebe cultos diretamente, porém sempre que uma divindade é cultuada a oragao
inicia por A se (axé): Possa Deus aceitar isso.

Irunmale - Orixas e Ancestrais

As entidades que habitam a dimensao supra-sensivel sdo denominadas irunmale e entre
elas incluem-se os irunmale-divindades, associados a criagdo e cujo axé advém de
emanacoes diretas de Olodumare e os irunmale-ancestrais, associados a historia dos seres
humanos. Os ancestrais masculinos, irunmale-ancestres da direita - Baba-egun - tém sua
instituicdo na Sociedade Egungun e os femininos, irunmale-ancestres da esquerda - lya-agba
ou lyami - tém sua instituicdo nas Sociedade Gelede e Egbe eleeko. Os ancestrais masculinos
tém representacdes individualizadas enquanto os femininos, exceto em ocasides bem
extraordinarias, sdo agrupados no singular lyami (minha mae), tema a ser abordado adiante. A

férmula de invocagao dos irunmale diz:

Os quatrocentos irunmale do lado direito

! Fonte bibliografica: Awolalu & Dopamu, 1979
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e os duzentos irunmale do lado esquerdo?®

Os orixas, irunmale-divindades, estao relacionados a estrutura da natureza enquanto os
irunmale-ancestrais vinculam-se mais especificamente a estrutura da sociedade. Os
antepassados sao genitores humanos e os orixas, genitores divinos. O orixa representa um
valor e uma forga universal e egun, um valor restrito a determinado grupo familiar ou linhagem.
Aquele define a pertenga do ser humano a ordem cosmica e este, sua pertenca a determinada
estrutura social. Segundo Elbein dos Santos (1986), os orixas regulam as relagdes com o
sistema como totalidade, enquanto os egun regulam as relagdes, a ética e a disciplina moral
do grupo.

Orixas

Os orixas sao, segundo Awolalu e Dopamu (1979), deuses com d minusculo. Emanacgdes
do Ser Supremo, dele possuem atributos, qualidades e caracteristicas e tém por propdsito
servir a vontade divina no governo do mundo. Algumas destas divindades s&o primordiais, isto
é, participaram da criagdo do mundo; outras sdo ancestrais que por suas vidas exemplares®,
foram deificados e outras personificam for¢cas e fenbmenos naturais.

Entre as divindades primordiais figuram, por exemplo, Orixala, também chamado Obatala
ou Oxala; Orumila, também chamado Ifa e Exu, conforme se pode ver no mito cosmogdnico®.
Entre os ancestrais deificados figuram Xang6, o quarto rei de Oyo, identificado com Jakuta, a
primitiva divindade dos raios, relampagos e trovdes. Personificando fendmenos e forgcas
naturais, ha milhares de espiritos, associados as montanhas, montes, rios, rochas, cavernas,
arvores, lagos, riachos, florestas. Como por exemplo, o monte rochoso Olumo, de Abeokuta, a
gquem o0s egba atribuem a ajuda diariamente recebida.

Os nomes dos orixas sao descritivos, informando sobre sua natureza, carater e fungdes ou
possibilidades. Por exemplo, Jakuta, aquele que briga com pedras, é a divindade do raio e
com raio pune os faltosos; Olokun (Ol'= Senhor / okun = mar) € o Senhor do mar;, Xapana
(soponna = variola) é a divindade que pune com variola, ou promove sua cura. De quantas
divindades se compde o pantedao? Em lle-Ifé, Idowu foi informado que o conjunto soma 200,
sendo o rei de Ifé considerado a 2018, o que perfaz um total de 201. QOutras fontes orais
referem-se a um total de 401, 600, 1060, 1440 ou ainda, 1700.

2 Segundo a interpretacdo apresentada por Elbein dos Santos (1988:74), 200 ¢ um ntmero simboélico cujo
significado é grande quantidade. Nas referéncias feitas a grande quantidade de seres espirituais, agrega-se o 1 e
fala-se em 201, representando esta unidade, Exu, que veicula o axé entre todos os elementos do sistema

» Talvez seja oportuno assinalar que o conceito de vidas exemplares também obedece a relatividade de valores
culturais. O que se considera vida exemplar no Cristianismo, por exemplo, ¢ muito distinto da vida exemplar no
quadro referencial ioruba. Diferem as virtudes morais segundo o contexto cultural

2 Vide Capitulo 5
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Em cada localidade o pantedo € regido por uma arqui-divindade - o ser espiritual mais
importante abaixo de Deus. As divindades sao simultaneamente boas e mas, podendo trazer
felicidade ou infortunio aos homens.

A palavra orixa é de etimologia obscura. Entre as inumeras tentativas de elucidagcéo de
seu significado, inclui-se um mito apresentado por Idowu, que transcrevo a seguir: Olodumare
designou Orixa para vir ao mundo com Orumila. Passado algum tempo, a arqui-divindade quis
possuir um escravo. Dirigiu-se ao mercado de escravos em Emure e comprou um, de nome
Atowoda, aquele que alguém traz sobre a propria cabega. Prestativo e eficiente, trazia muita
satisfagdo ao seu senhor. No terceiro dia de convivéncia Atowoda pediu a Orixa que |lhe
cedesse uma porc¢ao de terra para cultivo proprio. Teve seu pedido atendido e tornou-se
proprietario de terras na encosta da montanha que ficava préoxima a casa de Orixa. Em apenas
dois dias de trabalho limpou o mato, construiu uma cabana e cultivou uma fazenda, deixando
seu amo muito bem impressionado. Mas o coragao de Atowoda nao era bondoso e nele
germinou o desejo de destruir o amo. Procurando a melhor maneira para realizar seu intento,
maquinou um plano: havia na fazenda grandes pedras e uma delas poderia, em momento
oportuno, ser deslocada do alto da montanha, de modo a rolar morro abaixo e cair sobre Orixa.
Escolhida a pedra adequada, preparou-a para que pudesse ser facilmente deslocada. Uma ou
duas manhas depois, Orixa encaminhou-se para a fazenda. Atowoda o espreitava sem
esforco, pois seu senhor vestia roupas brancas, destacando-se, nitido, na paisagem verde. No
momento oportuno, Atowoda movimentou a pedra e a arqui-divindade, entre surpreso e
aterrorizado, ndo teve como escapar e sucumbiu sob o peso da pedra, partindo-se em muitos
pedacos, que se espalharam por toda parte.

A histéria ndo termina ai: Orumila tomou conhecimento do ocorrido e, servindo-se de
certas praticas ritualisticas recolheu os pedacos de Orixa numa cabacga: Ohun-ti-a-ri-sa - o que
foi encontrado e reagrupado. Alguns pedacos foram levados a Iranje, lugar de origem da arqui-
divindade e outros foram distribuidos por todas as partes do mundo. A palavra Orixa seria,
pois, contragao de Ohun-ti-a-ri-sa e esse teria sido o inicio do culto em todo o mundo. Este
mito sugere que originalmente Orixa era uma unidade da qual decorreram todas as
divindades. Sugere também que o Uno manifesta-se no multiplo e que aquilo que é dividido
sera um dia reagrupado.

Segundo outra interpretacao, a palavra orisa seria uma corruptela da palavra orise,
contragao de Ibiti-ori-ti-se, ou seja, origem (ou fonte) dos ori, designagao do Ser Supremo. Esta
interpretacdo enfatiza a intima participagéo das divindades na obra de Deus na terra. Os
orixas sao designados por muitos outros nomes, entre os quais, /male, palavra talvez
originaria da contracédo de Emo-ti-mbe-n'ile, que significa seres supra-normais na terra.
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Quais sdo os principais orixas e qual a hierarquia estabelecida entre eles? Algumas
divindades sao cultuadas por toda a terra dos iorubas. Outras sao particularmente
reverenciadas nesta ou naquela regido. Assim, a divindade prioritariamente cultuada em
determinada localidade, como Oxum em Osogbo, por exemplo, torna-se a lider do panteéo
local.

Selecionar algumas dessas divindades para apresentagédo e, em seguida escolher os
tracos mais significativos de cada uma delas, tragos suficientes para caracteriza-las, constitui
tarefa ardua pois os dados sao numerosos e sua articulagdo, complexa. Espero que os orixas
nao mencionados, seus devotos e simpatizantes, possam desculpar a lacuna. Pecgo-lhes que
nao a interpretem como sinal de irreveréncia, descaso ou desrespeito.

Exu®

Exu Odara omokunrin Idolofin
Exu Odara, o homem forte de Idolofin

Paapa-wara; A tuka mase isa

O apressado, o inesperado
Ele, que quebra em fragmentos que ndo se pode juntar

Exu é personagem controversa, talvez a mais controversa de todas as divindades do
pantedo ioruba. Para alguns é considerado como nao exclusivamente mau, enquanto para
outros é tido como a proépria personificagdo do Mal®*. Segundo Dopamu (1990), a maioria dos
iorubas compartilham a opinido de que Exu personifica o Mal e atribuem a ele a
responsabilidade por situacdes de briga, perigo, confus&o, tumulto, ma conduta e loucura. E
comum ouvirmos um ioruba orando Oloorun ma je ki a ri ija Esu - Possa Deus nos ajudar a
evitar o combate com Exu..

No mito cosmogonico Exu figura como responsavel pela conservagao do axé, o grande e
divino poder com o qual as divindades realizam seus feitos sobrenaturais. (Abimbola, 1976).
Em outros mitos, mostra-se frequentemente associado a Orumila. Vejamos um desses mitos,
transcrito por Dopamu (1990):

Um dia Exu recebeu de Orumila 120 mil blzios*” economizados e prometeu negociar com
eles. Mas como desejava ver o trabalho de seu companheiro arruinado, com esse dinheiro
comprou uma velha e a trouxe para ele. Nao passaram trés dias e a velha morreu. Mas

25 Fontes: Idowu, 1977; Abimbola (1975, 1976); Awolalu & Dopamu, 1979; Dopamu, 1990

%% Remeto o leitor particularmente interessado por este tema aos trabalhos de Abimbola (1975, 1976), Idowu (1977),
Awolalu & Dopamu (1979) e Dopamu (1990)

27 L.
Os blizios eram usados como moeda corrente
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Orumila, conhecendo muito bem as intengdes maldosas de Exu, aceitou o incidente com calma
e providenciou rituais funebres com todas as honras para a falecida. Pois bem. A velha era
mae de dois grandes reis - 0 Oba de Ibini (Benin) e o Oba de Oyo, que estavam procurando-a
por toda parte, preparados para pagar por ela um resgate real. Ao tomarem conhecimento do
ocorrido, compraram de Orumila o cadaver da mae por incontaveis bolsas de buzios. Assim,
Exu n&o conseguiu criar obstaculos no caminho de Orumila.

Outro mito esclarecedor a respeito das relagdes entre essas duas divindades o
seguinte: Certa feita, Orumila sofreu a ingratiddo das pessoas do mundo e partiu para o céu,
levando um feixe de varas e lamentando o ocorrido. No caminho encontrou Exu que lhe
perguntou para onde ia. Ouvindo o relato, Exu considerou que, se os seres humanos podiam
dizer coisas tao feias contra Orumila, sempre tdo generoso para com eles, o que nao diriam
dele proprio, sempre tao cruel? Entdo, acompanhou o amigo até o céu, carregando o feixe de
varas para ele e la chegando, ao ver as pessoas do mundo irou-se. Pegou algumas varas e
comecgou a bater nelas. As pessoas clamaram a Olodumare por ajuda, dizendo que o promotor
de desordens as havia seguido até o céu para mata-las. Olodumare enviou seus mensageiros
para deter Exu e perguntou a Orumila por que se recusara a proteger as pessoas entregues a
seus cuidados. Este defendeu-se dizendo que Exu era responsavel por todos os disturbios do
mundo e que dera, no céu, apenas uma demonstracdo de seu comportamento habitual na
terra. Exu disse as pessoas que Orumila as protegia no mundo mas nao poderia protegé-las
no céu. Entao Olodumare disse a Orumila que nao levasse mais Exu ao céu e que cuidasse
pessoalmente do bem-estar das pessoas no mundo. Aqui vemos Exu como gerador de
disturbios, dotado de poder para promover discordias controlaveis somente por Olodumare
através de Orumila (Dopamu, 1990).

Para Dopamu, Exu é o inimigo invisivel do homem que, ardiloso e habil, arremete sem
descanso. Ao descrever as relacdes entre 0 homem e essa divindade, usa termos como
estratégia e inimigo, denotando uma luta travada entre o Bem e o Mal, em dois campos de
batalha articulados: o visivel, na vida de relagdes sociais e o invisivel, no intimo da cada ser
humano: Exu é uma realidade externa, bem como um demonio psicolégico em nds. Embora
Dopamu?® o considere como uma entidade exclusivamente malévola, outros autores o
descrevem como uma divindade simultaneamente malévola e benévola (desde que receba seu
tributo).

28 Cabe observar o fato de ter havido uma mudang¢a na opinido desse autor a respeito da natureza de Exu. Na obra
escrita em co-autoria com Awolalu, Dopamu mostra-se de opinido que Exu ndo deve ser inteiramente identificado
com o Satd das Escrituras cristd e mugulmana, por possuir carater duplo, portanto, com tragos de benevoléncia.
No decorrer de seus estudos sua opinido se modifica e a obra Exu, o inimigo invisivel do Homem - publicada em
1990 em portugués, por esta editora, constitui uma espécie de "retratagdo publica", conforme podemos ver no
prefacio da obra referida
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Seu santuario é geralmente construido fora da cidade ou da aldeia, podendo também ser
encontrado em albergues para estrangeiros e encruzilhadas. E simbolizado por uma laje de
pedra ou pedaco de laterita bruta enterrado obliquamente no chdo. As vezes é simbolizado por
uma imagem feita de barro ou madeira. Cultuado e aplacado por toda a terra ioruba, aceita em
sacrificio buzios, galos, cachorros e bodes, bem como uma parte dos sacrificios oferecidos as
demais divindades. Em algumas regides realiza-se festivais anuais em sua homenagem,
ocasiao em que as pessoas lhe pedem béngaos para a agricultura e protegao contra o mal.

Oxala®

Aiye won a toro bi omi a-foro-pon!

Suas vidas serdo puras e limpidas
como agua apanhada na nascente,
logo cedo pela manha!

Oxala, também chamado Obatala e Orixala (Orisa-nla), é a divindade criadora, incumbida
pelo Ser Supremo de criar a terra sdélida, povoa-la e modelar a forma fisica do homem, sendo
por isso, frequentemente descrito como o representante de Olodumare na terra. Oxala possui
outros nomes descritivos de sua natureza e carater: Obatala, contracdo de Oba-ti-o-nla, o rei
que é grande ou Oba-ti-ala, o rei em vestes brancas.

Muito antigo, diretamente originado do Ser Supremo, compartilha com Ele alguns nomes:
A-te-rere-k-aiye = O que se expande por toda a extensao da terra; Eleda = Construtor,;
Alabalase = o regente que empunha o cetro (simbolo da autoridade divina); Ibikeji Edumare =
Representante de Olodumare; Adimula = Aquele que é suficientemente forte para nos dar
segurancga. Frequentemente representado pela figura de um ancido com trajes e ornamentos
brancos, todos os objetos a ele associados s&o igualmente brancos, incluindo-se roupas e
ornamentos de seus sacerdotes, sacerdotisas e devotos.

As pessoas que nascem defeituosas sdo chamadas Eni Orisa = Devotos do Orixa e devem
respeitar certos tabus alimentares. Os albinos estao incluidos entre os Eni Orisa e seus tabus
alimentares s&o particularmente pesados. Em algumas regides é costume dizer-se a uma
mulher gravida Ki Orisa ya 'na 're ko ni o = Possa Orixa realizar um belo trabalho de arte para
noés. Ouve-se dizer também: Ki ‘se ejo eleyin gan-n-gan; Orisa I'o se e ti ko fi awo bo o = Os
dentugas ndo devem envergonhar-se. Foi Orixa quem os fez e ndo providenciou cobertura
suficiente para seus dentes.

Oxala é cultuado por toda a terra ioruba. Segundo narra a tradigao, seu lar de origem é
Igbo: Eniti nwon bi I' ode Igbo ti o re j' obal' ode Iranje = Ele que nasceu em Igbo e foi reinar em
Iranje. Em lle-Ifé é cultuado, pelo menos, sob trés nomes. Em Ifon onde segundo algumas

» Fontes: Idowu, 1977; Awolalu & Dopamu, 1979
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tradicbes a mae de Oxala (!) teria nascido, € chamado Olufon; em ljaye, Orisa ljaye; em Owu,
Orisa-Roowu; em Oba, Orisa Oloba e assim por diante®*. Mulheres estéreis pedem a bengao
de conceber; mulheres gravidas bebem agua de seu santuario para terem filhos bonitos;
invalidos s&o tratados com essa mesma agua, colhida de manha bem cedo, devendo a pessoa
que vai apanha-la, permanecer em siléncio total durante a realizagdo dessa tarefa. A agua de
seu santuario deve ser trocada todos os dias para manter-se pura.

Antigamente apenas as mulheres virgens ou as ja velhas, mulheres sem atividade sexual e
de indiscutivel reputagdo moral podiam apanhar agua em sua nascente. Durante todo o
percurso de ida a fonte e retorno, para evitar que Ihe dirijam a palavra, a pessoa que apanha a
agua faz soar continuamente o agogo, informando tratar-se de um cortejo sagrado. Oxala
recebe em sacrificio igbin (caracol da terra) e banha de ori.

Totalmente identificado com a pureza, Oxala exige alto senso de moralidade por parte de
seus cultuadores, que devem ser como a agua da nascente. O procedimento do devoto de
Oxala deve ser correto e limpo seu coragao: Aiye won a toro bi omi a-foro-pon! = Suas vidas
serao puras e limpidas como agua apanhada logo cedo pela manha! Oxala da a seus filhos
motivo para rir e eles riem. Oxala torna seus filhos prosperos:

Alase!

Oh, Portador do Cetro!

Oh, vocé que multiplica uma tnica pessoa por 200 !
Multiplique-me por 200

multiplique-me por 400

multiplique-me por 1460 !

Orumila (Ifa)*

Okitibiri, a-pa-ojo-iku-da

O grande transformador,
que pode alterar a data da morte

Orumila, ou Ifa, a divindade oracular dos iorubas, é respeitado por sua sabedoria. A
palavra Orunmila forma-se da contracado de orun-I'o-mo-a-ti-la = Somente o Céu conhece o0s
meios de libertagdo; resulta também da contracado de orun-mo-ola = Somente o céu pode
libertar. A palavra Ifa, por sua vez, tem por raiz fa, que significa acumular, abragar, conter,
indicando que todo o conhecimento tradicional ioruba acha-se contido no Corpus literario de

3% pode ser oportuno assinalar que ¢ exatamente a mesma divindade que recebe distintos nomes, dependendo da
regido em que € cultuada e as chamadas "qualidades" de Orixa referem-se, de fato, as qualidades de suas agdes nas
diferentes localidades por onde passou (conforme o mito)

3! Fontes: Idowu, 1977; Awolalu & Dopamu, 1979. Maiores particularidades a respeito do sistema divinatorio de Ifa
vide Capitulo 11
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Ifa. Abimbola, um dos mais significativos expoentes no estudo da cultura ioruba, é de opiniao
que o empenho em tracar rotas de origem de palavras antigas como os nomes dos orixas é
tarefa ingléria dado que a estrutura dessas palavras impossibilita uma analise auténtica.

Orumila teria morado num lugar conhecido como Oke Igeti, sendo por isso que alguns de
seus oriki o chamam Okunrin kukuru Oke Igeti = Homem baixo do Monte Igeti; Akere-finu-
sogbon - Pessoa pequena cuja mente é plena de sabedoria.

Segundo um de seus mitos, teve oito filhos e alguns discipulos aos quais ensinou os
mistérios da adivinhacao. Todos os filhos tornaram-se importantes, espalhando-se por muitas
regides da terra ioruba. De acordo com outro mito, Ifa, nascido em Ifé, era um eminente
adivinhador e um grande curador. Depois de tornar-se famoso, fundou uma cidade chamada
Ipetu, dela tornando-se rei passando a ser chamado Alaketu. Era muito popular e considerado
grande profeta, sendo procurado por muitas pessoas desejosas de aprender a arte divinatoria.
Entre todos, ele selecionou dezesseis homens, cujos nomes s&o idénticos aos dos signos
divinatérios chamados Odu.*

Outro mito conta que o culto de Ifa foi introduzido na terra ioruba por um nupe chamado
Setilu, que nascera cego. Seus pais haviam desejado mata-lo, por causa de sua deficiéncia.
Mas ao crescer Setilu foi se revelando uma crianga muito especial, surpreendendo os pais por
seu poder divinatério. Desde os cinco anos comecgou a apresentar poderes, contando aos pais
por exemplo, quem os visitaria e o que trariam. A medida que foi crescendo dedicou-se mais e
mais a pratica de oogun, magia/medicina tradicional® servindo-se, no inicio, de 16 seixos para
adivinhar. Mas os mugulmanos sentiram inveja dele e o expulsaram do pais. Atravessou o rio
Niger rumo a cidade de Benin, dali para Owo e de la para Ado, alcangando finalmente Ifé onde
radicou-se e veio a ser famoso. Iniciou muitos de seus seguidores nos mistérios da
adivinhacao de Ifa, o orixa que viria a ser o oraculo de todo o povo ioruba.

Outros mitos narram que Ifa (Orumilda), em companhia de outras divindades primordiais
veio para a terra participar do processo de criagado. Teria descido em Ifé, considerada ponto de
origem da espécie humana. Orumila recebeu de Olodumare a incumbéncia de acompanhar e
aconselhar Orixala, seu senhor e superior hierarquico, e o privilégio de conhecer a origem de
todos os orixas, de todos os seres humanos e de todas as coisas. Por isso é responsavel pela
tarefa de guiar os destinos.

Eleri-ipin - a testemunha (ou defensor) do destino humano presencia o nascimento de
todos os seres humanos, momento em que o destino de cada homem é selado. Somente

32 Conforme exposto no Capitulo 11

33 Vide Capitulo 10
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Orumila conhecedor do ipin ori - destino do ori pode adequadamente sondar o futuro e orientar
quem o procura. Por isso é consultado nos momentos criticos da existéncia - fundagao de
aldeias; inicio da construcédo de casas; realizagao de contratos; negociagdes; inicio e término
de guerras; casamentos; nascimentos.

A palavra Orumila designa a divindade, enquanto a palavra Ifa designa, simultaneamente,
a divindade e o sistema divinatério a ela associado. Para orientar os que o procuram, o
sacerdote de Ifa, chamado babalawo (pai do segredo), reporta-se ao Odu Corpus, conjunto
riquissimo de conhecimentos esotéricos e registros histéricos da milenar tradigdo ioruba. Veste
branco e geralmente raspa a cabeca. As regras que deve obedecer incluem a de nao
aproveitar-se das proprias prerrogativas. Como possui amplos e profundos conhecimentos é
procurado por grande numero de pessoas, muitas das quais em situagéo de crise, fragilizadas
pelas circunstancias dificeis que enfrentam, mergulhadas num sofrimento do qual querem
escapar, literalmente, a qualquer preco. Esta configuragao favorece o abuso de poder.
Entretanto, recebem a adverténcia de ndo agirem em beneficio préprio (para enriquecer, por
exemplo), nem de recusarem servir a quem nao possa pagar. Se necessario, além de realizar
0 jogo divinatorio sem 6nus para o consulente, devem dar-lhe o necessario para encaminhar a
solugao do problema. Entende-se que o grande privilégio e a grande riqueza do sacerdote de
Orumila reside na oportunidade de estar a seu servico. Atentemos para o fato de que Ifa pode
compreender todos os idiomas da terra, o que |Ihe possibilita aconselhar todos os seres
humanos, sem excecao. O corpus narrativo de Ifa guarda a histéria da maioria dos orixas.
Guarda ainda, o ensinamento de curas através do uso de ervas. Por isso, seus sacerdotes
devem conhecer, além da pratica divinatoria, o preparo de remédios. Orumila tem por irmao
mais novo, Ossaim, a divindade da cura, de cujo auxilio serve-se ha 1460 anos*.

If4 é cultuado em toda a terra ioruba. Seu santuario fica na casa do sacerdote. Seus
pertences incluem 16 sementes de palmeira (ikin), buzios e pedagos gravados de presa de
elefante, guardados num receptaculo colocado em lugar alto num canto ou no centro do
cémodo. Aceita em sacrificio 6leo de palmeira, obi, orobd, sendo que sacrificios mais
elaborados, podem incluir aves, porcos ou bodes, dependendo da prescricdo do oraculo.

Obaluaiye *

A-soro-'pe-l'erun
Aquele cujo nome néo deve ser pronunciado durante a estagdo das secas

Obaluaiye, palavra constituida pela contracdo de Oba-'lu‘aiye, o rei que é o senhor da
terra é também chamado Oluwa Aiye, Senhor da terra. A ele se pede licenga para o uso da

34 Aqui temos o numero 1460 mencionado outra vez, indicando quantidade incomensuravel
33 Fonte: Awolalu & Dopamu, 1979
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terra. Por exemplo, quando um ioruba vai jogar agua fora da casa, no chao, normalmente diz:
Ago o Olode! Desculpe-me, 6 Olode! Olode é palavra originaria da contracao de Of,
abreviacao de Oni (Senhor ou dono) e ode (aberto), significando, pois, Senhor (ou dono) do
aberto. Sua permissao é solicitada em festas:

Deixe-me obter a permisséo do senhor da terra,

Se ele nos permitira dancar;

A hospitalidade de Obaluaiye é solicitada no cultivo da terra:

O fazendeiro poderia ser extraordinariamente agradado,

O algodéao néao queimaria

e desagradaria o fazendeiro;

O fazendeiro poderia ser extraordinariamente agradado,
Nao manuseamos as ferramentas e desagradamos Olode;

Olode poderia ser extraordinariamente agradado.

E invocado pelos nomes lle-gbona, terra quente e Baba, Pai, e ndo por seu nome original -
Soponna*, palavra que em ioruba significa variola. Senhor da variola, inspira terror e respeito
por punir com essa doenga os faltosos.

Seu castigo, como o de Xangd, é considerado punigao nobre. Assim, quando alguém
morre de variola, sua morte n&o deve ser lamentada. Pelo contrario. Deve ser aceita com
alegria e gratiddo. Dai origina-se outro de seus nomes: Alapadupe - o que mata e a quem
devemos ser agradecidos por haver morto. Alguns ancidos dizem que Obaluaiye é irmao mais
novo de Xang6*. Esta crencga leva os devotos de Xango a considerarem-se imunes a faria de
Obaluaiye e os vice-versa. Uma expressao disso € a seguinte: Ndo ha dano que o irm&o mais
velho possa infligir aos filhos do irmdo mais novo. Estes orixas sao tao familiares entre si que,
segundo narragdes tradicionais, Obaluaiye freqientemente refere-se a Xangdé em tom de
brincadeira, dizendo, por exemplo, que quando Xangd vai destruir uma unica pessoa, faz
enorme alarde, com extraordinarios efeitos de luz e som (reldampagos e raios), enquanto ele
proprio destruira centenas de pessoas silenciosamente.

Obaluaiye proibe a mentira, o envenenamento e a magia negra. Usa roupa vermelha e
viaja quando o sol esta bem quente. Por isso, as pessoas sdo desaconselhadas a usarem
roupa vermelha e andarem sob o sol para ndo Ihe causarem aborrecimento. Cuidados

3 Em portugués, Xapana, cf. Dicionadrio Aurélio
37 Chamo a aten¢do do leitor para o fato de haver um elemento comum as duas divindades - o fogo (calor): as febres
de Obaluaiye e o poder incendiador de Xangd
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especiais devem ser tomados durante a estagao das secas, de modo a ndo adotar nenhum
procedimento que possa ofendé-lo. Isto € compreensivel porque a variola é mais freqliente e
espalha-se mais facilmente durante esse periodo. Por ser particularmente atuante durante a
estacao das secas é chamado A-soro-'pe-I'erun, Aquele cujo nome ndo deve ser pronunciado
durante a estacdo das secas.

Seu santuario fica normalmente fora de casa ou da aldeia, as vezes, no bosque.
Entretanto, pode permanecer no interior de casa ou da aldeia. Em seu assentamento
encontramos um pote de barro de boca larga, chamado agbada, repousando sobre um
monticulo de terra. Ao lado, fica uma vassoura especial, feita de ose potu (sida carpinifolia) e
untada com osun.

Ogum

Ogun ko ni je o si ewu lona wa
Com a protegdo de Ogum nao havera nenhum perigo em nosso caminho.

Ogum, divindade do ferro, da guerra e da caga, € patrono dos ferreiros, cagadores,
guerreiros e todos os que lidam com ferro e ago, incluindo-se entre eles os profissionais que

realizam tatuagens e circuncisdes, os policiais e os cirurgides.

A tradicao narra que Ogum era cagador e costumava descer do orun por meio de uma teia
de aranha, para cacar. Narra ainda, que quando todas as divindades vieram ao mundo,
tiveram dificuldades para encontrar o caminho, competindo a ele abrir clareiras na selva com
seu facdo magico, para que pudessem passar. Em consequéncia disso, foi aclamado por todos
como Osin Imale, chefe entre as divindades.

Ogum é considerado muito feroz. Qualquer contrato ou juramento selado em seu nome
deve ser cumprido. Sdo costumes tradicionais beijar um pedacgo de ferro ou morder uma chave
para demonstrar compromisso com a verdade e a justica, em nome de Ogum. Caso o
compromisso nao seja cumprido ou haja juramento falso, considera-se que o faltoso sofrera

sérias consequéncias.

Seu santuario é construido na parte fronteira das casas e oficinas de ferreiros. Tem por
simbolos mais importantes o ferro, a rocha, fragmentos de metal, a planta porogun (dracaena
fragrans), a presa do elefante ou sua cauda. Aceita em sacrificio aves, tartaruga, carneiro, obi,
orobd, cara, 6leo de palmeira e, preferivelmente, cachorros. Sua bebida favorita é o vinho de

palmeira.

3% Fontes: Awolalu & Dopamu, 1979 e Salami, 1996. Este tltimo ¢ trabalho exclusivamente dedicado a Ogum
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Xango *, senhor dos raios, relampagos e trovoes

Sango oluaso akata yeriyeri
Olukoso, eegun ti n yona lenu

Sango Oluaso, o dragéo faiscante
Olukoso, a divindade que langa fogo pela boca.

Xang0, o quarto rei (Alafin) de Oyo, pertencia a uma familia temida e respeitada.
Governava a cidade de Eyeo (Katunga). Filho de Oranyan, o poderoso guerreiro, por sua vez,
filho de Odudua, teve muitas esposas, entre as quais Oya, Oxum e Oba. Destemido, poderoso
e grande conhecedor de magia, gostava de exibir seu poder, por exemplo, langando labaredas
de fogo pela boca, ao falar. De indole irascivel, seu procedimento o levou a perder o respeito
de seus conselheiros e do povo em geral.

Tendo causado desentendimento entre dois de seus conselheiros estimulou a discérdia
gerada, provocando uma briga que culminaria na morte de um deles. Esse fato repercutiu e ele
tornou-se odiado por seus suditos. Nao podendo suportar tal situagdo, fugiu da cidade de Oyo,
sem destino. Andava a esmo acompanhado apenas por Oya, Oxum e Oba, pois seus
mensageiros, entre os quais, Osunare, Dada, Oru e Timi, ja o tinham abandonado. Ao chegar
ao limite da cidade, antes de deixar Oyo, voltou-se para tras e viu que apenas Oya o
acompanhava. Sua tristeza aumentou e, sem saber o que fazer, aproximou-se de uma arvore
chamada ayan, plantada a beira da estrada e ali se enforcou. Esse lugar viria a ser chamado
Koso (néo se enforcou). Apds sua morte, Oya caminhou rumo a cidade de Ira e no caminho
transformou-se no rio que ficaria conhecido como rio Oya (odo Oya).

Quando a noticia de que o rei se enforcara chegou a cidade, o povo clamava: "Oba so!
Oba so!" - O rei se enforcou! O rei se enforcou! Isto provocou irritagdo nos amigos que haviam
permanecido fiéis ao rei. Porém, estes constituiam minoria, sem poder de revide. Dirigiram-se
entdo a cidade de Ibariba, aprenderam artes de magia e voltaram para vingar o nome do
amigo. Capazes agora, de provocar fogo espontaneo, comegaram a incendiar as casas dos
ofensores. A situagao se agravava quando ao fogo associavam-se vendavais, aumentando o
numero de casas destruidas. Atemorizados e desejando apaziguar o furor de Xangd, os
cidadaos de Oyo mudaram a expressao Oba so - O rei se enforcou, para Oba Koso - O rei ndo
se enforcou.

Xang6 tornou-se orixa em Oyo e seu culto espalhou-se rapidamente pela terra dos
iorubas, vindo ele a ser um dos orixas mais cultuados. Considerado ndao apenas feroz, mas
também generoso, provedor de filhos, dinheiro, curas e, especialmente, justica, abomina
falsidades, mentiras, roubo e envenenamento.

39 Fontes: Awolalu & Dopamu, 1979 e Salami, 1990. Este tltimo, exclusivamente dedicado a Xang6, Oya, Oxume
Oba
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Ha uma grande quantidade de mitos nos quais Xangé figura como personagem principal.
Alguns apresentam muita semelhanca com estes aqui apresentados e outros, muitas
diferencas. Um deles, por exemplo, o apresenta como filho de lemanja, conforme o oriki: Omo
olomi ti nje lyemoja, Filho da mé&e d'agua que se chama lemanja. E geral, entretanto, sua
identificagdo com Jakuta - aquele que briga com pedras - a primitiva divindade dos raios,
relampagos e trovoes.

Somente os -Baba-mogba, sacerdotes de Xango ou as lya-Sango, suas sacerdotisas,
podem responsabilizar-se pelos ritos funebres realizados para as vitimas de raio. As puni¢des
de Xangd sao consideradas nobres e as mortes por raio ndo devem ser lamentadas. Sendo a
casa atingida por um raio, seus moradores se afastam dela temporariamente, cedendo lugar
aos Baba-mogba para que ali realizem os rituais necessarios.

Os devotos de Xangd usam colares de contas vermelhas e brancas e seu sacerdote, que
geralmente ndo corta o cabelo, tranga-o como as mulheres. Seus santuarios, espalhados por
toda a terra dos iorubas, consistem numa estaca de trés pontas, em cuja forquilha fica uma
gamela contendo machados comuns e de pedra, chamados edun ara (pedra de raio),
considerados os instrumentos de punigdo. Xang6 aceita em sacrificio, buzios, cabras,
carneiros, touros e aves. O povo Ihe pede paz, vida longa, bem-estar material, prosperidade e
protegao contra o perigo de males ocultos.
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Divindades femininas
Oya, lemanja, Oxum, Oba, Nand Buruku (Omolu)

Oya*, senhora dos ventos e tempestades

Oya Oriri

Oya tdo linda
que ndo se pode tirar os olhos de cima dela

Ekun ti nje ewe ata
Leopardo fémea que come pimenta crua

Assim como os raios, relampagos e trovdes sao atribuidos a Xangd, os fortes ventos e as
tempestades sao considerados expressdes do descontentamento de Oya. A origem mitica do
rio Niger (Odo Oya) € associada, também, a esta divindade. Um odu de Ifa, apresentado por
Salami (1990), faz a seguinte narracéo dessa origem: Em tempos de guerra, o rei dos nupe
consultou o oraculo para saber como prevenir-se contra uma invasao. Ifa disse ao rei que,
caso encurralado, desse uma pecga de tecido negro para ser rasgado por uma virgem. Entre as
virgens, o rei elegeu sua prépria filha. Diante do pai, dos oraculos e generais, a jovem rasgou
o tecido negro: O ya - Ela cortou. Atirou as duas partes no chao, sob o olhar esperancoso do
povo nupe. O pano transformou-se em negras aguas que comegaram a fluir, transformando o
nucleo do reino numa ilha protegida.

Alguns mitos a apresentam como originaria da cidade de Ira. Outros, como nascida na ilha
fluvial de Jebba, em terra nupe, também local de origem de Torosi, mae de Xangé. Oya era
esposa de Ogum e lutava lado a lado com o marido, usando espadas forjadas por ele. Um dia
Xangb, elegante e atraente, chegou a Forja de Ougam. Envolveu-se em amores com Oya e, ao
surgir uma oportunidade fugiram juntos enquanto Ogum estava muito compenetrado em seu
trabalho. Mais tarde, ao dar-se conta do ocorrido, procurou a mulher por toda parte e terminou
por encontra-la na floresta. Golpearam-se mutuamente com as espadas, sendo Ogum partido
em sete e Oya em nove partes. Conforme Salami (1990), havia dezesseis rainhas rivais,
competindo pelo privilégio de ter a preferéncia de Xangd. Oya foi a vitoriosa, gragas a seu
charme, personalidade e elegancia de movimentos.

Alguns de seus oriki assim a evocam:

Ela é grande o bastante para carregar o chifre do bufalo
Oya, que possui um marido poderoso

Mulher guerreira, mulher cagadora

40 Fonte: Salami, 1990
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Oya, a charmosa,

que dispbe de coragem para morrer com seu marido
Vendaval da Morte

A mulher guerreira que carrega sua arma de fogo
Quando anda, sua vitalidade é como a do cavalo que trota
Eepa, Oya, que tem nove filhos, eu te saudo!

O que Xangé disser, Oya vai interpretar

Vocés nao sabem que Oya vai entender

0 que Xangd nem acabou de dizer?

O que ele quiser dizer, Oya é quem dira

Oya, Leopardo fémea que come pimenta crua

Oya, o orixa que apoia seu marido

Mulher poderosa e forte, possui um corpo perfeito

Oya, a charmosa e elegante, a mulher bela

O Grande Vendaval, que também venta suavemente.

Ha um mito que a descreve como tendo nascido em Ilwo. Essa versao a apresenta como
uma mulher que vivia triste por ndo conseguir casamento e que apos perambular pelas
cidades a esmo, foi encontrada por sua familia em Ira. No retorno para casa encontraram
Xangbd acompanhado de uma de suas esposas: Oxum. Assim que viu Oya, quis casar-se com
ela e foi aceito imediatamente. Ela veio a ser sua esposa predileta: Entre os dezesseis orixas
femininos nas maos de Xangd, Oya se destacou por sua beleza, elegancia e forga.

Recebe cultos em toda a terra ioruba, principalmente por parte das mulheres. Seu
santuario guarda objetos simbdlicos - a espada, o chifre de bufalo e pedras originarias do rio
Oya; um pote com agbo (agua para banhar os iniciados); agua pura, para ser bebida por
mulheres que desejam tornar-se férteis ou por pessoas doentes; o assentamento de Xangd ou
uma estatueta que o represente. Os iniciados preferem beber desta agua em lugar de outra
qualquer, pois ela contem o axé do orixa. As contas dos colares dos devotos de Oya sao de
cor marrom.
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lemanja*!, senhora de todas as aguas

Diante da casa da senhora dos barcos brota a prosperidade
No quintal da senhora dos barcos brotam pérolas
lemanja de seios fartos, somos os filhos das aguas

Oxum, senhora das aguas que fluem suavemente, senhora dos rios, dos metais
nobres, da fertilidade e da prosperidade

Oxum, graciosa mae, plena de sabedoria!

A estreita associagao entre lemanja e Oxum permite que essas duas divindades sejam
apresentadas em conjunto. Narra o mito, ter sido Oxum a primeira filha de lemanja. Esta, nédo
conseguindo engravidar, consultou Ifa, recebendo a recomendacgao de dirigir-se ao rio préximo
a sua casa antes do alvorecer, a cada cinco dias, levando oferendas e carregando um pote
pintado de branco sobre a cabega, sempre acompanhada por um grupo de criangas cantando
em coro. As oferendas incluiam egbo (canjica branca), yanrin (verdura), ekuru (inhame cozido
e amassado com dendé), eko (mingau de milho branco), obi e orogbo. Chegando ao rio
deveria encher o pote de agua e retornar, sempre acompanhada pelo coro infantil. A agua
devia ser despejada num pote chamado awe e durante o intervalo entre as caminhadas ao rio
deveria beber dessa agua e banhar-se com ela.

Apos repetir esse ritual durante muito e muito tempo, lemanja finalmente engravidou. Nao
interrompeu as praticas rituais que foram se tornando cada vez mais penosas a medida que o
processo gestacional se adiantava. Uma manha3, logo apos entregar as oferendas, sentiu forte
dor. Pediu as criangas que se afastassem, ajoelhou-se e logo ouviu o choro do bebé: nascera
Oxum! Chamou as criangas e pediu a uma delas que fosse dar a noticia a Orumila que, muito
feliz, enviou um mensageiro para sauda-la.

No terceiro dia o umbigo da crianga comegou a sangrar e a despeito dos cuidados de
lemanja, o sangue ndo estancava. Ifa foi consultado e configurou-se o Odu Ose Orogbe**:

A que possui uma gamela onde guarda dinheiro
Graciosa mae, dona de muitos conhecimentos

que enfeita seus filhos com bronze

Ifa orientou quanto aos novos rituais necessarios, complexos rituais que incluiam um agbo
tutu, banho frio. Por isso, criangas nascidas gragas a ajuda de Oxum, chamadas olomi tutu,

! Fonte: Salami, 1990

42 . o : : ;
No jogo erindilogun, dos dezesseis buzios, ose ¢ a fala de Oxum
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aquele que usa agua fria, devem banhar-se com agua fria, seja qual for a temperatura
ambiente®.

lemanja sentia-se insegura quanto a saude da filha e pediu ajuda a Ogum. Oxum estava
apenas com seis dias de vida, quando ele adentrou a mata e, sob orientacdo de Ossaim, orixa
da esséncia do mundo vegetal, apanhou folhas de yanrin e pimentas verdes e as colocou
inteiras no pote. Somente quando a saude da crianga firmou, foi seu nome revelado por Ogun:
Ose-n'ibu omi - Oxé nas profundezas das aguas.

Oxum

Um texto citado por Elbein dos Santos (1986) refere-se a Oxum da seguinte maneira: No
tempo da criagdo, quando Oxum estava vindo das profundezas do orun, Olodumare confiou-
Ihe o poder de zelar por cada uma das criangas criadas por Orixa, que nasceriam na terra.
Oxum seria a provedora de crianc¢as. Ela deveria fazer com que as criangas permanecessem
no ventre de suas maes, assegurando-lhes medicamentos e tratamentos apropriados para
evitar abortos e contratempos antes do nascimento ... Ndo deveria encolerizar-se com
ninguém a fim de ndo recusar criangas a inimigos e conceder gravidez a amigos. Foi a primeira
lya-mi encarregada de ser Olutoju awom omo - aquela que vela por todas as criangas e
Alawoye omo - a que cura criangas.

Em seus oriki assim é evocada:

Oxum, graciosa mée, plena de sabedoria!

Que enfeita seus filhos com bronze

Que fica muito tempo no fundo das aguas gerando riquezas
Que se recolhe ao rio para cuidar das criangas

Que cava e cava a areia e nela enterra dinheiro

Mulher poderosa que ndo pode ser atacada

Mulheres louvam a fertilidade trazida por Oxum, repetindo: Yeye o, yeye o, yeye o. Oh,
graciosa mae, oh, graciosa mae, oh, graciosa mae! Alguns mitos referem-se a ela como Osun
Osogbo - Oxum da cidade de Osogbo, outros enfatizam sua proximidade com Logunedé, ora
apresentado como filho, ora como mensageiro, havendo entre ambos tao estreita relacdo que
chegam a ser considerados complementares. Outros mitos, ainda, a apresentam como esposa

43 g . . .
Nao esquecamos que qualquer temperatura ambiente na terra ioruba € sempre temperatura elevada. Pode ser um
equivoco aplicar 0 mesmo principio em paises de clima frio
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de Ifa. E aqueles que a apresentam como esposa de Xangd narram que ao tomar
conhecimento da morte do marido, ficou desesperada, transformou-se num rio.

Bastante cultuada em Osogbo, é considerada também, a divindade protetora de Abeokuta.
Seus devotos frequentemente dedicam-lhe um corrego ou rio, chamando-o de odo Osun - rio
de Oxum, ao lado do qual colocam o santuario. Chamada méae das criancas, a ela pertence a
fertilidade de homens e mulheres. Todo ano, por ocasido do festival realizado em sua
homenagem, mulheres estéreis tomam agua de seu santuario esperando retornar no ano
seguinte com os filhos por ela concedidos, para agradecerem a graca alcangada. Nao apenas
a fertilidade pertence a Oxum. A prosperidade também. Além disso, confere a seus devotos a
desejada protecao contra acontecimentos adversos. Assim sendo, € invocada nas mais
distintas circunstancias, pois ndo ha o que nao possa fazer para ajudar seus devotos.

Os sacerdotes de Oxum, normalmente, trancam os cabelos de modo feminino e usam
colares feitos de contas transparentes da cor do &mbar*, tornozeleiras, braceletes e diversos
objetos de bronze e metais amarelos. Seu assentamento guarda o ota (pedra); uma espada de
metal amarelo ou um leque; uma tornozeleira; alguns buzios; moedas; pente; peregun; tecido
branco. Ao lado fica um pote de agua com seu axé. Em muitos assentamentos encontramos,
também, estatuetas representando uma mulher de cabelos trangados, segurando um bebé ou
amamentando. E comum encontrarmos o assentamento de Logunedé junto ao de Oxum.

Aceita em sacrificio: galinha, gin, osun (espécie de giz vermelho), obi, ole (prato preparado
com feijao moido), akara (bolinho parecido com o acarajé brasileiro) e eko (mingau preparado
com amido de milho branco).

Oba*

E ke s'obinrin Sango

Para um caso que ndo se sabe como resolver
chame a mulher de Xangoé.

Entre as esposas de Xangd, Oba ocupava o ultimo posto. Inferiorizada em relagao as
demais por julgar-se incompetente para cozinhar e para vestir-se com elegéancia, de natureza
fragil e docil, por demais condescendente, tolerava muitas coisas que a desagradavam. Foi a
primeira esposa a abandona-lo quando ele ficou desesperado por haver destruido com magia
seus bens e parte de seu povo. Ao deixar a casa, sem saber para onde ir nem o que fazer,
pds-se a chorar amargamente, desfazendo-se em lagrimas até transformar-se por completo
num rio - o odo Oba. O grande estrondo verificado na confluéncia dos rios Oxum e Oba, &
atribuido a rivalidade entre ambas.

44 A ~ C .
A Essas contas transparentes cor de &mbar sdo um dos principais itens no preparo de awure - magia que traz sorte
> Fonte: Salami, 1990

76



Em seus oriki assim é evocada:

Oh Oba, mulher ciumenta, esposa de Xangb

vem correndo ouvir a nossa suplica

Oba, Oba, Oba

Orixa ciumento, terceira esposa de Xangob

Ela, que por ciumes fez incisdes ornamentais na pele
Que fala muito de seu marido

que anda nas madrugadas com as ayée

Ob4, paciente, que come cabrito logo pela manha
Obéa néo foi com o marido até Koso

ficou para discutir com Oxum sobre comida

... tomaram o marido de Oba

Oba entristeceu

Aceita em sacrificio: cabrito, galinha, galinha d'Angola, pato branco, pombo, igbin
(caracol), obi, orogbo, pimenta da costa, canjica, eko e gin.

Nana Buruku?®

Oh, Buruku, o que te pego, se ndo quiseres conceder,
€ da tua conta! (oragao ewe)

Oh, Buruku, deixa-me negociar
sem nenhum proveito! (oragao ioruba)

Entre os ewe e os fon da Republica do Benin (Daomé) Deus € conhecido como Nanéa
Buluku. Adotada pelos egba sob o nome Buruku, veio a ser cultuada entre os iorubas como
divindade e ndo como o Ser Supremo. Em ewe e fon, a expressao Nana Buruku tem o
seqguinte significado: Nana = velho ou antigo | buruku € o nome de Deus. Assim, Nané Buruku
significa Deus Antigo. Foi levada para Abeokuta pelos sabe, um povo vizinho, mais
especificamente, por uma mulher escrava e é considerada particularmente poderosa por ser
filha do Ser Supremo. Por essa razao € chamado também de Omolu, literalmente, filho de

Deus (Omo Oluwa: Omo = filho /Oluwa = Deus).

Tanto os ewe como os egba consideram Buruku andrégino. Entre os iorubas, € chamado
Buruku, o aspecto masculino e Omolu, o feminino*. E cultuada principalmente por mulheres,

% Fonte: Awolalu & Dopamu, 1979
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sendo as formas ritualisticas semelhantes as adotadas pelos ewe e fon em seus cultos a Nana
-Buruku, o Ser Supremo.

Buruku, considerado uma divindade de temperamento dificil, responsavel por muitas
misérias e adversidades, se devidamente apaziguada, revela-se poderosa e benevolente.
Seus iniciados n&o devem faltar as obrigagdes de culto, sob pena de tornarem-se vitimas de
infortunios. Os recém-nascidos, mulheres em adiantado estagio de gravidez, mulheres
menstruadas ou que acabaram de ter relagcdes sexuais sao proibidas de aproximarem-se do
santuario. Apenas apos a menopausa podem as mulheres tornarem-se sacerdotisas de Nana
Buruku e séo as unicas autorizadas a oferecer sacrificios, devendo os demais permanecer do
lado de fora do santuario.

Seu santuario possui, geralmente, dois aposentos, num dos quais se guarda os objetos
sagrados, nele podendo entrar apenas a sacerdotisa e quatro ou cinco de suas co-oficiantes.
Entre os ewe, os assentamentos de Buruku freqientemente ficam a céu aberto. Consistem
num monticulo de barro no qual estdo embutidos dois ou trés potes de ceramica de boca
voltada para baixo. Tais potes permanecem ocultos a olhos profanos. Nana aceita em sacrificio
agua fria, obi, orobd, éleo de palmeira, banana, mingau e animais.

Em seu santuario é guardado o edon (metal), que consiste em imagens gravadas em ferro,
uma representando o aspecto masculino da divindade e outra o feminino. Ali sdo guardadas
também outras imagens belamente esculpidas em madeira, com distintos formatos, algumas
representando mulheres gravidas ou carregando bebés as costas, ou oferecendo o seio ao
filho. Tais imagens, expressodes dos tabus da divindade, sao retiradas do santuario e
carregadas em procissao nos festivais anuais, que duram trés meses.

Durante o festival em sua homenagem os aspirantes a iniciagao recebem instrucdes e
perdem temporariamente a capacidade de falar: regridem a estagios anteriores do
desenvolvimento e falam como criancinhas que estivessem ainda aprendendo. No final desse
periodo, resgatam a capacidade linguistica e retornam para casa entre can¢des e outras

expressdes de regozijo.

47 . . . A~ . .. .
... interessante assinalar que no Brasil Omolu e Obaluaié sdo considerados como a mesma divindade (masculina),

enquanto Nand Buruku é considerada uma divindade feminina, sincretizada com Sant'Ana, a avo materna de Jesus
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Ancestrais

Quando Olorun procurava matéria apropriada para criar o homem todos os
ebora partiram em busca da tal matéria. Trouxeram diferentes coisas mas
nenhuma era adequada. Foram buscar lama, ela chorou, derramou lagrimas
e nenhum ebora quis tomar da menor parcela. Entdo lku, ojegbe-alaso-ona,
apareceu, apanhou um pouco de lama - eerupe - e ndo teve misericordia de
seu pranto. Levou-a a Olodumare, e este pediu a Orisala e a Olugama que a
modelassem e foi Ele mesmo quem Ilhe insuflou seu halito. Mas Olodumare
determinou a lku que, por ter sido ele a apanhar a por¢do de lama, deveria
recoloca-la em seu lugar a qualquer momento. E é por isso que lku sempre
nos leva de volta para a lama. (Elbein dos Santos, 1988:107)

Neste fragmento de uma das versdes do mito de origem do homem encontramos /ku, a
morte, palavra que em ioruba é do género masculino, participando significativamente do
processo de criagao. Retomando o que foi dito no inicio deste capitulo, os irinmale-entidades
divinas acham-se associados a origem da criagao, enquanto os irinmalé-ancestrais, associam-
se a historia dos seres humanos.

Os ancestrais masculinos, chamados Baba-égun e os ancestrais femininos, chamados lya-
agba ou lya-mi, possuem instituigcdes proprias. Assim como os ancestrais masculinos tém
instituicdo na Sociedade Egungun, sua contraparte feminina, os ancestrais femininos, tém
instituicdo na Sociedade Géledé e também na Sociedade Egbé Elééko.

Gelede, o poder ancestral feminino:
restituir para restaurar a forca

A Sociedade Gelede, integrada por homens e mulheres, cultua as lya-agba, também
chamadas lyami, que simbolizam aspectos coletivos do poder ancestral feminino. Dirigida
pelas erelu, mulheres detentoras dos segredos e poderes de lyami, cuja boa vontade deve ser
cultivada por ser essencial a continuidade da vida e da sociedade, o culto tem por finalidade
apaziguar seu furor; propiciar os poderes misticos femininos; favorecer a fertilidade e a
fecundidade e reiterar normas sociais de conduta. Seu festival é realizado anualmente, por
ocasido da colheita de inhame, e dura sete dias.**Quando Iku devolve a terra o que lhe
pertence, tornam-se possiveis 0s renascimentos. Assim considerada, a morte € instrumento
indispensavel de restitui¢ao.

* No Brasil (Bahia), a festa de Gelede, realizada no candomblé do Engenho Velho, era comemorada no dia 8 de
dezembro, em Boa Viagem sob a condugdo da ialorixd Maria Julia Figueiredo, que recebia o nobre titulo de
Iyalode-erelu
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King Sikiru Salami e Akin Agbedejobi registraram em video o Festival de Gelede realizado
em Ago-Egun na cidade de Abeokuta, estado de Ogun, Nigéria, no ano de 1990. A titulo de
ilustracdo, o descrevo para tecer depois, algumas consideragdes sobre o poder ancestral
feminino, elegendo, dentre as multiplas possibilidades de abordagem desse tema, a que
privilegia “a restituicdo como possibilidade de restauracao da forga” e que convida a refletir
sobre o valor da restituicdo no quadro ético e moral dos iorubas.

Breve descri¢do do Festival de Gelede em Ago-Egun, 1990

Os tambores falantes permanecem fixos na praga. A musica fala por si. Em torno dos
tambores danca Gelede incorporada em homens, uma vez que apenas homens incorporam
essa forca. Inicia-se o festival com a saida de Ogum, que dancga carregando sobre a cabeca
um recipiente de metal onde ardem altas chamas de fogo. Seguem-no quinze outros orixas.
Sai finalmente Gelede, incorporada nos homens ou meninos que por recomendacéao de Ifa sdo
ou estdo sendo preparados como sacerdotes do culto. O auge do festival € marcado pela
saida do superior hierarquico do grupo, representado nessa ocasiao particular, pela figura de
um gorila com aproximadamente dois metros e meio de altura, longos bracgos rigidamente
estendidos na horizontal, ao lado do corpo. O lider sai apenas no terceiro e no sétimo (ultimo)
dias para participar dos festejos. Gelede, incorporada nesse sacerdote, danga continuamente
e seus longos bragos ameagam tocar as pessoas que também dangam alegres a seu redor.
Todas as pessoas realizam movimentos de modo a evitar qualquer contato fisico com esses
longos bragos porque, segundo a crenga, tornar-se-iam irremediavelmente surdas. A
vestimenta dos demais homens e meninos que incorporam Gelede caracteriza-se por uma
grande mascara representativa de algum animal e as vestes sao constituidas por grandes tiras
de pano colorido - os gele - panos usados diariamente como turbantes pelas mulheres. As
mascaras usadas no Festival sdo os assentamentos de Gelede.

Durante todos os sete dias do Festival os participantes abandonam a praga e caminham
pelas ruas, acompanhando Gelede que, incorporada em varios homens, durante o dia todo,
recolhe-se ao anoitecer. Muitas cantigas sao entoadas. Entre elas as chamadas cantigas de
efe que referem-se, a comportamentos inadequados de homens, mulheres e criangas do grupo
durante o ano transcorrido, em tom de brincadeira, tornando-os de conhecimento publico.

Ao discorrer anteriormente sobre o axé, fiz referéncia ao fato de estar essa forca sujeita a
algumas leis uma das quais determina que, uma vez transferido a seres e objetos, neles
mantém e renova o poder de realizacdo. Como tudo o que vive necessita de axé e este é
desgastavel, é imperiosa a necessidade de reposicdo. Consideremos a questao da morte e
dos renascimentos. A representacao coletiva dos ancestrais é lku, Morte, simbolo masculino
relacionado com a terra. Os renascimentos dependem dos ancestrais e sua matéria de origem
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€ a lama. lku, conforme narra o mito*, restitui a terra o que lhe pertence, permitindo, assim, os
renascimentos e, desse ponto de vista, Morte € um instrumento indispensavel de restituicao e
um simbolo importante. Restituir & restituir o axé.

Poder genitor feminino

A unidade formada pela conjungao orun/aiye, dois niveis de existéncia inseparaveis, é
simbolizada por igha-odu ou igbadu, cabaga cuja metade inferior representa o aiye e a
superior, 0 orun. Em seu interior acham-se contidos elementos-simbolos. A metade superior da
cabaga, representativa de orun, dimensao espiritual, principio masculino, cobre a metade
inferior, representativa de aiye, dimensao material, principio feminino. Oxala e Odudua,
respectivamente principio masculino e feminino, disputam entre si o titulo de orixa da criagao,
numa expressao da disputa entre 0 homem e a mulher pela supremacia.

Os irunmale da esquerda, liderados por Odudua, constituem o grupo de todas as
entidades espirituais que detém o poder genitor feminino. Novos seres tém origem no interior
da matéria genitora feminina fecundada. A terra e a agua - dos mares, rios, lagos e
mananciais, agua-sangue da terra, sao os elementos veiculadores do axé genitor feminino (a
agua das chuvas é agua-semen, portanto masculina). Odudua, representagao coletiva
suprema do poder genitor feminino, recebeu o elemento terra das maos de Olorun, o Ser
Supremo, e com ele criou aiye, 0 mundo.

Alguns orixas femininos, irunmale-divindades da esquerda, acham-se relacionados as lya-
agba, ancestrais femininos, do Egbe Eleye, sociedade das possuidoras de passaros. Dentre
eles, Nana, como expressa seu oriki: Omo Atioro oke Ofa/Filha do poderoso passaro Atioro, da
cidade de Ofa; Oxum, lyami-Akoko, mae ancestral suprema e lemanja, Ye omo eja/lMéae dos
peixes-filhos, esta ultima, relacionada ao poder genitor mais do que a gestacéo. Entre elas, a
mais estreitamente associada a morte, a terra, a lama e aos lagos e fontes - 4guas contidas na
terra, € Nana. Na, raiz proto-sudanica ocidental, significa méae. Sua qualidade maternal e sua
relagdo com a lama e a terra Umida a associam a agricultura, a fertilidade e aos graos. Seu
aspecto de forga genitora a faz pertencer ao branco, conforme revela um de seus oriki,
mencionados por Elbein dos Santos ( 1986:82) - Nana funfun lele/ Nana branca branca-neve.
Simultaneamente, por estar associada a processo e interioridade, pertence ao preto. S4o seus
filhos os mortos e os ancestrais e 0 segredo ou mistério que se opera em suas entranhas &
expresso pela cor azul-escuro que a representa.

As lya-agba (as ancias, pessoas de idade, maes idosas e respeitaveis), também
chamadas Agba, lyami (minha mae), lyami Osoronga (minha mae Oxoronga), Ajé, Eleye
(Senhora dos passaros), representam os poderes misticos da mulher em seu duplo aspecto -

* Vide mitos cosmogonicos no Capitulo 5
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protetor e generoso / perigoso e destrutivo. Verger (1994) recorreu a algumas histérias de Ifa
para demonstrar a ambivaléncia no que diz respeito as lyagba. Quando Olodumare pergunta a
lyami como se servira dos passaros e do préprio poder, responde que matara aqueles que nao
a escutarem e concedera dinheiro e filhos aos que pedirem. Uma histéria do Odu Ogbe Osa
conta que, quando as lya-mi-eleye chegaram ao aiye, distribuiram-se sobre sete arvores,
representando sete tipos de atividades distintas: sobre trés dessas arvores trabalharam para o
bem; sobre outras trés, trabalharam para o mal; sobre a sétima elas trabalharam tanto para o
bem quanto para o mal.*®

Verger refere-se ao fato de serem as lyami conhecidas principalmente como mulheres
velhas, proprietarias de uma cabaga que guarda um passaro, podendo transformar-se elas
préprias em passaros. Apreciadoras de sangue humano, realizam trabalhos maléficos e
organizam reunides noturnas na mata. No entanto, longe de serem excluidas da sociedade
sdo, ao contrario, tratadas com grande respeito e consideracéo. O poderio de lyami,
principalmente atribuido as mulheres ja velhas, pode, em certos casos, pertencer igualmente a
jovens que o recebem por herancga ou o adquirem das mais velhas. Diz Santos que o
significado de lya-mi foi deteriorado pelo trabalho de pesquisadores estrangeiros,
transformando a lya-mi, nossa mae, sustentadora do mundo, em bruxa, no sentido pejorativo
do termo. Despojada de sua fung¢ao primordial de geradora da vida, ficou reduzida a condigéo
de forca destrutiva.

Gelede

Durante o festival as representacgdes liturgicas enfatizam a fecundidade e a feminilidade. O
poder das lyami é representado por efe, o passaro-filho, simbolo do masculino e do elemento
procriado. A presenca de efe, que sai do mato na escuriddo da noite como se saisse do interior
de igba-nla, a grande cabaca, assegura a boa vontade das lyami e seu poder de fecundagao e
gestagao. Mencionamos anteriormente que entre as cantigas entoadas por ocasiao do Festival
de Gelede incluem-se as cantigas de efe, que fazem referéncias, em tom de brincadeira, a
comportamentos inadequados de homens, mulheres e criangas do grupo durante o ano
transcorrido entre um festival e outro, tornando-os de conhecimento publico. Cumprem pois,
entre outras, a fungdo de controlador social, por veicularem normas e regras de relagdes, de
ética, de disciplina moral do grupo, sob a autoridade do poder ancestral que esta sendo
cultuado. Transcrevemos, para ilustrar, um orin Gelede (cantiga de Gelede) recolhido por
Salami (1993):

Quando algo cai e quebra

50 Verger, P. - "The Yoruba High God" in Odu, vol. 2, n. 2, p. 147
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revela-se o segredo de seu interior.

Quando algo cai e quebra

revela-se o segredo de seu interior.

Quando um ovo cai no chéo

se despedaca.

Quando algo cai e quebra

revela-se o segredo de seu interior.

Quando o ovo cai no chdo

se despedaca, revelando o segredo de seu interior.

Aqui esta Gelede, o segredo das sabias.

Restituir: restaurar a forga

Vimos que as lyami, também chamadas Eleye, Aje, Eniyan, lya-agba, para poderem
cumprir sua funcdo necessitam ser fecundadas, umedecidas, restituidas. A terra, associada ao
que é seco e quente, precisa ser umedecida continuamente, recuperar o “sangue branco” para
poder propiciar novos alimentos.

Diz Elbein dos Santos (1986:81): Para engendrar, Nana precisa ser constantemente
ressarcida. Recebe em seu seio 0s mortos que tornardo possiveis 0s renascimentos. Esse
significado aparece manifestamente em um de seus oriki: ljuku-Agbe-Gba/ Inabitado pais da
morte, vivemos (e nele) iremos ser recebidos. A restituicao € expressa também pelo fato de
Nana carregar na méao direita um ibiri, que significa meu descendente o encontrou e o trouxe
de volta para mim.

Aterra, igba-nla, a grande cabaca, recebe os corpos mortos que lhe restituem a
capacidade genitora e tornam possiveis novos nascimentos. Assim, todo renascimento esta
relacionado com os ancestrais. A restituicao e o renascimento estabelecem e preservam as
relagdes entre orun e aiye. Por isso 0s ancestrais garantem a continuidade da vida no aiye.

Os orixas, associados a elementos césmicos ou a natureza, significam matérias simbdlicas
de origem enquanto os ancestrais, significam principios de existéncia genérica a nivel social.
Uns e outro sao genitores. Na feliz expressao de Elbein dos Santos (1986:220), sdo matérias-
massas de cuja interacdo nascem ou se desprendem descendentes-por¢bes. Para preservar a
dindmica e o equilibrio entre os componentes do sistema € preciso restituir, redistribuir o axé.
O nascer e o renascer podem ser entendidos como um processo de desprendimento de uma
porcao da matéria-massa de origem, o que determina perda de axé dessa massa genitora. A
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restituicdo exige transformacao: de existéncia individualizada a genérica, passando pela morte
e, na outra via, de existéncia genérica a individualizada, no nascimento e renascimento de
descendentes-por¢des, cada qual parte integrante de um unico todo.

Toda restituicdo demanda destruicdo de matéria individualizada que, uma vez reabsorvida,
nutre a massa genitora restaurando seu axe. Talvez esteja nessa necessidade imperiosa de
ser constantemente ressarcida e umedecida para poder procriar com abundéancia a razéo da ja
mencionada ambivaléncia do poder feminino, tdo freqientemente expressa em mitos e ritos.
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Capitulo 10

Poderes Extraordinarios
Medicina tradicional e magia

Bruxaria e feiticaria

onde se apresentam dados a respeito de oogun - medicina tradicional e magia e
a respeito de bruxaria e feiticaria entre os iorubas

Medicina Tradicional e Magia®'

Qualquer um de nés que tente classificar a extensao das relagdes entre medicina, doenga
e organizacéo social na Africa, percebe imediatamente, que nenhum aspecto da vida social ou
biolégica pode ser ai, legitimamente excluido. Em artigo inédito, Dopamu (1989) define
medicina tradicional como a arte e a ciéncia de preservar ou restaurar a saude, atraves de
recursos e forgas naturais. Entre os iorubas, medicina e magia recebem a mesma
denominacg&o em virtude da semelhanga de suas praticas: oogun. A intengéo é que determina
se os procedimentos adotados visam a cura ou a resolucio de problemas de outra ordem.
Magia e medicina, estreitamente relacionadas, pressupdem a agao de forgas sobrenaturais no
universo e a possibilidade humana de exercer controle sobre tais forgas.

Enquanto artes do uso de recursos e forgas naturais para preservar ou restaurar a saude,
ambas possuem em comum 0 seguinte: sdo conhecidas pelo mesmo nome - oogun, egbogi,
isegun; estao sob o dominio da mesma divindade - Osanyin, também chamado Osonyin;
apoiam-se na crencga de que divindades e espiritos auxiliam a cura e que certas substancias
da natureza possuem qualidades inerentes, de significado oculto; fazem uso dos ofo, ou seja,
de encantamentos.

Recursos magicos e medicinais entrelagam-se de tal modo que em certos rituais € dificil
estabelecer os limites entre eles. Por exemplo, uma pessoa com fortes dores de cabeca
podera ser orientada a ingerir, em meio a rituais, a medicacdo também preparada de modo
ritualistico.

As moléstias sdo consideradas resultantes da concatenacédo de multiplos fatores de
distintas ordens: fatores naturais ou fisicos, produzindo as doengas comuns; fatores
sobrenaturais, incluindo a agado de bruxas e feiticeiros, produzindo toda sorte de desequilibrios
e fatores misticos, incluindo a acado de espiritos e de ancestrais (Dopamu, 1989). Em busca da
cura usa-se praticamente de tudo: areia, pedras, metais, plantas, animais, cranios, ossos em

31 Os dados sobre adivinhagdo, magia, bruxaria e feiticaria entre os iorubas advém, em grande parte, das obras de
Abimbola, Awolalu e Dopamu
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geral, lagartos, lagartixas, camaledes... Uma vez realizado o diagndstico, através de consulta
ao mago/médico ou ao babalawo, definem-se as causas do transtorno e sobre elas se
intervira: alguns tratamentos atuam simultaneamente a nivel bioloégico e espiritual. O ritual nem
sempre acompanha a administragdo do medicamento mas pode constituir um meio necessario
a remocao de causas de ordem espiritual, para que o remédio possa agir a nivel biolégico.

O mago-médico

Magos e/ou médicos sao indistintamente chamados de onisegun, elegbogi, olosoyin e
oloogun, embora com distintas conotagdes de valor, conforme assinala Dopamu (1989a). O
médico € um healer, um curador: conhece formas terapéuticas e as usa para sanar condigdes
patoldgicas de saude. O mago, por sua vez, possui poder sobrenatural para realizar feitos tais
como preservar um amor, evitar um acidente e assim por diante.

Os onisegun adquirem seus conhecimentos no ambito familiar, podendo amplia-los no
contato com seres espirituais. Osanyin, o orixa da esséncia do mundo vegetal, conhecedor das
possibilidades terapéuticas de todas as plantas, tem entre seus mais importantes seguidores
Aroni, ser dotado de uma unica perna (como as plantas) e cabeca de cachorro. Grande
conhecedor das propriedades medicinais do mundo vegetal, Aroni sequestra seres humanos
talentosos e os leva para viver consigo na floresta escura, transmitindo-lhes conhecimentos
antes de devolvé-los as suas casas. (Salami, 1990).

Antes da medicina ortodoxa ocidental chegar a Nigéria ninguém duvidava da eficacia da
medicina tradicional. Ultimamente sua pratica vem sendo questionada por médicos ocidentais.
Simultaneamente, a Organizacdo Mundial de Saude vem demonstrando interesse em
incorporar praticas tradicionais no Sistema de Primeiros Cuidados de Saude e isso vem
servindo de incentivo para a avaliagcdo dos medicamentos com recursos da Quimica e da
Farmacologia (Omo-Dare, 1987).

Ofo, o encantamento ioruba - poder oculto dos nomes

Cada ser, objeto ou elemento tem um poder natural ao qual se pode apelar, desde que
conhecido seu nome mistico, de fundamento ou primordial. Freqientemente encontrados em
férmulas de encantamento, os nomes de fundamento permitem ao praticante, segundo se cré,
agir sobre os seres invocados, controlando-os. Dopamu (1988) registrou na Nigéria uma série
de férmulas encantatérias e teceu consideragdes sobre essa pratica magica. Referindo-se aos
ofo, diz:

Ofo é o termo genérico empregado pelos iorubas para designar encantamento. Pode ser
definido como a palavra falada que se acredita possuidora de forga magica ou capaz de
produzir efeitos magicos quando recitada ou cantada sobre objetos magicos ou na auséncia
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destes. Os encantamentos, utilizados em todas as esferas da atividade humana, em particular
na pratica meédica, sao considerados pelos iorubas, como o principal poder por eles adquirido
durante seu desenvolvimento espiritual.

Embora muitos encantamentos dispensem o uso de objetos, em sua maioria sao recitados
sobre objetos magicos ou medicinais - iyerosun, agua, objetos indicados pelo proprio texto do
encantamento, etc - para potencializar sua forga. Podem ser recitados apds mastigacéao de
sete ou nove obi4 ou sete ou nove sementes de pimenta da Costa, porque ataare a maa pa
oro si oniyon lenu - a pimenta da Costa torna a boca potente como um veneno.

Para que o encantamento seja eficaz deve ser recitado exatamente como da primeira vez,
ou seja, exatamente do modo como foi pronunciado no momento de sua criagdo. Os
encantamentos registrados por Dopamu em diversas regides da Nigéria sdo recitados em
diferentes dialetos, apresentando, muitas vezes, uma mesma palavra com significados
distintos e distintas palavras com o mesmo significado. A tradugdo nem sempre é possivel
porque muitas das palavras usadas pertencem a textos herméticos, nos quais palavras menos
inteligiveis possuem maior poder.

Por exemplo, no tratamento de um homem mordido por serpente sera usado um
encantamento para remocao do veneno, ameagando-se o ser da serpente® de privacao total
de sua capacidade de envenenar, caso ndo remova o veneno injetado.

Ha muitos tipos de ofo: os pronunciados para potencializar a agdo magico-medicinal; os
recitados apdés mastigagao de pimentas da Costa ou de obi, com finalidades especificas; os
associados a libagdes em homenagem a poderes espirituais; os utilizados em praticas do mal,
tdo potentes que determinam a necessidade de uso de outros ofo capazes de neutralizar os
efeitos deletérios produzidos no préprio praticante; os ayajo, com alusdes miticas, geralmente
recitados sobre o iyerosun. Estes ultimos, literalmente, o dia em que as coisas aconteceram,
narram histérias e mitos de origem, correspondentes a acontecimentos do presente e
pretende-se, ao recita-los, reatualizar forgas primordiais presentes no ato da criagao.

O ofo pode ser pronunciado em voz alta, sussurrado ou resmungado ininteligivelmente.
Compreensivel ou ndo, dotado de sentido ou nao, Iégico ou absurdo, arcaico, incongruente,
dotado de silabas soltas... nada disso importa desde que a pronuncia seja correta, o uso
repetido e a sequéncia exata, pois a menor variagao podera torna-lo ineficaz.

O conhecimento dos nomes da Morte e da Doencga possibilita a longevidade:

mo oruko yin.

Ki e ma ba mi!

52 Alma coletiva das serpentes
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sei seu nome.
N&o me perturbe!
Uma divindade pode ter muitos nomes secretos referentes a distintas qualidades de forga

e, conforme o que se queira pedir ou ordenar, deve-se usar o nome adequado a finalidade
pretendida. As chamadas qualidades de um orixa, por exemplo, podem ser melhor
compreendidas a luz deste conhecimento. Nesse sentido, ao invocarmos Oxum Opara ou
Oxum Iponda ou Oxum lloba e assim por diante, estamos invocando um unico orixa. A
diferenca entre as formas de invocar constitui o ‘apelo’ a determinada qualidade energética do
mesmo ser. Sabemos que entre os iorubas na Africa as qualidades dos orixas referem-se a
distintas caracteristicas de seu ser reveladas nos distintos locais miticos por onde ele passou.

Agentes de feitico e bruxaria chamados por seus nomes podem tornar-se inofensivos.
Assim sendo, desde que o praticante conhega seus nomes, estara protegido contra ataques:

Ki apa re mo ka mi,

ki omo re ma ron mi.

Para que vocé ndo possa me dominar com sua forga,

vocé ndo pode me afetar com sua forga.

As partes do corpo humano também possuem nomes de fundamento que, uma vez
conhecidos, submetem-se ao controle do encantador. O ofo que facilita o parto, chamado ofo
igbebi, inclui o chamado de partes do corpo. Vejamos um exemplo:

Adudu-fori-soju

oruko ti aa pe oko
Ita-a-fenu-pelebe

Oruko ti aa pe obo

Oboro oruko ti aa pe omo
Edidi oruko ti aa pe ibi

A kii mu oboro

Ki a fi edidi sile

Tibifomo ko na sile nisisiyi

Adudu-fori-soju
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€ como chamamos o pénis (nome de fundamento)
Ita-a-fenu-pelebe

€ como chamamos a vagina (nome de fundamento)
Oboro

€ como chamamos o bebé (nome de fundamento)
Edidi

€ como chamamos a placenta (nome de fundamento)
Nés nunca pegamos oboro

deixando pra tras edidi.

Tanto a placenta como o bebé,

descam imediatamente!

Posicao da Ciéncia frente a I6gica da Magia

Retomemos algumas reflexées de pensadores modernos sistematizadas por Montero
(1986), para saber como a ciéncia se pronuncia a respeito do aqui apresentado, dado que a
pratica de magia parece estranha a légica do homem moderno.

Por qué as pessoas créem? foi a pergunta que pesquisadores das ciéncias humanas e
sociais fizeram sem obter muitos esclarecimentos. Durkheim e Mauss propuseram que a
questao fosse reformulada e que, em vez de perguntarmos por qué as pessoas créem?
perguntassemos qual o sentido da crenga? Isto para que, ao tentarmos compreender o sistema
de pensamento no qual as crengas e as praticas delas decorrentes se inserem, possamos
conhecer, sem preconceitos, 0 que a magia tem a dizer sobre o mundo.

A magia constitui um sistema simbdlico ao qual as pessoas se reportam esperando obter
determinados resultados. As pessoas nao persistiriam em praticas ineficazes, isto é, nao
continuariam a praticar magia caso seus esfor¢gos ndao fossem recompensados.

Mesmo quando praticada por um individuo isolado, a magia é coletiva, visto fundamentar-
se crengas coletivamente compartilhadas. A sociedade age através do mago, uma vez que ele
nao inventa mitos e ritos e sim os reproduz segundo a tradicdo e o consenso grupal. A magia
nao se caracteriza, pois, por uma situacdo em que o mais esperto abusa da credulidade dos
ignorantes. Ao praticar magia, o individuo serve-se de conhecimentos tradicionais de seu
grupo e assim, seja ele um homem isolado ou carismatico, seu sucesso nas artes magicas
depende de sua sujeigao as crengas e valores da sociedade a que pertence.
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Lévi-Strauss (1974), ao estudar esse tema, recusou-se a reduzir a magia a uma forma
rudimentar de ciéncia: magia e ciéncia ndo constituem tipos de pensamento que se opdem,
nem é a primeira, um esbogo da segunda. Sao, isto sim, sistemas de pensamento
independentes e articulados, semelhantes quanto ao tipo de operagdes mentais que exigem e
diferentes quanto ao tipo de fendmenos a que se aplicam.

Para Frazer, a magia € um sistema de pensamento que pressupde a agao regular da
natureza, segundo leis de simpatia que, uma vez conhecidas, permitem a intervengdo humana.
Frazer postulou dois tipos de relagbes simpaticas: as relagées de contigliidade e as de
similaridade. As relagdes de contigliidade sao de tal ordem que as coisas, uma vez colocadas
em contato continuam unidas, isto €, podem agir umas sobre as outras, mesmo depois de
separadas. As relagbes de similaridade tém por regra fundamental o semelhante produz o
semelhante, isto €, o efeito e sua causa se parecem. Dai decorrem a magia de contagio,
gragas a qual o mago busca agir sobre uma pessoa agindo sobre algo que lhe pertenceu e a
magia imitativa, gragas a qual o mago procura conseguir certos efeitos através de simulacros
desses efeitos. Mauss acrescentou as de Frazer, uma terceira possibilidade, baseada nao na
simpatia e sim na antipatia: o contrario age sobre seu contrario, isto é, excluido o semelhante,
pode ser suscitado um contrario.

Como operam as leis formuladas por Frazer e Mauss no campo da magia? A lei da
contigiiidade®, possibilitadora da pratica de magia por contagio, afirma que cada parte
equivale ao todo a que pertence. A distancia entre o todo e suas partes ndo anula a
continuidade do todo, que pode ser reconstituido ou suscitado através de qualquer um de seus
elementos. Todo e qualquer objeto ou ser, desde que tenha estado em contato, de uma
maneira ou de outra, com uma pessoa, passa a integrar sua totalidade. Assim, uma pessoa ou
coisa estabelece um numero praticamente infinito de ligagdes simpaticas. Através desses
canais de energia pode-se transmitir influxos magicos a curtas e longas distancias, na cadeia
de ligagdes.

A lei da similaridade serve a magia imitativa: dois elementos semelhantes séo
considerados capazes de influir um sobre o outro. A similaridade iconica** obedece a dois
principios fundamentais: o semelhante evoca o semelhante e o semelhante age sobre o
semelhante. A semelhanga aqui considerada vai além da aparéncia, além da imagem. E bem
mais abrangente que isso, dado que a principal fungao de determinado objeto é tornar
presente a pessoa desejada. O que importa, pois, ndo é tanto o objeto escolhido e sim sua
possibilidade de representar determinada pessoa.

3 Remeto o leitor particularmente interessado por estas questdes, ao trabalho de Montero, 1986

*A popularmente divulgada pratica de espetar o boneco para que a vitima sinta a alfinetada, constitui um tipo de
magia iconica
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A lei da contrariedade tem por fundamento o contraste: a exclusao do semelhante que faz
surgir o seu contrario. E o que ocorre no processo de cura homeopatica, por exemplo, quando
o semelhante cura o semelhante, através de sua exclus&o e do estimulo para que surja seu
contrario.

Bruxaria e feiticaria

Do ponto de vista do codigo moral ioruba, a magia pode ser boa ou ma, licita ou ilicita.
Bruxaria e feiticaria sdo, via de regra, expressdes de magia ilicita porque visam a destruicéo
de um individuo ou de um grupo. A feiticaria é praticada quase exclusivamente por homens € a
bruxaria quase exclusivamente por mulheres. Enquanto o feiticeiro faz uso de recursos
materiais para suas praticas, a bruxa os dispensa: deixando o proprio corpo adormecido
durante a noite, atua diretamente com sua alma sobre as almas de outras pessoas. As bruxas
vampirizam a energia vital das vitimas e ocupam por vezes, corpos de animais para se
locomoverem. Se o animal que esta conduzindo a alma de uma bruxa for morto, a bruxa
morrera, sem poder voltar a seu corpo. Encontramos descrigdes analogas a esta em A Erva do
Diabo de Carlos Castaneda, referindo-se aos indios yaquis, de Sonora, no México. Bruxaria é
arte aprendida ou recebida da mae. Algumas mulheres ja nascem bruxas, outras adquirem tais
poderes, podendo mesmo compra-los ou serem presenteadas por uma bruxa que sinta
simpatia pela aspirante. Seus poderes nem sempre sao do conhecimento dos familiares,
tornando-se conhecidos apenas no momento de sua morte. Um homem pode casar-se com
uma bruxa inadvertidamente, o que podera constituir grande perigo para ele. Uma pequena
consequéncia que pode advir desse convivio intimo € a de uma cegueira, caso tenha a
infelicidade de presenciar o deslocamento da alma da esposa no exato momento em que esta
iniciando a viagem astral.

Os feiticeiros, por sua vez, servem-se de varios procedimentos e técnicas para destruir as
vitimas. Uma das técnicas possiveis recorre ao poder de Exu, usado em forma de sigidi, um
boneco feito de argila a qual se misturou elementos dotados de qualidades magicas. O sigidi
fica guardado num canto da casa ou no santuario de Exu e quando o feiticeiro quer encarrega-
lo de algum servigo, dota-o de poderes sobrenaturais e canta ou recita um encantamento com
0 nome da vitima, visando causar-lhe danos. Uma miniatura de porrete € colocada na méao
desse boneco de argila para que ele possa atuar durante o sono da vitima.

Feiticeiros, bruxas e pessoas inclinadas ao mal incluem-se nos chamados Aye, o mundo.
Outros agentes de destruigdo mencionados no Corpus de Ifa sdo os ajogun. Entre eles
incluem-se: Morte, Desordem, Perda e Enfermidade. Os aye podem servir-se dos ajogun, com
0 apoio de Exu, para destruirem a vida e a propriedade humanas ou para causarem
infelicidades.
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Lembramos que os iorubas reconhecem a existéncia de bruxas boas que se utilizam de
seus poderes extraordinarios para praticar o bem e zelar por seus familiares.
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Capitulo 11

Poderes Extraordinarios

Adivinhacao

onde se contextualiza o sistema divinatério de Ifa entre outros recursos
universais de adivinhagao

A respeito de adivinhagao®®

Conforme mencionado anteriormente, na sociedade ioruba importante papel é reservado
ao oraculo. As pessoas recorrem a ele em todos os momentos criticos da vida. O sistema
oracular de Ifa é muito elaborado e compartilha certas regras com sistemas divinatorios do

mundo todo, conforme veremos a seguir.

Ao abordar essa tematica podemos partir da formulagao de algumas perguntas de ordem
geral: Por qué os homens recorrem a adivinhagdo? Apenas os supersticiosos recorrem aos
adivinhos? Que tipo de questdes sao geralmente formuladas? Em outras palavras, as pessoas
recorrem aos recursos divinatérios em busca de resposta a que inquietagdes? Pennick (1992)
apresenta um trabalho riquissimo e minucioso a respeito dos jogos divinatérios, ao qual

recorro para criar o quadro geral em que se insere Ifa, enquanto sistema oracular.

Partindo da intuicdo de que a vida nao se restringe a dimensao material e de que a
transcendéncia de limites do espaco e do tempo € possivel, homens de todas as partes do
mundo desenvolveram, ao longo dos séculos, inumeros métodos de conhecimento. Enquanto
a ciéncia promovia conhecimento através da observagao do mundo fisico e nele realizando
experiéncias, a arte da adivinhagado promovia conhecimento baseada no pressuposto de que &
possivel transcender a dimenséao fisica e explorar o que esta para além do espaco e do tempo.
A adivinhacao é, nesse sentido, um método nao-cientifico de aquisi¢gdo de conhecimentos. A
ciéncia busca fundamentalmente, relacées de causalidade entre os fenbmenos (a que causas
podemos atribuir que efeitos?), enquanto a adivinhagao sustenta-se baseada no principio da
casualidade (acaso significativo), ao qual se associa o conceito de sincronicidade. Convém
relembrar aqui: Sincronicidade € um conceito que formula um ponto de vista diametralmente
oposto ao da causalidade: ... a coincidéncia de acontecimentos, no espago e no tempo,
significa algo mais que mero acaso, (significa) precisamente, uma peculiar interdependéncia

de eventos objetivos entre si, bem como dos estados subjetivos (psiquicos) (das pessoas

3 As informacdes de carater geral sobre adivinhagdo advém principalmente da obra de Pennick, 1992
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envolvidas) ... Tudo compde o momento observado ... tudo que acontece num determinado

momento tem inevitavelmente a qualidade peculiar aquele momento...*

Nés humanos estamos, como tudo o mais no universo, sujeitos a um processo de continua
metamorfose. Ha alguma coisa que seja constante, em meio as incessantes transformacgoes?
Ha sim: a mudanga. A mudanca €, pois, a unica certeza. Ocorre de modo progressivo,
sequencial e ininterrupto, muita vezes imperceptivel, obedecendo a certos padrdes passiveis
de serem reconhecidos pela consciéncia humana. O processo divinatorio busca reconhecer
esses padrdes, considerando-os manifestagdes do Ser Cédsmico, como a fala da Inteligéncia
Cdsmica, que conhece tudo a respeito da natureza das situagdes e de sua evolugao. A
adivinhagao € possivel porque os principais elementos de determinada situagdo, em dado
momento, podem ganhar visibilidade aos capazes de enxerga-los: quem tiver ouvidos de ouvir,

ouga.

Como os métodos divinatorios também estao organizados em padrdes, por pertencerem
também ao Universo material, o principio de sincronicidade determina que a organizagéo geral
dos eventos e a posi¢cao ocupada pela pessoa nesse conjunto, possam ser conhecidas por
meio da adivinhagao. Assim, as rachaduras no barro ressecado, o sussurro do vento nas
copas das arvores, 0s passaros voando em formagdo, o desenho de grdos de feijdo langados
ao solo e as pequeninas ondas espontaneas na superficie de um pogo sagrado, representam
apenas alguns dos padrbes sobre 0s quais as pessoas de percepg¢do acurada podem focalizar
sua atengéo (Pennick, 1992:10). Uma alteracdo do estado de consciéncia é desejavel para
que tais organizagdes paralelas da realidade possam ser percebidas.

Seria insuportavel a consciéncia total e continua das multiplas influéncias as quais
estamos continuamente sujeitos - forgas fisicas, campos gravitacionais, magnéticos e elétricos,
de toda ordem. Felizmente ndo temos essa consciéncia plenamente atuante. Pelo contrario:
percebemos muitissimo pouco do que esta ai para ser percebido. A adivinhagao tem se
revelado excelente auxiliar enquanto instrumento de obtencao de informacgdes uteis para lidar
com a enorme gama, aparentemente caotica, de influéncias de toda ordem as quais estamos
sujeitos. Informacdes sao indispensaveis no processo de adaptacgao as situacdes. Nesse
sentido, a arte divinatdria reune conhecimentos capazes de possibilitar ao ser humano uma
insercdo mais consciente e responsavel no Universo. Atente o leitor, que isto € bem diferente
do ato de recorrer a adivinhagao em busca de respostas para questdes menores do cotidiano,
por incapacidade pessoal de lidar com a ansiedade gerada pela incerteza do futuro e pela
inconsciéncia do compromisso que cada qual tem para com o todo. Sera que vou casar com

56 Jung, prefaciando o I Ching
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Fulaninho? Sera que meu chefe vai me promover? Sera que vou consequir viajar pra praia no
proximo fim de semana? Sao questdes menores que nao atendem ao propdsito fundamental

de obter informacgdes uteis a harmonizagao dos seres humanos entre si e com 0 cosmos.

Para realizar qualquer adivinhagao é necessario estar mental e emocionalmente tranquilo.
Muitos autores ocultistas advertem contra os riscos de adivinhar sob condi¢cdes desfavoraveis,
quer se trate de condig¢des climaticas, tais como ventanias, tempestades e dias chuvosos, quer
se trate de estados mentais e emocionais alterados por desconforto de qualquer ordem.
Recomendam que nunca se adivinhe por brincadeira ou motivos frivolos, pois os resultados,
imprevisiveis, podem nao agradar o imprudente. Durante a consulta ao oraculo, o consulente

deve pensar seriamente na pergunta que quer formular e, se possivel, escrevé-la.

O ato divinatdrio, realizado por determinada pessoa em momento e lugar especificos,
define-se como evento inteiramente Unico e transitorio. A arte divinatoria tem por pressuposto
basico o fato de que o0 momento em que se realiza a adivinhacao é unico e reune dados
significativos sobre o espago, o tempo e as circunstancias. Adivinhar é (des)cobrir, (des)velar
as condi¢des do Universo em dado momento. Auspicios e augurios sao irmgos da adivinhagao,
servindo, também, ao propdsito de enfrentar dificuldades individuais e coletivas e, em
conjunto, revelam-se preciosos auxiliares no empenho humano de, em meio as circunstancias
existenciais, mudar as que podem e devem ser mudadas, aceitar as que nao podem ou nao
devem ser mudadas e desenvolver discernimento para reconhecer a diferenca entre umas e

outras.

Sao muitos os recursos divinatérios possiveis - ordens alfabéticas, padrdes geométricos
ou numéricos, uso de bastbes, varas, conchas, cascas de tartarugas, folhas de cha... - seja
qual for o método empregado, encontramos sempre, a crenga implicita ou explicita, em
poderes transcendentais e numa ordem oculta segundo a qual nada acontece por acaso.
Essas forgas transcendentais, dotadas de vontade consciente, expressam-se através de
fendmenos da natureza - raios, tempestades, terremotos, fendmenos celestes, véo de

passaros - bem como através dos sonhos e outros produtos da consciéncia humana.

Considerando que tais forgcas podem tornar-se perigosas, os homens procuram relacionar-
se adequadamente com elas a fim de que o augurio possa manifestar-se e as preces e
encantamentos possam produzir seus efeitos. Relacionar-se bem com essas forgas significa
obedecer tabus e realizar rituais em locais e momentos oportunos. Por qué? Porque, segundo
a crenga tradicional, todo lugar tem seu genius loci, o espirito daquele lugar especifico, que
pode auxiliar os homens, se tratado com respeito. As instrugées do genius loci sdo dadas de
modo espontaneo através dos augurios e pressagios (observagao de fendmenos naturais) ou
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podem ser solicitadas, através de jogos divinatorios. Aquele que tem ouvidos de ouvir,
descobre idiomas nas arvores, livros nos regatos que correm, sermées nas pedras e o bem

em tudo®’.

Nao desmerecamos nem subestimemos o poder humano nesse conjunto de forgas. Nao
imaginemos o homem inteiramente a mercé de forgas transcendentais. O conhecimento que
venha a adquirir e a ampliagdo de consciéncia que conquiste lhe permitira por-se a favor da

correnteza, caminhar na mesma diregdo em que caminha o universo.

Augures, artspices e oraculos

Entre os adivinhos incluem-se augures, aruspices e oraculos. Os augures sdo pessoas
capazes de interpretar sinais no céu. Em Roma, antes do periodo imperial, o rei, considerado
divino (Rex Sacrorum), realizava os rituais religiosos acompanhado por 16 augures. Quando
necessario, os augures adivinhavam observando o céu. Essa observagao realizava-se num
lugar especial - o templum - que ndo era um templo e sim uma colina ao ar livre, escolhida em

virtude de suas qualidades, favoraveis a esse propésito.

O processo de adivinhagao transcorria assim: o rei sentava-se num determinado ponto e
invocava a divindade regente do fendmeno natural que seria observado. Em seguida, tinha
inicio a observagéo do céu. Como? Ao redor da colina, todo o espago que podia ser enxergado
era dividido em 16 areas iguais, cada uma das quais passava a ser observada com o uso do
lituus, um bastéo cerimonial que, por sua vez, dividia a linha do horizonte correspondente a
cada uma das 16 areas, também em 16 partes (uma fragado correspondente a 1/256 avos do
total da abdbada celeste). Os sinais celestes vistos pelo magistrado eram descritos ao augure
que permanecia sentado, com os olhos vendados. A interpretacdo considerava o tipo de

fendmeno observado e o exato lugar do céu em que ocorria.

A arte dos augures incluia a interpretacao de muitos fendmenos naturais, sendo um dos
mais importantes, o vé6o dos passaros. Observava-se o numero de passaros, 0s sons por eles

emitidos, sua formacgao e velocidade de vbo, e sua localizagdo no céu.

Os aruspices, por sua vez, atuavam num campo de interpretagao e adivinhagao muito mais
restrito que o dos augures: interpretavam os relampagos e, principalmente, o figado de
animais sacrificados (hepatoscopia), arte aprendida pelos romanos em seus contatos com os
assirios, babilénios e hititas. O figado, sede da alma, era tirado do animal recém sacrificado e
inspecionado de acordo com suas divisdes. Na Babilonia, os padrdes das veias e artérias,

37 Duque de Shakespeare em As you like it. Citado por Pennick, 1992:25
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dutos e lobos do figado do animal sacrificado eram interpretados segundo um diagrama
geomantico ou astrologico.

E oraculos? O que sao? A palavra oraculo significa lugar de invocagédo ou lugar da palavra
sagrada. Oraculos sao revelagdes proféticas geralmente associadas a lugares e/ou momentos
especificos. Sdo denominados oraculos, também, as divindades que respondem as consultas
e seus sacerdotes. Tradicionalmente, as manifestagdes oraculares ocorriam em lugares
privilegiados, sempre acompanhadas de cerimbnias dedicadas ao genius loci dali, ocorrendo
uma interagao entre o poder do lugar, do momento, do ritual e das pessoas envolvidas.
Pesquisas cientificas viriam reconhecer, mais tarde, que tais locais possuiam propriedades
peculiares, constituindo verdadeiros centros energéticos.

A respeito da geomancia microscopica ou divinatéria

A palavra geomancia significa adivinhagao pela terra. Refere-se a duas artes distintas,
porém vinculadas entre si: (1) a arte de adivinhar gragas a observagao da superficie da terra
ou da disposigao de objetos, em relagdo aos pontos cardeais; (2) a arte de adivinhar através
do uso de 16 configuragbes matematicamente interrelacionadas de pontos, sementes, pedras
ou quaisquer outros elementos. O uso mais antigo da palavra geomancia, por autores latinos,
aplicava-se a observagao de padrdes formados espontaneamente sobre a terra, tais como as
rachaduras do solo, por exemplo. Neste caso, o adivinho apenas observava os padrdes, sem
participar ativamente de sua producao. Entretanto, outras formas de adivinhagao geomantica,

lembramos, contam com a participacao ativa do adivinho.

Pensa-se que originalmente a geomancia microscopica ou divinatéria fosse realizada
jogando-se um punhado de terra no chao e interpretando, em seguida, os desenhos formados.
Durante muitos séculos, serviu-se o adivinho do ato de jogar gréos, feijdes, pedras, conchas e
outros objetos sobre a poeira, criando desenhos. Tal recurso tem sido usado na Africa, Europa
e Asia, sendo sua origem atribuida aos arabes (século X), embora sua base matematica possa
ser originaria da Grécia ou do Egito antigos. A bastante difundida leitura do cha ou do pé de

café no fundo da xicara sao outros exemplos de adivinhagdo geomantica.

A geomancia divinatéria possibilita ao consulente uma compreenséo mais clara das
condigdes presentes e futuras. Baseia-se na formagao de certos desenhos, com nomes e
significados, que podem ser interpretados isoladamente ou em combinagdo com outros. Tais
desenhos ou figuras geomanticas, compdem-se de quatro linhas, cada qual com um ou dois

pontos. Combinando-se as possibilidades de arranjo desses desenhos, temos um total de 16
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figuras geomanticas, universalmente utilizadas. Isto ficara mais claro adiante, quando

apresentarmos em pormenores, a técnica de adivinhac&o do jogo de Ifa.

O método completo da adivinhagdo geomantica inclui uma sequéncia de procedimentos
que produzem determinado numero de figuras. Conforme mencionamos, os objetos usados
variam. Sejam quais forem os objetos escolhidos, sempre sdo consagrados a alguma
divindade, de acordo com a crenga do praticante. Sao instrumentos de adivinhagao
geomantica, por exemplo, uma caixa quadrada, com fina camada de terra seca ou areia de rio
(sem sal), na qual séo feitos alguns rabiscos ao acaso; dados; dominds, alguns numerados até
duplo oito (16 elementos); sementes; conchas; cartas; correntes de adivinhagao (entre elas a
de Ifa).

As 16 figuras geomanticas tém correspondéncia com signos astrolégicos, com partes do
corpo humano, com determinadas figuras que podem ser usadas como selos de protecao e,
ainda, com a divisao do horizonte em 16 partes, tal como é feita na navegacao européia € na
pratica do augurio.

Uma vez apresentado esse panorama geral, vamos nos ater ao sistema divinatério de Ifa,
a divindade da sabedoria dos iorubas. Sistemas parecidos com esse sao encontrados entre os
igbo, nupe, gwari e jukun da Nigéria, bem como entre os iorubas do Togo e Daomé e, ainda, na
diaspora africana em Cuba e no Brasil (Abimbola, 1976). Conforme vimos anteriormente, a

palavra Ifa designa, simultaneamente, o orixa da sabedoria (Orumild) e um sistema divinatorio.

O sistema divinatorio de Ifa

O corpus literario de Ifa contem um total de 256 capitulos ou categorias conhecidas em
ioruba pelo nome de Odu. Esses capitulos dividem-se em duas partes - 16 Odu "maiores"
chamados Oju Odu e 240 "menores" chamados Omo Odu ou Amulu Odu. O total compde
4.096 (16 x 16 x 16) poemas, com base nos quais é feita a interpretagao oracular. Por ocasiao
do processo iniciatico o babalad procura, através do jogo divinatério, tomar conhecimento de
qual é o odu de nascimento do aspirante, que passara a cultuar também o orixa relativo a esse
odu, respeitando os ewo (quizilas, proibigdes) por ele prescritos.

Ha uma hierarquia rigida entre os odu: Eji Ogbe é considerado o primeiro e mais
importante do sistema. Apresento a seguir a hierarquia completa dos Odu "maiores" e seus
registros.
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1. Eji Ogbe 2. Oyeku Meji 3. Iwori Meji 4. Odi Meji
I Il I
I I Il
I I Il
I Il I

5. Irosun Meji 6. Owonrin Meji 7. Obara Meji 8. Okanran Meji

9. Ogunda Meji 10. Osa Megji 11. Ika Meji ~ 12. Otuurupon Meji

13. Otua Meji 14. Irete Meji  15. Ose Meji 16. Ofun Meji

Os Odu maiores e seu registro

Os nomes desta lista sofrem variagdes regionais. Alguns Odu possuem mais de um nome.
Cada um dos 256 - 16 ‘maiores’ e 240 ‘menores’ - tem centenas de poemas tradicionalmente
associados a ele, chamados ese. Cada ese reune um total de 600 poemas aproximadamente.
Na maioria das vezes sdo poemas curtos, mas alguns, conhecidos como Ilfanlanla sao muito

grandes. Abimbola (1975) registrou 16 Ifanlanla.
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Parafernalia do jogo de Ifa
Os principais objetos utilizados no sistema divinatério de Ifa sdo os seguintes:
1. 16 lkin

Os ikin, frutos sagrados da palmeira ope Ifa, constituem o simbolo e o instrumento
divinatério mais importante de Ifa. Sdo coquinhos do tamanho de um ovo de pomba. De acordo
com o mito apresentado no Odu Iwori Meji, Ifa, ao retornar ao orun deixou os ikin como seus
representantes na terra, tornando-se eles, desde entdo, seu mais importante meio de

comunicagao com os homens.

Juntamente com os 16 ikin fica o chamado olori-ikin, simbolizando sua esséncia. Isto
porque as divindades também possuem Ori, conforme ja mencionamos anteriormente e os ikin,
enquanto divindade, também o possuem. Esses coquinhos possuem quatro "olhinhos" e toda

palmeira que os produza é conhecida como ope Ifa, palmeira de Ifa.
2. Opele, a corrente divinatoria

Trata-se de uma corrente de metal (ou fio grosso de algodao) com oito meias-partes do
fruto da arvore opele consagrada a Ifa. Quando o sacerdote a pega entre os dedos,
segurando-a pelo ponto central, distribuem-se, de cada lado, quatro meias-partes de fruto, a
igual distancia uma da outra. Cada meia-parte dessas possui uma face cdncava e outra
convexa. Quando a corrente é jogada sobre uma superficie plana, cada uma das oito meias-
partes pode exibir a face cdncava ou a convexa. A combinagao de apresentagdes possiveis
das faces céncavo/convexas perfaz um total de 256 possibilidades (16 vezes 16). Os frutos do
opele podem ser substituidos por imitagdes feitas de metal, por exemplo, bronze ou latdo. As
extremidades da corrente divinatéria sdo enfeitadas com buzios.

3. 1bo

Trata-se de um conjunto formado de dois buzios e um pedago de osso. Os dois buzios
constituem a parte afirmativa e o pedacgo de 0sso, a parte negativa do ibo que, conforme

veremos, € um jogo que responde apenas sim ou nao.
4. Opon Ifa

O Opon Ifa, invariavelmente feito de madeira, em forma retangular, circular, ou
semicircular, € uma superficie pequena (aproximadamente trinta centimetros de didmetro)
sobre a qual é colocado o iyerosun, p6 amarelo oriundo da arvore irosun, no qual o sacerdote
registra marcas durante o jogo. Esse p6 pode ser substituido pelo pé da arvore iroko ou, ainda,
do bambu.
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O Opon Ifa apresenta bordas esculpidas com distintos motivos, incluindo a representacao
de animais. Na parte superior se esculpe, invariavelmente, a face de Exu, com olhos atentos e
vigilantes. Durante todo o processo divinatério, os olhos de Exu permanecem fixos no
sacerdote.

5. Iroke

Trata-se de uma figura de mulher ajoelhada, com a cabega alongada, em forma cénica,
esculpida em marfim ou madeira. A forma cbénica alongada denota a énfase colocada no Ori
(cabecga interior, principio espiritual) durante o processo divinatério e a posi¢céo de joelhos

denota a postura ante o Oraculo divino.
6. Awo Ifa

Taca feita de madeira ou de metal (bronze ou latdo), adotando muitas formas e de efeito

estético variavel gragas aos trabalhos de escultura que pode receber.

Além desses, outros objetos integram o instrumental do sacerdote de Ifa: pedras,
significando boa saude; contas de colar, significando prosperidade; uma bolsa pequena de
pano (apo Ifa) na qual o sacerdote carrega, ao sair, 0 minimo necessario para a consulta
oracular; vara ritual com a imagem de um passaro no alto; cutelo; um suporte com cinco
divisbes para guardar os elementos do jogo e, finalmente, uma imagem de Exu, portador do

axé, o divino poder com o qual Deus criou o universo.

O jogo divinatdrio de Ifa

1. Consultando Ifa com os 16 ikin

O jogo divinatério com ikin obedece a seguinte sequéncia: respeitados todos os preceitos
sagrados, o babalad Erro! Indicador nao definido.inicia o jogo colocando todos os coquinhos
sobre a palma de uma das méos. Tenta, com a outra mao, apanhar todos de uma unica vez.
Podera conseguir ou ndo. Se na tentativa de apanhar todos, restar na mao apenas um
coquinho, ele registrara dois tracos no iyerosun. Se restarem dois coquinhos, ele registrara
apenas um traco; se restarem mais de dois coquinhos ou, se ele conseguir apanhar todos,
sem sobrar nenhum, nada registrara. O registro vai sendo feito sobre o iyerosun da direita para
a esquerda, a medida que as jogadas vao se sucedendo.

As combinagdes possiveis desses elementos - 1 tracinho e 2 tracinhos - organizados em
duas colunas de quatro linhas, "desenham" os Odu principais, conforme vimos algumas
paginas atras.
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2. Consultando Ifa com o opele

O sacerdote segura a corrente divinatoria pelo ponto central, ficando quatro elementos de
cada lado. Joga, em seguida e as meias-partes dos frutos (ou seus substitutos de metal)
exibem seu lado céncavo ou o convexo, definindo um padrao: ai estara o Odu, sem que seja

necessario o registro de marcas sobre o p6 amarelo.

3. Consultando Ifa com o ibo

Depois da realizacao do jogo de ikin ou do opele e da recitacdo do Odu correspondente,
pode haver necessidade de esclarecimento de algum particularidade ou de um ponto que
tenha permanecido obscuro. O consulente formulara, entdo, perguntas de resposta afirmativa
ou negativa. Por exemplo, se o jogo revelou que havera morte de uma pessoa, o consulente
podera perguntar: trata-se de minha propria morte? O ibo respondera sim ou nao.

Algumas palavras a respeito do erindilogun, jogo divinatério que faz uso de 16 buzios

Um sistema divinatério bastante usado pelos iorubas € o erindilogun, jogo de 16 buzios.
Respeitadas as regras universais dos jogos divinatérios acima mencionadas, os buzios sdo
jogados. Ao serem langados, cada buzio exibe uma de suas faces, como nao poderia deixar de
ser. Conta-se a quantidade de buzios caidos com determinada face voltada para cima e assim
se obtém um numero que varia entre 1 e 16. A cada numero desses corresponde um Odu e a
cada Odu corresponde um (ou alguns poucos) orixas, bem como uma série de energias
reveladoras de acontecimentos passados, presentes e futuros. A estrutura do jogo determina
que sejam observadas certas regras de leitura, realizando-se ou néo a leitura das
configuragdes que vao se estabelecendo, na sequéncia de jogadas, de acordo com essas
regras.

O erindilogun nao se inclui entre os jogos geomanticos e sim no conjunto de jogos
divinatorios que fazem uso de figuras e sequiéncias, tais como os que utilizam caracteres de
alfabetos, sistemas numéricos, objetos simbdlicos e cartas especialmente criadas para esse
fim. O mais importante na leitura do erindilogun nao é a forma produzida pelos buzios ao
cairem, embora ela também possa ser considerada na interpretagdo. O relevante € um
determinado numero que, uma vez obtido, remete a um quadro interpretativo.
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PARTE Il

Degredo, negredo, segredo
desenraizamento, travessia, presenca

Capitulo 12

participacao africana na constituicao sécio-cultural brasileira

Capitulo 13

panorama e personagens do trafico de escravos no brasil

Capitulo 14

travessia oceanica

Capitulo 15

presenga dos iorubas no conjunto de influéncias africanas no brasil
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Capitulo 12

Participacao africana na constituicao socio-cultural brasileira

Onde se discorre sobre influéncias musicais africanas nas tradigdes brasileiras:
instrumentos musicais e elemento vocal; sobre folclore e principais influéncias
religiosas

Lamentavelmente, a chamada elite pensante do Brasil destruiu os documentos relativos ao
trafico de escravos, logo apds a abolicdo da escravatura, sob pretexto de apagar da histoéria o
horror da escraviddo. Pode ser oportuno partir desse ponto ao tratarmos da presencga dos
iorubas na constituicdo socio-cultural brasileira. O decreto de 14 de dezembro de 1890, de Rui
Barbosa, ministro e secretario de Estado dos Negodcios da Fazenda e presidente do Tribunal
do Tesouro Nacional, apresentava os seguintes termos:

Considerando que a nacao brasileira, pelo mais sublime lance da sua evolugéo
historica, eliminou do solo da patria a escravidao - a instituicdo funestissima que
por tantos anos paralisou o desenvolvimento da sociedade, infeccionou-lhe a
atmosfera moral;

Considerando que a Republica esta obrigada a destruir esses vestigios por honra
da patria, e em homenagem aos nossos deveres de fraternidade e solidariedade
para com a grande massa de cidaddos que pela abolicdo do elemento servil
entraram na comunhé&o brasileira;

Resolve:

1 - Seréo requisitados de todas as tesourarias da fazenda todos os papéis,
livros e documentos existentes nas reparticbes do Ministério da Fazenda,
relativos ao elemento servil, matricula dos escravos, dos ingénuos, filhos livres
de mulher escrava e libertos sexagenarios, que deverao ser, sem demora,
reunidos em lugar apropriado da recebedoria.

2 - Uma comiss&o composta do Sr. Jodo Fernandes Clapp, presidente da
Confederagéo Abolicionista, e do administrador da recebedoria desta capital
dirigira a arrecadacao dos referidos livros e papéis e procedera a queima e
destruicdo imediata, que se fara na casa da maquina da Alfandega desta
capital, pelo modo que mais conveniente parecer a comissao.

Este gesto fez romper um elo com o passado e eliminou dados relevantes da parcela
africana na constituicdo da alma brasileira. Privados de registros oficiais, os pesquisadores
constréem hipoteses a respeito do que tenha sido esse passado, baseados no exame de
sobrevivéncias africanas na alimentagao, na musica, no idioma, no folclore, nas artes, na
religido. Neste capitulo, reunimos informacdes sobre influéncias africanas na musica, no
folclore e na religido.

104



Influéncias musicais africanas nas tradigoes brasileiras®

A musica popular brasileira constituiu-se a partir de intensa influéncia de ritmos, melodias,
cantos, sons e instrumentos africanos. Durante o periodo de escravidao, a musica, elemento
indispensavel nas manifestagdes religiosas e sociais africanas, somente podia ser utilizada
para diversdo. Grande variedade de géneros musicais decorreram da diversidade de culturas
negras trazidas ao Brasil. Nesse conjunto incluem-se os chamados cantos de trabalho®®: nos
engenhos, tanto nas plantagées como dentro de casa, nos tanques de bater roupa, enxugando
prato, fazendo doce, pilando café; nas cidades, carregando sacos de agucar, pianos, sofas de
Jacaranda de ioi6s brancos - 0s negros trabalharam sempre cantando: seus cantos de
trabalho, tanto quanto os de xang0, os de festa, os de ninar menino pequeno, encheram de
alegria africana a vida brasileira (Gilberto Freyre).

O musicologo Edoardo Vidossich chama atengado para o fato de que o canto, a danga e a
musica constituem trindmio indissoltuvel entre os africanos. Criando as mais variadas
combinagdes sonoro-percussivas, empregam simultaneamente varios ritmos sem perder a
nocgao de tempo e alcangado nivel inigualavel na percussao.

Instrumentos musicais

A musica popular brasileira em sua quase totalidade acha-se impregnada de elementos
africanos. O conjunto de instrumentos brasileiros de origem africana é riquissimo: tambores,
tambores falantes, chocalhos (cestinhas feitas com juncos, vime ou palha e cheias de carogos
de frutos), campéanulas de percusséo formadas de dois pedagos céncavos de ferro, o balofon
ou xilofone sudanés do qual originou-se o vibrafone, gongos de madeira e de ferro batido,
braceletes sonoros, abdboras secas, pedacos de ferro que emitem sons ao serem atritados
entre si etc.

Os tambores sao os principais instrumentos de percussao, havendo grande diversidade
deles. Uma de suas variagcdes sédo os tambores falantes que, além de cumprirem fungao
musical, servem de meio de comunicagao e ocupam lugar de destaque em rituais religiosos.
No dizer de Vidossich (s.d:17), apresentam em suas oscilagées, seu ecoar, seu rufo
penetrante, seu retumbar dramatico, uma sensibilidade e muitas sutilezas comparaveis as da
voz humana. Considerados sagrados, veiculam a histéria oralmente transmitida. /Incorporam-
se ao artista, e seu lugar é tdo importante na mensagem que, gragas as linguas tonais, a
musica torna-se diretamente inteligivel, transformando-se o instrumento na voz do artista sem
que este tenha necessidade de articular uma so6 palavra. O triplice ritmo tonal, de intensidade e
de duragéo, faz-se entdo, musica significante... Na verdade, a musica encontra-se de tal modo

38 Vidossich, s.d.

* Pouco antes de editar este livro Fe informed por Jacques Marcovitch, Pro-Reitor de Cultura e Extensdo
Universitaria da USP, que o disco O canto dos escravos, produzido no Estudio Eldorado, na década de 80,
trabalho baseado em pesquisas etnograficas do Prof. Ayres da Matta Machado, na regidodo garimpo em Minas
Gerais, registra cantos de trabalho interpretados pelos cantores negros Clementina de Jesus ¢ Geraldo Filme.

105



integrada a tradicdo que algumas narrativas somente podem ser transmitidas sob a forma
cantada. (Ki-Zerbo, 1982a:26)

Entre os tambores falantes dos iorubas incluem-se o ilu, o ogidigbo, o bata, tocado com
duas varinhas, usado no culto aos orixas (o preferido de Xangé); o bembe e o dundun,
tocados com uma unica varinha; o gangan, pendurado no ombro e percurtido com uma vara; o
gbedu, tocado exclusivamente em honra de reis ou de personagens ilustres.®® Pranchas de
madeira, sobre as quais se bate com duas pequenas varas de ferro e pranchetas com laminas
de ferro forjado que produzem vibragdes sonoras, constituem variagdes de tambores.

Entre outros instrumentos de origem africana incluem-se chocalhos e arcos sonoros.
Alguns chocalhos iorubas sao o sekere feito com uma cabaga de tamanho médio, a cuja volta
sdo amarradas contas coloridas e o sere, instrumento ritual em forma de cabaca. Os arcos
sonoros - harpa africana, lira, citara - também s&o usados com fim ritmico. Entre os diversos
instrumentos monocordios e policordios, inclui-se o bania, antecessor do famoso banjo,
instrumento das Américas. No ambito dos sopros figuram alguns tipos de flautas, trompas
fabricadas com corno de cabra, assobios de madeira, osso ou marfim com orificios para
dedilhar, o corne e outras espécies de trompas compridas feitas de latdo. A manipulacio de
instrumentos ndo-percussivos com finalidades puramente ritmicas constitui forte influéncia da
musica africana no continente americano. (Vidossich, s.d.)

Mario de Andrade (1989) apresenta uma relagdo de instrumentos brasileiros de origem
africana: o adja, sineta de metal usada no candomblé da Bahia e nos xangds do Recife; o
agogé, formado por uma campanula simples ou dupla, de ferro, dotada de cabo, e que o
percussionista faz soar com uma baqueta do mesmo material; o atabaque, tabaque ou
tambaque, tambores oblongos com couro de um unico lado; o berimbau, também chamado
urucungo, orucungo ou rucungo, marimbau, gunga, macungo, marimba; a cuica, puita ou puita,
também chamada omelé&, adufo, tambor-onga, roncador, fungador e socador; 0 ganza ou canza
ou amelé, chocalho que consiste num pequeno tubo fechado; o congué ou gongué, agogé de
uma so campanula; o ilu, com couro nas duas extremidades e percutido com baquetas de
madeira; o ingome, ingono, engono ou ingomba, tambores grandes de um couro so; a
marimba; matraca, instrumento de percussao formado por pedacos de madeira movedicos que
o tocador faz bater com um movimento rotativo de méo e brago; o mulungu, espécie de
pandeiro grande ou de tambor com um s6 tampo de couro, sobre o qual se bate com a mao
fechada; o pandeiro; pernanguma ou prananguma, instrumento de tipo chocalho; o piano-de-
cuia, cabaga recoberta com uma rede folgada de fio de algodéo, a que se prendem pequenos
buzios ou sementes conhecidas por contas, também chamado de agué, agbé, xaquexaque,
amelé ou cabaga; o reco-reco; o xeré (do ioruba sere), palavra que designa pelo menos quatro
formas de chocalhos metélicos e o zambé, um pequeno ingome.

60Recentemente, Marcos Branda Lacerda, da area de Etnomusicologia da USP, realizou um registro da musica
instrumental percussiva dos iorubds que resultou na gravagcdo de um CD editado pelo Smithsonian Institute
(Washington, EUA)
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O elemento vocal

O elemento vocal, como vimos, integra com a danga e a musica instrumental, um todo
homogéneo. Como sabemos, os idiomas tonais africanos apresentam surpreendentes
qualidades sonoro-musicais e vibratérias. O tom musical da voz imprime um cunho marcante
ao canto, originando sons eufénicos, agudos, baixos, graves, roucos, ascendentes,
descendentes, estridentes, obtidos com a contragao da laringe. Vidossich lembra que, por
serem as linguas africanas de natureza ritmica e prosddica, uma vez associadas a melodia do
canto, aumentam seu valor.

Uma das caracteristicas mais tipicas do canto africano é a iteragao, ou seja, a repeticao
incessante de uma frase, geralmente curta e simples. Trata-se do tipo conhecido como
melopéia, sobre tema livre, no qual ao coro se seguem 0s solos e a estes novamente o coro.
Nessa estrutura de canto o coro constitui o alicerce ritmico para o solista improvisador e a
cadéncia iterativa estimula os executores. Trata-se de canto de tipo responsoério, geralmente
entoado durante as ocupacodes cotidianas, em que o solista entoa a melodia e os componentes
do coro, sentados no ch&o, cantam o estribilho sem nenhum acompanhamento instrumental.

As primeiras musicas trazidas da Africa para as Américas eram idénticas as produzidas em
solo africano: curtas, monddicas, melopéias, cantos com alternancia de solo e coro. O canto,
conforme referimos algumas paginas atras, sempre acompanhou o exercicio das tarefas
cotidianas: um cantor coordenava a melopéia imprimindo uma cadéncia certa para cada
movimento e esforgo, o que contribuia para um melhor resultado. Os primeiros cantos de
trabalho, impregnados de reminiscéncias africanas, ndo tinham ainda, a minima influéncia
musical, instrumental ou fonética local. (Vidossich, s.d.)

Nas manifestagdes populares brasileiras, musicais ou coreograficas, dificilmente se
encontra um motivo ou danga onde a heranga ritmico-percussiva dos africanos néo esteja
presente: samba, baido, maracatu, marchas, marchinhas, frevo e maxixe, sado alguns
exemplos.

Vidossich conclui suas apreciacdes a respeito da influéncia musical africana no Brasil
afirmando ndo haver duvida de que o africano, hoje em continua luta por sua libertagdo em
todo o continente negro, podera ainda representar um papel de primeirissimo plano na histéria
da musica.

Participacao africana no folclore brasileiro

Em documento datado de 24 de junho de 1706, na Vila de Iguaragu, Pernambuco,
encontramos talvez o mais antigo registro de festejos populares africanos no Brasil: os congos,
dangas dramaticas com enredo e personagens reais. Espalhado por todo o nordeste brasileiro,
foram proibidos em 1808, ocasido da chegada da Corte Portuguesa ao Brasil. Tais praticas,
entretanto, resistiram, dando origem a congada, ao maracatu e ao mogambique.
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Em Alagoas realiza-se uma festa popular denominada quilombo, lembrando o Quilombo
dos Palmares, cuja duracéo foi de sessenta e cinco anos (de 1630 a 1695). Dos ritmos
africanos trazidos para o Brasil talvez o mais popular e antigo seja o batuque, do qual se
originou o samba urbano, surgido no Rio de Janeiro no final do século passado.

Outra contribuigao africana importante € a capoeira, jogo de agilidade e astucia, no dizer
de Frias (1993). Cascudo (1988) localizou as origens da capoeira em Angola: Estudei a
capoeira em sua origem angolana: ‘n‘golo’ no sul da Angola, ‘bassula’, na ilha de Luanda,
disputada entre marujos da navegag¢éo para Mossamedes e populares de Muazanga, nome da
ilha de Luanda, diante da cidade do mesmo nome, os axiluandas, nativos (p. 194). Sabe-se
que a capoeira € brasileira e suas raizes sdo de Angola, como diz Silva: os negros, sim, eram
de Angola, mas a capoeira é de Cachoeira, Santo Amaro e llha da Maré, camarado (p. 71).

Principais influéncias religiosas africanas nas tradi¢cdes brasileiras

Bastide (1971) tragou uma geografia das religibes africanas no Brasil. De um modo geral,
nesse conjunto identificam-se duas grandes vertentes: a que deu origem aos candomblés e
xangos e outra que originou os candomblés de caboclo e candomblés de angola. No contexto
urbano, sujeitos a novas influéncias do catolicismo e do espiritismo de Allan Kardec, surgiu a
umbanda.

O termo candomblé, usado para designar tradi¢coées e cultos religiosos de nagdes do grupo
sudanés, designava inicialmente dancas religiosas e profanas. A denominagao xangd, usada
em Pernambuco, nas referéncias ao local de culto e aos proprios rituais, aponta para a
importancia desse orixa naquela regido. Vejamos algumas particularidades do Candomblé e da
Umbanda.

Candomblé

Desde o inicio da escravidao, africanos de distintas origens étnicas uniram-se para
realizar cultos religiosos e rituais magicos que dariam origem ao candomblé. Conforme
mencionado anteriormente, essa denominagao origina-se do termo Kandombile (culto e
oragao). Segundo Carneiro (1969), somente em 1830 o candomblé surgiria oficialmente no
Engenho Velho, na Bahia. O Engenho Velho, fundado por trés mulheres negras - lya Déta, lya
Kala e lya Nassb, viria a dividir-se posteriormente em fungéo de lutas pelo poder. Proibido
pelas autoridades civis e religiosas, sua pratica tornou-se oculta, provocando aumento no
preconceito em relacdo a ele. A identificacao das nacées de candomblé baseia-se no
reconhecimento do idioma utilizado: nomes dos deuses, alimentos e roupas, canticos rituais e
historias apresentando elementos do idioma ewe, indicam tratar-se ne nacgéao jeje; se em vez
de ewe, usam-se elementos do iorubd, sua identidade é kétu e nagé. Segundo Lody (1987), as
nacgbes foram organizadas em: Kétu-nago - ioruba; Jexa ou ljexa - ioruba; Jeje - fon; Angola -
banto; Congo - banto; Angola-Congo - banto; Caboclo - modelo afro-brasileiro.
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O termo jeje-nag6 indicador da unido de elementos iorubas e fon, refere-se a um tipo de
candomblé mais préximo dos ideais africanos. Como variante desse termo temos o nagé-
vodum, tentativa de unido entre cultos aos orixas e culto aos voduns.

Possuimos excelentes estudos de carater etnografico e historico sobre o candomblé. Nao
tendo por objetivo deter-me em suas particularidades no presente contexto, remeto os leitores
interessados por esse tema ao trabalho de outros pesquisadores. A respeito da histéria do
Candomblé constituem boas fontes, entre outras, os trabalhos de Carneiro (1969) -
Candomblés da Bahia; Lody (1987) - Candomblé. Religido e Resisténcia Cultural, Verger
(1954, 1957, 1968), particularmente o Notes sur le Culte des Orisa et Vodun a Bahia, la Baie
de tous les Saints, au Brésil et a I'ancienne Céte des Esclaves en Afrique (1957) e Bastide
(1971 e 1978) - As religibes africanas no Brasil e O candomblé da Bahia (Rito Nagd) . Sobre o
candomblé na Bahia, além das obras ja citadas, constituem excelentes trabalhos os de Juana
Elbein dos Santos (1986), particularmente Os Nagé e a Morte: Pade, Asésé e o Culto de Egun
na Bahia e o documento histérico e etnografico do lle Ase Opé Afonja, intitulado Meu tempo é
agora de Maria Stella de Azevedo Santos (1993), a Mae Stella de Osoosi. A respeito do
candomblé em Sao Paulo, Reginaldo Prandi (1991), reune dados em Os Candomblés de Séo
Paulo. Entre os trabalhos significativos mais recentes incluem-se O segredo das folhas.
Sistema de Classificagdo de Vegetais no Candomblé Jéje-Nagd do Brasil, de Barros (1993) e A
Galinha d'Angola. Iniciagéo e Identidade na Cultura Afro-Brasileira de Vogel e colaboradores
(1993).

Umbanda

Na Umbanda ocorre, conforme mencionado acima, o encontro de elementos de multiplas
origens étnicas e religiosas. Num altar ou conga encontramos imagens cristés, budistas,
tradicionais africanas, além da representacdo de personagens como indios, pretos-velhos,
marinheiros, ciganos, criangas (ere) etc. As oragdes incluem canticos em portugués aos orixas
e rezas cristds como o Pai Nosso e a Ave Maria. No dizer de Magnani (1986:13), a umbanda
certamente ndo é uma espécie de degeneragdo de antigos cultos africanos ou do espiritismo
Kardecista e sim o resultado de um processo de reelaboragdo, em determinada conjuntura
histérica, de ritos, mitos e simbolos que adquirem novos significados no interior de uma nova
estrutura.

E sabido que os africanos escravizados, proibidos de expressar suas crencas religiosas
consideradas praticas de feiticaria, podiam, entretanto, cantar e dancar musicas profanas.
Associados em nagbes, batuques, confrarias, cerimdnias mortuarias, toleradas pelo regime
escravista, ai encontraram espago para a preservagao e transformagao de suas crengas e de
seus mitos expressos em ritos. Chamados, simultaneamente, a organizarem-se em confrarias
e irmandades catélicas, como a dos Homens Pretos, por exemplo, podiam cultuar suas
préprias divindades ao prostrarem-se diante de icones cristdos, construindo correspondéncias
entre eles: Santa Barbara, protetora dos homens nas tempestades, relacionou-se a Oya,
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senhora dos ventos e tempestades; Sao Jorge, vencedor do dragéo infernal, relacionou-se a
Ogum, guerreiro, senhor dos metais; Sant'Ana, a avé de Jesus associou-se a Nana Buruku,
um dos orixas mais antigos da tradigdo ioruba®'; Nossa Senhora Aparecida, a padroeira do
Brasil, cuja imagem foi encontrada num rio, foi associada a Oxum, senhora das aguas doces...
Nas cerimdnias de congos e angolas, impossibilitados de render homenagem a seus
ancestrais, passaram a render culto a espiritos-simbolos dos antepassados: Pai Joaquim de
Angola, Pai Benedito, Pai Jodo, Maria Conga...

A chamada macumba surgiu no Rio de Janeiro por volta da segunda metade do século
XIX: a cabula banto assimilou, sem o suporte de uma mitologia ou doutrina capaz de integrar
seus elementos, a estrutura dos cultos nagés e alguns orixas, caboclos catimbozeiros, praticas
magicas européias e mugulmanas, santos catélicos e influéncias do Espiritismo de Kardec.

Desse complexo surgiria a Umbanda, na década de 1920, também no Rio de Janeiro:
profissionais liberais, militares e funcionarios publicos, advindos do kardecismo, migraram
para esses cultos, impondo-lhes nova estrutura e desencadeando um processo de
institucionalizacado (Magnani, 1986). Leitores particularmente interessados por esse tema
podem obter informacdes fidedignas nos trabalhos de Magnani (1986) - Umbanda; Birman
(1983) - O que € Umbanda? e Ortiz (1978) - A morte branca do feiticeiro negro, entre outros.

Tendo esbogado algumas linhas a respeito da participagdo negro-africana na constituicao
cultural brasileira, voltemo-nos para detalhes do trafico negreiro, apresentando nos capitulos
seguintes, 0 panorama e principais personagens desse grande drama, a descrigdo da viagem
da Africa para o Brasil e, finalmente, dados sobre os iorubas em terras brasileiras. Conforme
mencionado na Introducéo, os trés capitulos apresentados a seguir, organizam-se em torno do
poema Negredo, de Rubens Eduardo Ferreira Frias.

%! Sobre Nana Buruku veja capitulo 9
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Negredo
Rubens Eduardo Ferreira Frias

Degredo: arranca

O solo, o ser, a planta, a raiz.
Longe do lar, da terra,

SO 0 medo

sem ar, sem luz, sem paz

no infame poré&o.

Fora, a imensiddo do mar.
Maior a dor do néo-ser,

o protesto mudo

o pranto e o espanto

nos olhos sem acalanto

das negras criangas,

sem futuro, sem lembrancas.
A viagem sem volta
VORAGEM

do oceano desumano.

Noite. Permanente e distante.

Negredo

Estar aqui e em nenhuma parte
alma ausente
do exilio
num corpo morto,
alheio, mecanico.
Uma CRUZ
no siléncio
da cultura perdida
peniténcia IMPOSTA
por deuses estranhos
de semblantes medonhos.
Onde os orixas,
os atabaques e os cantos?
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Nos campos IMENSOS

AVULTADOS pela distancia
So

a vontade dos donos

pesadelo sem trégua.

Uma infinita manhé& branca

ANULA o sol

e as outras estrelas.

Segredo

A teia sempre lenta

do tempo

tece amanhas insuspeitos.
Escravos de hoje

e de ontem. POREM,

Nos brasis sem fronteiras

do imaginario

nos todos nds negros todos nés
no exilio da fome,

da violéncia, dos guetos,
frustragcbes e caréncias
ouvimos - muito além do Ipiranga -
um sussurro:

liberdade mesmo tardia.

Urdimos um fio na alvorada

com o mais negro da noite

e o primeiro beijo da aurora.

Um vento sem dono nem amarras

se espalha e incendeia

Na placidez de um murmdario.
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Capitulo 13

Panorama e personagens do trafico de escravos no Brasil

onde se descreve o cenario e algumas das personagens desse drama

As teorias sobre o ‘bom selvagem’, os livros de Chateaubriand
fizeram dos indios, herois lendarios, indomaveis, que preferiam a
morte a escraviddo e, em contraste, sempre se falou da passividade
com a qual os negros aceitaram o cativeiro. (Verger, 1957: 15)

Panorama Geral

Os primeiros africanos escravizados foram introduzidos no Novo Mundo em 1502. No
Brasil, em 1549. O primeiro contingente desembarcou em Sao Vicente, mas talvez estes ndo
tenham sido estes, os primeiros africanos a chegar. Alguns historiadores sao de opinido que
em 1511, na Nau Bretoa, com Fernando de Noronha, ja vieram alguns. De 1551 a 1850 foi
fluente e abundante o trafico de escravos® e o Brasil veio a constituir-se no mais relevante

importador de mao de obra africana.

Da segunda metade do século XVI a primeira metade do século XIX, milhares de homens
e mulheres foram trazidos da Africa para o Brasil, reunindo diferentes etnias, contrastantes
estagios culturais e diferenciados sistemas sociais, econémicos, politicos e religiosos.®® Em
verdade, nas levas de escravos que o trafico negreiro, de continuo vomitou nas plagas
americanas, vinham de fato inumeros representantes dos povos africanos, negros mais
avancgados em cultura e civilizagdo.® O trafico de negros durou, oficialmente, trés séculos e
clandestinamente, mais meio século. E dificil avaliar o numero total de escravos. As
estimativas variam enormemente: a Enciclopédia Catdlica fala de doze milhbes, outras fontes

referem-se a cinqiienta milhées

O numero de africanos trazidos ao Brasil € incerto. Como saber, apds a queima de
documentos oficiais sobre o trafico? Alias, ndo é esta a Unica causa da impossibilidade de
termos dados precisos: o continuo exercicio de contrabando impossibilitou o registro de cifras

confiaveis.

62 Moura, 1989
6 Lody, 1987:7

% Rodrigues, 1976:161

5 Verger, 1968
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Costuma-se considerar o comércio escravista dividido em quatro grandes ciclos: Ciclo da
Guiné, durante a segunda metade do século XVI; Ciclo de Angola-Congo, durante todo o
século XVII; Ciclo da Costa Mina até a segunda metade do século XVIII e, finalmente, Ciclo de
Benin, que incluiu a vinda dos nagés (iorubas) e dos jéjes (fon e mina), ultimos a se
estabelecerem no Brasil, em fins do século XVIII e inicio do XIX. Lembramos que este ciclo

inclui o trafico clandestino.%®

Artur Ramos, citado por Bastide (1985:67) apresenta o seguinte quadro de civilizagbes

trazidas para a América Portuguesa:

1. Civilizacbes sudanesas, especialmente representadas pelos iorubas, ewe, fon, fanti-
axanti (chamados mina), krumanus, agni, zema e timini.

2. Civilizacoes islamizadas, especialmente representadas pelos peuls, mandingas,
haussa, tapa, bornu, gurunsi.

3. Civilizagdes bantos do grupo angola-congolés, representadas pelos ambundas
(cassangues, bangalas, dembos) de Angola, congos ou cambindas do Zaire e os
benguela.

4. Civilizagbes bantos da Contra-Costa representadas pelos mogambiques (macuas e

angicos).

A cultura sudanesa destacou-se no nordeste do Brasil - Salvador, Recife e Sao Luiz do
Maranhao- e a banto, no Vale do Paraiba, na época do café. Assinala Salvador (1981), ter o
escravismo assumido diferentes aspectos no decorrer dos anos. As caracteristicas adotadas
até fins da Idade Média sofreram transformagdes apds os descobrimentos maritimos e
consequente ocupagao de novas terras, nas margens opostas do Atlantico Sul. Em cada
periodo estabeleceu-se uma modalidade com caracteristicas préprias, impossivel de ser
equiparada as vigentes em outros periodos: definiram-se regimes peculiares associados a
monocultura canavieira, a exploragao mineralégica, ao cultivo de cafezais, aos servigos

domésticos da vida urbana.

Entretanto, se quisermos encontrar a estrutura funcional do trafico negreiro em sua
totalidade devemos, segundo a sugestao desse historiador, busca-la nas ultimas décadas do
século XVI, periodo em que o trafico buscava atender ao Brasil e as indias de Castela.

As areas do trafico negreiro compreendiam dois pontos extremos: um, situado na Africa
Ocidental - fonte dos recursos; o outro, no lado oposto, assim que se transpunha o Atlantico
Sul e se alcangavam as llhas de Castela - destino dos recursos: mercados do Brasil e da

% H4 discordancias entre autores a respeito dessa classificacdo. Dados complementares podem ser encontrados em
Barros, 1993:11,12
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América Espanhola. Ao longo da margem afro-atlantica, trés areas se definiram prioritarias:
Guiné, Congo e Angola. Destas areas, Angola mostrou-se de maior importancia, por prestar-
se, melhor que as outras, excetuando-se Sd0 Tomé, a servir de escala entre a india e o Brasil,

além de possuir abundante mao-de-obra.

Personagens e algumas de suas interagdes

Pecas

Entendia-se por pecga o africano escravizado de 15 a 25 anos, com altura aproximada de
1,80m. Eram denominados molecbes aqueles cuja idade variava entre 8 e 15 anos e os que
estavam entre 25 e 35 anos ndo chegavam a constituir uma pecga: era preciso reunir trés deles
para compor duas pecas. Criangas abaixo de 8 anos - os moleques - e adultos com idade

variando entre 35 e 40 anos eram contados como meia pega.®’

Régulos e sobas

Os detentores do poder entre os nativos africanos eram chamados régulos e sobas. Os
governadores, contratadores do monopdlio e outras autoridades metropolitanas em nome do
rei e da Fazenda recomendavam que se usasse de toda a cordialidade com os régulos e
sobas: assim que chegavam as areas subordinadas ao poder desses nativos, logo
providenciavam o envio de presentes - tecidos finos, objetos de adorno, cartolas de vinho,
espadas. Salvador cita um trecho da carta de Garcia Mendes (1620) ao rei Filipe em que,
referindo-se a Angola, recomenda a Sua Majestade que presenteie os sobas anualmente com

pipas de vinho: pois ndo querem outra coisa e, se isso fizer, sempre havera pecas®.

Os sobas terminaram por converter-se nos principais traficantes, passando a vender seus
adversarios politicos, seus prisioneiros de guerra e seus vassalos insubmissos, diretamente ou

através de medianeiros.

Cacadores de escravos: tangos-maus, lancados e jagas

Walker (1990:63) narra uma situagéo expressiva do cotidiano interrompido: Minha méae
tinha me mandado ao canteiro de quiabos para apanhar os que tinham sido deixados nas
hastes para produzir sementes, e eu ia cantarolando, batendo no mato ao lado da trilha da
terra com um bastéo. Estava com cerca de treze anos entdo. N6s moravamos num pobre
barraco pequeno que ficava fora do alcance das vistas de quem estivesse no terreno do meu

7" Diciondrio de Historia de Portugal, 2, p. 78. Apud Salvador, 1981

68 Salvador, 1981:78
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tio. Havia quatro homens enormes agachados no fim do canteiro de quiabos, e eles tinham a
aparéncia e o cheiro do demédnio, de modo que me virei para correr de volta para casa. Bem,
eles me pegaram e me amarraram, e um deles me jogou por cima do ombro como um saco de
cereal. Em seguida foram até o barraco e agarraram minhas duas irmas, meu irméao e minha
mée. Minha mé&e implorava, suplicava e gritava por misericordia, porque sabia a respeito de
escravos, mas aqueles brutos ngo tinham ouvidos.

Os cacgadores de escravos, apelidados tangos-maus e langados, na Guiné, eram
aventureiros portugueses amoldados aos usos e costumes africanos. Em Angola e no Congo
os jagas (iacés), desciam da Africa centro-equatorial, em fins do século XVI, acompanhados
por mulheres e filhos espalhando destruicdo por onde passassem.

Pombeiros

Os pombeiros, cuja denominacéo provem de pumbo (feiras do sertdo) levavam ferro,
cobre, utensilios de cozinha, panos, contarias, farinha de mandioca, tabaco, aguardente, sal e
buzios para os sertdes da Guiné, Loango, Congo, Angola etc., de onde retornavam trazendo
escravos e outros produtos para vender nas feiras, consideradas o meio normal para o
resgate. Uma couve era comprada por 1$000; uma vaca por prego variando entre 16$000 e
20$000 e por uma pega pagava-se 10$000 para revendé-la por até 22$000.

Contrabandistas

Havia muitas categorias de contrabandistas, desde o viajante e o simples mercador, com
ou sem licenca, até os grandes contratadores de Africa. O comércio clandestino de escravos
generalizou-se ao longo do Mediterraneo e por todo o Atlantico, tanto no litoral do Continente
Negro como no lado oposto do oceano. Os cativos eram oferecidos ao longo da costa, em

pontos conhecidos pelos traficantes ou a mercadores em transito.

Feitor

O feitor, homem de confianga do importador, tinha carta branca para agir: decidia sobre os
valores e as condi¢gdes de pagamento, cobrava dividas e devia prestar contas de tudo a seu

superior.

Eis o panorama e principais personagens do trafico negreiro.
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Capitulo 14

Travessia Oceanica

onde se apresentam dados a respeito da viagem maritima da Costa Africana para
o Brasil, durante o periodo do trafico de escravos

O transporte - diversidade das embarcagbes oceanicas®

Os veiculos de transportes maritimos sofreram sensiveis alteracdes ao longo dos anos. A
ciéncia nautica portuguesa desenvolveu-se bastante durante a Idade Média. Especialmente a
partir de EI-Rei D. Dinis (1261-1325), essa ciéncia recebeu impulso crescente. Durante o
governo de D. Jodo Il as naus, agora mais fortes e espacgosas, passaram a ter trés coberturas
e as arqueagdes dos navios chegaram a 400 toneladas. D. Joao Ill, mais ousado, dobrou-lhes
a capacidade. O material utilizado na fabricagao dos navios nem sempre era da melhor
qualidade e nem sempre as embarcagdes recebiam os necessarios reparos. A Coroa pretendia
assim, aumentar o montante dos lucros. Entretanto, as vantagens associaram-se
desvantagens: o veiculo, tornado mais pesado, fez-se menos obediente ao leme e mais sujeito
a vendavais e a ataques de corsarios. Em tais ocasides era preciso que valiosas por¢des do
carregamento fossem atiradas ao mar.

Diversos tipos de embarcagdes foram empregados no trafico negreiro: charruas, carracas,
patachos, sumacas e caravelas, cujas arqueagdes variavam de 100 a 1.000 toneladas. De
meados do século XVII em diante, os grandes veleiros passaram a alojar homens, mulheres e
criangcas em distintos patamares. Assim, na secéao inferior do navio ficavam os moleques, os
rapazes e os homens, no repartimento intermediario as mulheres e, no superior, em divisdes
separadas, as gravidas e as criangas menores.

Os cativos viajavam sentados em filas paralelas, de uma a outra extremidade de cada
cobertura. Para dormir deitavam-se com a cabecga sobre o colo dos que os seguiam
imediatamente.

O governo portugués preocupava-se em promover organizagao a bordo, comodidade,
higiene e adequada alimentacao. Os holandeses, por outro lado, ndo tomavam esses
cuidados, embora reconhecessem as desvantagens econdmicas dessa falta de cuidados,
conforme testemunho do holandés P. Morthamer no relatério & Companhia das indias
Ocidentais, em 1643: Os portugueses sdo muito melhores negociantes de escravos do que
nos. Com a limpeza a bordo, a boa alimentagcdo, as boas acomodagbes nas cobertas,
conseguem 0s portugueses que as baixas nas escravarias sejam muito raras. Além disso,
acostumam ja os negros na Africa a vida de escravos para que ndo sintam no Novo Mundo o

“ A principal fonte de dados do presente capitulo é Salvador, 1981
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peso do cativeiro. Se lhes seguissemos o exemplo, conseguiriamos ter menos perdas em
viagem e alcangariamos melhores pre¢os no Brasil.

A viagem (o transporte)

Na antevéspera, alojados em barracdes, chogas ou armazéns no ancoradouro oficial,
permaneciam homens, mulheres e criancgas até que fosse reunido um numero suficiente de
pecas para a viagem. Procurava-se alimenta-los e melhorar-lhes as condigdes fisicas, de
modo a prepara-los para a longa travessia. Enquanto aguardavam o momento do embarque,
viam-se obrigados a plantar mandioca e realizar outros servigos para irem adaptando-se as
atividades que exerceriam na América. Muitos eram batizados nesse periodo, outros a bordo.

Nesse local recebiam as marcas corporais: uma vez escolhida a por¢ao do corpo -
geralmente o brago, a regido do estdbmago ou o rosto - era ela untada com sebo antes de
receber o ferrete em brasa. A seguir realizavam-se os registros nos livros da Fazenda,
pagavam-se as taxas e aguardava-se o momento do embarque, que ocorria entre janeiro e
margo, ocasiao propria para os fins em vista.

Os navios demoravam para chegar aos ancoradouros africanos. As vezes, mesmo ja tendo
aportado, ali permaneciam semanas ou meses até completarem a carga. Fechadas por detras
das cercas, as pessoas ficavam irritadigas, decorrendo disso discordias e revoltas. Frequente
ocorréncia de doencas e epidemias levavam os escravizados a morte. Muitas vezes os
proprios donos mandavam assassina-los para evitarem males piores e despesas
inconvenientes.

A caminho da América

Segundo Salvador, os africanos, amarrados dois a dois eram colocados em canoas que 0s
conduziriam a grande embarcag&o. Durante a travessia com canoas ocorriam muitos acidentes
de afogamento. Os que embarcavam a bordo da grande embarcagao enfrentariam longa e
extenuante viagem para o Novo Mundo, jamais esquecida por quantos chegassem vivos. A
viagem, realizada em estagéo prépria e sem demoras - de janeiro a margo - durava
normalmente, um més e meio.

Acompanhemos a descricdo feita por Rugendas (1989: 139,140): E, sem duvida, durante o
trajeto da Africa para a América que a situacdo dos negros se revela mais horrivel. Mesmo
admitindo-se que as circunstancias atuais sejam mais favoraveis, ainda assim seus
sofrimentos s&o de tal ordem que nenhuma descricdo seria bastante fiel, embora
entregassemos a imaginagdo mais fértil o encargo de pintar o quadro com suas verdadeiras
cores. O artista s6 pode representar semelhantes cenas suavizando-lhes quanto possivel a
expressao.
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Embarcam-se, anualmente, cerca de 120.000 negros da costa da Africa, unicamente para
o Brasil, e € raro chegarem a seu destino mais de 80.000 a 90.000. Perde-se, portanto, cerca
de um tergo durante uma travessia de dois meses e meio a trés meses. Reflita-se sobre a
impresséo cruel do negro diante da separagéo violenta de tudo o que lhe é caro, sobre 0s
efeitos do mais profundo abatimento ou a mais terrivel exaltacdo de espirito unidos as
privagées do corpo e aos sofrimentos da viagem, e nada terdo de estranho téo terriveis
resultados. Esses infelizes sGo amontoados num compartimento cuja altura raramente
ultrapassa cinco pés. Esse carcere ocupa todo o comprimento e a largura do poréo do navio;
ai sdo eles reunidos em numero de duzentos a trezentos, de modo que para cada homem
adulto se reserva apenas um espaco de cinco pés cubicos. Certos relatérios oficiais
apresentados ao Parlamento, a respeito do trafico no Brasil, permitem afirmar que no porao de
muitos navios o espaco disponivel para cada individuo se reduz a quatro pés cubicos e a altura
da ponte néo ultrapassa tampouco quatro pés. Os escravos sdo ai amontoados de encontro
as paredes do navio e em torno do mastro; onde quer que haja lugar para uma criatura
humana, e qualquer que seja a posigdo que se lhe faga tomar, aproveita-se. As mais da vezes
as paredes comportam, a meia altura, uma espécie de prateleira de madeira sobre a qual jaz
uma segunda camada de corpos humanos. Todos, principalmente nos primeiros tempos da
travessia, tém algemas nos pés e nas maos e sdo presos, uns aos outros por uma comprida
corrente.

As vezes acontece ficar um cadéver vérios dias entre os vivos. A falta de 4gua é a causa
mais freqliente das revoltas de negros; mas, ao menor sinal de sedi¢éo, ndo se distingue
ninguém; fazem-se impiedosas descargas de fuzil nesse antro atravancado de homens,
mulheres e criangas. Acontece que, desvairados pelo desespero, os negros furiosos se atiram
contra seus companheiros ou rasgam em pedagos seus proprios membros.

Né&o se deve esquecer que ndo descrevemos excegbes raras, mas sim o estado habitual
dos navios negreiros, a sorte comum dos 120.000 negros que se exportam por ano,
unicamente para o Brasil; de resto, na melhor das hipéteses, um atraso de poucos dias na
travessia pode provocar terriveis resultados...

Segundo Salvador, ndo € justo taxar todos os navios de tumbeiros, nem se pode
generalizar os acontecimentos transcorridos a bordo. O interesse econémico determinava,
muitas vezes, outro procedimento: se morrem poucos na passagem, o lucro é seguro; se
morrem muitos, esta perdido o armador, que é obrigado a pagar o exorbitante risco, que a Si
tomou.”™ Salvador refere-se a alguns cuidados regularmente tomados pelos portugueses:
proibiam o embarque dos doentes e aos que adoeciam durante o transito mandava dar-lhes
cama a bordo, debaixo da coberta para virem bem guardados do frio e chuva, sendo entao

70 José da Silva Lisboa, barao e visconde de Cairu, autor dos Principios de Direito Mercantil. Citado por Salvador,
1981
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bem providos de inhames, azeite de palma, carogo, banana e alguma malagueta. O cardapio
regular incluia farinha de mandioca brasileira e por¢des de aguardente, tudo muito dosado, em
virtude da longa permanéncia no mar e das incertezas do percurso. Aproximando-se o fim da
viagem, aumentava-se a quantidade de comida e cuidava-se da aparéncia fisica dos cativos:
deviam lavar-se com agua do mar e untar-se com oleo de palma.

Embora apresentando essa descricdo, Salvador refere-se ao fato de que é possivel
concluir que as condi¢des a bordo, determinadas pela sobrecarga geral constante de pecgas
(alguns navios traziam cinco vezes o permitido por lei), mercadorias etc., tornavam impossivel
0 sucesso da empresa, sendo numerosos 0s casos de morte.
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Degredo: arranca

O solo, o ser, a planta, a raiz.
Longe do lar, da terra,

S6 0 medo

sem ar, sem luz, sem paz

no infame poréo.

Fora, a imensiddo do mar.
Maior a dor do ndo-ser,

o protesto mudo

o pranto e o espanto

nos olhos sem acalanto

das negras criangas,

sem futuro, sem lembrancgas.
A viagem sem volta
VORAGEM

do oceano desumano.

Noite. Permanente e distante.
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Chegada ao Novo Mundo

Apds semanas e mais semanas findava a terrivel travessia oceanica. Diz Salvador: o tnico
motivo de satisfagdo estava em respirar o ar oxigenado. Quanto ao resto, que poderia o futuro
oferecer de melhor aos decrépitos filhos da Africa negra?

Nas imediagdes do porto a expectativa da chegada das embarcagdes, ja avistadas ao
longe, era grande. Desencadeava-se grande movimento. Oficiais da Fazenda, mercadores
locais e, principalmente o feitor do contrato, preparavam-se para agir. As pessoas,
consideradas pecas, eram entdo langadas a praia e depois de conferidas, encaminhadas aos
alojamentos. Mal podiam andar, de tdo debilitadas. Durante dias, antes de serem postas a
venda, recebiam cuidados, uma vez que o prego dependia do estado de cada uma, fosse
crianga, moleque, jovem ou adulto, homem ou mulher. Nas Ordenag¢ées do Reino,
influenciadas pela legislagdo romana, o escravo, considerado bem mével semelhante a
qualquer objeto, diferenciava-se dos objetos por ser alma vivente. Podiam ser avaliados por
peca ou por medida. Se avaliados por medida linear, de volume ou peso, entravam na
contagem pessoas de todas as idades e estaturas.

Cenas do Rio de Janeiro: da alfandega para os mercados

Da alfandega sdo os negros conduzidos para os mercados, verdadeiras cocheiras: ai
ficam até encontrar comprador... Durante o dia inteiro esses miseraveis, homens, mulheres,
criangas, se mantém sentados ou deitados perto das paredes desses imensos edificios e
misturados uns aos outros; e, fazendo bom tempo, saem a rua. Seu aspecto tem algo horrivel,
principalmente quando ainda ndo se refizeram da travessia. O cheiro que se exala dessa
multiddo de negros é tao forte, tdo desagradavel, que se faz dificil permanecer na vizinhanga
quando ainda néo se esta acostumado. Os homens e as mulheres andam nus, com apenas
um pedago de pano grosseiro em volta das ancas. S&o alimentados com farinha de mandioca,
feijdo e carne seca. N&o lhes faltam frutas refrescantes... Infelizmente, quando se vendem
escravos, raramente se tomam em consideragdo os lagos de parentesco. Arrancados a seus
pais, a seus filhos, seus irméos, esses infortunados explodem as vezes em gritos dolorosos;
mas, em geral, o negro demonstra, nessas circunsténcias, uma tal indiferenca ou um tal
dominio sobre 0s seus sentimentos, ainda mais espantosos e inexplicaveis quando
comparados a dedicagdo que revelam mais tarde por aqueles a que estdo ligados pelo
sangue.”

& Descrigdo de Rugendas, 1989: 139, 141
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Cenas da Bahia: nas ruas

... Mais numerosos s&o os cantos dos nagés. No canto do Mercado, rua do Comércio, ao
lado dos Cobertos Grandes, em mais de um ponto na rua das Princesas em frente aos
grandes escritérios comerciais, se congregam velhos nagés ainda fortes, robustos, numerosos
e faladores. Sdo também de nagdbs os cantos da cidade alta. No canto da rua da Ajuda, por
tras do edificio da Cédmara Municipal, no Largo da Piedade, em frente ao Convento, no da
porta da casa que fica junto ao Hotel Paris, na Ladeira de S&o Bento, se reiinem negros desta
procedéncia... No canto do Campo Grande, vindo do Forte de Sdo Pedro, a alguns nagdés se
reunem uns trés ou quatro jejes. Na rua das Mercés, canto de Sdo Raimundo, reunem-se
negros minas, dois ou trés. Na Baixa dos Sapateiros, canto da rua da Vala, reinem-se
africanos de diversas nacionalidades.”

Pela extrema necessidade de sujeitarem-se as crengas religiosas de seus senhores,
ocultaram sob as efigies catolicas a for¢a e o poder das divindades de sua propria religido. A
tal ponto que alguns observadores e estudiosos chegaram a crer que o0s africanos teriam
facilmente abandonado os principios de suas religiées tradicionais para tornarem-se cristaos.
Generalizando, indevidamente, afirma Rugendas: Pode-se estranhar encontrar entre os negros
do Brasil tdo poucos tragos das idéias religiosas e dos costumes de sua patria; mas nisso,
como em muitas outras coisas, tem-se a prova de que para 0S negros a travessia que os leva
para a América é uma verdadeira morte. O excesso das violéncias que lhes sdo impostas
destroi, quase inteiramente, todas as suas idéias anteriores, apaga a lembranga de todos os
seus interesses: a América é para eles um mundo novo; aqui recomegam uma nova vida. A
influéncia da religido catdlica € incontestavel desse ponto de vista; & a consoladora dos
negros; seus sacerdotes lhes aparecem sempre como protetores naturais, e o sGo com efeito.
Por outro lado, as formas exteriores desse culto devem produzir uma impressao irresistivel no
espirito e na imaginagdo do africano. Concebe-se, pois, que no Brasil os negros se tornem
rapidamente cristdos convictos e que todas as recordagbes do paganismo se apaguem neles
ou lhes paregcam odiosas. (RUGENDAS, 1989:159)

72 Rodrigues, 1976:102
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Negredo

Estar aqui e em nenhuma parte
alma ausente
do exilio
num corpo morto,
alheio, mecénico.
Uma CRUZ
no siléncio

da cultura perdida
peniténcia IMPOSTA
por deuses estranhos
de semblantes medonhos.
Onde os orixas,
os atabaques e os cantos?

Nos campos IMENSOS
AVULTADOS pela distancia
S6

a vontade dos donos
pesadelo sem trégua.

Uma infinita manha branca
ANULA o sol

e as outras estrelas.
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Capitulo 15

Presenga dos iorubas no conjunto de

influéncias africanas no Brasil

onde se discorre a respeito da participagao ioruba na constituicao sécio-cultural
brasileira. Conclui-se com referéncias a iorubas que retornaram a Africa e outros
que aqui permaneceram

Apesar das variantes dialetais, os iorubas foram reconhecidos como integrantes de um
unico grupo no Brasil, por falarem o mesmo idioma e considerarem-se descendentes de
Odudua, da velha lle Ifé. Eram, em sua maioria, oriundos de Daomé, atualmente, Republica do
Benin, colonizada pelos franceses. Para referir-se a eles, a administragcédo francesa adotou a
forma utilizada pelos fon: nagé, nagonu ou anagonu. Enquanto os iorubas ficaram conhecidos
no Brasil como nag6s, os fon ficaram conhecidos como jéjes ou minas. Os fon de Abomey,
fundadores do antigo Reino do Daomé, pertencentes ao povo aja, estiveram durante muito
tempo sob o dominio ioruba. Dai a grande similaridade de crengas entre os iorubas, os fon e
outros povos de lingua ewe.

Ha controvérsias a respeito do significado das palavras nagd, nagonu e anagonu. Caso
oriundas, de fato, do idioma fon, tém por significado sujeira, lixo. Mercier (citado por Santos,
1986) é de opinido, contudo, que de fato sdo agrupamentos iorubas no circulo daomeano de
Porto Novo e de regibes adjacentes da colbnia e da divisdo de lllare, que chamam a si
mesmos de anago e conhecem unicamente esse nome.

No Brasil foi adotado o nome anagonu ou nagé para denominar os iorubas,
independentemente de seu reino de origem. Diz Rodrigues: Como os franceses, na Bahia
chamamos nagés a todos os negros da Costa dos Escravos que falam a lingua iorubana.
Desta procedéncia, tivemos escravos de todas as pequenas nagbes daquele grupo: de Oyo,
capital de loruba, de llorin, ljesa, Ibadan, Ifé, lebu, Egba, Lagos, etc. Alguns destes nomes
acham-se muito deformados entre n6s. Na palavra Egba, por exemplo, muitos negros ndo
pronunciam o g, donde encontrar-se em documentos do trafico e da escraviddo a designagéo
de negros de Eba ou simplesmente negros Ba. Assim ainda em relagédo a ljesa. Os iorubanos
tem aqui o som de x e o j de dg; a palavra se pronuncia pois idjéxa, que facilmente soa digéxa;
donde provieram para os documentos oficiais 0S negros gexas.

Os nagés sgo ainda hoje os africanos mais numerosos e influentes neste estado (Bahia).
Existiam aqui de quase todas as pequenas nagées iorubanas. Os mais numerosos sdo os de
Oyo, capital do reino de loruba, que naturalmente foram exportados ao tempo em que 0s
haussas invadiram o reino, destruiram sua capital e tomaram llorin. Depois, em ordem
decrescente de numero vem os de ljésa, de que sobretudo ha muitas mulheres. Depois os de
Egba, principalmente da sua capital Abeokuta. Em menor numero sdo os de Lagos, Ketu,

125



Ibadan. Apenas conheci um negro de Ifé. Conheco trés de lebu, dos quais o que estacionava
todos os dias na porta do conhecido Bazar 65, de cujos proprietarios foi escravo, acaba de
falecer. Em geral, os nagds do centro da Costa dos Escravos, os de Oyo, llorin, ljésa etc, sGo
quase todos, na Bahia, mugulmis, malés ou mugulmanos, e a seus compatriotas se deve
atribuir a grande revolta de 1835.™

Durante o ultimo periodo da escravatura, os iorubas foram concentrados nas zonas
urbanas, entdo em pleno apogeu; nas regides suburbanas ricas e desenvolvidas do Norte e
Nordeste, particularmente em Salvador e no Recife. Ligados pela origem mitica comum, pela
pratica religiosa e semelhanga dos costumes, rapidamente os diversos grupos nagés
passaram a interrelacionar-se. Ndo perderam contato com a Africa, dada a intensa atividade
comercial entre a Bahia e a Costa Africana.

Do mesmo modo que na Africa Ocidental, a religido impregnou e marcou todas as
atividades do Nagé brasileiro, estendendo-se, regulando e influenciando até suas atividades as
mais profanas. Foi através da pratica continua de sua religido que o Nagd conservou um
sentido profundo de comunidade e preservou o mais especifico de suas raizes culturais. A
historia de Kétu é preciosa como referéncia direta no que concerne a heranga afro-baiana.
Foram os kétu que implantaram com maior intensidade sua cultura na Bahia, reconstituindo
suas instituigbes e adaptando-as ao novo meio, com tao grande fidelidade aos valores mais
especificos de sua cultura de origem, que ainda hoje elas constituem o baluarte dinémico dos
valores afro-brasileiros.™

Rodrigues (1976:123) considera impossivel definir com precis&o a data de chegada dos
primeiros nagds ao Brasil. S6 no comego do século XIX se tornou conhecido dos europeus o
poderoso reino de loruba. Nagéo central, foram as invasées haussas que os repeliram para a
costa e fizeram fundar Lagos, que tao saliente papel desempenhou no trafico africano... esta
demonstrado que dos fins do século XVIII até quase metade do século XIX, os nagds foram
largamente introduzidos no Brasil e exerceram decidida influéncia na constituicdo do nosso
meio social mestigo... foram introduzidos ndo so depois dos trabalhos de limitagcdo do trafico ao
sul da Africa (1817), mas ainda por muito tempo apés a proibigao total do trafico (1831).

Verger (1957) informa terem chegado ao Brasil, no ano de 1846, um grande numero de
iorubas. Uma divisdo dos negros por "nag¢des”, baseada sobre os contratos de venda e
compra de escravos, entre 1838 e 1860, extraida dos arquivos municipais da cidade de
Salvador (Bahia) oferece as seguintes cifras: Nagds 2049, Jejes 286, Mina 117, Calabar 39,
Benin 27, Cachen 1, ou seja, 3060 de origem sudanesa e Angola 267, Cabinda 65, Congo 48,
Benguela 29, Gabo 5, Cassanje 4 e Mogambique 42, ou seja, 460 de origem banto.

73 Rodrigues, 1976:102

4 Santos, 1986:28
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Conforme mencionado anteriormente, as contendas entre grupos étnicos na Africa tiveram
consequéncias no trafico de escravos para o Brasil: os ataques continuos dos daomeanos
dirigidos contra seus vizinhos do Sul, do Norte e do Leste, e a pressédo dos fulani sobre Oyo, a
capital do reino ioruba, impedindo seus exércitos de defender os territdrios mais distantes do
seu império, tiveram como resultado a captura e, em sequida, a venda de numerosos grupos
egba, egbado, e sabe, particularmente dos kétu, embarcados em Huida (Ajuda) e em Cotonu.
A esses contingentes agregaram-se - depois da queda de Oyo e de desapiedadas lutas
intestinas que culminaram com a revolta e a perda de llorin - grupos provenientes do proprio
territorio de Oyo, grupos ljesa e ljebu. Os kétu foram os mais profundamente atingidos pelos
daomeanos de Abomey. (Santos, 1986:28,32)

Idioma ioruba no Brasil

O fildlogo Jodo Ribeiro escreveu: Sob a denominagdo de ‘elemento negro’ designamos
toda a espécie de alteragbes produzidas na linguagem brasileira por influéncia das linguas
africanas faladas no Brasil. Essas altera¢gdes ndo séo tdo superficiais como afirmam alguns
estudiosos. Ao contrario, sGo bastante profundas, ndo sé no que diz respeito ao vocabulario,
mas até ao sistema gramatical do idioma.

.... Na infinita multiplicidade e matizes dos seus dialetos, as linguas eram tantas que, num
exagero quase desculpavel, se poderiam dizer equivalentes em numero ao dos carregamentos
de escravos langados no pais. Em tais condigbes, tornou-se uma necessidade imperiosa para
0s escravos negros adotar uma lingua africana como lingua geral, em que todos se
entendessem.

Destarte, ao desembarcar no Brasil, o negro novo era obrigado a aprender o portugués
para falar com os senhores brancos, com os mesticos e 0s negros crioulos, e a lingua geral
para se entender com os parceiros ou companheiros de escraviddo.™

Das muitas linguas africanas faladas no Brasil, duas predominavam e foram adotadas
como linguas gerais: a nagé ou ioruba, na Bahia e a quimbunda ou congolesa no norte e no
sul. Ja o Visconde de Porto Sequro tinha assinalado com precis&o o papel de lingua geral
desempenhado na Bahia pelo nagé. E ao nagé que se refere Reclus quando afirma que "na
Bahia, os pretos cantam estribilhos da Africa, servindo-se da sua velha lingua para as
ceriménias de feiticaria”. Atos tdo correntes do culto jeje-iorubano ... séo realizados em lingua
nago.

A lingua nagé é, de fato, muito falada na Bahia, seja por quase todos os velhos africanos
das diferentes nacionalidades, seja por grande numero de crioulos e mulatos. Quando neste
Estado se afirma de uma pessoa que esta fala lingua da Costa, entende-se, invariavelmente,
que se trata do nagé. Ela possui mesmo, entre noés uma certa fei¢o literaria que eu suponho

1"Rodrigues, 1976:123
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n&o ter tido nenhuma outra lingua africana no Brasil, salvo talvez o haussa escrito em
caracteres arabes pelos negros mugulmis. E que muitos negros que aprenderam a ler e a
escrever corretamente esta lingua em Lagos, tém estado na Bahia e aqui a tém ensinado a
negros baianos que ja a falavam.™

A Religido Tradicional loruba no Brasil

De todas as instituicbes africanas entretidas na América pelos colonos negros ou
transmitidas aos seus descendentes puros ou mestigos, foram as praticas religiosas do seu
fetichismo (praticas religiosas dos nag0s) as que melhor se conservaram no Brasil... na
influéncia reciproca que exerceram uns sobre 0s outros os diversos povos negros
acidentalmente reunidos na América pelo trafico, se havia de fazer sentir poderosa a acao
absorvente das divindades de culto mais generalizado sobre as de culto mais restrito, a qual,
nestes casos se manifesta como lei fundamental da difusdo religiosa. E assim que as
divindades ja quase internacionais dos iorubanos se estéo desenvolvendo, na Costa dos
Escravos e do Ouro, a custa das divindades apenas nacionais dos jejes e melhor ainda a custa
dos simples fetiches de tribos ou clas dos tshis ou minas. Esta lei assim exemplificada e posta
em evidéncia por A. Ellis para os povos negros da Costa dos Escravos da a razdo psicologica
da preponderéncia adquirida no Brasil pela mitologia e culto dos jejes e iorubanos, a ponto de,
absorvendo todos os outros, prevalecer este culto quase que como a unica forma ritual
organizada de nossos negros fetichistas. Este fato me havia impressionado e, consignando-o,
em 1896 eu o atribui ao grande predominio numérico dos nagbs sobre todos os outros
africanos. Reconhego hoje que ndo era de todo justa a explicagéo, pois tdo nhumerosos como
0s nagds foram os colonos de outras procedéncias, sobretudo os angolas. A sugestéo coletiva
exemplificada na lei de Ellis, servida pela melhor organizagdo do sacerddcio e pela difuséo da
lingua nagéd entre os negros africanos e os crioulos, sem excluir a importéncia do fator
numeérico, explica de modo completo o fenébmeno observado, atestando em todo o caso a
ascendéncia espiritual ou cultural deste povo.™

Nina Rodrigues, a partir dos fenbmenos que observara, supunha que seria breve a
permanéncia da pratica religiosa nagé em nosso meio: ndo se haja de concluir que, na nossa
opinido, a religido e o culto jeje-nagd néao terdo de desaparecer do Brasil. Como culto
organizado ele persistira ainda por largo prazo, mesmo apos a extingdo dos velhos africanos
sobreviventes a escraviddo. Grande numero de terreiros na capital como principalmente no
interior do Estado ja sdo dirigidos atualmente por negros crioulos e mestigos, instruidos nessas
praticas liturgicas. Mas ¢é evidente que, no conflito com o exemplo e as instituicdes do novo
meio, a tendéncia sera ao esquecimento completo dessa religido como culto organizado. Ja

'8Rodrigues, 1976:130-132

19 Rodrigues, 1976:214
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esse fato se da no Maranhé&o, onde os filiados do ultimo terreiro ndo passavam, em 1896,
quando la estive, de umas vinte e poucas negras e mulatas.'®

Ao tratar do complexo cultural jéje-nagd, Barros (1993), aponta para a fun¢do social das
praticas rituais religiosas: impossibilitados de oferecer resisténcia legal a niveis econdmico e
politico, os africanos criaram seu espaco de resisténcia cultural e de luta social, nas relacdes
de grupo estabelecidas em torno das praticas religiosas. E o poder instituido? Como reagiu a
essa formacgéao social? Albuquerque, citado por Barros (1993:13) comenta: O Estado apoiou a
Igreja na represséo a essas praticas ndo catdlicas e estimulou a formagéo de irmandades que
incorporavam a populagéo de cor, escrava ou livre, aos quadros sociais controlados
oficialmente. Barros considera a religido um fator preponderante no reagrupamento
institucionalizado dos africanos e seus descendentes.

Verger observou que o ritual cerimonial dos nagds (e em menor grau o dos jejes) é, de
fato, aquele que na Bahia conservou melhor seu carater africano e influenciou fortemente o
das outras "nagdes”. Esses negros foram todos batizados mas permaneceram ligados a suas
antigas crencgas... Seus cantos e dangas, que aos olhos dos proprietarios passavam por
simples distragdo de negros nostalgicos, eram em realidade, reuniées em que eles invocavam
os Deuses da Africa ... Todo mundo ficava contente: o Governo de dividir para melhor reinar e
assegurar a paz do estado,; os escravos por cantarem e dangarem, as divindades africanas por
receberem louvagéo, os senhores, por verem sentimentos assim catolicos."

Alguns iorubas, ja velhos, retornaram a Africa...

Muitos negros, velhos escravos libertados, ndo mugulmanos, retornaram igualmente a
Africa no inicio do século XIX, dedicando-se, por sua vez, ao comércio dos escravos ao qual
sucedeu-se o de diversos produtos da Africa, necessarios aos negros da Bahia e do Brasil,
para a realizagédo dos cultos.** Foi presa de bem profunda emocgéo, que assistiem 1897 uma
turma de velhos nagds e haussas, ja bem perto do termo da existéncia, muitos de passo
incerto e coberto de alvas cas tdo serddias na sua raga, atravessar a cidade em alvorogo, a
embarcar para a Africa em busca da paz do tumulo nas mesmas plagas em que tiveram o
bergo. Dolorosa impresséo a daquela gente, estrangeira no seio do povo que a vira envelhecer
curvada ao cativeiro e que agora, tado alheio e intrigado diante da ruidosa satisfagéo dos
invalidos que se iam, como da recolhida tristeza dos que ficavam, assistia, indiferente ou
possuida de efémera curiosidade, aquele emocionante espetaculo da restituicdo aos penates
dos despojos de uma raga destrogada pela escraviddo ... Mas a eles que, mogos e vigorosos,
aqui deviam ter aportado com o ddio no coragdo, quantas desilusées ndo reserva ainda esta

' Rodrigues, 1976:252

1 Verger, 1957: 19

212 Verger, 1957: 17
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tardia e gélida peregrinacéo da velhice? A Africa real jamais podera realizar, para a geada
invernosa dos pobres velhos, a sorridente primavera a que a imaginagdo escaldada da
mocidade estivera a emprestar, durante todo o longo martirio do cativeiro, doguras e encantos
de pura fantasia.?®

Aqueles que retornaram, membros mutilados de seu grupo de origem, voltaram para
reintegrar-se aos valores da propria cultura. Aquele que retornou ao chao de origem, terra dos
ancestrais, retornou para ser, com eles, mais um.

... € outros iorubas permaneceram no Brasil

Outros permaneceram. Recorro a descrigdo que Rugendas (1989:143) faz da condigao
vivida pelo africano nos engenhos de cana: Acontece muitas vezes que esse esgotamento
provoca desastres. Pode ocorrer que a méo ou a roupa do negro encarregado de colocar a
cana entre os cilindros seja presa; o brago, as vezes o corpo inteiro, & entdo esmagado, a
menos que tenha socorro imediato. Em algumas fazendas vé-se, ao lado da maquina, uma
grossa barra de ferro para parar os cilindros ou separa-los em caso de perigo. Entretanto,
muitas vezes o unico meio de salvar o infeliz é cortar-lhe, imediatamente, a machado, o dedo,
a mao ou o bracgo preso nos cilindros.

O dedo, a méo, o brago, o corpo preso nos cilindros. Esta talvez possa ser uma boa
imagem da condig&o atual dos brasileiros afro-descendentes, entre os quais, os descendentes
dos iorubas. Sua rica cultura, seus principios de sabedoria, sua magnifica compreenséao da
importancia do homem, da natureza e das relagdes entre o natural e o espiritual permanecem
subestimados ou totalmente negados.

A partir do acima exposto conclui-se sem dificuldades que a identidade e a cidadania, ndo
apenas dos afro-descendentes mas de todos os brasileiros, constréem-se a partir de
importantes elementos de cosmovisdes africanas. Ha um forte liame entre ancestralidade
africana e construcao das identidades individuais nos paises de expressiva diaspora africana,
ainda que essa diaspora tenha sido for¢cada por circunstancias historicas. A ancestralidade
africana determina significativamente a constituigdo da identidade nacional brasileira, apesar
da negacao desse fato, imposta pela ideologia do branqueamento que determina como modelo
identificatério para o desenvolvimento das identidades individuais, o europeu. No entanto,
como 0 que vive clama por expressar-se, a forga vital da alma africana, presente no grupo
brasileiro, contida por tanto tempo e através de tantos recursos e estratégias do poder branco,
terminara por romper a espessa casca em torno dela construida.

Segredo

213 Rodrigues, 1976:98
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A teia sempre lenta

do tempo

tece amanhas insuspeitos.
Escravos de hoje

e de ontem. POREM,

Nos brasis sem fronteiras

do imaginario

nos todos nés negros todos nos
no exilio da fome,

da violéncia, dos guetos,
frustracbes e caréncias

ouvimos - muito além do Ipiranga -
um sussurro:

liberdade mesmo tardia.

Urdimos um fio na alvorada

com o mais negro da noite

e o primeiro beijo da aurora.

Um vento sem dono nem amarras
se espalha e incendeia

Na placidez de um murmdario.

NG6s todos nos negros todos nés
urdimos um fio na alvorada
com o mais negro da noite

e o primeiro beijo da aurora
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Glossario ™

A

Abeokuta - literalmente, cidade sob pedras. Capital do estado de Ogun, na Nigéria. Terra
ioruba.

Abiku - Literalmente, criangas nascidas para morrer. Com o objetivo de causar sofrimentos a
uma mulher, um espirito encarna varias vezes sucessivas, como seu filho. Assim, a mulher
engravida, as gestagdes chegam a termo, as criangas nascem bem, mas morrem ainda
pequenas ou quando jovens. Trata-se de um mesmo e unico espirito que encarna e
desencarna sucessivas vezes. Ha recursos espirituais para impedir o desencarne a fim de que
a crianga possa desenvolver-se.

Adi - 6leo extraido da semente do fruto que da origem ao azeite de dendé.
Adura - reza.
Aferi - magia que torna a pessoa invisivel.

Afose (em portugués, afoxé) - Recurso magico que concede a seu usuario o poder de
comando através da fala, de tal modo que uma ordem verbal ndo podera ser desobedecida. A
mesma forga de realizagao através da palavra pode ser empregada nas oragoes. Este termo
sofreu distor¢cao de sentido ao ser aportuguesado. No Dicionario da Lingua Portuguesa, de
Aurélio Buarque de Holanda, encontramos o seguinte: cortejo carnavalesco de negros que
cantam cangbes de candomblé em nagd ou ioruba. Candomblé de qualidade inferior. Pode-se
notar, claramente, a distor¢ao sofrida.

Agbo - preparado medicinal de origem mineral, vegetal ou animal, cozido ou ndo. E ingerido e
usado para banhos.

Agogo - instrumento musical usado no culto de Ogum e tocado também por ocasiao de
oferendas a varios outros orixas.

Aiye - terra / dimensao da matéria fisica.

Aje - bruxa. Mulher com poderes sobrenaturais que, segundo a concepgao ioruba, pratica tanto
0 bem como o mal.

Akara - bolinho frito, feito de feijao, temperado ou ndo, oferecido as divindades como sinal de
abundancia e de multiplicidade. Equivalente ao acarajé brasileiro.

” Elaborado em co-autoria com Salami, S e parcialmente publicado nas obras citadas
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Alade seseefun - Literalmente, O senhor da coroa feita de cauris e contas brancas. Esta coroa
€ um dos simbolos mais importantes de Obatala. Constitui um de seus epitetos, bem como
uma das formas de sauda-lo.

Alafin - dono do palacio, ou seja, rei. Cascudo (1988) refere-se a alafi como personagem que
nas macumbas do Rio de Janeiro acompanha os que se mascaram de espirito, guardando-
lhes a entrada da porta.

Alase - o0 senhor do axé.
Apere - cesta.

Aroni - O mais importante dos companheiros seguidores de Osanyin (Ossaim). Possui cabega
de cachorro e uma Unica perna. E um mestre que seqliestra seres humanos talentosos e os
faz viver consigo na floresta escura para depois envia-los de volta, com grande conhecimento
a respeito do valor medicinal das plantas.

Awo - segredo; coisas secretas relacionadas a sociedade secreta ogboni, ao culto de Ifa e ao
culto de orixas em geral. Forma de designar o iniciado.

Aye - literalmente, o universo, a humanidade. Refere-se aos bruxos e bruxas. Também, forma
de referéncia a todas as fontes de conhecimento do sagrado.

B

Babalawo - literalmente, senhor do segredo. Aquele que tem conhecimento e autoridade para
realizar o jogo de Ifa. Babalaé.

Babalorisa - homem que ocupa a posi¢ao hierarquica mais elevada no culto ao orixa.
Babalorixa. No Brasil conhecido como Pai-de-Santo.

E
Eeepa Heyi! - saudacdo a Oya (lansa).
Egun - também eegun. Abreviatura de egungun.

Egungun - culto secreto aos ancestrais masculinos. Uma vez por ano, ou em ocasioes
especiais, sao evocados e caminham pelas ruas das cidades abengoando as pessoas e
recebendo presentes. Também participam dos rituais de iniciagdo no culto a Oya.

Ejire - irm&os gémeos.

Ejire okin - (ejire = irmaos gémeos/ okin = pavao) - expressdo empregada para comparar a
beleza do pavao a beleza de se possuir gémeos.

Ekuru - inhame cozido e amassado com dendé. Também, feijdo descascado, moido,
temperado com sal, cozido em banho-maria. Chamado Ekuru-funfun se ndo-acompanhado de
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molho e Ekuru-pupa, caso seja acompanhado de molho preparado com azeite de dendé,
pimenta e outros temperos.

Eledunmare - o mesmo que Eledumare, Olodunmare, Olodumare, Oluwa, Olorun - Deus
Supremo.

Elemere - ser humano.

Epo - azeite de dendé.

E

Ebo - oferendas ou sacrificios, feitos com ou sem animais, entregues em encruzilhadas ou
nao. Qualquer tipo de sacrificio. Ebo.

Edun - macaco sagrado, consagrado aos Ibeji. E esperto, rapido, habil e possui longa vida.
Sua caga é proibida. O vocabulo Edun é usado, também, como forma abreviada de Edunjobi.

Edun Ibeji - irmaos gémeos.
Edunjobi - Epiteto de Ibeji.

Efun - potente e sagrado cal natural. Giz branco usado para pintar o iad ou usado como
oferenda a Oxala.

Eja - peixe.

Erindilogun - jogo divinatorio que faz uso de 16 buzios. Ao serem lancados, cada buzio exibe
uma de suas faces. Conta-se a quantidade de buzios caidos com determinada face voltada
para cima e assim se obtém um numero que varia entre 1 e 16. A cada numero desses
corresponde um Odu e a cada Odu corresponde um (ou alguns poucos) orixas, bem como uma
série de energias reveladoras de acontecimentos passados, presentes e futuros.

Ewo - quizilas, restricbes alimentares, restricdo no uso pessoal de determinadas cores e
recomendagao de conduta moral, como por exemplo, ndo poder mentir ou ndo poder brigar.
I

Ide - bronze e metais amarelos. No culto a Oxum, esses metais sdo utilizados como
representantes do ouro.

Idowu - nome dado a crianga que nasce apds um parto de gémeos.

Ifa - Orumila, o oraculo divino, deus da sabedoria ioruba. Também jogo adivinhatorio realizado
com ikin ou opele.

Ife ou lle Ife - cidade sagrada, localizada no estado de Oyo, na Nigéria. Segundo a crenga
ioruba, foi ali que ocorreu o nascimento da humanidade.
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Igbeniju - Epiteto de Ibeji.

Ikin - fruto sagrado da palmeira ope Ifa, constituem o simbolo e o instrumento divinatério mais
importante de Ifa. Sdo coquinhos do tamanho de um ovo de pomba. De acordo com o mito
apresentado no Odu Iwori Meji, Ifa, ao retornar ao orun deixou os ikin como seus
representantes na terra, tornando-se eles, desde entdo, o mais importante meio de
comunicacao entre Ifa e os homens.

Imale - nome atribuido a todos os seres espirituais.

Iroko - arvore sagrada, habitada por varios espiritos. Suas folhas s&o utilizadas para o preparo
de agbo. A ela rende-se culto. Vide agbo.

Irunmale - forma de referéncia aos orixas. O mesmo que imale.
Isokun - forma de referéncia ao universo espiritual dos Ibeji.
lyalode - a primeira dama de uma cidade. Epiteto de Oya.

lyalorisa - mulher que ocupa a posi¢ao hierarquica mais elevada no culto aos orixas. lalorixa.
No Brasil também chamada mae-de-santo.

lyawo - esposa. No culto aos orixas designa a pessoa em processo de iniciatico.

lyerosun - pé amarelo oriundo da arvore irosun

K
Kare o - Saudacédo a Oxum.
Kare o yeye - Saudagao a Oxum.

Kehinde - entre os gémeos, o irmao que nasce em segundo lugar e que € o espirito mais
velho. Vemos nos versos que Taye Lolu ia na frente/e Kehinde, devagarinho, atras./Taiwo é o
irmao mais novo, literalmente, vai experimentar a vida e Kehinde, o mais velho, literalmente, o
ultimo a chegar.

O

Obi - pequeno fruto de uso alimentar e sagrado. Um dos itens mais importantes do culto aos
orixas, sendo indispensavel em qualquer ritual. E usado nas oferendas e como recurso
adivinhatoério. Uma das espécies de obi € o abata, que possui quatro gomos em média.
Detentor de axé, pode ser comido e oferecido aos orixas. Outra espécie € o obi gbanja, que
possui apenas dois gomos e nao serve para oferendas. Em portugués, obi.

Odu - O oraculo sagrado possui 4.096 (16 x 16 x 16) poemas. Com base nesses poemas €
feita a interpretagcdo no jogo adivinhatério de Ifa ou de buzios. Por ocasido do processo
iniciatico o babalad procura, através do jogo divinatorio, tomar conhecimento de qual € o odu
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de nascimento do iad que passara a cultuar também o orixa relativo a esse odu, respeitando
0s ewo (quizilas, restricdes) por ele prescritos. O odu de nascimento orienta o iad quanto ao
seu destino, nos mais diversos niveis.

Oogun - significa medicina e, também, magia. O fato de magia e medicina serem designadas
pelo mesmo vocabulo serve para indicar o alto grau de associagao entre ambas.

Opele - corrente divinatéria. Trata-se de uma corrente de metal (ou fio grosso de algodao) com
oito meias-partes do fruto da arvore opele consagrada a Ifa. Quando o sacerdote a pega entre
os dedos, segurando-a pelo ponto central, distribuem-se, de cada lado, quatro meias-partes de
fruto, a igual distancia uma da outra. Cada meia-parte dessas possui uma face concava e
outra convexa. Quando a corrente é jogada sobre uma superficie plana, cada uma das oito
meias-partes pode exibir a face cébncava ou a convexa. A combinacdo de apresentacoes
possiveis das faces concavo e convexa perfaz um total de 256 possibilidades (16 vezes 16).

Ori - literalmente, cabeca fisica. Esta é, entretanto, simbolo da cabeca interior chamada ori inu,
que constitui a esséncia do ser e controla totalmente a personalidade do homem, guiando e
ajudando a pessoa desde antes do nascimento, durante toda a vida e ap6s a morte. E pois, a
centelha divina no humano. Ori € que recebe de Deus o destino, por ocasido do nascimento da
pessoa. Um dos nomes de Deus é Orise, fonte da qual originam-se os seres. Todo ori é
originalmente bom, porém sujeito a mudangas que podem torna-lo mau. Feiticeiros, bruxas,
homens maus e a propria conduta podem transforma-lo negativamente, sendo sinal dessa
transformacao, uma cadeia interminavel de infelicidades na vida de um homem a despeito de
seus esforgos para melhorar. O ori, entidade parcialmente independente, considerado uma
divindade, é cultuado entre outras divindades, recebendo oferendas e oragoes.

Ori Inu - literalmente, cabeca interior. Refere-se as determinagdes do destino, que cada ser
humano traz ao nascer e que fazem com que tenha sorte ou ndo. Quando ori inu esta bem,
todo o ser do homem esta em boas condicdes.

Oriki - composto de ori e ki. Ki significa saudar. Oriki € pois, uma saudacgao ao ser, referindo-se
a sua origem, suas qualidades e seus ancestrais. Dessa forma sao saudados os orixas, as
pessoas e também os animais. Geralmente incluem descricdes de caracteristicas e feitos do
ser saudado.

Orin - cantiga.
Orisa - divindade ioruba.
Orisa-nla - Obatala, Oxala.

Orogbo - fruta bastante utilizada nos rituais sagrados. Uma das oferendas preferidas de
Xango.
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Osoronga - forma respeitosa de referéncia as ajé. Maes superiores, com amplos
conhecimentos e, por isso, temidas e veneradas.

O

Oba - rei.

Omojobi - expressao denotativa da alegria de possuir Ibeji.

Orun - dimensao do supra-sensivel.

Orumila - divindade primordial. O oraculo divino. Orixa primordial que introduziu o sistema
divinatério de Ifa. Também denominado Ifa.

Osanyin - também Osonyin. Orixa da esséncia do mundo vegetal. Como Exu, € companhia
indispensavel de Ifa. Analogamente as, possui apenas uma perna. O bastéo de ferro forjado
que lhe pertence, com a representagao de galhos e passaros, ndo pode ser guardado em
posicao horizontal, nem pode cair. O mais importante de seus companheiros seguidores &
Aroni, que possui cabega de cachorro e uma unica perna.

Osun - orixa das aguas e dos metais nobres; da fertilidade e da prosperidade. Oxum.

Oya - orixa dos ventos e tempestades. lansa. Supde-se que o nome lansa corresponda a
expressdo Oya mesan - Oya das nove partes, uma vez que 0 nhumero nove acha-se
intimamente associado a ela.

T

Taiwo - O irmao que nasce primeiro num parto de gémeos e que € o espirito mais novo.
Literalmente, vai experimentar a vida. Taye Lolu ia na frente/e Kehinde, devagarinho,
atras./Taiwo é o irm&o mais novo e Kehinde, o mais velho, literalmente, o dltimo a chegar.

Taye-Ejire - epiteto de Ibeji. Forma de saudar Ibeji.
Taye-Lolu - epiteto de Ibeji. Forma de saudar Ibeji.

Taye-Lolu Ejire - epiteto de Ibeji. Forma de saudar lbeji.
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